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Introduccidn

La elaboracién de los capitulos incluidos en esta tesis tiene como eje principal el transito de
las estructuras del pensamiento filoséfico Occidental hacia los limites de la cultura nahuatl.
Movilizar los epicentros de la filosofia hacia un contexto ajeno a Occidente implica, ademés
de un traslado espaciotemporal, una revalorizacién del modo en que se elabora la actividad
filoséfica por medio de imagenes y simbolos. Asi pues, nos hemos decantado por realizar un
analisis hermenéutico de la divinidad nahua, Tezcatlipoca, el sefior del espejo humeante, con
el objetivo de mostrar como es que esta divinidad para el ser humano nahua funge como

imagen de la realidad, del dinamismo césmico y del hombre mismo en la cultura.

El caracter de nuestra investigacion nos condujo por caminos atipicos en relacion con
las lineas de pensamiento usuales en Occidente tales como la razén, la l6gica, el discurso.
Con este panorama, la propuesta filosofica de Gilbert Durand resulté afin dado que nos
proporciond un planteamiento antropolégico del cual partir, una teoria del simbolo y la
imagen para interpretar ilustraciones de cddices, ademas de restituir la importancia que tiene
la imaginacion como facultad mediadora entre lo ideal y lo real, siendo asi, la reina de las

funciones del alma.

El primer capitulo, «La filosofia desde otros epicentros de pensamiento», nos
introduce hacia un modo distinto de la aprehension que, a diferencia de la Occidental, incluye
al sentir como forma de captar las modalidades del ser. Sentir se convierte en lo mismo que
pensar ya que es un acto que permite realizar una aprehension del mundo y la realidad que
experimentamos. Si bien el modo senti-pensante no es una concepcion nueva del hombre,
fue abandonada por siglos en la historia del pensamiento Occidental, y tan solo recuperada
por los poetas, visionarios, misticos, ademas de algunos filésofos romanticos, o bien de corte

hermético.

Posteriormente, en el mismo capitulo, desarrollamos las categorias que atraviesan
toda la investigacion presente, a saber: «el hombre perenne», «el simbolo desde Gilbert

Durand» y «la imaginacion como conocimiento trascendente». En cuanto al hombre perenne,



se trata de un planteamiento antropologico que lleva por maximas el rechazo de la concepcion
evolucionista del hombre ya que éste «siempre ha pensado igual de bien», de lo cual deriva
la segunda caracteristica que consiste en que toda la humanidad comparte las mismas
imagenes (de las que deriva su pensamiento) que aluden a una vision macro y micro cosmica

del ser humano.

Bajo ésta optica el hombre se vuelve «perenne» es decir, eterno, pues la imagen del
principio en el que radica su verdad original permanece a lo largo del discurrir
espaciotemporal. Lo cual nos lleva a distinguir una tercera caracteristica fundamental del
hombre perenne que consiste, segun la finalidad del planteamiento, en alcanzar el maximo
desarrollo del hombre elevandose por sobre todos los estados del ser. Para ello, el contacto
con lo divino no es solo importante, sino fundamental para el desenvolvimiento del ser

humano.

En cuanto a la segunda categoria, «el simbolo», partimos de la propuesta de Durand
en la que se distinguen dos grandes estructuras de la imagen: el régimen diurno que esta
asociado al pensamiento de la vigila ligado a lo racional, discursivo y dialectico, mientras
que el régimen nocturno tiene que ver con lo onirico; relacionado a la poesia, la masica, el
lenguaje figurado. De este ultimo régimen se derivan tres categorias: simbolos de la

inversion, de la intimidad y ciclicos ritmicos.

Es importante sefialar que identificamos que el pensamiento de los antiguos nahuas
pertenece en sobremanera al régimen nocturno, por lo que recurrimos a imagenes y simbolos
pertenecientes al mundo nahuatl para demostrar la presencia de las tres categorias de

imagenes del pensamiento selénico.

La tercera categoria es «la imaginacién como conocimiento trascendente» que versa
sobre la funcién que desempefia la actividad imaginativa del hombre como la facultad que
puede captar las formas inteligibles por medio de lo sensible. Partiendo de «la pregnancia
simbolica» de Cassirer, la imaginacion es una funcion mediadora que, por medio de la
representacion, crea imagenes como forma de aprension del mundo. Mas alla de explicarlo,
las imagenes implican tanto al mundo como a quien lo percibe, constituyendo la totalidad de
lo real por medio del simbolo. Dicho de otro modo, todo lo que es captado por las intuiciones

a priori es simbolo.



Una vez teniendo en cuenta estas tres categorias fundamentales de nuestra tesis, el
desarrollo del segundo capitulo, «EI hombre nahua como pensador tradicional», responde la
demostracion de que el planteamiento antropologico del hombre perenne esta en consonancia
con las formas en las que se desenvuelve el pensar de los nahuas. La inspiracion para
desarrollar esta tesis particular surgié de un planteamiento de Durand en el que es posible
hacer concordar, dentro de la cosmovisién del hombre perenne, todas las sociedades de
caracter tradicional® como orientales, africanos, pueblos aborigenes de todos los continentes.

Para demostrar satisfactoriamente esta concordancia con el hombre nahuatl como
pensador tradicional, identificamos una serie de imagenes miticas que, con ayuda del método
fenomenologico, fuimos describiendo para hallar los temas recurrentes de éstas conforme a
la misma cultura ndhuatl como bien lo es la idea de la muerte, la regeneracion de la vida, las
transformaciones del hombre en el macrocosmos. De modo que consultamos el patrimonio
de iméagenes simbdlicas que la gran cultura ndhuatl nos heredé a traves de mitos, cantos, e

ilustraciones de los codices.

Una vez identificadas, se procedid a establecer analogias como las cuatro formas del
pensamiento perenne/tradicional que se abordaron en esta investigacion a saber: la no
distincion del yo y no yo, la unidad ligada a la multiplicidad, la concepcién de espacios y
tiempos multiples, cualitativos y diversos, ademas de que la conciencia mitica prima por

encima de la concepcidn historicista del hombre y del mundo.

Teniendo el camino hallando, el capitulo tercero denominado «El simbolo del espejo
humeante en el contexto nadhuatl» nos adentra de lleno al analisis de Tezcatlipoca. Para ello,
retomamos la metodologia durandiana que, por principio de cuentas, sugiere distinguir dos
fases en las que podremos esclarecer las dimensiones del simbolo: la primera es denominada
«funcidén mecanica» que aborda los aspectos visibles, tangibles, perceptibles, mientras que la
segunda (desarrollada en el capitulo cuarto) tiene que ver con el sentido, la filosofia, o bien,

la realidad ultima a la que apelan los factores perceptibles.

! para Durand, el carécter de lo «tradicional» esta ligado a la recurrencia de las mismas imagenes miticas
que han aparecido a lo largo de la historia. Estas mismas dieron lugar a las estructuras de pensamiento
de cada region. Ver Durand, 2011, p. 128.



El modo de proceder con el analisis de la dimension mecanica del simbolo es
identificar e ir interpretando los factores que componen este grado del simbolo. En primer
lugar, tenemos al esquema de accion verbal y representacion figurativa relacionado con la
expresion corporal y motricidad de los miembros corporales. Después, el nivel de los epitetos
y sustantivos fijado en grandes cualidades o algunos objetos particularmente generales y
estables: los arquetipos. Por ultimo, esté el nivel de la cultura donde el simbolo se encarna
en circunstancias historicas, sociales, personales: es decir, se convierte en un sintema cargado

de un contexto concreto.

En lo que respecta a las tesis del capitulo tercero, demostraremos que el simbolo
comienza desde una necesidad bioldgica, mas aun, que el cuerpo humano es un texto
simbolico que expresa la imagen de la divinidad como totalidad del universo. Ademas, que
los epitetos y sustantivos forman parte de la manifestacion de Tezcatlipoca en la dindmica

ontofénica del cosmos que, a su vez, es la dindmica de psiquismo humano.

En cuanto al nivel de la cultura, el mito es la forma mas acabada del simbolo
proyectando la constitucion de lo real en el universo. Por ello, entender el choque estructural
entre las fuerzas quetzalcoica y tezcatlipoica es la clave para comprender el orden y

funcionamiento no solo de la realidad cultural de los nahuas, sino del mismo cosmos.

Cabe decir que el tercer y el cuarto capitulo son un juego de espejos. Aprovechando
el término relacionado con la tematica abordado en ese trabajo, el capitulo tercero es un
analisis estructural figurativo del simbolo del espejo humeante basado en el aparato
simbélico funcional con sus tres niveles respectivos. Este puede tomarse como un analisis
ontico de los factores mundanos que circunscriben y dieron lugar en un contexto espacio

temporal especifico a la concepcién del simbolo del espejo humeante.

Posteriormente el capitulo cuarto que corresponde a la filosofia y la perennidad del
simbolo del espejo humeante es el camino inverso, no solo por tratarse de la visualizacion
ontoldgica del simbolo (inversa la ontica) sino que, siguiendo la hermenéutica de Durand, es
inconcebible reducir el simbolo a las estructuras predeterminadas por una sociedad, grupo
humano o cultura. En lugar de ello, es necesario estar atento a la estructura misma del
simbolo, asi como su armonia contraria o conflictiva teniendo en cuenta que es el simbolo el

que produce las estructuras del pensamiento; lo contrario no es posible.



En ese sentido el capitulo cuarto eshoza los fundamentos del tercero y al mismo
tiempo, el tercero es la puerta de acceso (ontico) al cuarto capitulo que se dedica a sefialar el
nivel ontoldgico del simbolo del espejo humeante. Una vez terminado el recorrido por los
dos ultimos capitulos se cumple el desarrollo sincrénico entre lo psiquico individual y lo

cultural colectivo para dar lugar al trayecto antropoldgico que enuncia nuestra investigacion.

De acuerdo con Durand, para analizar a profundidad el simbolo, se deben identificar
los temas obsesivos y recurrentes que giran en torno a su complejo semantico. Asi pues, los
cuatro puntos desarrollados en el ultimo capitulo corresponden a esas ideas siempre

presentes en el simbolo de Tezcatlipoca.

Al titular el capitulo cuarto «Perennidad y filosofia en el espejo humeante» apelamos
a que el sentido del simbolo siempre rebasa los limites concretos de la cultura en la que fue
concebido, por ello entablamos puentes con tradiciones filoséficas y miticas pertenecientes
a otros contextos culturales, para resaltar la perennidad del simbolo y denotar que no solo es

una herencia del pasado indigena a los actuales mexicanos, sino a toda la humanidad.

Esperando que el lector encuentre una propuesta valiosa en estas paginas, la
revalorizacion de nuestras raices indigenas en el &mbito de la filosofia forma parte del libre
ejercicio del pensamiento que a menudo se ve obstruido tanto por Occidente como por
nuestro mundo contemporaneo inmerso en un sistema utilitario. Como mexicanos, nos
precede una basta y rica cultura; por lo que rescatar y apropiarse de la cosmovision de nahuatl

es descubrir una identidad enterrada en el profundo abismo de nuestro ser.
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CAPiTULO |

LA FILOSOFIA DESDE OTROS EPICENTROS DE PENSAMIENTO

El espiritu de la profundidad ha sometido todo el orgullo y
toda la altaneria del juicio. Me quito la fe en la ciencia, me
robo la alegria del explicar y el clasificar, y dejé que se
extinguiera en mi la entrega a los ideales de este tiempo

Carl G. Jung, El libro rojo

La cultura ndhuatl requiere de una mirada distinta, de un traslado intelectual, y ademas, de
un retorno al corazén. Por ello se propone, a lo largo de este primer capitulo, un
emplazamiento hacia otro tipo de «racionalidades», un giro diametral a lo filosofico, que su
vez, requiere de una reformulacion de nuestra comprension de inteligir como acto y no como
facultad?. Por inteligir entiendo, parafraseando a Xavier Zubiri, a la inteligencia misma como
un acto que da cuenta de los modos del ser de las cosas en el mundo, en ese sentido, es un
modo de conciencia. (Zubiri, 2004, pp. 4,5.)

La pedagogia filoséfica de occidente se ha empefiado en otorgar un especial énfasis
a la facultad racional del hombre, dejado en segundo término, la captacion de lo sensible que
no se debe confundir con el sensualismo de los empiricos, sino que hacemos referencia a la
capacidad de experimentar, ante la posibilidad de inteligir, el sentimiento que subyace en el
fondo de toda aprehension. Y si bien la experiencia factica como captacion de las cosas no
es ajena a la aprehension sentiente, con ésta Ultima hago referencia no a la epidermis de lo

gue constituye la inteleccion, sino a su capacidad de recalar en lo profundo de toda

2 La facultad es la capacidad o potencia intrinseca de un ente para realizar acciones, pues Zubiri (2002, p. 37)
menciona que «la inteligencia como facultad es sentiente, y el sentir humano como facultad es intelectivo»
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aprehension. De modo que si intentamos trasladarnos hacia otros epicentros de pensamiento,
es imprescindible posibilitar, en palabras Zubiri, una «aprehension sentiente; pero en cuanto
es una aprehension de realidades, es aprehension intelectiva.» (2004, p.3.)

La idea de que la inteleccidn y el sentir son una y la misma cosa, no es nueva. En efecto, la
filosofia tiene una historia oculta que, durante siglos, se ha empefiado en rechazar la «figura
tradicional del hombre», concepto que precisaré a profundidad mas adelante en ésta
investigacion, pero groso modo partimos de la concepcién antropoldgica donde el ser
humano es capaz de integrar los estados multiples de su ser, incluyendo al sentir y al intelecto,
para alcanzar su realizacion maxima (Pelegri, 2012, p.203.) pues al igual que el alquimista
que tiene la osadia de fusionar el agua y el fuego, el hombre tradicional funde al intelecto
junto con la sensibilidad.

En el proceso de desarrollo del pensamiento occidental, con sus respectivos
exponentes, se han enfrentado, sin éxito aparente, un grupo selecto de portavoces de la figura
tradicional del hombre. Dicho grupo, ademas de apostar por la union de los actos de sentir e
inteligir, abogd por una comprension macrocosmica del ser humano. Es decir, el hombre no
solo es parte constitutiva del universo, sino es un universo en si mismo. (Durand, 1999, p.
36.)

A continuacién, haremos mencion de los exponentes de la filosofia imperante de
occidente frente a los representantes de la tradicién del hombre perenne, que Gilbert Durand

(1999, p.33.) cita de Marie Davy, para ilustrar el cauce paralelo de ambas corrientes:

Podriamos remontar, punto por punto, la historia y, asi como es preciso
oponer en nuestros dias a los muy oficiales Sartre, Merleau-Ponty, Gabriel Marcel,
Roland Barthes, y mas lejos Brunschvicg. Los més oficiosos Mircea Eliade, Gaston
Bachelard, Carl-Gustav Jung, Rene Guenon y Henry Corbin. En el siglo pasado es
preciso erigir a los poetas y los videntes contra las filosofias universitarias. Nerval
contra Hegel, por supuesto, pero tambien Ballanche, Bonald, Maistre. Baader.
Schlegel. Para remontarnos frente a Kant esta vez Goethe, Novalis, Schubert. Saint-
Martin.  Hamann, Martines de Pasqually, Swedenborg, por supuesto,
Echhartshausen, Etteila, Barchusen. Ashmole, GaffareL Morin de Villeiranche.

BlacRe, frente a Descartes y el cartesianismo, después a Angelus Silesius, Paracelso,
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Cornelio Agrippa. Robert Fludd, Kunrath, Valentin Weigel, Giordano Bruno, Pico
de la Miréndola, Marsilio Ficino. Gilles de Viterbo. Giorgio de Venecia, Patricius
Patrizzi, Basilio Valentin, Blaise de Vigenere, Nicolas de Cusa, Nicolas Plamel,
Roger Bacon. Eckhart, Tauler, Suso, y el mitico gran Alberto. Por el que lo oculto
se une, en la Edad Media anterior al averroismo, con la filosofia oficial. Y ahi
volvemos a hacer pie con la simbdlica romantica en una figuracién no oculta del
hombre con Scoto Engena, Honorius Augustodunensis, Hugo de San Victor, Beda

el Venerable, Bernardo de Claraval y Juan de Salisbury.

Sin embargo, hubo un momento en la historia del viejo occidente donde fue posible
entablar la relacion armonica del acto del pensar con el acto del sentir, en el sistema
pedagdgico medieval del trivium y el quadrivium. (Durand, 1999, p.20.) Pues confluian a su
vez, como Durand indica, tanto los saberes de las ciencias duras, con los saberes de tipo

estético, mistico, poético. (2003, p. 45.)

Ademas de la historia que subyace al pensamiento occidental, en latitudes pocas o
muy lejanas a Europa como Oriente, Africa y América, son epicentros donde a lo largo de
los siglos, la figura del hombre tradicional tuvo un desarrollo propicio hasta alcanzar
similitudes con la del pensador sentiente del viejo continente. Pues bien, Durand indica lo

siguiente:

[Existe] concordancia de nuestro hombre tradicional occidental con el hombre
tradicional indio, mongol, africano o bereber, pues los «saberes» tradicionales
escapan a la historia e incluso a la arqueologia del saber. Artes adivinatorias,
geomancia, astrologia, alquimia, magias negra y blanca y quizas incluso dietética y
medicina, psicagogia y politica son, de un extremo al otro de la especie humana,
Idénticas. (Durand, 1999, p.66.)

El hombre tradicional siempre es capaz de trascender sus origenes concretos al
integrar dentro de si, los estados multiples de su ser, tales como el sentir y su intelecto, entre
los méas destacables. Proyectando de ese modo, una dimension universal que integra a los
diferentes grupos humanos que guardan la tradicién, como si se tratase de un solo ser, en una

imagen unica del hombre.
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En la cultura nahuatl encontramos, al igual que en otras latitudes, la presencia de los
saberes tradicionales bajo sus propias formas concretas; las famosas artes adivinatorias y de
astrologia bajo el sistema de un calendario complejo que se denomina tonalpohualli,
actividades de caracter «<magico» llevadas a cabo por el elocuente nahualli, una psicagogia a
cargo de los Tlamatinime u hombres de sabiduria, por mencionar algunos. No adelantaré

argumentos sobre cémo es que se corresponden los saberes tradicionales en la cultura nahua.

Siguiendo la idea de que se pueden entablar puentes entre el hombre tradicional de
occidente con el de otras latitudes, es posible hallar otros epicentros de pensamiento donde

el sentir se halle unido al intelecto, el doctor Patrick Johansson nos dice de los nahuas:

Los textos indigenas, ya sean verbales o pictéricos, muestran una estructuracion del
sentido donde lo sensible y lo formal ocupan un lugar preponderante. Se trata no
s6lo de comunicar algunos contenidos o de compartir ideas abstractas sino de "con-
mover", en el sentido etimoldgico de la palabra, al receptor de un mensaje para
lograr una adhesion participativa a lo que se transmite. La palabra nahuatl
"conmover", (te)yolyamania, significa literalmente "ablandar el corazén". En este
contexto, la esfera especifica de recepcion y procesamiento del dato no sera
Unicamente el intelecto sino la totalidad del ser sensible. El sensualismo, como parte
esencial de una cierta forma de empirismo, parece haber sido una modalidad

cognitiva indigena de aprehension sensorial. (Johansson, 2018, p. 37.)

Es decir, que el hombre tradicional nahua no se contentaba con solo explicar su
mundo desde una estructuracion formal, sino que, al mismo tiempo de que expresaba una
composicion coherente de su realidad, le interesaba comunicarlo de una forma conmovedora
que sacudiera la sensibilidad de su receptor. Por ello, es probable que el vocablo «nelhuayotl»
que significa de manera literal «raiz» y se interpreta por lo regular en torno al eje conceptual
de «verdad» (Johansson, 2020, p. 269.), tenga el sentido de la veracidad a partir de su
facultad de recalar en lo profundo de la sensibilidad humana, asi como la raiz lo hace en la

tierra.

En resumen, la propuesta para trasladarnos hacia otros epicentros de pensamiento
desde la filosofia, consiste en el rescate de la aprehension sensible del hombre. Hemos

mencionado que dicha modalidad de inteligir no es nueva, pues lleva siglos operando en las
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sombras por medio de exponentes tanto occidentales como de otras latitudes del planeta. Si
queremos adentrarnos en estos horizontes de comprension, es necesario explorar con
detenimiento las propuestas de los pensadores «tradicionales» o si se quiere, de la filosofia
perenne. Siendo asi y no de otro modo, que la verdadera forma del hombre tradicional
consiste en que «el cuerpo y la mente sean el reflejo [del] corazén y el intelecto» (Durand,
1999, p.44). Teniendo esto en cuenta, existe la posibilidad de acercase a una vision integra
del hombre que nos aproxima a conocer y a sentir, los estados multiples de su ser.

1.1 EL HOMBRE PERENNE

Una de las tesis propuestas a desarrollar en este trabajo de investigacion es, con justa razon,
la idea de un hombre universal o perenne; en la cual proyecto su alcance hasta los limites
concretos de la cultura nahua. Asi mismo, sobre dicha base tedrica Situaré como lugar de mi
demostracion a la cultura nahua de Mesoamérica en el espectro de esa imagen universal del

hombre. A continuacion, haremos una revision de dicho concepto.

Para efectos de la presente investigacion, delimitaré la definicion de hombre perenne/
tradicional asi como sus caracteristicas, a las investigaciones de Gilbert Durand. Cabe
mencionar que nuestro autor retoma dicha categoria de pensadores que le anteceden como
René Guénon y Henry Corbin, pero en Durand, se produce una sintesis de dicha idea en parte
al trabajo multidisciplinario que llevd a cabo en el Circulo de Eranos. Comenzaremos

definiendo el concepto desde Guénon para visualizarlo en la propuesta de Durand.

En Guénon, la idea de un hombre perenne nos remite a su universalidad en el siguiente

sentido:

Es aquel que, habiendo llegado a la realizacion total y la “Identidad Suprema”, ya
no es, hablando propiamente, un hombre, en el sentido individual de esta palabra,
puesto que ha rebasado la humanidad y esta totalmente liberado de sus condiciones
especificas, asi como de todas las demas condiciones limitativas de cualquier estado

de existencia. Es Igual a “Hombre Universal”. (En Pelegri, 2012, p.203.)

Es decir, nuestro hombre perenne o universal esté situado en un plano de realizacion
maxima, que alcanz6 mediante sus facultades corporales, psiquicas, espirituales. Asi éste

logré establecer una comdn-unién con su «origen natural y divino». Es por ello que Guénon



15

compara el conjunto «Adan-Eva» con la imagen perenne del hombre, pues representa la

totalidad efectiva del ser en la identidad suprema. (2012, p. 125)

Ahora bien, Durand retoma la nocion de hombre universal o perenne, entendiendo que el
desarrollo del ser humano, hasta su nivel méas elevado, escapa a todo hecho historico y sus
limitaciones especificas, denominando «tradicion» al conjunto de elementos que componen

la perennidad del hombre, con independencia de su localizacion espacio temporal.

Es entonces cuando surge la cuestion ;Como es posible que en diferentes tiempos y
contextos histdricos, hayan surgido grupos humanos y pensadores tradicionales? ¢;De qué
manera lo sostiene Durand? Al respecto, es de capital importancia sefialar la influencia del
psicoanalisis Jungiano, ya que es decisiva en los planteamientos de Durand. La psicologia de
las profundidades ha demostrado que la humanidad comparte estructuras psiquicas similares
con independencia del espacio y el tiempo. Jung escribe al respecto:

He elegido la expresion "colectivo™ porque este inconsciente no es de naturaleza
individual sino universal, es decir, que en contraste con la psique individual tiene
contenidos y modos de comportamiento que son [...] los mismos en todas partes y
en todos los individuos. En otras palabras, es idéntico a si mismo en todos los
hombres y constituye asi un fundamento animico de naturaleza suprapersonal
existente en todo hombre. (1970, p. 10)

Cuando hablamos de los rasgos propios de la perennidad del hombre tradicional, lo
hacemos desde esas estructuras que Jung denomind arquetipos; las cuales son iguales en
todas partes, en todos los individuos, dando un sustento animico suprapersonal en cada uno
de ellos. Los arquetipos sirvieron como soporte para la propuesta de Durand; pues son el
fundamento que, con base en el «patrimonio imaginario de la humanidad», contiene los

rasgos caracteristicos del hombre tradicional.

La singularidad primordial que constituye al hombre perenne, y de la cual se derivan
las demas, consiste en que el ser humano nunca se halla fuera del cosmos, o lo que es lo
mismo; hay una participacion del uno en el otro y a la inversa. Mientras que el pensamiento

l6gico, padre de todo dualismo en occidente, se ha desvivido por separar al hombre de su
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lugar reservado en el universo, la tradicion perenne mantiene una «simpatia» macro-

microcdsmica, 0 Si se quiere, un «antropocosmos» como lo indica Durand. (2011, p. 143.)

Dicha nocion simpatica entre el hombre y el cosmos es una estructura perenne, y por
lo tanto arquetipica, que se manifiesta en diversas tradiciones de las cuales, mostrare algunos

ejemplos:

En Las Muy Ricas Horas del duque de Berry® como en el Kalendrier des Bergiers:
«Algunos pastores dicen que el hombre es un mundo diminuto en si mismo por las
semejanzas y similitudes con el mundo grande, que es agregacion de los 1X cielos,
cuatro elementos y todas las cosas que hay». Y no s6lo «se deriva de ahi la figura
de las cuatro complexiones» en que cada conjunto de los signos del zodiaco, similar
por su pertenencia a los cuatro elementos, determina una «complexion» aérea,
terrestre, acuosa o fulgurante de acuerdo con los «temperamentos hipocraticos»
(Durand, 2011, p. 143)

La idea de que el ser humano es un «mundo diminuto» en dicha obra literaria del
renacimiento, se complementa con la teoria de los cuatro elementos entendidos como
temperamentos desde la vision hipocratica, para dar lugar a la concepcion de que el hombre
comparte una imagen y semejanza con el resto del universo. Asi mismo, en la tradicién
mistica del medievo, Hildegard von Bingen vislumbraba una armonia entre el macro y

microcosmos a través de la musica, pues ella:

Afirmaba que el alma era una sinfonia, coincidiendo asi con la antigua concepcion
de la musica de las esferas y con la concepcion pitagorica transmitida al mundo
medieval por Beocio (De institutione musica) segun la cual: Toda la estructura del

cuerpo y del alma esta unida por la armonia musical. (Martinez y Reta, 2003, P. 27.)

En otras latitudes, el espejo es un simbolo fundamental que expresa la relacion, a
manera de reflejo, entre el hombre y el cosmos; entendiendo a éste ultimo como al dios
mismo. Es asi como entre la cultura nahua, la divinidad «Tezcatlipoca» es la imagen vivida

de dicha relacion; es la expresion de la imagen divina en el hombre:

3 Las cursivas son mias.
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Asi tenemos un dios reflector de la realidad; espejo en cuyo negro reflejo esta
determinada la realidad en funcion de los infinitos matices de interpretacion de si 'y
del mundo, de todo aquel que se asoma a observar. EI hombre es la medida del
hombre a través de este dios. Y lo estrictamente humano entrevisto en el espejo
oscuro, es la medida de la propia divinidad. Cristo, sacrificado por la redencién de
todos los hombres, es sostenido inerte por una cruz; Tezcatlipoca, a cuyas honras
los hombres mismos eran sacrificados, sostiene un espejo donde ve al mundo y éste

se observa en él. (Barjau, 1991, p. 86.)

En definitiva, el hombre perenne ha mantenido su lugar y posicionamiento frente al
cosmos, incluso ya no como cualidad tradicional, sino que dicha implicacion tiene un orden
ontoldgico, como lo veremos adelante con Mircea Eliade. De tal manera que nos encontramos
con un ser humano que «no efectda ningun corte entre el uno y lo mdaltiple: la unidad
simbdlica observada el mundo reverbera en un yo cuya diversidad se experimenta» (Durand,
2011, p. 146.) La doctrina del ser del hombre perenne consiste, como lo veremos a

continuacion, en experimentar la pluralidad en su propia singularidad.

Mircea Eliade, miembro del Circulo de Eranos, desarrolla la propuesta de una
«ontologia arcaica» que pretende dilucidar aspectos del «ser y la realidad» insertos en los
simbolos correspondientes a los pueblos tradicionales. Con ella, se pretende dar cuenta del

hilo ontoldgico que comparten los diversos escenarios hombre perenne:

Las sociedades "premodernas” o "tradicionales” comprenden tanto al mundo que
habitualmente se denomina "primitivo" como a las antiguas culturas de Asia, Europa
y América. Evidentemente, las concepciones metafisicas del mundo arcaico no
siempre se han formulado en un lenguaje tedrico, pero el simbolo, el mito, el rito, a
diferentes niveles y con los medios que les son propios, expresan un complejo
sistema de afirmaciones coherentes sobre la realidad ultima de las cosas, sistema
que puede considerarse en si mismo como una metafisica. Sin embargo, es esencial
comprender el sentido profundo de todos estos simbolos, mitos y ritos para lograr
traducirlo a nuestro lenguaje habitual. Si nos tomamos la molestia de penetrar en el
significado auténtico de un mito o de un simbolo arcaico, nos veremos en la

obligacion de comprobar que esta significacidn revela la toma de consciencia de una
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cierta situacion en el cosmos y que, en consecuencia, implica una posicion
metafisica. Es inGtil buscar en las lenguas arcaicas los términos tan laboriosamente
creados por las grandes tradiciones filosoficas: existen todas las posibilidades de

que vocablos como "ser", "no ser",

real”, "irreal”, "devenir", "ilusorio” y algunos
mas no se encuentren en el lenguaje de los australianos o de los antiguos habitantes
de Mesopotamia. Pero si la palabra no aparece, la cosa esta ahi: sélo que se "dice" -

es decir, se revela de una manera coherente- a través de los simbolos y mitos.

Si observamos el comportamiento general del hombre arcaico nos llama la atencion
un hecho: los objetos del mundo exterior, tanto, por lo deméas, como los actos
humanos propiamente dichos, no tienen valor intrinseco autbnomo. Un objeto o un
valor adquieren un valor y, de esta forma, llegan a ser reales, porque participan de
una manera u otra, en una realidad que los trasciende. [...] El producto bruto de la
naturaleza, el objeto hecho por la industria del hombre, no hallan su realidad, su
identidad, sino en la medida en que participan en una realidad trascendente. El gesto
no obtiene sentido, realidad, sino en la medida en que renueva una accién
primordial. Grupos de hechos tomados a través de las culturas diversas nos ayudaran

a reconocer mejor las estructuras de esa ontologia arcaica. (Eliade,1982, pp. 13-15)

El hombre perenne expresa su relacion ontoldgica del mundo a partir de la identidad

de su si mismo con el entorno en el que esta inserto, utilizando al simbolo como vehiculo de

dicha relaciéon. Si la ontologia occidental a lo largo de su historia se ha caracterizado por

establecer diferencias entre el micro y macrocosmos, la perennidad apuesta por la

«identidad» entre lo uno y lo multiple en el hombre y el cosmos.

Jung por su parte, llegd a la conclusién de que a partir del inconsciente, el hombre

proyecta su multiplicidad en representaciones oniricas; las cuales son figuras simbdlicas de

la psique humana. (1970, p. 135.) Los contenidos arquetipicos que llegan del inconsciente

colectivo al inconsciente personal, poseen la composicion primordial de los elementos que

constituyen la totalidad del cosmos. Durand (2011, p.147.) nos remite a las palabras de

Paracelso cuando afirma que:

Los animales y los instintos son anteriores al hombre; luego el alma animal del

hombre se deriva de los elementos animales del cosmos. De modo que el hombre
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posee en él, combinados en una unica alma, todos los elementos animales del

mundo.

Es de ese modo, que la pluralidad del hombre se diversifica a partir de
representaciones simbdlicas de elementos pertenecientes al cosmos, que se hacen presentes,
por ejemplo: en animales. Los cantos mexicas, sobresalientes por su lirismo profundo,
manifiestan dicho carécter relacional de hombre con los componentes de su universo. El
cococuicatl, o canto de tértola, es una composicion erotica, ligada al amor y la muerte, que
consistia en realizar un canto y un baile que mimetiza a los novios a la hora de contraer

matrimonio. (Johansson, 2018, p.375)

Sin embargo, me interesa destacar el aspecto mortuorio del canto ya que era utilizado
de igual forma, como lo sefiala Johansson, para redimir la tristeza cuando uno de los esposos
fallecia. (2018, p. 376) Pues el doctor sefiala que:

El valor simbdlico del pajaro y la funcionalidad subsecuente del canto
correspondiente radican, sin embargo, en el hecho de que la paloma cocotli se

lamenta ruidosamente cuando muere su pareja.

Lo cual demuestra que la dolosa tristeza que se experimenta al perder un ser querido
no solo se reserva al hombre, por el contrario, es una cualidad, si se quiere, «animal» del ser
humano. En este caso, el sentido simbdlico de pajaro es, ademas del sufrimiento analogo de
la pérdida, la actitud ritual del canto como medida catartica. Pues bien, la composicion que
entonaba el conyugue a su difunto, no es de una actitud distinta al canto que eleva la paloma

cuando muere su pareja.

Ademas de los animales, es posible hallar elementos vegetales que comparten dicho

caréacter relacional en una «ontologia primitiva». Al respecto, nos narra Mircea Eliade:

En Mecklemburgo, se entierra la placenta del recién nacido al pie de un joven arbol
frutal; en Indonesia, se planta un arbol en el lugar donde se ha enterrado la placenta
[...] En estas dos costumbres se manifiesta la solidaridad mistica entre el
crecimiento del arbol y el crecimiento del hombre. A veces esta solidaridad existe
entre un pueblo entero y un arbol. Asi, por ejemplo, los paples creen que si se

llegase a cortar cierto arbol, también ellos moririan [...] Los chamanes dolganos
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plantan un arbol en el momento en que sienten la Ilamada de su vocacion magica;

después de su muerte se arranca el arbol. (1986, p. 279.)

En las tradiciones que presenta Eliade, el vinculo ontologico que comparte el hombre
perenne, en este caso con los arboles, muestra que la existencia de ambos es anédloga; dado
que sus ciclos vitales son idénticos a saber: el crecimiento, la reproduccion, la muerte. De
modo que la entidad vegetal es para el ser humano otro «yo» mediante la participacion

mistica de su soporte vital.

Al principio del capitulo revisamos la idea del relacionar el pensamiento con el sentir,
pues bien, tanto los vinculos del hombre con la paloma en el cococucatl, y arbol en las
tradiciones chamanicas, son posibles porque se establecen desde una relacién no solo
ontoldgica, sino sensible. Ambos aspectos son fundamentales para comprender la naturaleza
del hombre perenne, pues no basta con establecer un vinculo gélido con el cosmos, sino

ademas, experimentarlo con empatia desde la sensibilidad.

En definitiva, el hombre perenne es aquel que ha alcanzado los niveles de desarrollo
mas elevados de su ser como lo indica Guénon. A partir de la existencia del ser humano, es
como el micro y macrocosmos convergen y se elevan hasta la unidad suprema. Cuando eso
sucede, al hombre ya no le es ajeno ningun animal, planta o elemento cosmico, pues ademas,
éstos forman parte de su propia composicion ontoldgica. Asi pues, el simbolo es el medio y
soporte por cual, la tradicién perenne pone en manifiesto el conocimiento del ser humano,

asi como del universo.

1.2 EL simBOLO DESDE GILBERT DURAND

El simbolo en su etimologia proviene del vocablo griego «ovufidlierv» que quiere
decir «reunir» o conjuntar dos fragmentos que se enlazan con precision (Brugger, 1969, p.

433) Ademas, Walter Brugger sefiala que

En el lenguaje actual Ilamese a veces simbolo todo elemento de un sistema de signos
[...] En sentido propio el vocablo simbolo denota un / signo patente de una realidad
suprasensible que por naturaleza tiene cierta aptitud para ilustrarla y es

inmediatamente comprensible dentro de una determinada comunidad (1969, p. 433)
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Es decir, el simbolo pertenece a un orden de realidad «metafisica» que se representa
por medio de un signo para manifestar un sentido inasible. La idea de que el simbolo, segin
su etimologia, reine o conjunta dos elementos, refiere que mediante un elemento conocido
como lo «cdsicox», exprese una dimension desconocida. Es por ello que Durand, parte de las

siguientes definiciones de simbolo:

Se puede definir el simbolo, de acuerdo con A. Lalande, como todo signo concreto
gue evoca, por medio de una relacion natural, algo ausente o imposible de percibir;
o también, segn Jung: «La mejor representacion posible de una cosa relativamente
desconocida, que por consiguiente no seria posible designar en primera instancia de
manera mas clara o mas caracteristica» (Durand, 2007, p.13.)

En definitiva, el simbolo posee dos elementos: uno conocido y otro desconocido. Es
decir «una representacion que hace aparecer un sentido secreto; [...] la epifania de un
misterio. La parte visible del simbolo, el significante, siempre estara cargado de concretez »
(Durand, 2007, p.15) Considerado de ese modo, y con justa razon, es que el simbolo de cierta
forma, mantiene la esencia de su sentido etimoldgico. Esto a su vez, se complementa con la

nocion de que el simbolo, sin duda alguna, esta ligado a un sentido trascendente o divino.

Asi mismo, el simbolo contiene tres dimensiones concretas que Durand retoma de
Ricoeur: «es al mismo tiempo «cdsmico» [por lo cual] extrae de lleno su representacion del
mundo bien visible que nos rodea, «onirico» [porque] se arraiga en los recuerdos, los gestos,
que aparecen en nuestros suefos [...] y por ultimo «poético», o sea que también recurre al

lenguaje, y al lenguaje mas intimo, por lo tanto el mas concreto.» (Durand, 2007, pp. 15-16)

Si bien el simbolo es una «epifania» como ya lo sefialan Jung, Eliade, Lalande, y
ademas se manifiesta en las tres dimensiones que mencionamos con anterioridad por parte
de Ricoeur ;Cual es el sentido de retomar al simbolo desde Gilbert Durand? Es decir ¢Cual

es la originalidad que ofrece el autor respecto de una teoria de lo simbdlico?
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Durand aborda al simbolo como imagen® y por ende, como producto de la
imaginacion. Es a partir de lo que el pensador francés denomina: el trayecto antropoldgico,
que la interconexion entre lo eterno y temporal, el hombre, y el cosmos, dan lugar al proceso
de simbolizacion. En contracorriente, el hombre occidental se sitia en un mar de
abstracciones donde éste se piensa como «hacedor de su historia» en un constante afan por
conseguir el domino de la naturaleza. Durand por su parte, entiende que tanto la realizacion
de la cultura como del ser humano se da a partir de un incesante cambio de lo subjetivo-
objetivo, no en un tono de confrontacion sino de resignificacion y adaptacion entre los

estratos social, cultural y cosmico. (Solares, 2018, p.127.)

En su célebre obra Las estructuras antropoldgicas de lo imaginario, Durand
demuestra, entre otros asuntos, la existencia de dos regimenes de la imagen: el diurno y el
nocturno. Por consiguiente, ambas estructuras son fundamentales para comprender la psique
humana ya que de ella derivan el pensamiento y los procesos mentales del hombre. A través
una serie de constelaciones de simbolos e imagenes procedentes de los diversos pueblos
tradiciones del mundo, Durand esgrime un nuevo espiritu antropolégico y filoséfico; donde
la imaginacion recobra la dignidad que siempre poseyo, bajo la perspectiva de dicho trayecto

antropoldgico.

La propuesta de Durand comienza con una fuerte acusacion hacia la cultura occidental
para haber «devaluado ontolégicamente la imagen y psicoldgicamente la funcion de la
imaginacion como sefiora del error y de la falsedad» (Durand, 2006, p. 25) Dicha
demeritacion de la imagen y lo imaginario asi como del simbolo, tiene una doble raiz que dio
cara a occidente: por un lado, el repudio a la imagen por parte de la cultura judia que se

corrobora con el célebre pasaje del éxodo que dice

4 Durand retoma el concepto de imagen de Jung cuando menciona que es «un modelo de la auto-
construccidn (o individuacion) de la psique» privilegiandolo del sentido que ofrece Freud cuando
afirma que es «una especie intermediaria entre un inconsciente inconfesable y una toma de conciencia

confesada» ver Durand, Lo imaginario, p. 54-55.
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No te haras imagen, ni semejanza alguna de lo que esta arriba en el cielo, ni abajo
en la tierra, ni en las aguas debajo de la tierra. No te inclinaras ante ellas, ni las
honraras (Ex, 20:4-5, Reina Valera contemporénea)

Este rechazo a la imagen seria heredado al cristianismo, y consumando en la revuela
iconoclasta del siglo V111 constituye, por una parte, el desprecio a la imagen en occidente. La
otra cara de dicha catastrofe, siguiendo a Durand, se debe al lugar prominente que otorgaron
los griegos a la légica como Unica via de acceso a la verdad (Durand, 2000, p. 24.) Dicho
razonamiento binario, dialectico, no admite una tercera solucién, pues la logica del «o bien
una cosa... o bien la otra» deja de lado un tercer elemento excluido, que es precisamente la

imagen como mediadora entre lo sensible y lo inteligible.

Pero ¢de qué forma la imagen se ve desfavorecida ante la ldgica clésica? La imagen
no puede ser reducida a un argumento formal ya sea falso o verdadero, «no puede ser
bloqueada en el enunciado neto de un silogismo» (Durand, 2000, p. 24) Dicho de otra manera,
podemos afirmar que el valor de los simbolos, de acurdo con Joseph Campbell (2019, p.
163.), radica en una funcion psicoldgica y sociol6gica, ademas de poseer una alta

valorizacion desde el punto de vista artistico.

Campbell (2019, p. 163.) continua argumentado que, segin una conferencia que
imparti6 Rudolf Carnap en Londres, el miembro del Circulo de Viena afirmd que las
proposiciones metafisicas no son «ni verdaderas ni falsas sino expresivas» en un sentido

semejante, prosigue Campbell, a la mdsica o la poesia lirica.

Sin embargo, Durand reconoce ya en Platon una alternativa (el tercer excluso) para
expresar las verdades indemostrables por medio de la imaginacion. El fundador de la
academia sabia bien que la verdad que expresa el mito mediante el simbolo, escapa a la
filtracion légica (Durand, 2000, p. 31) pues es «la imagen mitica quien habla directamente al

alma alla donde la dialéctica bloqueada ya no puede penetrar» (Durand, 2000, p. 32)

Como lo hemos visto, tanto la herencia de la cultura judia como de la helena, dieron
lugar a que occidente fuera la cuna de la catastrofe iconoclasta que desvalorizaba la potencia
y el alcance de la imagen en la psique humana. Pero ain més sorprendente es la cuestion que

Durand (2000, p.17.) se plantea respecto de dicha cultura, pues ;Cémo es posible que una
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civilizacion que dio lugar a los videos, las fotografias, el cine, videocasetes, la television, y
mas reciente el internet junto los con los teléfonos inteligentes, insista en demeritar a la

imagen?

En efecto, occidente se identifica demasiado en una uUnica reglamentacion de la
imagen, y por tanto, en una sola modalidad de pensamiento. Denominamos régimen diurno
al dominio donde el psiquismo humano adquiere un carécter antitético, maniqueo y por
supuesto, dualista. (Durand, 2006, p.69) Con ello nos referimos a la exaltacion de lo

uniforme, de lo ordenado, claro y distinto, la univocidad y la inadmision de lo contradictorio.

Es por ello que Durand otorga, metaféricamente, el adjetivo «luminoso» al régimen
diurno de la imagen, pues esta relacionado con el aspecto binario de la psique humana, ya
que «puede decirse que no hay luz sin tinieblas, mientras que lo inverso no es verdadero:
porque la noche tiene una existencia simbolica autdnoma. El régimen diurno de la imagen,
por lo tanto, se define de una manera general como el régimen de la antitesis» (Durand, 20086,
p.69)

Durand sustenta dicha tesis mediante los trabajos que realizo el investigador que seria
premio nobel de medicina en 1981, Roger Sperry . Las contribuciones de Sperry en el ambito
fisioldgico del cerebro arrojaron que el encéfalo se componia de dos hemisferios cerebrales,
pero en concreto, el lado izquierdo de éste, es aquel a al que occidente cedié mas importancia
pues se encarga del pensamiento verbalizado, la conciencia reflexiva, el aspecto sintéactico y
de la escritura (Durand, 2000, p. 61.)

De éste modo, Gilbert Durand construye el concepto del «esquizomorfo», a partir
de la denominada estructura diurna de la imagen. Apoyandose de Minkowsky cita lo

siguiente

Lo racional -escribe Minkowski- se complace en lo abstracto, en lo inmavil, en lo
solido y lo rigido; lo movible y lo intuitivo se le escapan; piensa més de lo que siente
y no capta de una manera inmediata; es frio, a semejanza del mundo abstracto;
discierne y separa, y por ello los objetos, con sus contornos tajantes, ocupan en su
vision del mundo un lugar privilegiado; asi llega a la precision de la forma. (En
Durand, 2006, p. 190.)
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En ese mismo tenor, es importante considerar algunos ejemplos para ilustrar de mejor
manera como funciona la dindmica del régimen diurno en la psique humana. Para ello,
recurriremos a citar en extenso algunos ejemplos que recoge Durand del psiquiatra francés
Eugene Minkowsky. Dicho sea de paso, los ejemplos pertenecen a casos de pacientes

relacionados con esquizofrenia.

Es importante sefialar, antes de pasar a la revision de los casos, una precision que
realiza Durand; pues no es lo mismo la estructura esquizomorfa del régimen diurno de la
imagen, que la esquizofrenia propiamente como una patologia esquizoide (2006, p. 189.) Y

si bien existe una relacion en ambas, la segunda es una exacerbacion de la primera.

No quiero perturbar mi plan a ningun precio -dice el enfermo-, perturbo mas la vida
que el pan. Lo que me atrae de mi plan es el gusto por la simetria, por la regularidad.
La vida no muestra ni regularidad ni simetria, y por eso yo fabrico la realidad [...]
mi estado de animo consiste en no creer mas que en la teoria. Solo creo en la
existencia de algo cuando lo demostré”. Retomando por su cuenta el viejo suefio
cartesiano de la Machesis universalis: "Todo serd conducido a las matematicas,
hasta la medicina y las impresiones sexuales”. Luego, la voluntad de geometrizar se
simplifica en una vision [parmenidia] en la cual el enfermo se pregunta si el méas
alto grado de belleza no consistiria en tener el cuerpo en forma de esfera. Esta
ensofiacion se fortifica entonces con una vision cubista del mundo: ™Yo busco la

inmovilidad [...] yo tiendo al reposo y a la inmovilizacion.

Por eso me gustan los objetos inmutables, las cajas y los cerrojos, las cosas que
siempre estan ahi y que no cambian nunca". Esta vision cezaniana del universo se
profundiza en una meditacion de la sustancia del ser: "La piedra es inmovil; la tierra,
en cambio, se mueve, no me inspira ninguna confianza. (En Durand, 2006, p. 194-
195.)

Si bien los casos anteriores son bastante llamativos, en lo que respecta al pensamiento
del hombre occidental, resultan curiosos los comentarios de Durand cuando relaciona las
afecciones del enfermo con los rasgos distintivos de ciertas filosofias como la cartesiana o la
de Parménides, incluso del estilo pictorico de Paul Cézanne ¢acaso en este punto no resuenan

las palabras de Nietzsche cuando afirma lo siguiente?:
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Mientras en un individuo son sus carencias las que filosofan, en otro son sus
riquezas y sus fuerzas. Mientras el primero necesita su filosofia, sea como sostén,
tranquilizante, medicina, salvacion, exaltacion, extrafiamiento de si, en el ultimo
ésta es, por asi decirlo, s6lo un hermoso lujo, y, en el mejor de los casos, la
voluptuosidad de un agradecimiento triunfante, que tiene que escribirse con

mayusculas cosmicas en el cielo de las ideas (Nietzsche 2014, p.310-311).

No obstante, existe otro ordenamiento de la imagen que compone la segunda parte de
la psique humana. Denominaremos «régimen nocturnox» al dominio de las imagenes de la
intimidad, de la confusion, del descenso, la penetracién y la muerte (Durand, 20006, p. 199.)
Durand, en sus estructuras antropologicas, divide a dicho ordenamiento en simbolos de la

inversion, de la intimidad, misticos, y en cuanto al tiempo, en simbolos ciclicos y ritmicos.

Desde el punto de vista anatomico y fisioldgico, Durand continda apoyandose en los
trabajos de Sperry. En lo que respecta al hemisferio derecho del encéfalo, llamado «cerebro
mudo», resulta ser «la sede de los pensamientos y de los lenguajes no logicos (musica,
icono...) » (En Durand, 2006, p. 61.) Por lo tanto, el soporte fisioldgico de la estructura

nocturna de la imagen reside en el 16bulo derecho del cerebro.

Una consideracion que estimamos importante de dicha estructura de la imagen para
someter a revision, es el caracter selénico de la misma. ;Por qué se asocia con la noche?
Dicha cuestion la podemos pensar desde un punto de vista tan elemental en el que partiriamos
afirmando que es la negacion de la negacion; es decir, si el régimen diurno de la imagen es
la antitesis de las tinieblas, pues sin ellas no habria luz, entonces al negarla nos encontramos

de vuelta ante «la madre fecunda de todas las cosas»: la noche.

Por otra parte, también debemos de tomar en cuenta el orden en el que actua el
dominio selénico, pues a la par de éste, nos encontramos en los terrenos del reino onirico. Lo
cual es importante sefialar ya que como lo mencionamos con anterioridad con Ricoeur, la
dimensidn onirica, poética y cdsmica, se funden para dar lugar a la imagen propia de lo que
es un simbolo. Es por ello que Durand (2006, p.442) menciona que «los principios de
analogia y similitud juegan a pleno» como formas del pensamiento indirecto en dicho orden

selénico.
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A continuacion, presentaremos un cuadro comparativo que ofrece Durand sobre los
modos de conocimiento indirecto, que dicho sea de paso, es propio del régimen nocturno. Y
si bien, tanto el signo como la alegoria forman parte de las modalidades de pensamiento
indirecto, en contraposicion de lo referencial y directo, el simbolo es el modo mas acabado,

0 si se quiere, la mejor representacion de lo que es con propiedad del régimen nocturno de la

imagen.
Los modos del conocimiento indirecto de Durand (2007, p. 22-23.)
El signo La alegoria El simbolo
(en sentido estricto)
Significante | Arbitrario No arbitrario No arbitrario
Adecuado llustracion generalmente No convencional
convencional del Conduce a la
significado. Puede ser significacion.
una parte, un elemento, Se basta a si mismo.
una cualidad de lo Suficiente e
significado (emblema). inadecuado 0
Parcialmente adecuado.  parabdlico.
Relacion entre | Equivalencia Traduccion: Epifania
significante y | Indicativa (traduce
significado econdémicamente el
significado).
Significado | Semioldgico (de Alegorico Simbolico
Saussure). (Jung) Semantico (de
Semiotico (Jung, Emblematico. Saussure).
Cassirer) Sintematico.
Indicativo (R. Alleau)
(Cassirer)
Signo «arbitrario»
(Edeline).
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Calificativos | Signo «arbitrario» Signo «asociado» Signo  «asociado»
(Edeline). (Edeline). (Edeline).

En lo que respecta a lo imaginario, el arte pictérico, la poesia y la literatura, son las
expresiones por excelencia del régimen nocturno. El llamado cerebro mudo, o hemisferio
derecho del encéfalo es el encargado de los procesos imaginativos que no tienen un orden
«l6gico» al menos en su sentido clésico. Si bien, tanto en las manifestaciones artisticas, como
en los simbolos y los mitos, aparecen elementos cosmicos, o sea elementos que componen la
experiencia de la vigilia como animales, personas, plantas, piedras, lugares, debemos tomar
en cuenta que su aparicion en el régimen nocturno u onirico tiene un sentido, o0 mejor dicho

una pluralidad de sentidos ajenos a la vigilia.
En éste mismo parecer, Campbell (2019, p. 166.) afirma lo siguiente:

A diferencia de lo que ocurre en Occidente, las referencias del arte religioso oriental
no tienen que ver con la fenomenologia de la conciencia vigilica, sino con el estado
de suefio. De ahi que los hallazgos de la ciencia moderna no inquieten tanto al
hinduismo y al budismo como al cristianismo y el judaismo, donde todos los
simbolos se interpretan como signos. No obstante, hasta en Oriente se cree que
existe una correspondencia necesaria y verdadera entre la fenomenologia de la
conciencia onirica y la de la conciencia vigilica. Micro y macrocosmos que en el
suefio pueden experimentarse como idénticos, son reconocidos, cuando estamos

despiertos, como anurupam, que significa «en otra imagen»

Recordemos que el simbolo muestra en parte una realidad conocida para expresar un
sentido desconocido. El aspecto conocido es lo que da cuenta, a partir de su concretes, la
presencia del signo, el cual es univoco. Sin embargo, el simbolo es el vehiculo que nos

traslada hacia una dimension que no esta, ni ocurre en el signo como tal. Y al mismo tiempo,
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la parte conocida del simbolo funge tanto de direccion como de entrada hacia el misterio

desconocido de éste.

Mercedes de la Garza, en su obra Suefio y éxtasis, citando a Hobson en Garcia

Higuera, sefiala lo siguiente en relacion al suefio:

La actividad mental que ocurre en el suefio se caracteriza por una imaginacion
sensomotora vivida que se experimenta como si fuera la realidad de la vigilia, a
pesar de caracteristicas cognitivas como la imposibilidad del tiempo, del lugar, de
las personas y de las acciones emocionales, especialmente el miedo, el regocijo y la
ira, predominan sobre la tristeza, la vergienza y la culpabilidad, y a veces se

alcanzan una fuerza suficiente para despertar al durmiente. (En Garza, 2012, p. 29.)

Como podemos observar, la experiencia onirica posee una realidad experiencial tan
vivida para el durmiente con la misma vigilia. En ese sentido, la dimension que proyecta el
mundo de los suefios no es una mera alucinacion, «maestra de error y falsedad», sino que
constituye otro modo de experiencia de la condicion humana, y por supuesto, del hombre

perenne.

Teniendo en cuenta las consideraciones en torno al sentido nocturno de la imagen,

pasaremos ahora a ilustrar cada una de las formas simbdlicas que componen dicha estructura.

La primera modalidad tiene que ver con «los simbolos de la inversién». En ellos,
hemos de reconocer un espiritu muy cercano con el que Nietzsche esgrime su critica a todo
filosofar anterior: una inversion de los valores. Durand explica que la inversion consiste en
que «lo que es inferior adopta el lugar de lo superior, los primeros se vuelven los Gltimos, el

poder del pulgarcito va a escarnecer la fuerza del gigante y del ogro» (2006, p. 285.)

Si por el contrario, el régimen diurno de la imagen consiste en un camino ascendente,
la estructura selénica, por su parte, es un viraje en orden descendente. En ese sentido, todo
simbolo de la inversién supone la idea de un descenso. Durand denomina «complejo de
Jonés» a la eufemizacion del engullimiento, o sea, el descenso al vientre. (2006, p. 213.)

Junto a éstas ideas, se suma el componente sexual a las imagenes de la inversion. Existe una
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estrecha relacion entre la fuerza libidinosa y la digestiva ya manifestada por Freud® segin
Durand (2006, p. 210.)

No obstante, lo digestivo aparece como eufemizacion del caracter sexual en las
imagenes del descenso. Por ello la figura de Jonas estaria simbolizando dicha categoria en el
régimen nocturno. Tomando en cuenta la sugerencia de Durand, echaremos mano del
patrimonio imaginario de la humanidad para ilustrar la presente categoria. Tlazoltéotl, «la
devoradora de inmundicias», es para los antiguos mexicanos diosa de la tierra y de la luna,

del amor carnal y la confesion. (Soustelle, 1996, p. 179.)
De ella se decia lo siguiente:

Como es lacomedora de inmundicias, come los pecados de los hombres, dejandolos
limpios. De aqui el rito de la confesion que se practica ante los sacerdotes de
Tlazoltéotl [...] Los sacerdotes de Tlazoltéotl, que también lo eran de la tierra y de
la fecundidad, tenian, pues, una gran importancia en el culto azteca. (Caso, 1983, p.
75-76.)

La divinidad Tlazoltéotl como devoradora, es a su vez la eufemizacion del descenso
por medio de los caracteres digestivo y sexual. Este Gltimo aspecto por la atribucion del amor
carnal que daban los mexicanos a la diosa. Como simbolo de la inversién, Tlazoltéotl encarna
el papel de las grandes diosas que sustituyen al soberano varon del imaginario diurno.
(Durand, 2006, p. 207) En cuanto a su caracter ctdnico, el descenso a la tierra es considerado
como un acto de copulacion, del mismo modo como el engullimiento es la penetracion al

interior de las cavidades.

Acerca de la confesion que rendian los indigenas a Tlazoltéotl, dicho acto tuvo el
sentido de depurar a los hombres de sus pecados para que la divinidad los devorase. De modo
que el vientre de la diosa viene a simbolizar la sepultura de los valores negativos, asi como

el abismo de la caida, el microcosmos del pecado. (Durand, 2006, p.210.) El indigena recibe

® Dicha relacion consiste en que lo bucal es el emblema regresivo de lo sexual, por lo que la gula se relaciona
con el apetito de la libido. La idea de Eva comiendo el fruto prohibido esta relacionado con una transgresion
que relaciona el vientre sexual y el digestivo. Ver Durand, 2006, p. 121.
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de Tlazoltéotl, el alivio eufemizante de la caida; una liviana travesia que por medio de la

delectacion, transforma los valores negativos de la angustia y la culpa.

Derivada de los simbolos de la inversion, entramos en los terrenos de la segunda
categoria del régimen nocturno. En efecto, las iméagenes de la intimidad se encuentran
bastante ligadas con los simbolos antes vistos. La idea del descenso, ahora considerada desde
la intimidad, dara lugar a las nociones del reposo, el lugar de los muertos. El autoctonismo
mistico, que reconoce Durand en la «necesidad de volver a casa» (2006, p.244.), se basa en
la idea de que la existencia es la separacion de la tierra, y la muerte es el retorno al origen

primordial.

La imagen de la «casa» por consiguiente, estad simbolizando el lugar intimo donde se
efectya el descanso de los muertos. De tal modo que la tierra se convierte en la cuna magica
y benefactora para la inhumacién (Durand, 2006, p. 245.) Los ritos basados en la reinvolucion
fetal buscan, en el mismo tenor, el descanso pacifico en la morada de su origen mediante el
sepulcro. Mientras que los rituales mortuorios uranicos, solares, buscan por su parte, la
liberacion fuera de la madre, por ello se recomienda la incineracion en los mismos (Durand,
2006, p. 246.)

Entre los nahuas, el glifo calli o casa, estd asociado al rumbo de las mujeres,

cihuatlampa, el cual se ubica al oeste, lugar por donde declina el sol (Soustelle, 1996, p.151.)

Es interesante sefialar la perennidad del simbolo de la casa y su presencia en el
contexto nahua. En cuanto al complejo que constituye la casa como lugar intimo de caracter
femenino, considero imperativo destacar el sentido ambivalente del mismo, pues como
hemos visto, es el lugar predilecto para el descanso de los muertos, pero ademas, también es
el lugar de donde la vida procede. La tumba, sefiala Durand, «juega la inversion eufemizante:

el ritual mortuorio es antifrasis de la muerte» (2006, p. 245.)

Considerado de este modo, la relacion entre eros y tanatos se hace efectiva mediante
el ciclo que conforma el alfa y el omega de la existencia, teniendo como punto de origen su
propio ocaso. Al respecto, sefiala el doctor Johansson «el vientre que abriga al nifio por nacer
es Mictlan, lugar a donde se dirigen los difuntos, pero ante todo lugar de donde brotan los
seres» (2018, p. 147.)
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Siguiendo la trayectoria del régimen nocturno, entramos en los confines del sistema
ciclico. Hasta ahora hemos visto, mediante las iméagenes de la inversion y la intimidad, las
nociones de una involucion que nos remonta a los origenes y principios de la vida;

acompariados de un descenso eufe-mistico y la penetracion en el interior del seno teldrico.

Las filosofias de la historia, asi como el mesianismo y los mitos del progreso
descansan sobre la base aparente de un trayecto que se eleva hasta alcanzar una verdad
objetiva, y por lo tanto absoluta. EI pensamiento occidental no ha vacilado en su deseo
ascensional por alcanzar «el reino de los cielos» 0 «la tierra prometida», un lugar donde las

transitoriedades de la existencia y la domesticacion del tiempo se haran efectivas.

Dichas utopias y mitos progresistas hunden sus raices, como hemos visto con los
rituales mortuorios, en un afan por desligarse de la madre, pues en lugar de retornar a los
principios vitales por medio de un proceso involutivo, la idea de la ascension se empefa por
remarcar dicha ruptura. En cambio, los simbolos ciclicos se destacan por la repeticion infinita

de temporalidades arquetipicas: un retorno al caos primordial.

Pero ¢cudl es el sentido de la dindmica ciclica? Si pensamos que el vientre originario
es aquel de donde procede la vida, y al mismo tiempo donde descansan los muertos, entonces
estamos frente a una repeticion del acto cosmogoénico. Durand cita al respecto las siguientes
lineas de Eliade: «EI hombre no hace sino repetir el acto de la creacién; su calendario
religioso conmemora en el espacio de un afio todas las fases cosmogdnicas que tuvieron lugar
ab origine» (2006, p. 293.)

Del mismo modo que el hombre tiene un origen, un desarrollo, y por fin su momento
de ocaso, el cosmos transita por los mismos estadios. Los calendarios de los pueblos
tradicionales no hacen sino reproducir una creacién repetida, las fechas dentro de su cuenta
del tiempo recrean sistematicamente los momentos de la creacién y la destruccion del mundo

por medio de festividades.

Una de las pruebas de esta intencion de nuevo comienzo se manifiesta en las
ceremonias orgiasticas que simbolizan el caos primitivo y que son universalmente
respetadas por las culturas donde esta en vigor el calendario: entre los babilonios,

los judios, los romanos, los mexicanos, fiestas licenciosas y carnavalescas sefialan
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el dia sin categorias ni nombres, donde se toleran el caos, su desorden y sus excesos.
(Durand, 2006, p. 293.)

Durand manifiesta su admiracion por el calendario de los antiguos mexicanos al
escribir que «nada expresa mejor ese proceso de reduccion del tiempo a un espacio
cualitativo» (2006, p. 294.) La ritualidad en ese sentido, funge como una especie de
teatralidad de los momentos cosmogonicos. Asimismo, la imagen del circulo que proyectan
los sistemas calendaricos no es mas que la alusion constante al ritmo ciclico de su curso.
(Durand, 2006, 293.)

En cuanto al calendario mexicano, la cuenta solar se compone de 18 meses de 20 dias,
en total son 360 con 5 dias suplementarios nefastos, y la cuenta lunar por su parte, contiene
260 divididos en 13 meses de 20 dias. (Soustelle, 1996, p. 57.) Nétese la constante de los 20
dias o tonales, pues estos se corresponden con un glifo en especifico, como jaguar, perro,
lagarto, mono, entre otros. Cada uno de ellos se corresponde con un rumbo particular como
lo sefala Lopez Austin (1989, p. 73.) Al cabo de 52 afios, un «siglo» para los nahuas, los dias

y los glifos se vuelven a repetir en el mismo orden.

Si pensamos en cualquier fecha del calendario nahuatl como la de 1 cafia, dia que
tuvo lugar el nacimiento de Quetzalcdatl, observamos que es la misma en la que fue
desterrado de Tula e incinerado para ascender a los cielos y convertirse en la estrella de la
mafiana. (Séjourné, 1984, p.63.) Una vez mas, vemos replicado el ritmo ciclico en el régimen
nocturno por medio de los simbolos nahuas. Al respecto, Lopez Austin recupera el siguiente

fragmento del cédice Florentino:

Otra vez sera asi, otra vez asi estaran las cosas, en algun tiempo, en algin lugar. Lo
que se hacia hace mucho tiempo y ya no se hace, otra vez se hara, otra vez asi sera,
como fue en lejanos tiempos: ellos, los que ahora viven, otra vez viviran, seran.
(1989, p. 71.)

Para concluir con el presente recorrido por el régimen diurno de la imagen,
mencionaremos algunas consideraciones en torno a las estructuras misticas, pertenecientes
al mismo orden selénico. Las categorias antes vistas de los simbolos de la inversion, de la

intimidad y el ciclo acompafiado del ritmo, son elementos ya presentes en la estructura



34

mistica de la imagen y no pretendo redundar en ello. Sin embargo, considero importante

atender las siguientes nociones dentro de lo que ya hemos planteado.

La idea de lo mistico, al menos como caracter de la imagen, debe entenderse como
una voluntad de union y gusto por la secreta intimidad. (Durand, 2006, p, 277.) Junto a tal
definicién, debemos tomar en cuenta, en la composicién del simbolo, los aspectos tales como
ligar, vincular, soldar, acercar, suspender, juntar, pues son agentes que operan en la misma
naturaleza de la imagen del presente régimen. Por altimo, el lenguaje mistico de los simbolos
siempre expresa una eufemizacion de los componentes nocturnos como la relacion que

estudiamos entre el sexo y la digestion.

Para plantear de manera filosofica la condicion del simbolo desde sus constituciones
concreta y universal, lo situaremos desde de las categorias de lo dntico y lo ontoldgico que
ofrece Heidegger. Por lo cual, es necesario aclarar dichos conceptos:

«La descripcion del ente intramundano es Ontica, la interpretacion del ser de ese ente
es ontologica. [...] el conocimiento del ente presupone cierta comprension del ser
del ente: en la base de toda verdad Ontica esta la verdad ontolégica» (Vattimo, 1985,
p.20)

Siguiendo la cita anterior, la idea de lo dntico se refiere al ente o la cosa como tal, a
partir su manifestacion externa en el campo del fendmeno. En el caso del simbolo, su
aparicion en la «<mundanidad» y su relacion con el entorno cotidiano, configuran su aspecto
ontico a través de objetos que se significan, por ejemplo, en una piedra, una flor, un animal,

0 una vasija.

Por otra parte, la nocién de lo ontoldgico indica la interpretacién de lo ontico. Se
intenta buscar la comprensién de aquello que hacer ser al ente. Si bien lo ontologia habla del
fundamento ultimo de los entes, lo dntico sirve como base necesaria para la manifestacion de
su sentido. Por ejemplo, la divinidad Quetzal/coatl, entendida como simbolo, es el significado
ontoldgico que los antiguos nahuas intentaron transmitir a través de dos elementos onticos
significantes a saber: la serpiente y el ave de quetzal. Como podemos observar, el simbolo
estd conformado, por una parte, de elementos conocidos, concretos, en este caso los dos

animales anteriores, y por otra, de un sentido inasible y misterioso.
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LA IMAGINACION COMO CONOCIMIENTO DE LO TRASCENDENTE

Si bien recordamos, es Kant quien atribuye a la imaginacion el soporte fundamental
de todo conocimiento ontoldgico. (Heidegger, 1973, p.111.) Pero ¢a qué se debe que la
imaginacion sea el agente de dicho conocimiento? Para el viejo de Konigsberg, la
imaginacion es una funcién indispensable del alma humana y pertenece a la naturaleza
singular del hombre. (Heidegger, 1973, p.111.) Esta funcion, tal como la entiende Kant, es

un modo de intuicién sensible.

La imaginacion como facultad formadora, posee dos sentidos: por un lado, tiene la
posibilidad de intuir; es decir, proporcionar forma a la imagen, su aspecto, Por otro lado, la
imaginacion al no depender de la presencia de su objeto crea y forma la imagen, por si misma,

de manera espontanea. (Heidegger, 1973, p.112.)

Mientras que en el primer caso, su funcion es pasiva ya que depende la presencia del
objeto, la sensibilidad, proporcionada por la intuicion®; que es la forma de la representacion
inmediata, para generar la imagen, en el segundo sentido caracteristico es «productiva» dado
que la imaginacion ejerce la facultad espontanea de crear el aspecto de la misma, sin la

presencia del objeto intuido. (Heidegger, 1973, p.112.)

Heidegger sefiala la peculiar manera en que Kant oscila en comprender a la
imaginacion en un doble sentido: sensibilidad y en entendimiento: ambos como dos
modalidades del conocimiento. Pues «si receptividad equivale a sensibilidad y entendimiento
a espontaneidad, la imaginacion se encuentra en ambos» (Heidegger, 1973, p. 112.)

Notese el peculiar movimiento de la imaginacion que oscila entre una facultad
sensible y una inteligible, relacionada con la oposicion entre lo aparente y lo inaparente. Una
vez situados en la presente problematica, donde la imaginacién aparece como un

conocimiento que fluctda entre lo perceptible, ante los 0jos y lo que no se puede percibir,

 Recordemos que Kant entiende por intuicion «la forma de representacion inmediata por la que tenemos noticia

objetiva de que algo existe». Ver estudio introductorio de Luis Villacafas, en Critica de la razén pura, 2014.
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que sin embargo, se encuentra presente. ¢Es posible conjuntar ambas modalidades de la
imaginacion? ;Como se relaciona con el simbolo? (En qué momento tiene lugar el

conocimiento de lo trascendente?

El mérito de Cassirer consiste en haber deslindado la critica kantiana del marco
positivo-cientificista, al que la habian relegado los fieros defensores de la primera Critica, la
de la razén pura. (Durand, 2007, p.68.) Retomando la Critica del juicio, Cassirer nos
recuerda el modo en que Kant habia demostrado que tanto el arte como la ciencia y la moral,
no se dan bien servidas mediante una lectura analitica del mundo, sino que por el contrario,
el concepto ya no es signo indicativo de objetos, ahora representa un modo organizado de la
realidad. (En Durand, 2007, p. 69.)

Asi pues, el conocimiento es constitucion del mundo. Durand sefiala que por medio
de la obra de la imaginacion, esquematismo trascendental, segun Kant, se produce una
sintesis conceptual. (2007, p. 69) Dicha sintesis involucra dos momentos clave para su
resolucion, pues al ser entendida como un «juicio sintético a priori», comprende dentro de si,
tanto la sensibilidad como el entendimiento. De ahi que Heidegger haya interpretado,
mediante el cruce de la Antropologia y la Critica de la razén pura de Kant, un sentido méas
original acerca de la imaginacién al revalorizarla como una facultad intermedia. (1973,
p.114.)

Es entonces que llegamos de nueva cuenta a la nocién que expone Durand a partir del
trayecto antropoldgico. El pensador francés aclara diversas influencias que ayudaron a arar
el camino que sirvié de emplazamiento para su propuesta. Asi pues, el fisico londinense,
David Bohm, abandoné la vision del mundo de la fisica elemental para reconocer una
interrelacién cuéntica del universo junto con sus componentes. (Durand, 2006, p. 13.) De tal
modo, asevera Durand, la fisica moderna transita de la linealidad elemental de explicacion,

a la implicacién de los componentes cosmicos. (2006, p. 13.)

La idea de la «no separabilidad», acufiada por el filésofo y fisico, Bernard Espagnat,
motivo en gran medida el trayecto antropolégico de Durand, pues como ya lo vislumbramos
con la problematica de ubicar en qué momento interviene la imaginacién, no son las

estructuras puras a priori quienes se encargan de gestar el producto de la imaginacion, la
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imagen, sino es la implicacion tanto de éstas mismas, como los factores del medio externo;

ya sean culturales, sociol6gicos o cdsmicos.

La imaginacién como intermediaria da lugar a la simbolizacion como captacion
ordenante del mundo. No es pues un intento afortunado, realizar interpretacion alguna sobre
los mitos y simbolos como una explicacién cosmogonica precientifica, a fuerzas afectivas
como lo hace el psicoanalisis, incluso como modelo social como intenta la sociologia, sino
que ha de comprenderse desde una perspectiva funcional. (Durand, 2007, p. 69.) Lo funcional
del simbolo radica en su capacidad de «esculpir» la inmediata organizacion de lo real, el

objeto muerto e inerte ahora se configura como pieza de un sentido vivo.

Ademas, sefiala Espagnat, «lo real esta, por lo menos, velado.» (En Durand, 2006, p.
13) El velo de lo fisico impide la captacion del objeto como tal, su cosa en si. La operacion
del desocultamiento, si se quiere a modo de epojé husserliana, es la busqueda «por lo ente
que es verdaderamente ente», el conocimiento del «nolmenox». Pero un noumeno reducido
al eidos, la idea, que en la historia de la metafisica se ha confundido con el Ser. Ahi donde
se sefialaba que lo verdadero se encontraba, efectivamente, donde no hay nada. (Leyte, 1988,
p. 23.)

De tal manera que, tanto el objeto como fendbmeno no es mas que una apariencia
velada por la supuesta «fisica» del entorno, como el presunto desvelamiento para captar su
«cosa en si» mediante un eidos, nos encontramos ante una determinacion, que en efecto, no
contiene nada. Cassirer denomina pregnancia simbdlica a la imposibilidad en la que el
pensamiento jamas puede intuir el objeto o una cosa, sin hacerla participe de un modo
inmediato de sentido. (En Durand, 2007, p.70.)

No obstante, agrega Durand: «pero esta impotencia no es sino el reverso de un
inmenso poder: el de la presencia ineluctable del sentido, que hace que para la conciencia
humana nada sea jamas simplemente presentado, sino todo representado» (2007, p.70.)

Dicho de otra manera, el simbolo jamas se referira a un objeto, a una cosa, sino a un sentido.

De modo que la imaginacion es en todo caso, simbolica dada la naturaleza de nuestra
funcion cognitiva que nos muestra el mundo por mediacion de la imagen. Gracias al

conocimiento transdisciplinar entre la filosofia, la fisica moderna, la antropologia,
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subvertimos el paradigma clasico donde se considera al simbolo y la imaginacion como
«vacaciones de la razén» para entender que éstos surgen de la incompetencia de la captacion

no solo de lo factico, sino de lo trascendente.

Para efectos de la presente investigacion, es apropiado trasladar, si se quiere en
términos kantianos, a la facultad de la imaginacion de un esquematismo meramente
trascendental, al punto de confluencia de lo trascendente. En la historia del pensamiento
occidental son pocos los atisbos que podemos encontrar de la filosofia perenne. Sin embargo,
echaremos mano de ellos. En principio, nos deslindaremos, al igual que la fisica moderna, de
la existencia de un mundo objetual y material, para ubicarnos en uno donde la interseccién

ontoldgica se hace efectiva mediante el simbolo.

Recordaremos lo que Schelling quiso expresar mediante su filosofia de la historia al
comprender que el desarrollo de los tiempos: pasado, presente y futuro, no son otra cosa que
el proceso de autorevelacion del absoluto. (Gabas, 2014, p.75) Es decir, el mundo en el que
habitamos es el escenario donde lo divino intersecta, desde la eternidad, al tiempo mundano.
De tal manera que los elementos cosmicos no son otra cosa que un modo del absoluto, dice

Schelling:

«La naturaleza es un espiritu visible y el espiritu es una naturaleza invisible» (Reale
y Antisteri, 1988, p.82.)

Siguiendo el tenor de la imaginacion como funcién intermedia, Durand echa revista
a los alcances que tuvo el platonismo en pensadores como Plotino, Porfirio, Proclo, Valentin,
Yambilco, entre otros para establecer un hilo conductor donde la imaginacién siempre
aparece como mediacion. De esto se sigue que, al participar de dicha doctrina de los
intermediarios, la forma jamas se piensa escindida de la materia, pero el espiritu es ajeno al

mundo para las almas no iluminadas, agnésticas. (Durand, 2011, p. 45.)

La notoria aversion que el pensador francés tiene por el principio l6gico del tercer
excluso, lo lleva a formular que, a diferencia de la pedagogia peripatética, hay una via de
resolucion, ya sea olvidada o ignorada, que establece una mediacion entre lo divino y lo

humano. Pues bien, no es «o solo una cosa, o solo la otra» en cada ser humano ha sido
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colocado, desde el principio, un dios modelo que confiere la formas, el demon. (Durand,
2011, p.43.)

Esta entidad compafiera hace del hombre el receptaculo de la voz divina y su
efectuador. El occidente precario reduce la facultad de la imaginacion a un simple poder de
abstraccion, por el contrario, no estamos ya ante un escenario intelectivo conceptual, sino de

cara ante presencias teofanicas, que efecttian acciones. (Durand, 2011, p.47.)
[Hay] algo intermedio entre lo mortal y lo inmortal. — ¢Y qué es ello, Diotima?

—Un gran demon, Socrates. Pues también todo lo demonico esté entre la divinidad y
lo mortal. [...]—Interpreta y comunica a los dioses las cosas de los hombres y a los
hombres las de los dioses, [...] A través de él funciona toda la adivinacion vy el arte
de los sacerdotes relativa tanto a los sacrificios como a los ritos, ensalmos, toda clase
de mantica y la magia. (Platén, 2014, p.237-238.)

Asi pues, el Unico intermediario entre la voz divina y los hombres es el demon. Dicha
entidad se encuentra en diversas tradiciones como en la angelologia cristiana, o bien, escribe
Durand a partir de las investigaciones de Corbin, hay una homologia de dichas entidades en
la tradicion islamica que proporcionan el conocimiento y la revelacion, como inteligencias
querubicas. (Durand, 2011, p.47.)

Hay modos distintos en los que el conocimiento divino llegar al hombre. Por ejemplo,
es recurrente que entre los pueblos tradicionales se considere al suefio como un momento de
revelacion del dios al durmiente. Entre los nahuas corre la doctrina de que es mediante los
suefios que las divinidades se comunican con el hombre. (Garza, 2012, p, 60.) Tambiéen es
posible contactar con los muertos, pues una de sus entidades animicas, el tonalli, es capaz de

descender hasta el Mictlan, como lo sefiala Mercedes de la Garza. (2012, p. 60.)

Del mismo modo como Platén sefiala en el banquete que los hombres «demdnicos»
estan en constante dialogo con la divinidad a través del demon, tanto en la vigilia, pero
también cuando éste duerme (2014, p.238.), los dioses le comunicaron a Moctezuma Il por
medio del suefio, el advenimiento de los europeos y el fin de su imperio, pues las imagenes

que observo fueron el templo de Huitzilopochtli ardiendo en llamas y el mismo dios, caido y
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derribado. (Garza, 2012, 60.) Recordaremos que el simbolo, ademas se tener componentes

poéticos o cosmicos, se mueve dentro del &mbito onirico.

De este modo es como se presenta el conocimiento trascendente mediante la
imaginacion, y como producto de la misma, el simbolo. Durand objeta la adecuacion del
espiritu que proporciona Aristoteles respecto de la «cosa», pues su concepto mana de la
sensacion, Kant diria del fendmeno, de tal suerte que el ser queda reducido a la cépula. (En
Durand, 2011, p.44.) Pues bien, la interpretacion de la que parte Durand sobre Platon, en gran
medida oriental por la lectura de Avicena, es que la inteligencia mediadora la confiere forma
a lo sensible. (2011, p.44.)

En conclusidn, la imaginacion es una facultad intermedia entre la captacion sensorial
y el entendimiento. Como resultado de dicha interaccion, siguiendo el concepto de
pregnancia simbolica de Cassirer, no es posible obtener una «presentacion» de las cosas sino
una «representacion». Esto quiere decir que ante todo producto de la imaginacion, como el
simbolo, siempre estara cargado de un sentido. Lo cual, como sefiala Durand, en lugar de ser
una desventura, es un inmenso poder ya que son las fuerzas intermedias las que actlan para
otorgar forma a la materia. Una vez que los simbolos son efectuados por la imaginacion, su
forma es una constitucion ontoldgica, 0 mas bien, ontofanica, por la que el absoluto se

expresa y se revela al hombre.
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Capitulo 2

EL HOMBRE NAHUA COMO PENSADOR TRADICIONAL

Estos son los pensamientos de los hombres de todas las
edades y de todos los pueblos; no son originales, no son mios
solamente, si no son tuyos también, no son nada o casi nada;

si no son el misterio, y la llave al mismo tiempo, que abre
todos los misterios.

Walt Whitman, Canto a mi mismo

Comenzaremos precisando la manera indistinta en la que utilizaremos los términos
«perenne» y «tradicional». En el capitulo anterior dediqué un apartado para exponer una
nocion general pero no reductiva del concepto «hombre perenne», donde indicamos que la
perennidad hace referencia a la universalidad de aquel hombre que ha alcanzado su nivel mas
elevado de realizacion, por lo cual, escapa a todo hecho histérico y sus limitaciones
especificas.

En cuanto al término «tradicion», lo recuperamos del marco conceptual que estamos
trabajando desde Gilbert Durand, pues con él denominamos al conjunto de elementos que
componen la perennidad del hombre, con independencia de su localizacion espacio temporal.
El pensador francés escribe que, frente al hombre filosofico occidental, la figura tradicional
del hombre es superior a las civilizaciones de la técnica y de las maquinas porque éstas
perecen, «pasan de moda» (Durand, 1999, p. 66). En cambio, dice Durand, «el poeta y el
brujo permanecen, y el sabio envejece» (1999, p. 67).

Por lo tanto, el objetivo propuesto para este capitulo es demostrar la existencia de los
elementos que componen a dicho hombre perenne o tradicional en el contexto nadhuatl a partir
de los mitos, cantos, codices. Todo ello acompafiado de los estudios de investigadores
nacionales y extranjeros. Al final del capitulo no solo tendremos como resultado la
localizacion de los elementos del hombre perenne en los pueblos nahuas, sino, ademas,
atendiendo a la sugerencia de Durand de echar mano del patrimonio imaginario de la

humanidad, una retroalimentacion de la idea del hombre tradicional desde Mesoamérica.
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En aras de delimitar la presente investigacion, rescataremos una aclaracion en la parte
introductoria del libro La filosofia nahuatl de Miguel Ledn-Portilla, pues el historiador
mexicano delimita las lineas que circunscriben su estudio al precisar que la «cultura nahua»,
un término genérico, abarca dentro de si, a una serie de pueblos que comparten aspectos
culturales como la educacion, el arte, la historia, y sobre todo la lengua (2019, p. 19). Es asi
como la lengua franca de Mesoamérica, el nahuatl, serd motivo de identidad de los pueblos
mexicas, texcocanos, cholultecas, tlaxcaltecas, huastecos, tecpanecas, chalcas, todos
deudores culturales de Teotihuacan y de Tula.

Los elementos por localizar del hombre tradicional en el mundo nahuatl estan
expuestos y desarrollados en la obra de Durand que refiere a la figura tradicional del hombre
y la desfiguracion filoséfica que sufrio en occidente. En cuanto a las caracteristicas de dicho
hombre, desarrollaremos la no distincion entre «el yo y el no yo», la unidad y multiplicidad

del hombre, el espacio y tiempo y la perennidad del mito contra el historicismo.

2.1 LANO DISTINCION ENTRE EL YO Y EL NO YO

Identidad y diferencia son modalidades en las que el ser se expresa y se hace manifiesto en
los entes. Desde los albores del pensamiento griego son dos los asuntos que causaron
inquietud a los filésofos: el de la inmutabilidad del ser mas alla de los cambios y las variantes
de los atributos, y el de la unidad del sujeto bajo la multiplicidad de epitetos. (Durand, 2011,
p. 35). Asi, pues ¢hasta qué punto la identidad de los entes consigo mismos se mantente frente
a la multiplicidad de atributos? ;Acaso ellos determinan el ser del ente o de la cosa?

Comencemos analizando lo que nos quiere decir el principio de identidad. La férmula
versa de la siguiente manera A = A. Este principio l6gico es la suprema ley del pensar en
occidente y en general del conocimiento humano. Se suele confundir el principio de identidad
con la regla de igualdad, pues ésta para funcionar requiere de al menos dos términos
(Heidegger, 1988, p. 61). O lo que es lo mismo, que algo sea igual a A.

No obstante, el principio de identidad reza sobre un axioma mas simple. De tal
manera que éste principio nos dice que cada cosa, A, es consigo misma lo mismo, y no que
A es él mismo lo mismo. (Heidegger, 1988, p. 63). A diferencia de la igualdad que requiere
de un segundo término para establecer su axioma. Por lo cual, la forma precisa del principio

de identidad debe versar asi: Aes Ayno A =A.
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Con ello se inaugura en occidente el problema de la «quididad», es decir, lo que hace
de la cosa ella misma diferencidndola de las demas. Ya que si cada ente en cuanto tal le
pertenece la identidad consigo mismo, A es A, y «la llamada de la identidad habla desde el
ser de lo ente», nos preguntamos ¢ Qué determina el ser la cosa particular? ;Existe la manera
de conocer cada cosa desde su particularidad?

Dicho conflicto devino en una posicion ontoldgica «falsa», que por medio de la
copula se atribuyen ciertos predicados a ciertos sujetos, haciendo de la identidad de cada ente
consigo mismo una coleccion simple de atributos. (Durand, 2011, p. 33). Acéa resuenan las
aseveraciones del estagirita cuando escribe «el ser se dice de muchas maneras» (Aristoteles,
2014, p. 231) pero siempre segun las categorias. La génesis del conocimiento de las cosas
en Avristoteles se da a partir del reconocimiento de la de la idea (lo general) en cada ente,
fendmeno, (lo particular) del mundo corpéreo. (Hirschberger, 1979a p. 166).

Con este panorama observamos que tan solo podemos conocer la identidad de las
cosas Yy no su diferencia, dado que emitir cualquier enunciado que precise de la copula para
hablar del ser de un ente particular, requiere de un predicado universal como «alto» «grande»
«lento». Pero entonces damos cuenta de que cualquier atributo es aplicable para todo ente
que posea las caracteristicas que le confiere su predicado. Entonces ¢cémo hallar su
particularidad? pues tan solo la quididad de cada ente consiste en esta «coleccion de
atributos» que otorgamos a ellos.

Otro problema que proyecta el principio de identidad es la inadmisién de lo
contradictorio. Para toda A que es una misma consigo misma, deviene en la consecuencia
logica de un «no A». {Qué es un no A? bien puede ser B, C, D, X, Y, Z... el asunto al que
nos lleva dicha contradiccion logica es al dilema ricamente occidental de los dualismos
ontoldgicos, caracteristico del régimen diurno de la imagen (mismo que desarrollamos en el
segundo apartado del capitulo anterior) que se complace en «discernir y separar, y por ello
crea los objetos, con sus contornos tajante, ocupan en su vision del mundo un lugar
privilegiado; asi llega a la precision de la forma» (en Durand, 2006, p. 190).

Por otro lado, para un occidental muy oriental como Heraclito, la contradiccion es
principio del pensamiento. «Es siempre uno y lo mismo, lo vivo y lo muerto, despierto y

dormido, joven y viejo. Al cambiarse es aquello, y luego lo otro; y al cambiar de nuevo, otra
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vez es esto» (Hirschberger, 1979a, p. 53). El devenir no es un simple discurrir de algo nuevo
sucedaneo, es la pervivencia de los contrarios.

La contradiccion es en si misma fecunda, generadora de vida y de las formas de la
existencia. La ruptura de la pasividad originaria, inasible e inescrutable posibilité la
constitucion del cosmos. Por eso los antiguos nahuas identificaron la guerra con el acto
sexual; pues es la lucha de los contrarios que se fusionan para dar lugar a otro ser. El verbo
yecoa es utilizado para referir el acto carnal pero también para hacer la guerra (Olivier, 2018,
p. 470).

La identidad de los contrarios se afirma en la negacion de ambos en tanto que son
opuestos. La equivalencia de sus magnitudes los coloca frente a frente. El devenir es fruto de
su confrontacion y alcanzan su conciliacion en la hipostasis que da lugar a los modos
organicos de su manifestacion. EI pensamiento diurno es estéril, pues se complace en el
disentimiento y la separacién de los contrarios. En cambio, el régimen nocturno, une las
potencias antagonicas para otorgar vida y dinamismo al mundo. Por ello la imagen de la tierra
esta asociada con la madre: pues es fecunda, fértil, unificadora, mediadora entre la vida y la
muerte.

Para la filosofia del hombre tradicional es imperativo el regreso a la tierra, mas alla
de todo materialismo grosero, lo que propone es abandonar la oposicion clasica entre materia
y forma para entender a ambas como espiritu (entendido como principio vital y por el cual
las cosas son animadas). Para ello cabe preguntarnos ¢Por qué el regreso a la tierra se
convierte en una espiritualizacion de la materia y de la forma? Comenzaremos definiendo el
concepto de forma que cita Durand de André Lalande:

Forma, en el sentido A, no es mas que la «figura», el «contorno» aparente de la cosa,

mientras que en el sentido B, «formax, por el contrario, es la configuracién interna

de la cosa: los vinculos ldgicos tal y como los entiende Kant en las expresiones

«forma a priori» y «categorias», o también el caracter imperativo, como el de la ley

moral. (En Durand, 2011, p. 31).

Como podemos observar el concepto de forma tiene dos acepciones contradictorias:
por un lado, es la capa exterior, superficial de la cosa, y por otro es la configuracion interna
que le damos desde el esquematismo trascendental. Este problema ya lo visualizamos en el

apartado que dedicamos a la imaginacion como conocimiento de lo trascendente, al ver lo
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problematico que es ubicar en qué momento de la inteleccion aparece la imagen. No obstante,
aqui nos centraremos en reflexionar la relacion de la materia en relacion con la forma y el
espiritu.

Durand escribe, partiendo de la contradictoria definicion de forma, que ésta tan solo
parece congeniar con el espiritu en oposicion a la materia. (2011, p. 33). Por lo cual,
consideraremos al espiritu como difusor del ser; aquel que confiere la forma a las cosas en
una acepcion contraria al aristotelismo, donde éste, el espiritu, se reduce a la capacidad
lectora de las formas, la ratio, como proceso de abstraccion y no de creacion. (Durand, 2011,
p. 36).

Por lo tanto ambas definiciones de forma son una aparente contradiccion
considerando que van de la mano con las fuerzas espirituales que configuran tanto la
ontologia interna como externa de los entes. Dicho de otro modo: la forma es espiritu en tanto
que confiere de ser a los entes no solo como causa formal sino material. Aristételes herro al
reducir la forma platonica a la causa formal ya que el fundador de la academia considerd
como verdadera anamnesis a la participacion de las ideas en el mundo sensible (Hirschberger,
1979a, p. 116). Es decir, el espiritu entendido como forma no se reduce a la capacidad de
abstraccion sino de remitirnos a la idea originaria de la cosa.

Sin embargo, nos enfrentamos al problema mayor de reunir al espiritu y la materia.
Como recordaremos, solo podemos conocer la individualidad de las cosas desde la identidad
de los atributos universales que podemos predicar a cada ente particular. Entonces ¢ Como
podemos acceder a la diferencia? Heidegger nos ofrece una alternativa, pues su critica a la
metafisica que corre desde Platon hasta Nietzsche versa sobre la confusion que hay del ser
con el ente. El ser, tal como lo entiende el pensador aleman, es una categoria superior,
«diferente» respecto de lo ente. (Leyte, 1988, p. 18). El olvido del ser, es el olvido de ésta
diferencia.

Nuestra historia es metafisica porque hemos llevado adelante lo que penso la
metafisica: hemos realizado el mundo de las ideas al configurar la realidad fisica de
acuerdo con la «permanencia» (identidad)’ y hemos teo-logizado, esto es, unificado
un mundo diverso, produciendo un todo, aunque éste tenga la forma de la
produccién. (Leyte, 1988, p. 38).

7 El paréntesis es del autor.
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La realidad fisica ahora es objeto de «tecnificacién» un constante dominio y
explotacion llevados a cabo por el establecimiento de las permanencias que presenta. No
obstante, el mundo corpéreo se rige por el constante dinamismo, un movimiento
imperecedero contrario a las permanencias que establecemos de él. Lo fisico se relaciona con
la naturaleza ya que expresa lo real y se opone a la representacion abstracta, conceptual,
intencionada. (Brugger, 1969, p. 227). Brugger sefiala que lo fisico se opone a espiritu, pero
a ese espiritu reducido a la capacidad de abstraccion.

Estamos ante la confrontacion de lo inmdvil de las ideas con lo dindmico de la Physis,
de la naturaleza o la tierra. Por ello, «La metafisica nos ha sacado de donde éramos, en el
tiempo, a méas alla del tiempo, al mundo de las ideas» (Leyte, 1988, p. 39). Si buscamos
acceder al conocimiento de la diferencia, es decir, aquel que va méas alla de la identidad
convencional de las cosas, es necesario acudir al fundamento donde reside su identidad
absoluta de todas ellas. Heidegger escribe al respecto:

La Tierra engendra, sostiene, rodea y penetra todo. En ella habita el hombre, aunque
en lucha constante por librarse de ella. Olvidémonos de la materia informe de ciertas
tradiciones filosoficas, pensemos mas bien en una especie de fundamento primitivo
dionisiaco (Urgrund), que habremos de despojar de todos los aspectos
intelectualistas ordinariamente ligados a la idea de fundamento. Asi, pues, la obra
de arte establece y nos revela el mundo en que estamos al mismo tiempo que nos
hace atentos a la Tierra, como a la fuente (heimatlicher Grund) que nos hace existir.
Cuanto més auténticos son un edificio, una estatua 0 una tragedia, tanto mas
expresan -constituyéndola- esta sintesis del mundo expresable y de la Tierra
indecible (En Beuchot, 2013, p. 50).

Por el momento, dejemos en suspenso la relacion entre la tierra y el arte. Atenderemos
pues, al sentido de la tierra como fundamento primigenio, lejos de su consideracion como
materia inerte, entenddmoslo como un organismo vivo. En ese sentido la materia no es
materia, sino espiritu. La filosofia natural de Schelling estriba muy de cerca con esta
concepcion del mundo fisico pues segun su aseveracion «la naturaleza es un espiritu visible
y el espiritu es una naturaleza invisible» (Reale y Antiseri, 1988, p. 82).

Es pues, imperativo estar atentos a la tierra; regresar al tiempo de donde somos, sin

erigir «transmundos» como nos diria Nietzsche. En la tierra encontraremos a su vez, la fuerza
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que se expande Yy el limite que se le contrapone (Reale y Antiseri, 1988, p. 83). EI pdlemos
que da origen a la materia. Esta inteligencia inconsciente adquiere un desarrollo paulatino
donde las formas organicas alcanzan su conciencia por medio del hombre para dar lugar a su
autoconocimiento. (Reale y Antiseri, 1988, p. 83). Escribe Schelling:
«El mismo principio une la naturaleza inorganica y la organica», cada cosa que hay
en la naturaleza es como un eslabon «en la cadena de la vida, que vuelve sobre si
misma y en la que cada momento es necesario para el todo»; lo que en la naturaleza
aparece como no Vvivo solo es «vida que duerme»; la vida es «la respiracion del

universo»; «la materia es espiritu solidificado» (En Reale y Antiseri, 1988, p. 83).

Asi pues, se establece un principio de identidad distinto respecto del que comenzamos
a indagar. Principio que se constituye de la diferencia, fundado en el ser y no en el ente, en
la tierra y no en las formas abstractas. Las cosas individuales son apariciones fenomeénicas
que surgen de la diferenciacion entre lo subjetivo y lo objetivo dando lugar a las cosas finitas.
Asi que «todo ser individual constituye la diferenciacion cualitativa de la identidad absoluta»
(En Reale y Antiseri, 1988, p. 83).

Siendo asi, la identidad en el pensamiento diurno no funciona del mismo modo en el
que el régimen nocturno lo hace. Durand escribe que la cosmovision del hombre tradicional
pertenece al segundo imaginario, mismo al que le corresponder las estructuras misticas del
pensamiento (2011, p. 143). Pasaremos entonces, a explicar como opera dicha identidad
desde el pensamiento nahuatl. Cabe mencionar que en sus fuentes no encontraremos expuesta
de manera literal este rasgo tradicional. Pues es claro que, si no existe tal distincion, su
pensamiento mantiene la unidad de ambos. Eliade:

Es inatil buscar en las lenguas arcaicas los términos tan laboriosamente creados por
las grandes tradiciones filosoficas: existen todas las posibilidades de que vocablos
como "ser”, "no ser", "real”, "irreal”, "devenir", "ilusorio” y algunos mas no se
encuentren en el lenguaje de los australianos o de los antiguos habitantes de
Mesopotamia. Pero si la palabra no aparece, la cosa esta ahi: s6lo que se "dice" -es
decir, se revela de una manera coherente- a traves de los simbolos y mitos (1982, p.
14).

En primer lugar, retomaremos la nocion del «retorno a la tierra», no sélo en su sentido

que la alude como «espiritu solidificado», sino aquello que debe ser objeto nuestra atencion.
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El doctor Johansson refiere que estamos ante una cultura en esencia teltrica (2018, p. 294),
por lo tanto, en su mitos y simbolos encontraremos un sin nimero de referencias a elementos
vegetales, animales y celestes. Asi pues, no es lo corpdreo mismo a lo que nos remiten éstos,
sino a lo que sefialan por medio de su sentido.

Con esta consideracion nos situamos ante una metafisica diferente, una donde el méas
alla se encuentra justo ante nosotros. La filosofia natural del romanticismo al igual Schelling
denominaron tal nocién como «intuicion intelectual» que no es otra cosa que la facultad de
ver unificada la unidad viviente de lo universal y lo particular, lo infinito y lo finito, de ver a
la indiferencia en la diferencia ( En Heidegger,1990, p. 56). El filosofar de los antiguos
nahuas contiene ya la nocidn de estar atentos a la tierra, pero siempre con vistas a lo universal
estableciendo una «simpatia» entre el macro y el microcosmos.

Los antiguos relatos de los nahuas hace mencion de que Tezcatlipoca y Quetzalcoatl,
bajo de la forma de dos arboles: el tezcacudhultl y el quetzahuexotl, hicieron posible el
espacio de la existencia de los hombres (Johansson, 2018, p. 294). Sin embargo, cabe
preguntarnos ¢Por qué estos elementos vegetales se relacionan con el origen y fundamento
del mundo? Johansson escribe que la planta, en la iconografia nahuatl, mantiene una

expresion divergente de sus tendencias tal como lo muestra la ldmina 24 del cddice Borgia:

En la imagen de la izquierda aparece una serpiente
como simbolo de la tierra, animal teltrico y emblema de
lo er6tico que propicia el crecimiento del maiz. El arbol
como planta nos remite a la nocion de que los elementos
vegetales guardan dentro de si el misterio de la
existencia que posibilita la generacion de las cosas. Por
ello lo erético juega un papel fundamental ya que nos

remite al crecimiento del maiz, es decir, a la gestacion

Hlustracién 1 Cédice Borgia, lamina 24 de la vida como producto de la union sustancial de los

principios nanyotl y tahyotl, la maternidad y la
paternidad (Johansson, 2018, p. 295).
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Asi lo expresa el siguiente texto nahua:

Perfumado, sabroso, grande (el sabino®), alto, grueso, da sombra, ofrece sombra,
uno se cubre bajo su sombra, se refresca; dicen que el padre y la madre se vuelven
ceiba, sabino (En Johansson, 2018, p. 295).

Ambos fundamentos, masculino y femenino, son el tronco del cual irradian el ser a
toda rama, a toda hoja del arbol. Estos dos a su vez, conforman la categoria andrégina del
pensamiento indigena que, siguiendo al doctor Johansson, es un principio fundamental de la
I6gica nahua (Johansson, 2018, p. 295). La unidad ontoldgica de los contrarios se hace
evidente en el troco del arbol en el sentido de que expresa la unidad primigenia de un tiempo
inmemorial (Johansson, 2018, p. 295).

Las raices del arbol aparecen como simbolo de la noche en las que todas las
cosas aun duermen en el caos primordial de la nada; vacia y
Ilena de toda potencialidad. Es la negacion de la nada, como
ruptura de la semilla, la que hace aparecer a los entes
particulares como las ramas que se sostienen en el tronco del
tiempo. Existen referencias iconograficas en los cadices

(ilustracion 2) que aluden a la mutilacion del tallo de una

planta o del tronco de un arbol. Uno no pude sino pensar que

llustracion 2 Cédice Borgia, lamina
24.

se trata de la ruptura de la unién primordial de los dos
principios fundamentales que dieron lugar a todos los
elementos diferenciados, opuestos que conforman el régimen de la antitesis.

La idea que expone el doctor Johansson (2018, p. 296) acerca de que las raices del
arbol buscan la atemporalidad en lo profundo de la tierra como parte de una intimidad
sustancial, guarda una amplia relacién con los simbolos de la intimidad que revisamos en
capitulo anterior; ya que hablamos de un retorno a la tierra, a los comienzos en el vientre

(mictlan) donde descansan los muertos y se da lugar a la vida de los nuevos seres. Por ello el

8 Hace referencia al arbol de ceiba «pochol, ahuehuetl». Ver nota a pie de péagina en
Johansson, 2018, p. 295.
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orden de lo teldrico mantiene implicita la unidad primaria de todo lo existente, pues alberga
dentro de si tanto a la vida como a la muerte.

La raiz ontoldgica que tiene cada ser en la existencia forma parte de un tronco
comun. Ademas, si pensamos en cada uno de los entes como una rama, como hoja del arbol,
observaremos que su mantenimiento, es decir, aquello por lo que son, se encuentra en las
raices. Esta ontogénesis hace que cada arbol sea a su vez en cada hoja y viceversa.
Conformando asi, por medio de la diferenciacion cualitativa de los seres, la identidad
absoluta de todos ellos.

Siguiendo el argumento de que el arbol expresa el fundamento de la realidad, nos
queda sefialar que sus ramas y sus hojas refieren al plano fenoménica donde «la vida calcula,
exalta una estructura e irradia su nimero mediante las ramas» (En Johansson, 2018, p. 296).
Dicha dimensidn estructural, cuantificable, de la medida y la distincion, no es sino una claro
desvelamiento que observaron los antiguos nahuas para explicar lo que corresponde al
régimen diurno del imaginario.

Ademas de esta consideracion, el arbol no solo es la imagen de la realidad en la que
se desenvuelven los seres existentes, sino también lo es del hombre. Es posible establecer
una analogia entre la configuracion espacio temporal del arbol en relacion con la existencia

humana. Asi lo muestra la composicién del poeta Tochihuitzin:

De pronto salimos del suefio, s6lo vinimos a sofiar, no es cierto, no es cierto, que
vinimos a vivir sobre la tierra. Como yerba en primavera es nuestro ser. Nuestro
corazon hace nacer, germinan flores de nuestra carne. Algunas abren sus corolas,

luego se secan (en Ledn-Portilla, 1984, p. 131).

Si bien el periplo de la existencia humana tiene el mismo destino que la planta,
también comparten el vinculo simbdlico por medio de su fisionomia. Las ramas fungen como
manos del arbol, «maitl» hace referencia las bifurcaciones que yacen en el tronco y
«maxallotl» que corresponde a las horquillas de las piernas (Johansson, 2018, p. 296). No es
extrafiar que el arbol y el ser humano comparten la misma imagen ya que ambos estan
relacionados con el simbolo de la cruz. Jung escribe que se debe tener en cuenta que la figura
del hombre con los brazos extendidos en horizontal nos recuerda demasiado a la morfologia
de la cruz (2012, p. 304).
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En la lamina 1 del cddice Fejérvary Mayer se
muestra de manera gréfica la composicion del
universo tal y como la concebian los antiguos
nahuas. La cruz representada en la imagen de la
derecha indica Ledn-Portilla (2005, p. 18), es una
imagen del tiempo y el espacio con sus respectivos
glifos calendaricos, mediadas del tiempo, fuerzas

divinas que actian segln su influencia en la cuenta | &
|
ritual. Ademas, destacan los cuatro arboles

césmicos; pilares del universo que se corresponden

llustracion 3 Cédice Fejervary-Mayer, l[dmina 1.

a cada rumbo de la cruz.

Mircea Eliade escribe en su Tratado de historia de las religiones que existe una
relacion simbdlica entre el arbol y la cruz. Si bien es cierto que la tradicion judeocristiana se
encuentra impregnada de esta imagen hieratica relacionada con la resurreccion y la
inmortalidad (Eliade, 1986, p. 267), ésta asociacion simbolica no se limita a ese contexto.
Por el contrario hemos visto, siguiendo la linea del doctor Johansson, su asociacién con el
tiempo y el espacio ya que él demuestra la paronomasia entre los términos arbol o planta
(cuahuitl) y (cahuitl), el tiempo (2018, p. 292). Del mismo modo, la cruz como arbol sagrado

tiene la misma acepcion.

Lopez Austin (1989, p. 72) indica que «el tiempo de cada dia iba procediendo de los
arboles cosmicos en un orden este-norte-oeste-sur...». Es decir, la sucesién del calendario
ritual que expresa la cruz sigue una dindmica regresiva contraria a las manecillas del reloj
(dextrdgiro). Este movimiento levdgiro tiene el sentido del regreso al estado original para
comenzar con un nuevo tiempo (Durand, 2006, p. 304). Ahora bien, el hombre es quien debe
transitar este camino involutivo por medio de la cuenta ritual para reunirse con su verdadero

cuerpo.® Es posible asociar la imagen primordial del hombre con la cruz representada en la

% Expresion que dirige Tezcatlipoca a Quetzalcdatl para que reconozca que la imagen que aparece como
opuesta de él en el espejo es parte de su propio yo.



52

lamina 1 del codice Fejervary Mayer ya que cada uno de los 20 signos esta relacionado con

un 6rgano o extremidad del ser humano. A continuacion algunos ejemplos:

Pie (ixiti) derecho (veccacopaixiti): mazatl "venado"”, Pie (ixitt) izquierdo
(opochiacoparoxit): ocelotl "jaguar”, Higado (tlaell): cipactli "lagarto”, Corazén
(vollott): acatl "cafia", Intestino (cuitlaxcolli): cuetzpalin "lagartija”, Sexo/matriz de
la mujer (cihuayott): malinalli "hierba torcida”, Pecho (elpanth) o caja toraxica
(elchiquihuitl): xochitl "flor", Mano (maiti) derecha (veccacopamaitt): cuauhtli
"aguila”. Mano (maiti) izquierda (opochiacopamaitt): ozomatli "mono™Lengua

(nenepil): ollin "movimiento". (Johansson, 2018. P. 47).

Dada esta relacion no es de extrafiar que la cuenta ritual del tonalpohualli expresada
en la cruz del codice Mayer se encuentre asociada con el ciclo lunar de 260 dias. Pero ¢ Como
el caracter selénico del calendario ritual nos puede llevar a pensar en la identidad de los
contrarios para los antiguos nahuas? Gilbert Durand (2006, p. 394) escribe lo siguiente acerca

de la riqueza simbdlica que podemaos atribuir a la luna:

La Luna es simultaneamente medida del tiempo y promesa explicita del eterno
retorno. La historia de las religiones subraya el inmenso papel representado por la
Luna en la elaboracion de los mitos ciclicos. [...] Eliade puede escribir con justa
razén: "Si tratiramos de resumir en una férmula Unica la multiplicidad de las
hierofanias lunares, podriamos decir que revelan la vida que se repite ritmicamente:
es viva e inagotable en su propia regeneracion”. Esta epifania del ciclo es tan
poderosa que se localiza su huella en todas las grandes culturas historicas y
etnogréficas: gran afio sideral de los caldeos, luego de los griegos y de los romanos
[...] sincretismo gnostico tanto como mitologias maya, azteca, celta, maori o

esquimal.

Atendiendo las palabras de Durand, situaremos a la luna no s6lo como un astro de
suma relevancia en el desarrollo de las civilizaciones del mundo, sino como un simbolo de
la existencia de todas ellas. Si nos retrotraemos a la idea en la que asociamos al tiempo con
el crecimiento de la planta y con el desarrollo del hombre, entramos a una concepcién ciclica

del mundo donde las cosas mueren y se renuevan. Es a causa de los esfuerzos de
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racionalizacion por parte de la astronomia que vinculamos al sol con dichos procesos de
gestacion y corrupcion de la vida. Sin embargo, los ciclos y la ritmica agricola estuvieron
asociados en un primer momento con la luna (Durand, 2006, p. 305).

No es tan solo el utilitarismo agricola el que nos lleva a pensar que la luna tiene el
poder de manifestar su caracter de fertilidad, sino que el comportamiento ciclico expresado
en sus distintas fases es el sentido al que pretendemos sefialar (Durand, 2006, p. 305). El
eterno retorno que esta «filosofia agricola» hace patente nos obliga a plantear si la vida y la
muerte comparten una raiz comun ya que «la luna no es solo el primer muerto sino también

el primer muerto que resucita» (Durand, 2006, p. 303).

Teniendo en cuenta que el complejo simbdlico lunar conjunta a los opuestos: vida y
muerte, es posible hallar un carécter andrdgino y de reunién de contrarios en su composicion
ontoldgica. La dinamica ciclica acentta el hecho de que a toda noche le sucede un dia y
viceversa. Ocurre que ambas fases se equilibran por medio de la no devaluacién de la una
sobre la otra para lograr la union de ambos, ya que «los elementos contrarios por el color o
por el sexo estan encadenados, ligados por una cadena, uno a otro, [...] a su principio astral»
(Durand, 2006, p. 302).

Hemos sefialado con anterioridad para comprender el despliegue del régimen diurno
de la imagen debemos tener en cuenta que «no hay luz sin tinieblas, mientras que lo anterior
no es verdadero» (Durand, 2006, p. 29). Ahora es preciso recurrir a ésta misma observacion
de Durand para transitar por el camino inverso para reconocer lo indiferenciado por medio
de la diferencia. El esquema ciclico no seria posible sin el juego de oposiciones, la repeticion
temporal, el exorcismo del tiempo gracias a la mediacion de los contrarios (Durand, 2006, p.
303).

Retrotrayendo los aspectos lunares tales como su caracter androgino y la relacion con
lo telurico, nos encontramos ante la imagen isomorfa de los nahuas de todo éste complejo
simbolico: Tezcatlipoca. Luis Barjau comenta que dicha divinidad telurica es de las pocas
del pantedn nahua que carece de una pareja, lo cual no era frecuente (1991, p. 15). Esto nos
lleva a suponer que dentro de su constitucion ontoldgica se encuentran implicitos ambos

principios fundamentales: masculino y femenino.
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Uno de los conjuros recogido por Ruiz de Alarcén y recuperado por Noemi Quezada,

hace mencion del caracter femenino de Tezcatlipoca:

Yo mismo soy el joven, yo soy el enemigo.

En verdad no soy el enemigo: s6lo soy la femineidad. (En Quezada, 1989, p. 73).

Ademaés, entre sus atributos encontramos que es el patron de los hechiceros y
sacerdotes (aquellos que saben leer e interpretar el tonalpohualli), también es regente del
tiempo; pues es Telpochtli, el siempre joven (Caso, 1983, p. 42). Cabe sefialar su presencia
en el centro de la cruz del cddice Mayer en su advocacion como Xiuhtecutli, sefior del fuego;
ya que este elemento es simbolo del tiempo. Noemi Quezada sefiala que, el sefior del espejo
humeante es la divinidad del sol primordial, asociado a la tierra y lo teltrico. (1989, p. 73).

De modo que esta constelacién simbdlica constituida por muerte y renovacion, luz y
tinieblas, que se expresa por medio del principio andrégino lunar y a su vez por lo teldrico,
nos da la pauta para concebir la identificacion de un yo con un no yo. En primer lugar se
encuentra la oscuridad caotica que, al ser negada, abre el sendero para aparicion de los entes
diferenciados. Para los nahuas este principio se expresa a través de la imagen de la salida del
sol como principio y generacion de la vida) configurando la existencia nemi y nenemi andar
(Johansson, 2002, p. 39)

Pero toda vida tiende hacia la muerte. El hombre nahua de edad avanzada decia «voy
metiendo el sol, es decir soy un anciano, una anciana. Noconaquiuhtiuh yn Tonatiuh, ye
nihuhue, ye nilama» (Johansson, 2002, p. 8). La imagen del ocaso del funciona como
metafora de la existencia de ser humano. Sin embargo, como simbolo, expresa una doble
negacion al negar aquello que neg6 al caos primordial por medio del existir'®. Luego pues,
ésta pasa a ser negada por medio de la muerte, al transitar por el viaje involutivo para regresar
a la noche primordial que dio origen a todo ser.

No estamos pues, ante una simple metafora de la existencia humana, también expresa
un proceso iniciatico que siempre va acompafado de la muerte mistica donde «la suavidad

se convierte en dureza, tus bondades en crudeza, tu amor en odio y tu entendimiento en

10 Cabria preguntarnos ;Por qué el ser y no mas bien la nada?
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locura. jPor qué quisiste comprender tu oscuridad!» (Jung, 2021, p, 233). La luna como
principio andrégino contiene dentro de si los opuestos complementarios que dan vida y forma
a las cosas que devienen en su corrupcion por medio de la muerte regresando a ella donde

descansan los muertos. Ergo la vida la muerte son una y la misma sustancia.

2.2 UNIDAD Y MULTIPLICIDAD

Afirmar que la figura tradicional del hombre es a su vez imagen del cosmos deviene en una
problematica filosofica por excelencia. En efecto, la relacion de lo uno y lo multiple
corresponde a esas primeras discusiones de gran envergadura por parte de los griegos.
Ningun otro dialogo de Platon mas que el Parménides pone en manifiesto las dificultades
que se suscitan al tratar de buscar una resolucion convincente donde se logren resolver las
aparentes contradicciones entre la unidad y la multiplicidad.

En dicho didlogo se debate, entre otras cuestiones, la problematica de la participacion
de la idea en la que distintos entes relinen caracteristicas en torno a la misma constitucion
sustancial. Tal es el ejemplo de la idea del hombre mismo; ya que si existen diversos seres
de los que podemos predicar dicho concepto, presuponemos que hay una idea anterior a todos
ellos. Entonces cabe preguntamos ¢si la idea del hombre es una Cémo es posible que a su
vez esté presente en todos ellos?

De esta interrogante se deriva la problematica que Parménides objeta contra Socrates.
Durante el dialogo, el primero hace mencion de la analogia donde compara a la idea con un
velo que cubre y encierra a un grupo de hombres dentro de si; haciendo alusién a que todos
participan de ella pero no en la misma medida, pues algunos s6lo se cubren con una
proporcién correspondiente al velo y no de toda su extensién (Platon, 2014, p. 355). Lo cual
nos lleva a pensar que lo eidético participa en cada hombre pero de manera fragmentada
contradiciendo su unidad.

La cuestion que se haya de fondo en el problema de la unidad y la multiplicidad
corresponde a un planteamiento onto-logico de dificil resolucion. Atribuimos a Parmeénides
ser el padre de la l6gica; pues segin su planteamiento «el ser es y el no ser no es»
(Hirschberger, 1979a, p. 56) estaria prefigurando el principio l6gico de no contradiccidn que

Aristoteles esbozaria mas tarde. Tomando en cuenta que, después de las aportaciones del
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estagirita, la filosofia se abrid paso por un modo de reflexion que excluye dentro de todos sus
axiomas los planteamientos contradictorios, oscuros, nebulosos.

Segun Miguel Garcia Baro (2005, p. 9), la filosofia tiene dos modos fundamentales
de entenderse: 1) para que nazca el pensamiento se debe alcanzar un ocio perfecto; donde la
filosofia se reduzca a la postulacion de tesis, pruebas e hipétesis y 2) la filosofia es
imprescindible para vivir, es un modo de vida; el Unico posible para una existencia autentica.
El pensamiento del hombre perenne esta situado sobre el segundo modo de la filosofia pues
reflexionar sobre la unidad y la multiplicidad del hombre no es un acto de demostracion
I6gica, es por el contrario, un acto de vivir. Para el pensamiento tradicional «la unidad no es
un método del reduccion del otro al mismo; es principio [...] de unidad que se experimenta
a la vez como unidad del cosmos y como pluralidad» (Durand, 2012, p. 146).

Por lo tanto, si nuestra pretensién consiste en concebir al hombre como uno y
multiple, es necesario atender la diversidad con la que éste se experimenta en el mundo. Es
Gaston Bachelard quien se permite, en tanto fildésofo, abrirse camino por una conciencia

distinta a la vigilia racional:

La ensofiacion poética es una ensofiacion cosmica. Es una apertura hacia un mundo
hermoso, hacia mundos hermosos. Le concede al yo un no-yo que es el bien del yo;
mi no-yo. Ese no-yo mio hechiza al yo del sofiador; los poetas saben hacérnoslo
compartir. Para mi yo sofiador, ese no-yo mio me permite vivir mi confianza de estar
en el mundo. Ante un mundo real podemos descubrir en nosotros mismos el ser de

la preocupacién (Bachelard, 1997, p. 28).

La aparicion de un no-yo por medio del yo constituye el despliegue del hombre hacia
una concepcion maltiple del mismo. No se trata pues, como escribe Nietzsche en Asi hablo6
Zaratustra; de la necesidad crear trasmundos para evadir la realidad donde vivimos, més alla
del hombre (2014, p. 42). Por el contrario, buscar la plenitud de la propia existencia es a su
vez, la incursién en un viaje para reconocer de todas las posibilidades del ser del hombre. En
otras palabras la imaginacion no es un estado, es la propia existencia humana” (en Bachelard,
1958, p. 9).

El filésofo convencional «no conoce mas que problemas porque quiere,

deliberadamente, ignorar los secretos [...] el pensamiento simbolico, [por su parte], se situa
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[...] en la perspectiva hermenéutica que quiere descifrar, traspasar el secreto » (Durand,
1999, p. 48). Bajo esta perspectiva, resulta interesante reconocer la bi o cuadripolaridad del
hombre; es decir, las diversas facetas en las que se muestra como ser en la existencia por
medio del simbolo.

Las aportaciones de Jung al psicoanalisis hacen evidente que, ademas de la conciencia
diurna, el inconsciente del hombre se muestra como una conciencia multiple por medio de
las imégenes arquetipicas (Jung, 1970, p. 135). Estas representaciones siempre son
manifestaciones del reino onirico, o bien, del régimen nocturno de la imagen. Todas ellas se
prestan a la confusion entre lo animal, lo vegetal y lo humano, pues no hay distincion
cualitativa que permita hacer un corte entre los mismos.

De ahi que Paracelso haya afirmado que «no hay condicion ni manera de ser en ningln
animal que no se encuentre en ninglin hombre» o bien «los animales y los instintos son
anteriores al hombre; luego el alma del hombre se deriva de los elementos animales del
cosmos» (en Durand, 2012, p. 147).

El pensamiento poético del hombre nahua le provee una via de acceso a esos «mundos
hermosos», como lo menciona Bachelard, hacia una conciencia aparte; donde los arquetipos
son revelados por medio de las imagenes simbdlicas de aves y flores:

¢Como entre las flores vengo a introducirme? jYo flor de cadillo, yo flor de muicle!
¢Coémo yo asi, con tanta impudencia? [...] ¢Quién soy yo? Me vivo volando, algo
compongo: cantos floridos, mariposas de canto. Que mi sentimiento se revele, que
mi corazon se exprese. Vengo al lado de otros: he bajado ya, yo guacamaya
primaveral llego al suelo, expando mis alas junto a los enflorados atabales: mi canto
se eleva y se difunde por la tierra (Garibay, 2000, 115).

Esta composicion de Xayacamachan tiene un caracter extatico. La proyeccion del
estar fuera de si lo motiva a preguntarse sobre su entidad, es decir, su «quién». El poeta
afirma que su ser es como una flor que se abre al mundo expresando su interior. Mas adelante,
Xayacamachan afirma vivir volando, componiendo cantos que se elevan cual mariposa. Sin
embargo, asume el ser de la guacamaya, ave que es emblema sol (Garibay, 2000, p. 126),
para descender y expandir sus alas sobre la tierra.

Como podemos observar, el canto de Xayacamachan describe una experiencia donde

el hombre es capaz de acceder a otros modos de ser en el mundo. Esta funcion, aparentemente
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evasiva de lo «real», cumple con lo que nos dice Bachelard (1997, p. 28) ya que es una
«funcién normal, Gtil, que preserva al psiquismo humano, al margen de todas las brutalidades
de un no-yo hostil, de un no-yo ajeno». Asi pues, en un principio somos arrojados a la
inhumanidad del mundo; un lugar ausente de lo humano, no obstante, la experiencia de lo
multiple configura al hombre como un cosmos en si mismo, a su imagen; con un cielo, una
tierra y un inframundo.

Como mencionamos en el capitulo anterior, el simbolo no es Unicamente una fuerza
psiquica, 0 un sistema organizacional sociologico, es ademas, un modo instaurador de la
realidad. Para el filosofo sofiador!! que concibe lugares, imagenes, elementos cosmicos por
medio de su psiquismo nocturno, no son simplemente una alegoria, ya que para la conciencia
que los concibe aquello que se muestra es tal y como aparece. Siendo asi y no de otro modo,
«al [hombre] primitivo no le bastaba con ver la salida y la puesta del sol, sino que esta

observacidn exterior debe ser al mismo tiempo un acontecer psiquico» (Jung, 2004, p. 11).

Un ejemplo contundente de ello es el complejo arquitectonico de la antigua Tula, urbe
que habité el mitico Quetzalcdatl. La zona posee una forma especifica de interpretarse a la
luz de los ciclos venusinos; el espacio geogréafico, las imagenes de cddice Borgia, la saga
mitica, los procesos iniciaticos que recorre el hombre-dios. La obra de Alberto Davidoff,
inspirada en las investigaciones de Sejourné, es reveladora en el asunto; ya que propone una
interpretacion de la zona arqueoldogica de Tula donde cada uno de los espacios
arquitectonicos es una alegoria los ciclos del planeta venus en su paso por la boveda celeste.

Siendo asi, el cerro Xicuco es el planeta VVenus sobre la tierra, pues al observarlo desde
los diferentes espacios de la zona arqueoldgica, aparece o desaparece en las construcciones
dependiendo de la fase que simbolice el lugar de observacién en consonancia con los
periodos del lucero de la mafiana. Davidoff (2002, p.85) escribe lo siguiente al respecto:

La convencion central que hace posible comparar el Cddice Borgia con Tula es que
el monte Xicuco, en las afueras de Tula, representa o cumple con el papel de Venus.

Asi, en Tula existiria el escenario de los lugares miticos por los que pasa Venus-

11 Dicho término es utilizado por Bachelard para referirse a los filésofos que se han atrevido a imaginar, a
experimentar su mundo de manera distinta por medio de la ensofiacion. En ese sentido, estariamos hablando de
un filésofo-poeta. Ver Bachelard, 1997, p. 49.
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Quetzalcdatl durante su recorrido, como si Tula fuera un cine arcaico para reproducir
las imagenes y los movimientos del planeta en el participante

Las fases del planeta Venus, en consonancia con el complejo arquitectonico que
corresponde a cada una, es a su vez, un proceso de mistificacion del hombre donde aprende
a conocer su verdadero cuerpo'?. De acuerdo con Davidoff, los seis periodos que
corresponden a la zona arqueoldgica de Tula son sincronicos a los ciclos de Venus,
refiriéndose al proceso de metamorfosis para que el hombre «viaje a la montafia interior, una
tierra de abundancia, una tierra de flores, que esta en nuestro cuerpo» (Davidoff, 2002, p,
35).

De este modo hacemos patente la multiplicidad del hombre nahua; su ser no es
Unicamente de él sino se expresa en el lenguaje de los astros, transformandose en mariposa
(papalotl) que, morfolégicamente es similar al pubis humano (Davidoff, 2002, p. 36). El
hombre-dios sigue su trayecto por la serpiente-mariposa (metafora de la columna vertebral)
para llegar al tepeyollotl, corazén del monte (centro del térax'®) lugar donde entra en
comuniodn con la divinidad (Davidoff, 2002, p. 36).

Que goce: su corazon se abre: es una flor. Ya viene la mariposa, volando viene: abre
sus alas sobre flores anda: jlibe la miel: que goce: su corazon se abre: es una flor!
(Garibay, 2000. P. 8).

La cosmovision del hombre perenne asume que éste, al igual que el universo, se
expresan de forma mdltiple y diversa. Para el conocimiento de este universo «el lenguaje
unitario, la lengua de los pajaros de los alquimistas, y la practica manifiestan la unidad de la
creacion sobre los cuales basta con que el hombre tome ejemplo para hacer el esfuerzo de
unificacion» (Durand, 2012, p. 148).

2.3 ESPACIO Y TIEMPO MULTIPLE FRENTE A LAS CATEGORIAS VACIAS DEL ENTENDIMIENTO

Uno de los debates més férreos de la filosofia moderna que permea hasta nuestros dias versa

sobre las condiciones de posibilidad del conocimiento. René Descartes dio inicio a la

12 Seglin los Anales de Cuautitlan, cuando Tezcatlipoca se presenta ante la corte de Quetzalcdatl, le coloca un
espejo delante de él diciéndole: «mira sefior, tu cuerpo». Ver Anales, 1992, p. 9.

13 El cuerpo humano es un texto simbdlico del proceso de unién con su origen divino. Ver Davidoff, 2002, p.
36.



60

modernidad a través un modo de conocer la realidad mediante un planteamiento
epistemoldgico que propone, ante todo, el uso exacerbado de la razén para ordenar y
comprender nuestro mundo desde el yo pensante que busca alcanzar una certeza subjetiva
(Grave, 2011, 18). Dado que el conocimiento de los sentidos no es seguro, Descartes lleva
su duda a un punto absoluto del cual deriva una verdad de la misma indole: la res cogita.
(Hirschberger,1979b p. 35). Es decir, solo es verdad aquello que es evidente ante la
subjetividad.

En efecto, el cogito ergo sum no solo es una de las maximas del racionalismo sino de
la filosofia moderna. En contraparte, el empirismo anglosajon iniciado por John Locke surge
como una alternativa al racionalismo continental afirmando que, no existen ideas innatas; el
ser humano es como una hoja en blanco cuando llega al mundo y comienza a tener contenidos
en su entendimiento en funcion de la experiencia que va adquiriendo en el mundo
(Hirschberger,1979b p. 114).

De este modo el empirismo se opone al cogito cartesiano en cuanto que no hay una
actividad intelectual pura y originaria (Hirschberger, 1979b p. 115) ni si quiera el yo
pensante. Locke afirma que las ideas son producto de las sensaciones que impactan nuestros
sentidos como objeto inmediato de la percepcion (Hirschberger, 1979b p. 115). Estas a su
vez se dividen en ideas simples y complejas; las primeras se subdividen en cuatro: siendo el
tercer grupo de ideas las que motivan el pensar, la introspeccion, recordar, distinguir
(Hirschberger, 1979b p. 115). Con ello, Locke pretende hacer frente al racionalismo que
habia cobrado suma relevancia en la Europa continental.

No obstante, con el giro copernicano de Kant, la filosofia moderna remedid, en
apariencia, las disputas entre empirismo y racionalismo. Si bien el viejo de Konisberg habia
afirmado que el objeto se configura en tanto el sujeto lo percibe, en un sentido similar a la
teoria de la idea de Locke, Kant pretendié con su Critica de la razon pura fundamentar los
principios cognoscitivos del sujeto por medio del esquematismo trascendental (Grave, 2011,
p. 34). Afirmando que, sdlo podemos conocer el mundo y sus contenidos por medio de su
apariencia y no como son en si mismos. Aquella certeza subjetiva promovida por el
cartesianismo a principios de la modernidad alcanz6 su consumacion por el kantismo.

El entendimiento «es la facultad de conocer sin la cual no seria posible pensar lo que

al sujeto le es dado por la sensibilidad» (Grave, 2011, p. 36). De modo que lo percibido es
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ordenado por las intuiciones puras del espacio y tiempo. Por medio de ellas es posible
observar la sucesion de las representaciones de los fenémenos; derivando asi en que el
espacio y el tiempo no son independientes de lo representado. Sin embargo se vuelve
problematico pensar en cdmo es posible que las intuiciones subjetivas sean afectadas por el
noumeno para generar la representacion teniendo en cuenta que éste se encuentra fuera del
espacio y el tiempo.

Con dicha probleméatica, Kant enfrenta una contradiccion dentro de su sistema que
consiste en colocar al noumeno fuera de la experiencia, como fundamento inteligible,
presuponiendo que éste no es objeto de la sensibilidad, pero a su vez, lo coloca como aquello
que impresiona la sensibilidad subjetiva. La cosa en si es considerada como un mero sustrato,
una mera materia sin propiedades (Grave, 2011, p. 37). Es aquel fundamento primitivo
Ilamado urgrund, que Heidegger entiende como la tierra.

Schelling esgrime una critica demoledora en contra de Kant afirmando que «la
impresion sensible [...] no puede proceder del objeto ya representando y determinado bajo
las formas puras de la sensibilidad y el entendimiento; la impresion proviene de la cosa que
esta fuera de la representacion misma» (en Grave, 2011, p. 38). Con ello Schelling apuesta
por una perspectiva gnostical® y no cientificista del espacio y el tiempo como posibilidad de
conocimiento de aquello que se haya detras del fendmeno, de ver lo invisible detras de lo
visible. Al respecto nos dice Schelling:

La intuicion intelectual [...] es la facultad en general de ver unificado en una unidad
viviente lo universal en lo particular, lo infinito en lo finito... de ver la planta en la
planta, el 6rgano en el 6rgano, para decirlo con una frase, de ver al concepto o a la
indiferencia en la diferencia; esto sélo es posible a través de la intuicion intelectual
(en Heidegger, 1990, p. 56).

Vemos esta idea expresada de manera analoga en el mito de la caverna de Platdn: al
momento de que un hombre decide dejar aquel lugar donde no hace otra cosa mas que vivir
en la apariencia de las cosas y decide salir su gruta para contemplar el sol, simbolo del uno;
pero cuando lo observa queda abrumado por su luz enceguecedora, decide observarlo de
manera indirecta en un charco de agua que se encontraba en el piso. De este modo, el

noumeno seria el sol lo que el charco de agua al fendmeno.

14 Gnostica porque la imaginacion da cuerpo a las formas. Ver Durand, 2011, p. 64.
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Esta intuicion intelectual del filésofo roméantico es bastante cercana a la cosmovision
del hombre tradicional. Su proceder ante el mundo es de manera simbolica, el espacio no es
el vacio geométrico euclidiano que heredd la filosofia moderna: «es un conjunto de «lugares»
analogos, homdlogos segun sus cualidades» (Durand, 2011, p. 151). En tanto que toda la
realidad se presenta mediante el simbolo, retrotrayéndonos al concepto de pregnancia
simbdlica de Cassirer, no hay manifestacion fenoménica que no sea expresion de lo infinito
en lo finito.

El tiempo y el espacio para el hombre perenne se constituye por:

Una extension vital con un arriba y un abajo, un interior y un exterior, un delante y
un detras, una derecha y una izquierda, un cénit, un nadir, un norte, un oriente..., y
esta extension se homologa en series «simpaticas» —fastas o nefastas- que captan
de paso todas las extensiones concretas posibles: el cuerpo humano, los puntos
cardinales, el universo astrondmico, la geografia. (Durand, 2011, p. 151).

Bajo esta perspectiva, el tiempo se constituye como una entidad viva. En el centro de
la cruceta que aparece en el cddice Fejervary Mayer nos encontramos con Xiuhtecutli, sefior
del fuego. De aquel se decia que era madre y padre de las divinidades, ya que era el dios viejo
que se hallaba en el ombligo de la tierra (Ledn-Portilla, 2005, p. 19). Sin embargo, también
es divinidad del tiempo pues, de acuerdo con el Codice Florentino, de él se decia «tu sabes,
segun tu lo ordenas, segun tu lo dispones, de qué modo procederas, saldra la noche, el dia, la
plenitud del dia» (en Ledn-Portilla, 2005, p. 19).

En cuanto al espacio, la mitologia nahua nos narra que el lugar donde habitan los seres
vivos se cred a partir de los restos corporeos de un ser primigenio llamado cipactli. (Caso,
1983, p. 71). Esta criatura asociada a la tierra es el soporte existencial de los seres sobre el
tlalticpac’®. Deducimos asi que, para los antiguos mexicanos, el espacio es del mismo modo
una entidad viva.

Ahora bien, el tiempo y el espacio ya no son la comoda representacion vacia y carente
de sentido de los objetos en el mundo sensible. Por el contrario, ésta extension vital nos
muestra los principios armoénicos en la constitucion del cosmos. Para los nahuas, la
direccionalidad y los cuatro rumbos son una sucesion y jerarquia de influencias que actlan

segun su denominacion calendarica. (Soustelle, 1996, p. 173).

5 De la raiz «tlalli» que significa tierra e «icpac» que quiere decir «sobre de» o encima de algo.
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A cada rumbo le corresponde un complejo simbolico asociado con su aparicion

fenoménica en el mundo que sefiala, mediante lo visible, a lo inaparente:

Este: acatl. Fertilidad, abundancia, riqueza. Norte: técpatl. Aridez, sequia, hambre.
Oeste: calli. Son afios de pronostico menos determinado que los anteriores, pero de
tendencia mas bien nefasta, pues calli simboliza la casa en que se oculta el sol, o sea
la declinacidn, la vejez y la muerte. Sur: tochtli. Son afios indiferentemente buenos
o malos, pues se dice, "el conejo salta de un lado a otro™. Por cierto, el conejo era el
simbolo de la fertilidad, de las buenas cosechas, de la bebida; se le atribuia vivir en
la abundancia sin trabajar (Soustelle,1996, 170-171).

Para el hombre tradicional nahua, la sucesion espacio-temporal no hace mas que
repetir los actos cosmoganicos a partir de su calendario ritual. Desde el Tlapcopa (Este) por
donde se levanta el sol hasta el poniente, Cihuatlampa, lugar al que desciende el astro rey,
estamos ante una elaborada metéfora del origen, la conformacion y destruccion del cosmos.
Durand (2006, p. 294) escribe acertadamente que «la extincién ritual de los fuegos simboliza
de manera directa la instauracion de un régimen nocturno transitorio». Es el sefior del tiempo,
Xiuhtecutli que, en la forma de corazén del cosmos, ejerce los movimientos de diastole y
sistole para el mantenimiento y la destruccion del mundo.

Nada ilustra mejor este drama cosmologico que el ritual del fuego nuevo
(Xiuhmolpilli) llevado a cabo cada 52 afios (considerado el siglo de los nahuas) llevado a
cabo en el Huizachtepetl*®. La ceremonia comenzaba en la ciudad de Tenochtitlan, donde los
habitantes se desproveian de sus utensilios domésticos, imagenes de sus divinidades,
rompiéndolos para ser arrojados al antiguo lago. Una vez que se acercaba la noche, un grupo
de sacerdotes experto en dicho ritual, ascendia por el Huizachtepetl, hoy conocido como
Cerro de la Estrella, para realizar los rituales correspondientes en el templo que se hallaba en
la cima. Una vez ahi, los sacerdotes realizaban lo siguiente:

Tres veces ofrecian incienso, porque tres eran las estrellas; al verlas, junto a las otras
siete estrellas, los mexicas gritaban: "jYa ha salido Yoaltecuhtli y Yacahuitztl!" Esa

era la sefal. El gran sacerdote procedia entonces a encender el fuego sobre el pecho

16 Cerro o montafia donde brotan los arboles de huizache.
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del cautivo. Sobre un copo de algodon colocaba horizontalmente una cafia que tenia
hecha una muesca, luego introducia ahi la punta de otra cafia que frotaba entre sus
manos hasta que la chispa saltaba sobre el algodon. Cuando lo lograba, le abria el
pecho a cautivo, arrancaba su corazon y lo lanzaba a las Ilamas. Todos los habitantes
del Anahuac se regocijaban al ver la llamarada de la gran hoguera (Trejo, 2002, p.
118).

Una vez realizado el ritual, la mayor bondad que recibian los hombres por parte de
las divinidades es la seguridad que el sol saldria otra cuenta mas de 52 afios. Uno de los
grandes temores gue se tenia al no realizar esta ceremonia es que, al igual que las cuatro eras
pasadas, el quinto sol en el que habitaban los nahuas corriera la misma suerte que los soles
anteriores acabando con los hombres que habitan la tierra (Trejo, 2002, p. 119).

Por otra parte, el pensamiento simboélico del hombre perenne conoce varias capas de
duracion, multiples regiones de un mismo tiempo (Durand, 2011, p. 152). Contrario al
sucedaneo tiempo histérico del pensador Occidental, que se rige por el principio de
causalidad, el hombre de tradicién considera que el pasado y el futuro se encuentran
coexistiendo en un eterno presente. Recordaremos que la concepcion ciclica del tiempo
corresponde al régimen nocturno de la imagen, en el que descansa la cosmovision tradicional
que, por medio del calculo astronémico basado en la regularidad de los retornos, permite
augurar predicciones con respecto al tiempo-espacio (Durand, 2011, p. 153).

La cuenta del tonalpohualli, de influencia lunar, es de caracter mantico. Cada uno de
los cuatro rumbos domina un dia cada cuatro, es decir, 65 en el afio adivinatorio; luego pues,
una semana de cada cuatro que componen las 20 del afio, y un afio solar cada cuatro, 0 sea
13 durante el periodo de 52 afios (Soustelle, 1996, p. 173). Esta precision en los calendarios
nahuas tuvo como objetivo hacer embonar las diversas influencias de los 20 dias de la cuenta
entre los espacios y tiempos cualitativos. Los calendarios, escribe Durand, son
«simplificaciones extremas de esta domificacion tiempo, las artes adivinatorias, la astrologia
[...] unen el espacio-tiempo [...] en un universo astral» (2011, p. 154).

De lo cual obtenemos como resultado una serie de posibles combinaciones de
influencias, divinidades, que determinan la condicion circunstancial del espacio y la

temporalidad. Por ejemplo:
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El dia 9-ollin (Este), en la "semana™1-atl (Este), del afio 9-acatl (Este), en la serie de
13 afios que comienza por 1-acatl (Este) estd completamente impregnado de las
cualidades propias del espacio oriental. Por el contrario, un dia 6-técpatl (Norte), en
una semana acatl (Este) del afio 2-tochtli (Sur), perteneciente a la serie de 13 afos
que comienza por 1-calli (Oeste), debia de plantear problemas sutiles a los adivinos

mexicanos (Soustelle, 1996, p. 174).

Fray Bernardino de Sahagun se horrorizo al escuchar de sus informantes que los

antiguos nahuas tenian una vision plural del tiempo-espacio, ademas de ser ciclica:

Esta proposicion es de Platon, y el diablo la ensefié aca, porque es erronea, es
falsisima, es contra la fe. La cual quiere decir: las cosas que fueron tornaran a ser
como fueron en los tiempos pasados, y las cosas que viven tornaran a vivir, y como
esta agora el mundo tornaran a ser de la misma manera, lo cual es falsisimo y
hereticisimo (en Lopez, 1988, p. 72).

El lenguaje simbdlico del hombre tradicional nahua pone un espacio vivido; que ha
sido creado por la vida y para la misma. Caso contrario del fil6sofo agndstico que lo considera
como un lugar de un espacio pensado, reducido a las categorias vacias del entendimiento sin
contenido cualitativo alguno. Por ello, el pensador occidental no encuentra mas que
problemas en su filosofia. En cambio, el hombre tradicional busca leer los secretos de su
universo.

2.4 PERENNIDAD DEL MITO CONTRA HISTORICISMO

Hasta este punto hemos expuesto los rasgos esenciales que caracterizan la figura tradicional
del hombre. Cada uno de ellos deviene en una problematica filosofica que en occidente no
ha tenido una resolucién satisfactoria. La propuesta de Gilbert Durand, en concordancia con
el trabajo aqui expuesto, busca modificar las premisas de las que se parten para abordar
dichos problemas y asi obtener conclusiones diferentes. Aunque estas resulten incomodas,
inaceptables, o intempestivas para la consideracién académica convencional. Sin embargo,
aun queda un punto que sefialar pues, en principio es bastante evidente que la cultura nadhuatl,

asi como el resto de Mesoamérica, no existia una conciencia historica sino mitica.
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Mas allad de demostrar que, efectivamente, la cultura nahuatl ordenaba su realidad
césmica, social, individual, a partir de un trasfondo mitico-religioso, sera necesario esbozar
algunas consideraciones con vistas a proponer un enfoque distinto al estructuralismo
semiologico o al antropoldgico subsumido por el historicismo. En primer lugar,
adelantaremos que se trata de una critica al historicismo que, si bien reconoce los valiosos
aportes que ha otorgado al descubrimiento del mundo nahuatl, también se ha efectuado un
abuso por parte de la ciencia historica.

¢En qué consiste dicho abuso? Hemos revisado en el capitulo anterior las
caracteristicas que componen a los regimenes diurno y nocturno, siendo el primero aquel que
corresponde las estructuras esquizomorfas!’ del imaginario. Asi pues, el historicismo forma
parte de los elementos constitutivos del régimen solar ya que, a diferencia del progresismo
moderado del esquema ciclico del tiempo regido primordialmente por la luna, la historia
apuesta por una perspectiva progresista en la que todo hecho es tnico e irrepetible, el tiempo
avanza constantemente sin declinar, y tiende en todo momento hacia la ascension.

No hay forma del pensamiento que no recaiga sobre las imagenes arcanas del
imaginario. Pues como menciona Jung, todo pensamiento, modelado por el inconsciente,
descansa en las imagenes fundamentales que llamaria arquetipos (en Durand, 2006, p. 33).
Por ello es que es necesario resaltar la necesidad de acudir al fondo mitico de toda filosofia,
de toda forma del pensamiento del ser humano.

El transito del régimen lunar al solar significd no solo una modificacion de los
simbolos y las imagenes fundamentales, sino de la apreciacion del cosmos. EI mundo griego
ejercio un esfuerzo cultural por liberarse fuera de la madre, lo que significé abandonar la
concepcion ciclica de su origen tribal para transitar hacia una sociedad progresista aristocrata.
(Durand, 2006, p. 246) Esto significo para el heleno y para el Occidente que heredd su
cosmovision el desapego vy el desarraigo a la tierra. Sobre estos cimientos se levantd «nuestra
historia [pues] es metafisica porque hemos llevado adelante lo que penso la metafisica: hemos
realizado el mundo de las ideas al configurar la realidad fisica de acuerdo con la
permanencia» (Leyte, 1988, p. 38)

17 Término empleado por Durand para referirse a régimen diurno de la imagen; caracterizado por articulacion
I6gica, racional, clara y distinta del pensamiento.
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El sentimiento de extrafieza por la muerte, mismo con el que Gilgamesh observé a
su amigo Enkidu sin vida, es el drama por excelencia del hombre Occidental a causa de la
pérdida de su cuerpo, de la separacion de la tierra tal como lo indica Jung: « el hombre blanco
de Europa teme a la muerte porque ha perdido a su amigo Enkidu'®» (2019, p. 272-273). En
un afan constante por luchar contra el insaciable devenir del tiempo que todo lo corrompe, el
esfuerzo del heleno, y posteriormente del hombre Occidental (de ahi su afan por las
permanencias), trataria de contrarrestar los estragos del gran Cronos por medio de la cémoda
representacion de un mundo en reposo.

Si bien los rituales de sepulcro son una antifrasis de la muerte, para el régimen
nocturno representan un regreso a la tierra: el principio originario del cual todo comenzé. La
espiritualidad solar por su parte, sugiere realizar la incineracion del cadaver (Durand, 2006,
p. 246) es decir, el despojo de toda materia. Piganiol comenta que, la diferencia de todos los
ritos mortuorios implica a su vez, una profunda diferencia cultural (en Durand, 2006, p. 246).
Lo cual nos proporciona indicios importantes que nos conducen a desentrafiar lo QUE
subyace a toda forma del pensamiento mitico y filoséfico.

Como observamos, el historicismo corresponde a la estructura diurna del imaginario,
y si tenemos en cuenta que, su trasfondo versa sobre un desarraigo de la tierra, en la lucha
por emanciparse de la madre, con lo cual nos situamos ante una perspectiva progresista de la
conducta humana. En una filosofia de corte historicista como la de Hegel, no es de extrafiar
que, conforme se van sucediendo las épocas de la humanidad, el espiritu tiende hacia la
libertad pero ¢de qué hay que liberarse? De acuerdo con Hegel, es el esfuerzo por librarse
del querer natural (Hirschberger, 1979b p. 271). Es decir, el movimiento del espiritu es la
lucha por la superacion del estado natural.

Teniendo en cuenta lo anterior, ahora es preciso sefialar que, el abuso que se comete
por medio de la ciencia histdrica al intentar analizar una cultura ajena a la misma incurre en
un sesgo etnocéntrico. Bajo este tenor, la mitologia y los relatos miticos se convierten en una
«subjetivacion de la singularidad extrema de una letra muerta tornada obsoleta por la ciencia
y la técnica moderna» (Durand, 1999, p. 81). El avance del espiritu, es decir, su lucha por

emanciparse del mundo natural, ha propiciado una dinamica progresista en la que los

18 Jung interpreta a partir de la epopeya de Gilgamesh la psicologia del hombre occidental sefialando que el
héroe Gilgamesh representa la conciencia, la voluntad, la actitud espiritual en contraparte de Enkidu que es la
mente inferior asociada a los instintos, las pasiones, lo carnal, la intuicion. Ver Jung, 2019, p. 267-268.
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acontecimientos del cosmos, del hombre y su entorno ya no pueden ser explicados por medio
del relato mitico puesto que ha quedado rebasado por la historia.

En ese sentido la historia no hace méas que reconocer el avance de las sociedades
humanas en virtud de los pasos, a veces agigantados, de la técnica del hombre. En la
historiografia marxista observamos con mucha claridad que su concepto piloto para el
andlisis historico de las sociedades es el «materialismo histérico». Con base en éste, la
explicacion que ofrece el marxismo del origen de las ideas filosoficas, juridicas, morales, han
dependido siempre de la estructura econémica aunada a la produccion material (Reale y
Antiseri, 1988, p. 185).

En contrapartida, Ernst Cassirer propone que toda actividad humana, como la cultura,
la religion, la filosofia, las instituciones, son nada menos que distintas formas simbdlicas
diversificadas que expresan, al mismo tiempo que la totalidad simbolica del universo,
también la completitud del hombre (en Durand, 2013p. 23). De lo cual derivamos que antes
de toda institucién, todo modo de produccion, subyace un aparato simbdélico anterior que da
lugar a las méximas expresiones del espiritu humano que Hegel vio claramente en el arte, la
religion, la filosofia, mismas que devinieron a partir de la maduracion del imaginario en las
sociedades del mundo. En otras palabras: las expresiones del espiritu humano son producidas
por el hombre, mas no producen al hombre.

No obstante, Durand refiere que para comprender el aparato simbdlico de una cultura
donde intervienen los procesos de evolucion, cambio y recurrencias, es necesario prestar
atencion al mito (2013, p. 28) pues a partir de éste se expanden acontecimientos de orden
historico, existencial, moral, estético (Durand, 2013, p. 30). Con esta propuesta, la
hermenéutica durandiana se aparta del totalitarismo cultural que implica superponer el
método cientificista de la pedagogia Occidental a un aparato simboélico ajeno al mismo.

Pero si lo que otorga el valor histérico a los acontecimientos es el cambio, entonces
sus instantes jamas podran verse dos veces. Siendo asi, no es posible hablar de una ciencia
historica, dado que no existe un patron que nos permita establecer una medida para estudiar
las implicaciones del actuar humano conforme a su aparato simbolico. De acuerdo con
Durand, la mitologia se define por la sincronicidad y la redundancia de sus mitemas o

secuencias miticas (1999, p. 76) que, a diferencia del caracter irrepetible del hecho historico,
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el acontecimiento mitico nos permite acceder a un hondo conocimiento acerca del
comportamiento humano.

En cuanto a la forma en la que se han abordado los estudios de la cultura n&huatl,
existe una supremacia de la historia frente a disciplinas como la antropologia, la sociologia,
y sobre todo ante la filosofia, que ha devenido en el enaltecimiento de la misma como
autoridad suprema en cuanto al mundo mesoamericano se refiere. Frente a un conjunto de
culturas milenarias que habitaron en Mesoamérica, los escasos dos siglos de estudios, desde
que se encontraron los monolitos de la Coatlicue y la piedra del sol en 1790, no han sido
suficientes para penetrar lo suficiente en el misterio que aun sigue velado tras cada piedra,
estela, codice o cantar de los antepasados mexicanos.

A juicio particular, el mayor error que se comete al estudiar el pasado indigena es
anteponer los trazos de la conciencia histérica frente a la mitica. No estamos pues, ante un
sistema ideoldgico que se haya condicionado primordialmente por la sociedad, ni mucho
menos por los medios de produccion, como lo ha querido ver Alfredo Lopez Austin en la
cultura nahua (1989, p. 16). En su lugar optamos por la nocion de trayecto antropol6gico que
nos aparta de caer en la disyuntiva de un acercamiento exclusivamente culturalista, en el que
han incurrido la mayoria de historiadores, o bien, en el psicologista que se basa
primordialmente en la experiencia subjetiva para la configuracién de cualquier forma
artistica, filosofica o religiosa. Esto con la finalidad de erigir una ontologia simbdlica que
integre los ambitos cultural y psiquico. (Garagalza, 2006, p. 107).

Cabe aclarar que la propuesta del trayecto antropol6gico entra en vigor a partir del
caso en el que la cultura este muerta en cuanto a su significacion, que bien puede ser a partir
del desuso de algunas lenguas arcaicas, o bien, en el caso de la cultura ndhuatl, de la actitud
europea de borrar todo registro y memoria de su pasado. En ese sentido, la funcién que
desempefia el trayecto antropoldgico es recabar pistas, como si se tratase de un rastro que
seguir, que penetre en la cultura méas alld de su aspecto consciente semiologico, en su
trasfondo inconsciente semantico.

Con ello no se trata de negar los antecedentes sociales, ideoldgicos, culturales,
psicolégicos, sino que, como lo expone la hermenéutica durandiana: «la especifidad y la
creacion de sentido propia de los productos del genio humano, siempre puede sobrepasar sus

origenes concretos» (Garagalza, 2006, p. 107). Entre el culturalismo y el psicologismo existe
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un tercer mundo, a manera de intermediario, denominado «imaginal». Mismo que es
retomando por Durand de las investigaciones sobre la espiritualidad islamica de Henry
Corbin y que utiliza para dar cuenta de este mundo original e irreductible de la imaginacion
del hombre (Durand, 2011, p. 64).

El imaginal contiene los imperativos del ser que muestra el «esto» que configura la
totalidad del hombre por medio de manifestaciones circunstanciales como la belleza, la
bondad, la verdad. En el tercer apartado del capitulo anterior revisamos como es que Kant
reconoce a la imaginacion como la sede de todo conocimiento ontoldgico, ya que es una
facultad que nos permite mediar entre la aparicion fenoménica de las formas y de su
antecedente material. No obstante, la cultura se convierte en una significacion limitada de los
imperativos del ser ya que se articulan bajo la forma de factores sociales e histéricos (Durand,
2011, p. 67) imposibilitando el acceso al mundo imaginario.

La interpretacion del simbolo se ve limitada y reducida al sintema'®. El deseo
obsesivo del cientificista por alcanzar la objetividad material ha provocado en el campo
imaginal una escision que se divide en tres sectores: 1) el que privilegia acentuando con
fuerza su relieve, regionalizando los rasgos de su estructura hasta los limites de la
exclusividad patologica 2) aquel que deja desvanecerse no solo en la alegoria sino en el
sintema 3) el babelismo que propicia que las imagenes se recarguen de significacion
anarquica para confundirse en la exuberancia de una imaginacién desbocada (Durand, 2011.
P. 67).

Es pues, necesario abandonar el sintema de las imagenes para acceder a una
comprension, lejos del historicismo secular, del mundo imaginal en el que el hombre ndhuatl

se inmiscuye. Durand escribe al respecto:

Cuando el imaginal se abre de manera plena a la comprension humana, las regiones
que lo conforman no aparecen ni ante los ojos de la antropologia psicologica y
cultural ni ante los ojos de la mistica como formas y, ain menos, como

acontecimientos histdricos. No son formas, ya que su relleno concreto, los colores,

19 El sintema es una reduccion culturalista del simbolo despojada de su caracter sacro, asimilado a los signos
convencionales que utilizan los hombres para establecer un vinculo mutuo. Por ejemplo, se le da un uso
pedagdgico para que el nifio comprenda su entorno inmediato en el plano cultural. Ver Durand, La imaginacion
simbdlica, p. 103-104.
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los sabores, los olores, los sonidos, las impresiones tactiles, las constituyen de la
misma manera que las lineas y los trazados geométricos. Son epifanias (2011, p. 68-
69).

La epifania no es un acontecimiento histérico, a pesar de las interpretaciones
culturalistas que se pueden atribuir a ellas. Como el origen de la divinidad Quetzalcéatl que,
segun el investigador Wigberto Jiménez, es distinto del héroe de Tula, Topiltzin, del cual se
presumen diversos origenes; uno de ellos de caracter evemerista®® en el que partir de un
sacerdote que existio historicamente en el actual estado de Morelos, el mito se conformod y
se difundio en el altiplano central (Pifia Chan, 2014, p. 7). Pifia Chan por su lado, decidié
desmostar que el origen y el culto a la serpiente emplumada deriva de una antigua divinidad
acuatica de la cultura Olmeca (2014, p. 67).

Sin laiintencion ni el lugar para desarrollar un «mitoanalisis» del sentido y significado
de la divinidad Quetzalcéatl es necesario hacer la puntualizacién de que la epifania se
caracteriza por «su recurrencia en el tiempo de la historia, y su universalidad en sociedades
y pensamientos culturales diferentes» (Durand, 2011, p. 69) lo que explicaria la inquietud de
Pina Chan al encontrarse con referencias de la misma divinidad en distintas sociedades
mesoamericanas. Pues bien, su origen jamas podra ser determinado espacio-temporalmente

como lo exige la historia.

Esta disciplina solo nos puede brindar pistas de orden 6ntico que nos conduzcan a su
sentido ontolégico. Como hemos mencionado, sélo la presencia del mundo imaginal hace
posible la aparicion de la cultura y sus instituciones. EI camino inverso no es posible. La
recurrencia de las apariciones epifanicas rompe con la linealidad histérica. EI mito por su

parte, es una estructura que comienza, termina y de nueva cuenta inicia incesantemente.

20 E] evemerismo es una propuesta hermenéutica en la que se explica que los dioses y figuras mitoldgicas tienen
un origen historico mal recordado y engrandecido por las fantasia humana a lo largo del tiempo. En cambio,
Durand propone un «evemeriosmo al revés» donde son los mitos lo que configuran y determinan los
momentos histéricos. De acuerdo con el autor, lo que mas choca a occidente, dada su inclinacién etnocéntrica,
es aceptar que la dimensién simbdlica es la que da lugar al acontecimiento histérico, los fendmenos sociales
y culturales. Ver durand, 2013, p. 32. En sociedades como las mesoamericanas donde la conciencia del
acontecer histérico es ausente, seria un error tratar de aplicar o construir historiografias ya que no tienen en
cuenta que su mundo se encuentra regido por la sacralidad del mito.
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Capitulo 3

EL SIMBOLO DEL ESPEJO HUMEANTE EN EL CONTEXTO NAHUATL

Del espejo se ha dicho que es simbolo de simbolos. Quiza para el
sacerdote nahua fuera también Tezcatlipoca, siguiendo esta logica, el
simbolo de los hombres, y por esto la incondicionalidad de su adoracién:

la deidad como uno mismo; la realidad como su imagen.

Luis Barjau, Tezcatlipoca.

La piedra angular sobre la que se erige la totalidad de la cosmovision del mundo néhuatl, al
igual que toda sociedad tradicional, es el simbolo. No obstante, el simbolo no debe
confundirse més con otras formas del conocimiento indirecto como la fabula, la leyenda, la
alegoria; todas de caracter sintematico®!. O bien, agotar su significado bajo las apreciaciones
esteticas, morales o historicas. De acuerdo con Durand, la mitologia es la forma soberana y
mas acabada del simbolo pues, siguiendo a Platén, el mito expresa los paradigmas Gltimos y
enigmaticos que ninguna razén dialéctica es capaz de dar cuenta (2013, p. 30).
Convirtiéndose asi, en el espejo que muestra los rasgos profundos y auténticos de un pueblo;

aln mas, del hombre mismo.

Cuando el pensador sensible contempla las grandes obras de la antigiiedad
mesoamericana (escultura, arquitectura, frescos, grabados, cddices, cantares, mitos) no puede
ignorar la pregunta que interroga sobre el origen y el sentido de su aparicion. Més alla de
precipitarnos por una interpretacion culturalista, bastante aclamada por el estructuralismo, es
necesario tener en cuenta que las obras del ingenio humano son capaces de trascender sus
origenes concretos. Es decir, las obras no se agotan ni en los factores subjetivos ni en los
objetivos, sino que en su composicion ontologia Gltima apelan a un sentido universal. Pero

¢cOmo es posible que suceda esto?

21 Recordemos que el sintema es la pérdida del caracter multivoco del simbolo.
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Desde un punto de vista estrictamente psicologico, no es posible demostrar la
existencia de una sola imagen, de un solo estimulo innato al psiquismo humano (Campbell,
2019, p. 137). El profesor Joseph Campbell se enfrent6 a dicha problemaética al observar que,
a diferencia del sistema instintivo de los demas animales, los comportamientos primarios y
la actividad psiquica del ser humano suelen ser mas flexibles adaptandose a diferentes
condiciones e incluso diferentes contextos culturales (Campbell, 2019 p. 137). De tal suerte
que no es posible demostrar, al menos por esta via, la existencia de arquetipos psicolégicos

que nos ayuden a superar las fronteras espaciales y temporales del ingenio?? del hombre.

Sin embargo, es evidente que existen correlaciones entre mitologias, imégenes, obras
de arte, edificaciones arquitectonicas, que demuestran temas o dramas comunes al ser
humano. Al parecer, la experiencia de consolidarse como ser en la existencia ha sido para el
hombre un acontecimiento de gran trascendencia mediante el que ha desarrollado su
capacidad de tomar consciencia del mundo como de si mismo que devino en un darse cuenta
de su finitud. Ante este escenario, aparecen las formas innatas, que sefiala Campbell, con las
que el ser humano experimenta su mundo: los sentimientos; amor, odio, miedo, desdén,

asombro, terror, alegria. (2019, p. 145).

Siguiendo a Campbell, estos no son generados por la sociedad sino innatos, y solo a
posteriori, son orientados hacia las metas sociales (2019, p. 145). En ese sentido, lo
primordial en el hombre es su «naturaleza», término altisonante para el humanismo que
proclama una «condicion» humana, ya que, en efecto, existe siempre una naturaleza, que no
debe confundirse con la physis, sino entendida como fundamento ontoldgico del hombre
misma que, como potencia, solo puede ser actualizada mediante una cultura singular
(Durand, 2013, p. 23). Asi pues, esta paradoja es uno de los enunciados del trayecto

antropolagico.

Es connatural al hombre, en términos bioldgicos, que toda su actividad psiquica es
indirecta o reflexiva, es decir, carece de inmediatez frente a la univocidad de instinto (Durand
2013, p. 23). Aquello a lo que Cassirer denomino «pregnancia simbolica» es el revés de un
gran potencial de hombre. El cerebro humano, marca anatémico-fisioldgica de esta facultad,

se compone de una parte limbica asociada al comportamiento y las emociones y otra

22 Entendido como «gnosis».
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paleoncéfala encargada de las respuestas basicas, instintivas del ser humano (Durand, 2013,
p. 23). Lo cual se traduce en que aun la actividad mas primitiva-reptiliana siempre estaré
acompafada de imégenes fantasticas y un sistema simbdlico que le preceda cuando el ser

humano cuando cohabita en una tribu, sociedad, clan.

Bajo esta Optica, comenzaremos el andlisis de una de las divinidades mas enigmaticas
del mundo néhuatl, Tezcatlipoca. Al igual que las grandes obras artisticas, escultéricas,
pictoricas o arquitectonicas de Mesoamérica, no escatimaremos en preguntar sobre el origen
y el sentido del sefior del espejo humeante que, para efectos de la presente investigacion, el
modo de analisis nos permitira abordarlo como un simbolo, alejandonos de toda apreciacion

historicista.

Segundo hijo de la pareja primordial, Tonacatecutli y Tonacacihuatl, Tezcatlipoca
negro o simplemente Tezcatlipoca es una divinidad que enviste diversos atributos, a veces
contradictorios, pues propiciaba las guerras y las discordias entre los hombres, pero también
beneficiaba los cultivos dandoles sustento a los seres vivos. Es poseedor de un espejo magico
con el que mira el mundo y a los hombres; conoce lo que hay en el corazén de todos ellos.
Los multiples epitetos, que analizaremos detalladamente mas adelante, dan cuenta del
caracter de la divinidad pues es Titlacahuan: aquel del que somos esclavos, Moyocoya: el
creador, Teyocoyani: el hacedor de la gente, Telpochtli: el siempre joven (Barjau, 1991, p,
13-14).

Dentro del imaginario ndhuatl no es posible pensar en Tezcatlipoca sin tener en cuenta
a su hermano Quetzalcoatl. Es elocuente la leyenda recogida en Los anales de Cuautitlan que
nos narra la ruina del gobernador de Tula llamado Ce Acatl Topiltzin, avatar de la serpiente
emplumada, que, junto con la ciudad, llegaron a su ocaso por obra de Tezcatlipoca. Ante tal
infortunio, Quetzalcoatl huyo al Tlillan Tlapallan, lugar del negro y del rojo, con la promesa
de regresar renovado a su pueblo (Barjau, 1991, p. 60). Otro mito en el que fueron participes
ambas divinidades fue en la conformacion de los cinco soles o eras; en el primero: sol de
tierra, estuvo a cargo de Tezcatlipoca hasta que llego Quetzalcdatl para derribarlo de un golpe
con un bastén e inaugurar la segunda era o sol de viento, a la que le sucederia dos mas: la de
fuego a cargo de Tezcatlipoca y la de agua a cargo de nueva cuenta de Quetzalcoatl. (Caso,
1983, p. 25)



75

Ademas, Tezcatlipoca es divinidad de los hechiceros, de los nahuales, de la noche,
asociado con la luna, la destruccion, la muerte? su animal predilecto es el jaguar que, a partir
de su morfologia, el hombre n&huatl la asocié con la constelacion de la osa mayor (Caso,
1983, p. 25)

Cuando el pensador sensible aprecia el conjunto de ideas, narraciones, atributos,
imagenes, de Tezcatlipoca no puede ignorar las palabras de Seler cuando refiere que el sefior
del espejo humeante es «una de las deidades mas extrafias y enigmaticas que, como ninguna
otra de las creaciones miticas de los mexicanos, parece haber avasallado sus animos e influido
en su sentir y pensar» (1993-1, p. 113). Ante esta incognita nos preguntamos ¢Como llego el
hombre néhuatl a la concepcion de la divinidad Tezcatlipoca?

Teniendo en cuenta la situacién de todo ser humano en la existencia ¢ Cuéles fueron
las circunstancias en la que aparecio el sefior del espejo humeante? Y con la misma actitud
con la que Nietzsche afirma que una de las mas grandiosas ideas de los griegos es la «guerra»
como accion continuada de una Aixz (justica) unitaria, legitima y racional, que expresa la
esencia del espiritu filoséfico heleno (2003, p. 76) cabe la preguntarse sobre la magna
concepcion que representa el simbolo del espejo humeante entre los nahuas, la cual da que
pensar como todo simbolo (de ahi su caracter filoséfico), segin Ricoeur. Pero ademas
vislumbrar como un hombre nahua estaba en situacion de comprender tal cosmodisea por lo
que es necesario observarlo desde su propio espejo, y al mismo tiempo, observar como

comparte esta vision en tanto que es hombre perenne.

DIMENSION MECANICA DEL SIMBOLO DEL ESPEJO HUMEANTE

Para efectuar la tarea que nos proponemos sera necesario atender las dimensiones que
componen el simbolo desde la hermenéutica durandiana. Denominaremos dimension
mecanica a la organizacion estatica y funcional del simbolo que se compone de un aparato
que opera en tres niveles: 1) el esquema de accién verbal y representacion figurativa
relacionado con la expresion corporal y motricidad de los miembros corporales; 2) el nivel

de los epitetos y sustantivos fijado en grandes cualidades o algunos objetos particularmente

2 Tesis que comprobaremos en el siguiente capitulo en relacion con el espejo humeante
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generales y estables; 3) el nivel de la cultura donde el simbolo se encarna en circunstancias
historicas, sociales, personales: es decir, se convierte en un sintema cargado de un contexto
concreto (Durand, 2013, p. 19-22).

A manera de predmbulo, serd necesario aclarar que la dimension mecanica del
simbolo se refiere a su constitucion elemental por medio de los factores bioldgicos,
geograficos, semioticos, culturales. Todos ellos constituyen la manifestacion visible del
simbolo, si se quiere fenoménica, que sirve de soporte para la captacion de su trasfondo
ultimo. Dicho de otro modo, es el caracter ontico que, a partir de grandes cualidades u objetos
especialmente generales y especificos, indican un sentido por medio de la expresion corporal,
los epitetos y sustantivos que son utilizados en el lenguaje y comprension sintématica del
simbolo en un entorno cultural especifico. Este estudio constituye la exploracion del aparato

simbolico del espejo humeante.
3.1 ESQUEMA DE ACCION VERBAL Y REPRESENTACION FIGURATIVA

Comenzaremos con el nivel de la accion verbal y la representacion figurativa. Para ello
enunciaremos en primer lugar que la expresion corporea (el esquema) es la raiz de la
figuracion simbdlica. Ademas, también es la primera forma de lenguaje contraria a la que
propone Lacan con el lenguaje prelinguistico: juegos de palabras, lenguaje natural (Durand,
2013, p. 20). De modo que son la mimica, la danza, los gestos, los primeros factores de la
configuracién del simbolo. De ahi que Durand considere metaféricamente a estas expresiones
corporales como «accidn verbal» pues es el verbo lo que denota la accién que realiza el
cuerpo (2013, p. 20).

Resulta impresionante observar como el pensamiento nahua erige una cosmovision
gue comienza y termina con el cuerpo. El origen de las veintenas que conforman la cuenta
calendarica se remite al total de los dedos que el hombre puede contar en su cuerpo: de las
manos y los pies (Seler, 1993l, p. 11). Este numero 20 a su vez se multiplica en el
tonalpohualli por 13, que es la suma de los numeros 6 y 7. El 6 representa la muerte

(miquiztli) y el 7 refiere a la fertilidad potencial: la cueva matriarcal del origen denominada
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Chicomoztoc (Johansson, 2018 p. 49-50). A su vez Chicomoztoc esta relacionado al cuerpo

pues se identifica con el térax ya que asemeja la forma de una montafia con 7 cavidades.?*

También podemos encontrar ejemplos de la
representacion figurativa del simbolo a parir de ciertas
posturas corpéreas presentes en las representaciones
pictoricas de las divinidades de la tierra como Tlazolteotl o

Tlaltecutli (ilustracidn 4). Aqui aparece la diosa teltrica con

una postura corporal que se asemeja al parto, pero también

llustracion 4. Tlazolteotl, diosa de las

al acto sexual ya que la disposicion abierta de las piernas ;'Z%”ad;cg"‘.’syde’ placer sexual, cdice Laud,
comunica una actitud receptiva por parte de las divinidades.

Su asociacion con la tierra relaciona a estas divinidades con la fertilidad, la procreacion, la
actividad sexual. Todas estas cualidades se ilustran magistralmente por medio de la actitud
corpdrea que se muestra en la ilustracion de la divinidad Tlazolteotl. Lo cual nos invita a
realizar una primera lectura de las imagenes pictdricas de los codices por medio del lenguaje

del cuerpo en aras de descifrar su sentido simbdlico.

En cuanto a Tezcatlipoca, tomaremos una de sus representaciones del cddice Borgia
(ilustracion 5) donde se muestran que los signos calendarios estan dispuestos simbélicamente

segln las partes del cuerpo de la divinidad:

R

llustracion 5. Tezcatlipoca, codice Borgia, ldmina 17.

24 \er nota 13 a pie de pagina en Davidoff, 2004, p. 35.
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Comenzaremos con la relacién entre el mufidén de la pierna derecha y el glifo del
jaguar (ocelotl). Naturalmente los pies estan asociados con la tierra ya que estan en contacto
con ella pues nenemi es andar, deambular por el mundo. Ademas, la pierna izquierda del
Tezcatlipoca posee el glifo de cipactli, el ser primigenio que dio lugar al entorno terrestre

gracias al sacrificio de la extremidad de la divinidad, lo cual refuerza la relacién pie-tierra.

Ahora bien, agregaremos el factor dramatico de la pierna mutilada asumiendo ahora
el acto de caminar como acto de existir (nemi) ya nos brinda una pista de accion verbal. La
presencia del jaguar nos indica la presencia de los conceptos: devorar, fauces, cueva, hueco,
eco (Seler, 19931, p. 74). Eduard Seler atribuye a la relacion del ocelotl con los anteriores
conceptos al espanto que implica atravesar las grandes llanuras y selvas de las tierras
mexicanas. Pero en una lectura mas elevada esto nos indica que el acto de existir conlleva un
peligro, una amenaza constante. Es decir, la vida es como una selva donde la existencia esta

a expensas del azaroso trayecto por el mundo. De ahi que Whestheim escriba:

El México antiguo no temblaba ante Mictlantecutli, el dios de la muerte, temblaba
ante la incertidumbre que es la vida del hombre. La llamaban Tezcatlipoca. (1985,
p. 12).

No obstante, la presencia del jaguar en la pierna de Tezcatlipoca nos ensefia algo mas.
Durante la edad del sol de tierra, regida por la misma divinidad, fueron los jaguares los que
devoraron al sol que iluminaba aquella era al igual que hicieron con los hombres (Caso, 1983,
p. 25). El recorrido del sol y la existencia del hombre estan intimamente asociados: el este es
el lugar del nacimiento y el oeste el lugar donde la vida declina. Pero arquetipicamente el
trayecto del sol, como indica Seler, est4 asociado con el viaje del héroe (19931, p. 208). Asi
pues, el jaguar ha devorado al sol-héroe. Ya no andara sobre la tierra sino dentro de ella.

Notemos la transicion del régimen diurno al nocturno. El jaguar no solo esta asociado
con la tierra sino también con la noche (las manchas del felino son como las estrellas del
cielo nocturno) pues al entrar en sus fauces el sol-héroe pierde su pierna, es devorada. Seler
encuentra una relacion arquetipica de este suceso del engullimiento con otras mitologias,
cuentos, leyendas donde el héroe es tragado por un gran animal como la ballena, el elefante,
el lobo, el pez (1993-1, 74).
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A este respecto, Durand denomina «complejo de Jonas» a las situaciones donde un

significado remontar el tiempo hacia las
quietudes prenatales, es buscar lo absoluto no en
lo alto sino en lo bajo, hacia el interior (2006, p.
210). Estamos pues, ante la estructura de un
simbolo de inversion (misma que revisamos en
el primer capitulo). Asi obtenemos una

constelacion de imagenes que asocia pie-tierra,

SOI'heroe1 tierra-noche-engul limiento. llustracion 6.El pilar del norte, Codice Borgia, ldmina 33.

Ahora bien, queda por revisar la relacion del ocelotl con el espejo que remplaza el pie
mutilado de Tezcatlipoca. La inversion es el factor que inspira toda imaginacion del
descenso, pues hemos transitado del dia a la noche, del afuera hacia el adentro, del arriba
hacia el abajo. En ese sentido, el ser devorado por el jaguar dentro del complejo de Jonas es
la eufemizacién del descenso del sol-héroe ya que «lo engullido no padece una verdadera
desgracia, no es por fuerza el juguete de un acontecimiento miserable. Conserva un valor»
(Durand, 2006, p. 214).

Pero si el ocelotl aparece como simbolo de la inversidn el espejo muestra el factor de
redoblamiento. Es decir, proyecta una imagen duplicada del arriba en el abajo, del afuera en
el adentro, tal como «el fondo del lago que se vuelve en el cielo, los peces son sus pajaros»
(Durand, 2006, p. 216). Por ello no es de extrafar la relacion del redoblamiento junto a la
inversion tal como ocurre en la novela policiaca donde los papeles del asesino sadico y del
tranquilo insospechado hombre honesto se intercambian?®. Esto nos proporciona tablas para
analizar mas adelante el mito de la huida del soberano sacerdote, Ce Acatl Topiltzin: quien

es acompafiado a su vez por la virtud y el vicio.

Retomando el simbolo del espejo, es la proyeccion de la imagen de lo exterior por medio del
descenso hacia el interior. Es «el suefio que duplica el mundo de la apariencia con un universo

invertido y mas bello» (Durand, 2006, p. 247). La relacion que existe entre la pierna izquierda

2 Durand ofrece algunos ejemplos de la literatura y el teatro donde es posible apreciar este mismo arquetipo
den diversas situaciones y contextos. Ver Durand, 2006, p. 216.
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y el lagarto cipactli tiene que ver con la salida del hombre desde el inframundo hacia la
superficie de la tierra. Este asenso es sefialado por una serpiente con la boca en la tierra, con
el cuerpo hacia lo alto (Davidoff, 2002, p. 25). Pues como observamos en la ilustracion 6,
las fauces de la serpiente estan relacionadas con el lomo del lagarto y su dentadura, mientras

que el resto de su cuerpo llega hasta la parte superior de la imagen junto al sol.

En cambio, la pierna derecha donde aparece el espejo que se relaciona con ocelotl
indica el descenso por medio del engullimiento, como lo vimos antes. Pero el sol que
desciende no es mas que un reflejo, un espejismo del sol que se levanto y ascendié hasta el
cenit. De alli que la inversion del ascenso hacia el descenso y la duplicacién de la imagen en
su contrario aparezcan entrelazadas que nos conduce al «punto del espiritu donde la vida y
la muerte, lo real y lo imaginario, el pasado y el futuro, lo comunicable y lo incomunicable,
lo alto y lo bajo, dejan de ser percibidos contradictoriamente» (en Durand, 2006, p. 217). Es

de este modo como se relacionan ocelotl y tezcatl, el espejo.

Tezcatlipoca es la divinidad que, de acuerdo con Sahagun: camina sobre el cielo,
sobre la tierra y en el mundo inferior: es el sol que deambula y se desplaza durante el dia,
pero también durante la noche pues rige ambos periodos (en Seler, 1993-1, p. 114). Una vez
que el sol-héroe se introduce en la tierra flota sobre el cielo nocturno dispuesto a continuar

su recorrido. Se desdobla en su contrario y aparece el sefior de la noche: el profundo espejo

sombrio que esta en el fondo del hombre (Durand, 2006, p. 217).
B3 3 Q : \ &, 3 8% i o ~

llustracion 7. La oscuridad del sol terrestre, cddice Borgia, Idmina 35.

En la lamina 35 del Borgia (ilustracion 7) se representa el recorrido que sigue el sol-
héroe guiado por el espejo que lleva Tezcatlipoca en su espalda. En términos astronomicos

nos indica el desplazamiento de venus en el cielo nocturno del este hacia el oeste. A su vez,
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el espacio ritual arquitecténico de Tula esta sincronizado con este planeta reproduciendo en
la tierra este recorrido al situarse frente a la pirdmide B (a la altura de la plaza central) para
irse desplazado hacia el occidente?®. Notaremos que en medida que nos desplacemos, el
monte Xicuco saldra por detras de la piramide B hasta llegar al del juego de pelota occidental
donde el pivoteo del esférico de un lado hacia el otro de la cancha hace visible e invisible al
monte (Davidoff, 2002, p. 31).

Ademas de estas consideraciones arqueo-astronomicas, este proceso es un camino
hacia el interior del hombre. Claramente esto tiene un sentido espiritual profundo ya que
describe un proceso mistico de unién con lo divino que hay en el cosmos y en el interior del
hombre. En el proximo capitulo explayaremos a profundidad esta cuestion. Por ahora nos
referimos al interior del hombre en un sentido corpéreo. La anatomia del ser humano es un
texto del proceso simbolico que, en cuanto a la accién y representacion figurativa, nos indica

que el simbolo del espejo humeante comenzo desde una necesidad bioldgica del hombre.

Anteriormente mencionamos la relacion entre el térax y Chicomoztoc: la cueva del
origen, monte de 7 cavidades. Pero también es una flor ya que, siguiendo la légica de la
inversion y la reduplicacion especular, «un espejo gira la forma de la montafia en una flor
por la que se puede atravesar hacia el Tlalocan. El reflejo, en algunas representaciones, se
pinta como los dos extremos de la serpiente» (Davidoff,
2002, p. 32). La ilustracion 8 describe el abandono de
Tula por parte de Quetzalcdatl junto con un grupo de

personas, el héroe lleva un baston curvo en la mano

derecha y en la izquierda una bolsa de incienso para

llustracion 8. Huida de Quetzalcéat! hacia las
montafias gemelas, codice vaticano A.

213). De acuerdo con Davidoff, el redoblamiento de la imagen de la montafia no solo hace

atravesar unas montafias gemelas (Florescano, 2003, p.

aparecer una flor-montafia, sino que esta inversion abre un paso por el espejo de agua.

% \er Davidoff, 2022, p. 28-31.



Para llegar al interior del
tepeyolotl (corazén-montafia) es
por medio del fuego. Este se
expresa en la metafora del

azotador que se envuelve en la

crisdlida para convertirse en

mariposa; pues sus pelillos que

llustracion 10. Mariposa y el
cdliz de la transustanciacion,
cddice florentino.

atormentan a uno como el fuego (en Davidoff, 2002, p. 36).

pican, segun el cddice florentino,

llustracion 9. Sistema dseo tomando de

Davidoff. 2002. p. 36. Esta montafia-flor es el térax. Cuando Quetzalcoatl entra y

muere en el reino del fuego, transita por la serpiente con mariposas (la columna con
vertebras) hasta convertirse él mismo en mariposa (el pubis, ilustracion 10) pues el capullo
donde completo la metamorfosis es el capullo del dios, por medio de éste se llega al reino del
agua. (Davidoff, 2002, p. 36). Este se encuentra al interior de la cabeza y por ello es que
Tezcatlipoca (ilustracion 5) tiene sobrepuesto el glifo atl (agua) junto al espejo de la sien. Es
probable que se relacionen ya que, al igual que el espejo, el agua puede fungir como una
superficie que brillay es reflejante. Sin embargo, la morfologia del glifo no es convencional,
pues indica Seler que es mas bien teoatl tlachinolli «agua incendio» jeroglifico de la guerra
(1993l p. 208).

Si los pies estan  relacionados
simbdlicamente la tierra, la cabeza lo esta con el
cielo. El rostro de la ilustracién 11 es una pieza
mexica tardia llevada a Berlin por Seler. Los
grabados que se encuentran al reverso del rostro
muestran un cielo nocturno por los ojos-estrella que

rodean la figura en su interior. Probablemente se

trate de «alguien que viene desde la profundidad de

llustracion 41. Rostro de Berlin, tomado de
Davidoff, 2002, p. 166. aguas o de suefios a los que busca nombrar con

labios entreabiertos» (Davidoff, 2002, p. 167). Uno de los nombres que los nahuas daban a
la cabeza es precisamente ilhuicatl, cielo (Lopez, 1989, p. 104). El interior de la misma es

como un cielo nocturno porque uno no puede sino imaginarse la oscuridad que hay dentro.
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En la lamina 35 del Borgia (ilustracion 7) Tezcatlipoca es representado como yohualli-
ehecatl, la noche. Para los mexicas en la cabeza se hallaba el 6rgano que «recuerda, que
conoce, que hace que los otros conozcan, que causa que los otros recuerden?’» (en Davidoff,
2002, p. 169).

De tal modo que la cabeza es el lugar celeste por excelencia ya que el cuerpo es imago
mundi. El glifo del agua divina que aparece en la sien de Tezcatlipoca nos refiere, a manera
de simbolo, la union del hombre con la divinidad y la importancia del cuerpo para llevarla a
cabo. El balbuceo que reproduce el rostro de Berlin es una accion verbal, en el sentido
durandiano, que nos indica una representacion figurativa del complejo simbdlico de
Tezcatlipoca al igual que el pie mutilado y el caminar; en su sentido literal como en la

connotacion existencial.

Por ultimo, tenemos a la risa como parte de este nivel simbdlico. Es quizés la accién
verbal més notoria, junto con la tristeza, ya que es una gesticulacion bastante evidente cuando
se presenta. Tezcatlipoca es apodado Moquequeloa, «el burldnx», aquel que se divierte con la
gente (Barjau, 1991, p. 16). De acuerdo con Johansson la risa «puede ser provocada por los
recursos fisicos no verbales de la expresion: muecas, contorsiones, visajes, efectos sonoros,

pero también mediante palabras, y sobre todo juego de palabras» (2018, p. 106).

Por lo cual, Moquequeloa, el burldn, antes de ser un epiteto mas de Tezcatlipoca es
una representacion figurativa de la divinidad. EI hombre es el Gnico animal con la capacidad
de reir pues es innata a él, y segun parece, también es una cualidad divina. La risa,
huetzquiliztli, tiene un caracter erégeno a diferencia de la tristeza, tlacocoliztli, que es
tanatogena (Johansson, 2018, p. 106). Por lo tanto, consideramos a la risa como una accion

vital que dinamiza el mundo, lo fecunda impregnandolo de vida para seguir su curso.

La risa fue utilizada en el mundo nahuatl como terapia para los enfermos. Durante la
fiesta de Atamahualiztli, «la comida de tamales de agua», los enfermos asistan a una
representacion teatral de cardcter cémico: los actores hacian ademanes divertidos,
pronunciaban palabras graciosas, se disfrazaban de animales, con tal de causar mucha risa 'y

contento (Johansson, 2018, p. 107). Utilizaremos anadlogamente este ejemplo de la

27 pasaje del codice Florentino, libro 1.
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enfermedad para relacionarla con la muerte. Luego pues, si la risa es a dinamismo y vitalidad

entonces la tristeza es inherente al enfermo y es como estar muerto, inmovil.

Joseph Campbell hace hincapié en que el mito antes de cumplir una necesidad social
cumple una necesidad bioldgica pues prepara al hombre para enfrentar el misterio de la
muerte, para asimilar el misterium tremendum (2019, p. 144). El ser humano ademas de estar
consciente de que algun dia morira también lo es de cuando mata. Es por eso que se sabe

fragil, desprotegido ante el mundo como lo enuncia el filsofo-poeta Nezahualcdyotl:

El dador de la vida se burla: solo un suefio perseguimos, Oh amigos nuestros,
nuestros corazones confian, pero el en verdad se burla. Nos hace vivir el Dador de
la vida, él sabe, él determina como moriremos los hombres. Nadie, nadie, nadie de

verdad vive en la tierra. (Leon-Portilla, 1984, p. 49).

El devenir del mundo es percibido como una monstruosidad, como el andar al interior
de una selva llena de incertidumbres. De ahi que Tezcatlipoca, el dador de vida, sea la
personificacion de la angustia del existir. Pero al mismo tiempo que representa la tristeza de
vivir, también es la alegria del existir, bajo el apelativo de Moquequeloa es quien motiva el
dinamismo en el mundo, pues la risa es un conector que nos permite pasar de una situacién
a otra, y también prefigura el destino de los hombres cuando los dioses la emiten (Olivier,

2018, p. 45-46) en el cddice florentino se menciona lo siguiente acerca de Tezcatlipoca:

Alli vives y te alegras con los que son en verdad tus amigos, tus conocidos; alli
posees e inspiras al que llora, al que sufre, al que solloza, al que en verdad te ofrece

su rostro y su corazon (Sahagun, 1995, p. 55).

De manera similar Alce Negro, chaman de la tribu de los indios Sioux, considera que
el mundo siempre muestra la verdad a partir de dos caras: una permanece triste por el
sufrimiento mientras que la otra rie, pero ya ria o llore siempre se trata de la misma cara (en
Campbell, 2019, p. 145).

Al parecer el pensador Nezahualcoyotl era conocedor de esta doctrina donde el
misterio de la existencia cabalga sobre la alegria y la tristeza. Pues si bien el hombre es
mortal, no todo muere en él; aln queda su conciencia de la que el cuerpo sélo es su vehiculo.

La risa y la alegria, como cualidades de lo divino, permiten al hombre desidentificarse de su
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existencia material para entrar en la casa de la divinidad. El poeta declama de este modo su

euforia:

Alegraos con las flores que embriagan, las que estan en nuestras manos.

Que sean puestos ya los collares de flores.

Nuestras flores del tiempo de lluvia, fragantes flores, abren ya sus corolas.

Por alli anda el ave, parlotea y canta, viene a conocer la casa del dios.

Solo con nuestras flores nos alegramos.

Sélo con nuestros cantos perece vuestra tristeza.

Oh sefiores, con esto, vuestro disgusto se disipa (Leon-Portilla, 1984, p. 75).

Asi pues, si Nietzsche dijo alguna vez que solo podria creer en un dios que danza?,

los antiguos mexicanos pidiesen concebir uno que rie.

3. 2 EPITETOS Y SUSTANTIVOS: LAS FIGURAS ARQUETIPICAS

Proseguiremos con el analisis del simbolo del espejo humeante a través de sus epitetos y
sustantivos. Lo cual nos permitira atar algos cabos sueltos que dejamos pendientes en el
apartado anterior que dedicamos a la accion verbal y representacion figurativa. Pues como
sabemos, el trayecto antropolégico se complementa tanto de los factores personales,
individuales, como colectivos y exdgenos. Y precisamente de este Ultimo nos ocuparemos en
este apartado, pues si bien ya hemos adelantado algunas cuestiones con anterioridad, es

momento de desarrollarlas a detalle.

Uno de los principales problemas al analizar cualquier divinidad nahua tiene que ver
con la pluralidad de atribuciones que se le da a un mismo dios, como ya lo observo Alfonso
Caso?®. Y en cuanto a Tezcatlipoca, escribe Barjau, es quizas la divinidad con mayor niimero
de apelativos designados ya que posee al menos doce (1991, p. 13). Durand identifica los
epitetos y sustantivos con las imagenes arquetipicas; éstas aparecen en segundo lugar

constituyendo el simbolo después de la accion verbal y representacion figurativa (2013, p.

28 Consultar Asi habl6 Zaratustra, 2014.
29 Ver El pueblo del sol, Alfonso caso, 1983.
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20). La mayoria de ellas se fijan en grandes cualidades o algunos objetos particularmente
generales y estables. Lo cual nos recuerda las palabras de Jung en un escrito sobre los
arquetipos del inconsciente colectivo:

Al primitivo no le basta con ver la salida y la puesta del sol, sino que esta
observacion exterior debe ser al mismo tiempo un acontecer psiquico. Asi el curso

del sol debe representar el destino de un dios o de un héroe (2004, p. 11).

Y digo que nos recuerda ya que Durand ejemplifica este nivel del simbolo con el sol
que amanece en el himedo golfo de México, los vientos cargados de lluvia, los matices de
turquesa que acomparfian los simbolos de fecundidad vegetal (2013, p. 21). Aprovecharemos
este ejemplo para comenzar con el andlisis. Siguiendo la imagen del ocaso del sol, Seler
indica que Tezcatlipoca es el dios que se hunde en la tierra, es devorado, de ahi que los
mexicanos lo hayan tenido como divinidad de lo negro y lo nocturno (1993l p. 115).

De ello podemos deducir su relacion con la muerte ya que metaféricamente la vida
del sol-héroe comienza en el alba para concluir en el ocaso. Una vez introducido en la tierra,
ya como un ser muerto, es acompafado por las imagenes de la intimidad pues «la vida no es
otra cosa que la separacion de las entrafias de la tierra y la muerte un regreso a ella» (Durand,
2006, p. 244). Existe aqui un autoctonismo mistico ya que la tierra es la casa comun, el lugar

del reposo para los muertos.

Seler relaciona a Tezcatlipoca con la fecha Ce miquiztli, 1 muerte (1993l, p. 115) ya

que el glifo que le corresponde es un craneo que se asocia con la noche y la luna. Entre los
mixtecas existe una divinidad solar, andloga a 1P S .\"'”.‘[»' IR
Tezcatlipoca, que es llamada 1 muerte, pues S
segun Olivier (2018, p. 76) la luna puede
aparecer como sol muerto (ilustracion 12) su

glifo se representa dentro del disco solar.

"y ; ) \ VI
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Ademas, la fecha 1 muerte tiene un valor ; .
llustracion 12. El sol muerto, cédice Borgia, ldmina 18.

positivo ya que se le atribuye al créneo, y en
general a los huesos, el poder de fertilidad simbolizado por la luna (Olivier, p. 79). Lo cual

se hace patente en el Popol Vuh cuando la princesa Ixquic quedé embarazada de los heroes
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gemelos por el escupitajo que le lanzo la cabeza decapitada de Jun Junajpu al pie de un arbol

de frutos agradables®.

A partir de esto podemos construir una constelacion de imagenes donde Tezcatlipoca
es el sol que declina, que muere y se hunde en las profundidades de la tierra. Por eso es
regente del primero de los cinco soles. De lo cual se conforma el oximoron una «oscuridad
luminosa» pues si bien es un sol fulgurante, es también oscuro. Debido a ello, Seler interpreta
a esta divinidad como sol y como tierra (1993-I, p. 115). Entonces la relacién luz-oscuridad
aparece como analoga a la del atl-tlachinolli (agua y fuego) al conjuntarse los contrarios.
Pero éstas dan lugar una tercera que es muerte-fertilidad solo para devenir nuevamente en

vida.

La conjuncion del sol con la luna, ademas de ser un sol muerto, puede entenderse
también como una copulacion. De acuerdo con Oliver, el pie arrancado de Tezcatlipoca
simboliza un acto de fertilizacion al ser tragado por la tierra-oscuridad (2018, p. 469). Esta
imagen del descenso es eufemizacion de la penetracion en el acto sexual; de ahi la relacion
muerte-fertilidad: como la semilla que debe morir en el interior de la tierra para brotar, como

el semen que es dejado en el Utero para concebir un nuevo ser.

En cuanto al pie arrancado de Tezcatlipoca nos dice Olivier «el contacto entre el
espejo y el fuego que sale de la pierna [de la divinidad] representa la unién de los contrarios,
como la tierra y el cielo, el frio y el calor, lo himedo y lo seco» (2018, p. 470). Al final de
su obra, Olivier termina concluyendo que el pie arrancado del dios se relaciona con el espejo
en que ambos representan la union de los contrarios y el poder de fecundidad sobre la tierra.
El autor deja tan solo como hip6tesis (que no desarrolla) la relacion de la pierna mutilada con
un acto de castracion, esto apoyado en los trabajos etnograficos de los rituales otomies de
Jacques Galinier (Olivier, 2018, p. 476).

La castracion es un aspecto que no se ha mencionado de Tezcatlipoca, al menos no
con detenimiento, lo que puede significar la clave de porque se asocia con la noche, pero a
la vez con el dia. La castracion es practicada a menudo por las sociedades tradicionales de

forma ritual con fines iniciaticos. A lo aspirantes les son mutilados, parcial o totalmente, ya

30 Ver Popol Vuh, 2023, p. 74-76.
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sea el miembro falico o la pierna. El sentido de dicha practica no hace mas que conmemorar
al androgino primitivo que dio origen a todas las cosas (Durand, 2006, p. 316). El caracter
femenino y masculino de Tezcatlipoca ya era sospechado por Barjau al escribir que era de
las pocas divinidades que carecia de pareja, algo poco frecuente entre los nahuas (1991, p.
15).

Asi pues, la circuncision en contraparte de la castracion:

Es totalmente una ceremonia de diairesis catartica, un reordenamiento, por la
espada, del mundo comprometido y confuso; cada sexo, mediante la circuncision o
la extirpacion, es purificado de los elementos turbios del sexo contrario
simbolizados por el prepucio y el clitoris. [...] La circuncision, como lo prueba la
disciplina antropoldgica, es ya una filosofia ritual de la purificacion por la distincion
de los contrarios sexuales: su mision es separar lo masculino de lo femenino;
literalmente, corta los sexos asi como corta entre la pureza masculina y el wanzo

feminoide y corrupto. (2006, p. 177).

En resumen, la circuncision es un ritual de purificacion, similar al bautismo, para
eliminar las impurezas de la tierra y separar al nifio de ella, de toda feminidad originaria. En
contrapartida, la castracion viene a simbolizar lo contrario, la uniéon de lo masculino y
femenino. Hay todo un sentido agro-lunar detras de esta practica ya que, como sefiala Durand,
los seres miticos lunares solo poseen una pierna, un brazo, una mano (2006, p. 316).

En cuanto a lo agro-lunar, la mutilacién del pie puede estar relacionada con las fases
lunares ya que Tezcatlipoca es «la luna a la que le falta una pierna» cuyo disco aparece
cortado en el cielo vespertino como astro selénico en fase creciente (Seler, 1993ll, p. 17).
Aunado a ello, Gutierre Tibon encuentra una paranomasia entre la luna (meztli) y la pierna
(metztli) pues los antiguos mexicanos habian consagrado esta parte del cuerpo a la luna ya
que representa la generacion, equiparando la fertilidad humana con la del campo que se
atribuye al astro selénico (1983, p. 679). También es posible entender esta mutilacién como

un acto de fecundacién ya que

El "Sefior del espejo humeante™ envio su pierna como reliquia a los tezcocanos, lo

que implica que fue mutilado en el interior del volcan. Cuando Las Casas afirma
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que este acontecimiento esta en el origen del nombre del Popocatépetl, hay que
comprender que, desde el paso de Tezcatlipoca, el volcan humea y que su hombre
le fue atribuido entonces. EI humo que escapa traduce la penetracion/fecundacion
de la montafa por parte de Tezcatlipoca. A imagen del espejo-cipactli con el que
Xiuhtecuhtli produce el fuego (Olivier, 2018, p. 468).

El humo que se traduce como la penetracion-fecundacion de la tierra surge a partir
del uso de los instrumentos que producen el fuego. Los bastones de fuego, una alusion falica
que refiere a Tota (nuestro padre o tototl «el pajaro-pene») deben ser friccionados en el
receptaculo o base de caréacter femenino que evocan a Nene: nuestra madre, la vulva
(Johansson, 2018, p. 132). Cabe recordar que los palos de fuego eran Ilamados mamalhuaztli:

término que alude el valor de penetracion (mamalihua, perforar, penetrars?).

Ademas, las divinidades que a menudo son mutiladas estan relacionadas con la
produccidn del fuego y es probable que evoguen un proceso iniciatico. Los sefiores del fuego,
brujos herreros®?, tienen el poder de curar, cicatrizar, reconstruir por el fuego (Durand, 2006
p. 317). Oliver menciona que el carécter unipedo de Tezcatlipoca asocia a su pie faltante con
la produccion del fuego y con el rayo (2018, p. 468). Este pudo estar provisto de una xiuhcoatl
(serpiente de fuego) emparentandolo con la divinidad Xiuhtecutli. (Olivier, 2018, p. 468).
Asi pues, Tezcatlipoca es quien enciende el fuego legitimo®? en la fecha 2 acatl otorgandolo
a los hombres y configurando el centro igneo del mundo, axis mundi®* del movimiento vital

que propicia el devenir espacio-temporal (Johansson, 2018, p. 131).

Todo este complejo simbdlico en torno a Tezcatlipoca que comienza desde la imagen
arquetipica del sol-héroe que descendiente y muere por la tarde, se introduce al interior de la
tierra fecundandola por medio de la pierna mutilada para producir un «fuego nuevo» y
comenzar con un nuevo amanecer, un nuevo sol, esta plasmado en la primera lamina del

codice Fejervary Mayer.

31 Ver Johansson, 2018, p. 132.

32 Es probable que a Tezcatlipoca se le asocie como dios de los brujos y hechiceros por esta razon.

33 Existio un primer fuego ilegitimo que fue producido por Tota (nuestro padre) y Nene (nuestra madre) al asar
un pescado en el tronco-arca que los salvé del gran diluvio. Ver Johansson, 2018, p. 128.

34 Recordemos la lamina 1 del cddice Fejervary Mayer: aparece Tezcatlipoca en su advocacion de Xiuhtecutli,
sefior del fuego.
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De acuerdo con el arquitecto Victor Ruiz: «los
abuelos alinearon la mirada de Xiuhtecutli-Tezcatlipoca al
glifo de muerte (miquiztli) ya que puede representar un

cierre: cuando nace el sol el dia del cenit de la mafiana y

muere en el cenit de la tarde» (2016, p. 167). Es decir, si

consideramos nuestro punto de partida desde el

tlahuiztlampa, lugar del alba, de la luz y el nacimiento, en
llustracion 13 codice Fejervary Mayer,

el glifo de cipactli (ilustracion 13) y recorremos los demas /démina 1. Edicién de Victor Ruiz.

glifos hacia la izquierda nos encontraremos no solo con miquiztli sino en el mictlampa, lugar

de la muerte

El recorrido este-oeste del sol que culmina en la mirada de Xiuhtecutli frente a
miquiztli es una reiteracion del sol que es tragado hacia el interior de la madre tierra. No
obstante, que este momento éste relacionado con el paso cenital abre una nueva pista ya que,
siguiendo a Johansson, el fuego que encendieron Tata y Nene termin6 configurando la cuarta
region del cosmos, el sur, relacionada con el cenit y el apogeo de la vida (2018, p. 130). Una
vez realizado esto, Tezcatlipoca, desde la quinta direccion que es el centro, inaugura un nuevo

fuego y con ello el tiempo.

De tal manera que Tezcatlipoca no sélo posee la imagen arquetipica del sol que
declina sino del sol naciente. En ese sentido, seria el «alfa'y el omega» de los antiguos nahuas.
Una vez terminado el movimiento ciclico después del sur hacia el interior de la tierra se
volverd evolutivo, dirigiéndose al mundo diurno solo para de nuevo involucionar hacia lo
telarico-nocturno al rebasar el oeste. De alli que el doctor Johansson indique el sur y el norte
cristalizan, arquetipicamente, los dos absolutos del mundo nahuatl: sol y luna, masculino y

femenino, lo alto y lo bajo, luz y oscuridad (2002, p. 41).

Esta idea del andrégino mutilado que muere, enciende el fuego, y resurge de nueva
cuenta es el enorme abanico que Tezcatlipoca, el sefior del espejo humeante, refleja a modo
de hipostasis en el cosmos, la naturaleza y el hombre. Teniendo en cuenta lo anterior podemos
determinan que la divinidad y el complejo simbolico que representa forma parte del régimen
nocturno de laimagen: en cuanto a simbolo de la inversion, aparecen los apelativos contrarios

como luz y oscuridad, vida y muerte, masculino y femenino, arriba y abajo, agua y fuego,
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pues frente al espejo, simbolo predilecto de Tezcatlipoca y de lo redoblado, son
transformados unos en otros.®® La imagen del otro es la imagen del mismo, oponiéndose y

confrontase hasta dejar de ser percibidos contradictoriamente en una unidad absoluta.

En cuanto a simbolo de la intimidad, el viaje involutivo hacia el interior de las fauces
del ocelotl (jaguar) que también es el interior de la tierra, es eufemizado por medio de la
penetracion sexual que se une a la idea de la muerte en el sentido que lo singular desaparece
para conformar la union de la totalidad. De este modo surge la idea del androgino relacionado
con la luna: pues ésta no es solo oscuridad sino también luz. Lo que nos lleva a la cualidad
ciclica ya que, en tanto principio absoluto, Tezcatlipoca da lugar a la regeneracion de las
cosas por medio de un «fuego nuevo, repitiendo incesantemente el acto de la creacion y la

destruccioén del cosmos.

Estas imagenes arquetipicas que fueron conformadas a partir de cualidades sensibles
0 perceptivas dieron lugar al conglomerado lexicologico que los nahuas atribuyen a la
divinidad. Como sabemos, Tezcatlipoca era apodado Moquequeloa, el burlén. Al constituirse
como el sefior de los destinos, equipararon la risa (representacion figurativa) con los azares
de la existencia, pues ésta es una constante dinamis del mundo; el entrar a una selva llena de
incertidumbre. A manera de juego hermenéutico, podemos afadir que es «la divinidad
espejo» Tezcatl, quien como «espejo burlén», hace aparecer ante los hombres su imagen
opuesta, ya que daba riquezas, prosperidad, fama, honras, fortaleza, pero también las quitaba
convirtiéndolas en su contrario: pobreza, lastima, debilidad, fracaso (en Olivier, 2018, p. 40)
hastiando la existencia de los seres humanos al dejarlos en ridiculo.

A ello podemos sumar el apelativo Yaotl, el enemigo, el que confronta y hace la
guerra, pues cuando echa su sombra sobre la gente (en Olivier, 2018, p. 40) es discorde con
ellos, impone su voluntad, de ahi que sea arbitrario, por eso es Moyocoyatzin el que obra a
capricho (Olivier, 2018, p. 41) Aqui aparece la imagen del sol devorado por la tierra, la lucha
contra cipactli, que se convierte en acto de fecundacion pues yecoa es guerra y también tener

relaciones sexuales (Olivier, 2018, p. 470). Este Gltimo nombre dado a Tezcatlipoca también

% Esta idea acerca de Tezcatlipoca aparece en un conjuro recopilado por Ruiz de Alarcén.
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tiene que ver con su cualidad creadora ya que, ademas, significa el que se piensa o se hace a
si mismo (Olivier, 2018, p. 40

Al ser dios creador es Teyocoyani, aquel que inventa a la gente (Barjau, 1991, p. 13);
lo cual nos remite a pensar en su imagen como dios andrdgino que se procrea a si mismo
dando origen a todas las formas de la existencia. La luna es femenina y masculina a la vez
(Durand, 2006, p.304) y Tezcatlipoca como divinidad selénica-teltrica adquiere el epiteto:
«oscuro, negro». En otomi la palabra «pucah» significa negro (en Olivier, 2018, p. 36). El
norte es el rumbo asociado al sefior del espejo humeante que, en efecto, se relaciona con la

noche, la oscuridad, lo frio, lo tajante, ya que es el mictlampa: lugar de la muerte.

Esta ultima relacion se concretiza al tener en cuenta que el norte del territorio
mexicano posee las caracteristicas del mictlampa, dificil para la cosecha (poco fértil) de ahi
que se relacione con la muerte; pero también es un sitio desde el cual se puede apreciar el
cielo nocturno en toda su magnificencia, como la via lactea, también asociada al dios. No
obstante, Tezcatlipoca también es luminoso pues tezcatl, el espejo, puede ser entendido como
una superficie que emite brillo, fulgor (Olivier, 2018, p. 37). Su luminosidad también tiene
que ver con el hecho de que es el sol de tierra, astro que resplandece en el interior de la
oscuridad como el sol negro. Aqui tenemos de nuevo la imagen del sol-héroe que es devorado
por la tierra o las fauces del ocelotl, pero con la afiadidura de que, siendo esplendoroso aun

en la oscuridad, es una con ella.

Sin embargo, podemos identificar a Tezcatlipoca como ser puramente luminoso bajo
el epiteto de Telpochtli, el siempre joven por antonomasia (Barjau, 1991, p. 14). Seler
identifica a este con el dios Huitzilopochtli ya que, es el joven dios sol que no solo es tragado
por la tierra sino que nace victorioso de ella (19931, p.114). Asi como Tezcatlipoca es la
imagen del sol en el ocaso, también lo es del alba. Una imagen arquetipica de la renovacién

y el nuevo nacimiento que probablemente se conmemoro en la fiesta de Toxcatl, donde:

Un representante humano de Tezcatlipoca, que ha sido su simbolo viviente durante
todo un afio y que es sustituido por otra persona inmediatamente después del
sacrificio. Cuando esta victima ascendia sola y pausadamente por las gradas de la
pequefia pirdmide de Tacochcalco, situada a la vera del camino de Chalco,
simbolizaba el lento subir del Sol por el firmamento (Seler, 19931, p. 115).
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Por dltimo, tenemos al apelativo mismo de la divinidad, Tezcatlipoca. Olivier nos
dice al respecto que el debate sobre su etimologia sigue abierto y no ha terminado aun (y
seguramente no terminard). No es de nuestro interés determinar un origen exacto, concreto
de la etimologia del nombre de la divinidad ya que es un simbolo, y por lo tanto, es
polisémico. Rastrear un posible origen especifico de la divinidad, ademés de ser una tarea
ociosa, atenta contra la naturaleza del simbolo, inagotable y llena de toda posibilidad.
Creemos que en esto radica su gran valor: pensemos en los niveles de comprension a los que
se puede acceder y que no dejariamos de lado por una simple explicacion «concretizante»

que quiera nulificar todas esas posibilidades®.

Sin duda alguna el significado Gltimo de «Tezcatlipoca» no esta en su etimologia sino
en el sentido al que apuntan las palabras que lo componen. Sabemos que tezcatl es espejo,
segun la lengua mexicana (Olivier, 2018, p. 36). Y de acuerdo con las cualidades que posee
es una superficie brillante y que refleja como la lo vimos con anterioridad. Sin embargo, el
espejo es un simbolo por excelencia, el simbolo de simbolos. No es simplemente la idea de
la duplicacion de las imagenes que se posan delante de él, sino es la transformacién
ontoldgica de todas ellas. Muestra su interioridad «ve y conoce el interior del arbol, y de la
piedra, y en verdad ahora [conoce] nuestro interior, [...] sabe lo que decimos dentro de

nosotros, lo que pensamos; nuestro rostro y nuestro corazén» (Sahagun, 1995, p. 39).

El espejo no esta completo sin lo que refleja, nos vemos ante él y estamos frente al
dios, frente a nosotros mismos. El espejo es el Uno, pero comprende la unidad de los opuestos
dentro de si: hombre y dios. No somos méas que su reflejo como lo dice el codice florentino
«tu cuerpo es como el cuerpo del enfermo [...] él es la imagen del sefior del cerca, del sefior
de lo proximo» (en Davidoff, 2002, p. 167). Si poseemos la imagen de las cosas entonces
poseemos la mitad de ellas. La imagen del mundo es la mitad del mundo (Jung, 2021, p. 132).
El es aquel por quien vivimos, nos crea a su imagen; es el espejo. Somos expresion y simbolo
del gran espiritu (Jung, 2021, p. 135) por eso es Tlitlacahuan, aquel del que somos esclavos
(Barjau, 1991, p. 13).

% Recordemos que Durand escribe que todas las producciones del ingenio humano siempre pueden
sobrepasar sus origenes concretos.
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En cuanto al humo puctli, la palabra en lengua mexicana podria derivar de poca que
es arder, también humear, hacer humo, o la accion de fumar, emitir calor (Olivier, 2018, p.
27). Ademas, Tezcatlipoca era una deidad mayor en el pante6n otomi, en esa lengua es pucah,
que quiere decir «negro» (Olivier, 2018, p. 36). Al ser Tezcatlipoca divinidad del fuego nos
remite a pensar en los rudimentos que se utilizaban en la antigliedad para producir una brasa
ya que antes de haber empleado los mamalhuaztli, se friccionaba dos piedras para conseguir
el fuego: una de pirita y una de obsidiana (Whestheim, 1985, p. 19).

Sabemos que la friccion para producir fuego tiene una connotacion sexual en la que
participa un elemento masculino y uno femenino. Ademas, si pulimos la obsidiana
obtendremos una superficie reflejante, un espejo negro, pucah (de ahi la insistencia que
Tezcatlipoca esté asociado con el color negro). La idea de espejo aparece implicita aun en el

humo.

De modo que obtenemos una relacion de imagenes en torno al humo donde participan,
por una parte, el fuego y por otra el sexo: union de lo masculino y femenino. Ahora bien, si
conjuntamos estas imagenes con las del espejo derivamos de este su propiedad reflejante,
como el agua en relaciéon con el humo-fuego, se produce la unién de los contrarios alt-
tlachinolli. Con esta idea estariamos llegando a la conclusién de Olivier, aunque por una

senda distinta, de que el espejo humeante es también atl-tlachinolli (2018, p.476).

Pero la imagen del espejo humeante nos ensefia algo mas. Como simbolo de intimidad
y a la vez de inversién nos habla de un acontecimiento mistico. Al respecto, el codice
florentino nos dice lo siguiente sobre el lugar donde habita la divinidad y el hombre

mistificado:

Alli donde estas en tu sitio de honor, donde haces a uno igual a ti [...] Alli das,
entregas, ofreces el ancho espejo de dos caras, alli se muestra tu merecimiento, alli
entregas y mantienes la gruesa tea sin humo que alumbra, que ilumina toda la tierra.

Alli pones, adornas, colocas, engrandeces (Sahagun, 1995, p. 55)

En primera instancia, el discurso enuncia un lugar donde el dios hace a su igual al
hombre que lo acompafia. Observa el espejo, se confronta y encuentra su verdadero cuerpo.

Al hacer esto, se unifica con la divinidad; todo deja de ser percibido contradictoriamente para
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dar lugar al humo que, a manera de eufemizacion sexual, consuma la unién de lo masculino
y lo femenino bajo la forma del principio andrdgino. Asi se decia del sabio gobernante segln
los Huehuehtlahtolli: «te has hecho madre, te has hecho padre» (Silva, 1991, p. 147).

El «ancho espejo de dos caras» refiere al sabio que es capaz de «mirar lejos» es decir,
aquel que puede mirar al interior del otro mundo: el mundo del misterio donde la divinidad
hace de uno a su igual. Se debe estar muerto para entrar aqui. Sin embargo, las personas
espejo pueden mantener una doble posicidn ya que observan cielo, tierra e inframundo al

mismo tiempo:

Y alla existe el gran espejo, el de dos caras, el que alborea en la region de los
muertos, en el cielo, asi alla observas: como en el lugar de los muertos, en el cielo,
asi miras a todos los lugares de la tierra; alla se yergue la gruesa antorcha, la que no
ahUima, la que no contiene bruma para que sea observada su luz, su resplandor de tu
agua, de tu monte (en Davidoff, 2002, p, 133).

De tal modo que aquel hombre espejo mira hacia el exterior sin perder de vista su
interior, es perforado, se hace espejo de dos caras. La imagen arquetipica del sol en el alba
nos muestra como el héroe ahora se convierte en sabio que ayudara a otros héroes en su
recorrido; ya que es «tea que no ahuma» (ledn-portilla, 2019, p. 109). En definitiva,
Tezcatlipoca es la maxima divinidad de los nahuas al observar que, los epitetos y sustantivos
que se atribuyen a €l resultan de las imagenes arquetipicas del sol en el ocaso, en el
inframundo y nuevamente en el alba. Lo que nos muestra el gran abanico del sentido de sus

atributos y nombres. De ahi que sea el alfa y el omega de los antiguos mexicanos.

3. 3 NIVEL DE LA CULTURA: ENCARNACION HISTORICA Y SOCIOLOGICA

La génesis del simbolo alcanza su perfeccionamiento por medio de la mitologia. Una vez
recorridos los estratos bioldgico-figurativo y arquetipico (éste Gltimo a través de los
sustantivos y epitetos) nos adentramos en el territorio de la cultura. Dado que «el mito es el
suefio vivo» de ella, es aqui donde tiene lugar el desarrollo dinamico de las imagenes
simbolicas que hemos venido prefigurando hasta ahora. A modo de preambulo, sera

necesario aclarar que no estamos optando por una propuesta culturalista de la mitologia y de
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los simbolos, como ya lo aclara Durand dentro de su propuesta (2013, p. 26) pues dicha
reduccion nos privaria de vislumbrar el sentido ultimo de estos, o al menos de tratar de

dilucidarlo.

La mitologia cumple diversas funciones practicas dentro de una sociedad, pues ayuda
a dictar un codigo de comportamiento, una forma de convivir y relacionarnos con el grupo al
que se pertenece para construir una identidad a parir de los simbolos y rituales
correspondientes. El profesor Campbell llama a esto «la mitologia de compromiso» que
consiste en integrar a los habitantes de las ciudades-estado hieraticas a un contexto de
significado vivencial, integrandolos como parte de una totalidad (2019, p. 213). Una sociedad
sin rituales, de acuerdo con Campbell, es conducida al caos por sus propios integrantes ya
que no han sido iniciados en ella; no saben comportarse de acuerdo con su entorno (2015, p.
21).

Pero ¢cual es la meta que debe alcanzarse como sociedad? La sociedad debe promover
la «salvacion» de los hombres, como diria Tomas de Aquino. Es decir, el estado debe estar
al servicio del hombre y no viceversa ya que, si no fuese asi, tendriamos un estado
monstruoso como el actual: donde los actos destructivos y violentos estan a la orden del dia
(Campbell, 2015, p. 21). Esto quiere decir que la sociedad es la que debe ayudarnos a
comprender que, detrds de toda préctica colectiva, todo ritual, hay un ejercicio espiritual,
incluso por necesidad bioldgica, que necesita de la cultura para ser consumado. En esto
consiste la paradoja del trayecto antropolégico: si bien existe una naturaleza humana, ésta
solo sera potencial en tanto que no se lleve al acto por medio de una cultura singular (Durand,
2013, p.27)

No obstante, el hecho de considerar a las culturas como la corona del aparato
simbolico no implica una reduccion totalitaria que nos lleve a considerarnos dentro de un
etnocentrismo en el que sobre-pongamos practicas culturales o rituales sobre otras. De modo
que son las recurrencias, la evolucion y el cambio, los factores que debemos reconocer en el
aparato simbolico que nos permita «entrever el desciframiento de un destino individual o
colectivo del hombre» (Durand, 2013, p. 28). De tal modo que «toda sociologia local cabalga

a lomos del misterio de la vida» (Campbell, 2019, p. 144).
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En ese sentido, tanto Campbell como Durand estarian de acuerdo en considerar que
la mitologia y los complejos simbdlicos adheridos a la misma no se agotan en su dimension
socio-cultural. Por el contrario, responden a una necesidad intrinseca a la naturaleza humana
y de ahi que hablemos de la perennidad de imagenes, simbolos, rituales, en diversas latitudes.
Ahora proseguiremos a visualizar como el simbolo del espejo humeante adquiere un valor
cultural dentro de la vida de los nahuas segun el ritual, la organizacion social, el mito y las

derivaciones de éste en narraciones mas modernas.
3.3.1. LA FIESTA DE TOXCATL

No pretendemos pues, realizar un estudio exhaustivo de las fases rituales de la fiesta
de Toxcatl dado gue no es el objetivo y mucho menos hay espacio para realizarlo. Del mismo
modo, proseguiremos como hasta ahora identificando las imagenes que corresponden al
abanico simbdlico de Tezcatlipoca junto con las ideas y conceptos que traen consigo pues de
lo que se trata es de ubicar temas, motivos redundantes, obsesivos que constituyen al simbolo
(Durand, 2013, p. 343).

Comenzando con la dimension semioldgica, Toxcatl, de acuerdo con la recopilacion
exhaustiva de fuentes antiguas y modernas de Olivier, tiene que ver con la sequedad, «cosa
seca, falta de agua, sed, pero también se denomina Toxcatl a la cuerda de maiz tostado que
se utilizaba durante la fiesta; de ahi que también se asocie con el collar, cozcatl pues a esta
fiesta se llevan collares de maiz tostado (2018, p. 347). Ademas, indica Olivier que Jiménez
Moreno propone una paranomasia entre Toxcatl y Tezcatl el espejo (en Olivier, 2018, p. 347).
En otomi, segin Soustelle, el equivalente de Toxcatl es Pitich o Atzibiphi que significa humo
(en Olivier, 2018, p. 348). Mientras que Michel Graulich propone desde el yucateco, Moan
que es «nublado» humo o incienso (en Olivier, 2018, p. 349).

Aqui podemos notar que desde la misma etimologia de Toxcatl en otras lenguas
aledafias al nahuatl la nocion del humo, lo nublado, es una imagen obsesiva del simbolo de
Tezcatlipoca, tal como ocurre ya desde el nivel de los epitetos y sustantivos donde pucah es
negro en Otomi y refiere a la piedra de obsidiana que es utilizada para crear fuego y por ende

el humo. Lo que trae consigo la sequedad.
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La idea de lo seco, la sed, el maiz tostado, alude a una celebracion de carécter
estacional ya que, segun las fuentes antiguas, la celebracion era llevada a cabo en el mes que
corresponde a mayo; el comienzo de las lluvias (Barjau, 1991 p. 25). No obstante, Olivier se
abstiene de realizar una interpretacion estacional debido a las incongruencias de las fuentes
antiguas y las interpretaciones de los investigadores modernos, aunque sefiala lo importante

que es tener en cuenta las condiciones del tiempo para su celebracion (2018, p. 360).

En cambio, Graulich sostiene que si bien existe un desfase entre el calendario ritual y
el afio «real» no significa que la celebracion esté desligada de una significacion estacional
(en Olivier, 2018, p. 360). Por lo que el meollo del problema de Olivier para interpretar la
fiesta desde una perspectiva estacionaria tiene que ver con la dificultad de hacer coincidir el
«afo real» con el calendario ritual, dejando de lado la posibilidad de analizar las imagenes
arquetipicas del ritual para determinar su relacién con los ciclos de la tierra, pues

independientemente del «afio real», las imagenes arquetipicas operan en el hombre.

Seler interpreta que la celebracion refleja un cambio de estacion ya que ilustra con la
muerte sacrificial del mancebo que representa a Tezcatlipoca, la muerte y la resurreccion de
la divinidad (en Olivier, 2018, p. 350). Como podemos observar, esta imagen de la muerte y
resurreccion del dios alude a los arquetipos que analizamos con anterioridad sobre el sol en
el ocaso y en el alba: ambas imagenes de Tezcatlipoca. Pero ¢cdmo se asumen estas imagenes

en la sociedad nahua-mexica?

En la primera fase del ritual, la representacion escultorica de Tezcatlipoca era ataviaba
con nuevas prendas Yy las anteriores eran guardadas cuidadosamente por los sacerdotes para
ser veneradas por objetos sagrados. Una vez engalanado el dios, abrian la puerta del recinto
para contemplar su imagen ricamente ataviada (Barjau, 1991, p. 24). De modo que el cambio
de atuendo de la divinidad nos muestra que habia llegado la época de renovacion, la lluvia
dejaba atras la sequia (Barjau, 1991, p. 35.). Ademas, una dignidad sacerdotal llamada
Titlacahuan salia del templo tocando una flauta a las cuatro direcciones del cosmos. Donde
quiera que este se paseaba, las personas a su alrededor le ofrecian reverencias y comian un
pufiado de tierra del suelo aquellos que escuchaban el sonido de su flauta (Barjau, 1991, p.
35).
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Al oir la flauta, ladrones, fornicarios, homicidas o cualquier género de delincuentes
sentian temor y tristeza ya que sabian que ante el espejo ninguna falta o «pecado» puede ser
ocultado (Barjau, 1991, p. 35). A pesar de ello, los malhechores rogaban para que sus delitos
permanecieran en el secreto. Durante la segunda fase, los fieles a Tezcatlipoca se juntaban
en la plaza para pedir por lluvias, todo como un mismo cuerpo. De ahi que Barjau interprete
que en esta fase la divinidad se multiplicaba en todos los hombres pues «el ser humano medio
divinizado imploraba a la unidad, al numen, pero también a él mismo» (Barjau, 1991, p, 36).
Sus plegarias se elevaban al cielo como el humo que asciende, lo que da sentido a que la

correspondencia de Toxcatl en otomi y en yucateco signifiqgue humo, nube, incienso.

Si bien la finalidad de la celebracion no era el sacrificio del esclavo que personificaba
a Tezcatlipoca, era parte integral de la fiesta (Barjau, 1991, p. 34). Aquel que era ofrecido se
le consideraba «ixiptla», imagen de la divinidad. Y cuando andaba entre las calles saludando
a las personas que deambulaban estos los consideraban como Tezcatlipoca mismo (Barjau,
1991, 30). Cabe mencionar que aquel joven que encarnaba a la divinidad era un esclavo. Asi
andaba durante un afio antes de ser sacrificado: gozaba de los placeres mas exuberantes, era
engalanado con los ropajes de la divinidad, gozaba de libertades, era desposado con cuatro
mujeres jovenes bellas, en general, se puede decir que llevaba una vida hedonista (Barjau,
1991, p, 30).

Una vez sacrificado, se realizaba una procesion en la que los sacerdotes bailaban y
cantaban flanqueando un tambor, se organizaban en circulo junto con los principales que
vestian las insignias del dios que portaban las tiraras de las jovenes que portaban el Toxcatl

la soga del maiz tostado que es «la esterilidad y sequedad del tiempo» (Barjau, 1991, p. 29).

Ahora bien, ;qué nos muestra esta practica ritual? Desde el comienzo hasta el final
de la celebracidn esta presente el factor del cambio, no solo en relacion con el tiempo, sino
con la vida misma del hombre. La idea de la sequia nos remite a pensar en un tiempo de
esterilidad y falta de abundancia. Para la sociedad agricola, como lo eran los nahuas, la
produccion del campo a partir de las lluvias era necesaria para la subsistencia del pueblo. Sin

embargo, esta depende del dios, el padre del maiz, Tezcatlipoca (en Olivier, 2018, p. 355).

Lo que nos lleva a pensar en la relacion de la fortuna y la desgracia. Esta idea la hemos

expuesto anteriormente y responde a una de las caracteristicas de Tezcatlipoca que es «aquel
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que da y quita». A manera de juego hermenéutico, entablamos la relacion del espejo con la
risa: que consiste en la imagen de un reflejo burlon al que estan sujetos los azares de la
existencia, el convertir la riqueza en pobreza, la fama en fracaso, la fortaleza en debilidad, y

como ocurre con el sacrificado: la vida en la muerte.

Por eso es revelador que los informantes de Sahagun hayan referido que el significado
de la fiesta ensefia que aquella persona rica y gozosa en la vida, habria de caer en la pobreza
(en Barjau, 1991, p. 40). De nueva cuenta estamos ante una imagen de la inversion: donde
todo se transforma en su contrario. No obstante, esta inversion se encuentra acompariada de
un simbolo ciclico que indica el advenimiento de una desgracia a toda dicha, en el caso de
Toxcatl, a toda sequia abundancia. Por lo que existe una imagen que repite los procesos
cosmicos de generacion y destruccion, muy caracteristica de Tezcatlipoca. Sin embargo,
como hemos visto en las fases del ritual, la fe colectiva debe consagrarse a la divinidad; a

modo de confianza en su omnipotencia de transformarlo todo.

En ese sentido, la sociedad nahua ensefiaba al individuo que la travesia por este
mundo es como lo indican los Huehuehtahtolli: «aqui en la tierra es el lugar de mucho llanto,
lugar donde es bien conocida la amargura y el abatimiento» (en Westheim, 1985, p. 12).
Siguiendo las hipotesis de Campbell, el participar de los rituales de la tribu nos inicia en ella,
en su cosmovisién, pero también nos hace adoptar sus valores éticos y posicionamiento ante
la vida. Sin embargo, el simbolo para estos casos se ha transformado en sintema pues ha
adquirido una dimension moral. Esto se refuerza en el hecho de que el sonido de la flauta en
Toxcatl hace que los criminales sientan verglienza de sus fechorias. Por eso concordamos
con la propuesta de David Carrasco en que propone entender la fiesta de Toxcatl como un
modelo perfecto de la existencia individual, que acepta su destino tragico: es la imagen de

nuestra vida en la tierra (en Olivier, 2018, p. 358)

3.3.2 TEZCATLIPOCA FRENTE A QUETZALCOATL: UN CHOQUE ESTRUCTURAL A PARTIR

DE LA HUIDA DE TULA

Pero si hemos de hablar de la vergiienza que se experimenta cuando aquel que conoce
el interior de la piedra y del arbol nos muestra en su espejo, sera oportuno hablar de la huida
de Tula por parte Quetzalcoatl. A continuacion, presentaremos una de las gestas mas
emblematicas del mundo néhuatl, y en general de Mesoamérica, que hemos tenido la
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oportunidad de referir anteriormente pero no con la suficiente atencion que se merece. Asi
pues, nos concentraremos no demasiado en la figura de Quetzalcoatl (como lo hacen la
mayoria de los investigadores) sino en el sefior del espejo humeante; sus imagenes y sus
simbolos, pero sin dejar de lado a la primera divinidad a la que recurriremos cuando exista
una tension de las estructuras que cada uno representa, ya que, siguiendo a Durand, «el
conocimiento mas adecuado de la obra radica en la comprension de esta tension» (2013, p,
134).

Existen diversas hipotesis en torno al origen y al significado del mito. Olivier,
sagazmente, propone separar las propuestas entre historicistas y las miticas de la «historia»
Tolteca. Pero dado nuestro marco de referencia, nos inclinaremos por el enfoque mitico ya
que, siguiendo con el tenor del hombre tradicional, es absurdo querer encontrar una
conciencia historica entre los nahuas en el modo en el que la hay en occidente como lo trato
de hacer Daniel Brinton con la interpretacion de este mito al tomar una postura evemerista
cuando escribe que «la tendencia del espiritu humano [tiende] a glorificar los buenos tiempos
viejos y a transformar los ancestros en dioses» (en Olivier, 2018, p. 28), pues ,segln él, no

son mas que ficciones de la mitologia

En contraparte pensamos que el mito es una hierofania que alcanza su hipostasis en
el ambito profano de lo «historico®’», en un evemerismo al revés. Coincidiendo asi con Lopez
Austin en que la vida de Quetzalcoatl no fue la de un individuo sino de muchos, casi la misma
pautada por un mito (en Olivier, 2018, p. 241). De manera que cuando Tezcatlipoca se
presenta ante el rey-sacerdote Quetzalcoatl para mostrarle su espejo, es un acontecimiento
que ocurre en la vida de todo ser humano, pero también de toda sociedad como lo veremos

mas adelante. Asi nos dice el mito:

Los que se nombraban Tezcatlipoca, Ihuimécatl y Toltécatl, dijeron: "Es preciso que
deje su pueblo, donde nosotros hemos de vivir." Y afiadieron: "Hagamos pulque; se
lo daremos a beber, para hacerle perder el tino y que ya no haga penitencia.” Luego
habl6 Tezcatlipoca: "Yo digo que vayamos a darle su cuerpo.” jComo decir lo que

mutuamente se consultaron para hacerlo asi! Primero fue Tezcatlipoca; cogi6é un

87 Durand prefiere el término «temporal».
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doble espejo de un jeme y lo envolvio; y cuando llegd a donde estaba Quetzalcdatl,
dijo a sus pajes que le custodiaban: "Id a decir al sacerdote: ha venido un mozo a
mostrarte, sefior, y a darte tu cuerpo.” Entraron los pajes a avisar a Quetzalcoatl,
quien les dijo: "Qué es eso, abuelo y paje? ¢Qué cosa es mi cuerpo? Mirad lo que
trajo y entonces entrard. El no quiso dejarlo ver y les dijo: "Id a decirle al sacerdote
que yo en persona he de mostrarselo." Fueron a decirle: "No accede; insiste él en
mostrértelo, sefior." Quetzalcoatl dijo: "Que venga, abuelo." Fueron a llamar a
Tezcatlipoca, entro, le saludé y dijo: "Hijo mio, sacerdote Ce Acatl Quetzalcdatl, yo
te saludo y vengo, sefior, a hacerte ver tu cuerpo.” Dijo Quetzalcoatl: "Sé bien
venido, abuelo, ;De donde has arribado? ;Qué es eso de mi cuerpo? “A ver” Aquel
respondid: hijo mio, sacerdote, yo soy tu vasallo... mira sefior tu cuerpo. Luego le
dio el espejo y le dijo: "Mirate y condcete, hijo mio; que has de aparecer en el espejo.
En seguida se vio Quetzalcoatl, se asustd mucho y dijo: "Si me vieran mis vasallos,

quiza corrieran."

Cuando amanecio, mucho se entristecieron, se abland6 su corazén. Luego dijo
Quetzalcdatl, "iDesdichado de mi!" Y cantd la cancion lastimera que para irse de
alli compuso: "Mala cuenta de un dia fuera de mi casa. Que los ausentes de aqui se
enternezcan, lo tuve por dificultoso y peligroso. Esté y cante solamente el que tiene
el cuerpo de tierra; yo no habia crecido con la afliccion del trabajo servil." Cuando
cant6 Quetzalcoatl todos sus pajes se entristecieron y lloraron. En seguida también
cantaron: "En casa ajena aun no se habian enriquecido mis sefiores. Quetzalcoatl no
tiene cabellera de piedras preciosas. EI madero quiza en algunas partes esta limpio.

Hele aqui. Lloremos." Después gque cantaron sus pajes, Quetzalcdatl les dijo:
"Abuelo y paje, basta. Voy a dejar el pueblo, me voy.

Mandad que hagan una caja de piedra." Prontamente labraron una caja de piedra.
cuando se acab0 de labrarla, acostaron ahi a Quetzalcéatl. Sélo cuatro dias estuvo
en la caja de piedra. Cuando no se sintio bien de salud, dijo a sus pajes: "Basta,
abuelo y paje; vamonos. Cerrad por todas partes y esconded las riquezas y cosas

placenteras que hemos descubierto y todos nuestros bienes...
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Inmediatamente se fue Quetzalcdatl; se puso en pie; Ilamé a todos sus pajes y lloré

con ellos. Luego se fueron a Tlillan Tlapallan, el quemadero...

Se dice que... habiendo llegado a la orilla celeste del agua divina (a la costa del mar),
se pard, lloro, cogid sus arreos, aderezo su insigna de plumas y su méascara verde...
Luego que se atavio, cl mismo se prendié fuego y se quemo... Se dice que cuando
ardio, al punto se encumbraron sus cenizas, y que aparecieron a verlas todas las aves
preciosas, que se remontan y visitan el ciclo... Al acabarse sus cenizas, al momento
vieron encumbrarse el corazon de Quetzalcoatl. Segun sabian, fue al cielo y entrd
en el cielo. Decian los viejos que se convirti6 en la estrella que al alba sale; asi como
dicen que aparecid, cuando murié Quetzalcdatl, a quien por eso lo nombraban el

Senor del alba.

Decian que cuando él murid, sélo cuatro dias no aparecio, porque entonces fue a
morar entre los muertos y que también en cuatro dias se proveyo de flechas; por lo
cual a los ocho dias aparecio la gran estrella que llamaban Quetzalcoatl. Y afiadian

entonces que se entronizd como sefior (en Séjourné, 1984, p. 67-69).

El mito comienza con la llegada de Tezcatlipoca ante la corte de Quetzalcdatl pues se
ha propuesto ensefiarle su espejo. Entre la negligencia de sus custodios y la del rey-sacerdote
por fin llegd el espejo humeante ante Topiltzin para «mostrarle su cuerpo». Tezcatlipoca se
encontrd con un tipo avejentado y enfermo, segun otras traducciones (Barjau, 1991, p. 59).
Aqui ya tenemos un elemento de representacion figurativa a partir del cuerpo que, como
vimos, es la imagen de la divinidad (en especial si es la de un cuerpo enfermo ya que es la
representacion del sefior del cerca y del junto), una que ya no recordaba el rey-sacerdote.
Otro elemento figurativo se encuentra en la enfermedad; que es como la muerte y la tristeza,

sin mencionar lo avejentado.

Ahora bien, ninguna version del mito refiere en que momento del dia Quetzalcoatl
fue visitado por Tezcatlipoca. Pero las representaciones figurativas parecen sefialar que
ocurrio hacia el ocaso del sol (aun tan solo de manera metaférica). Pues como ya vimos, la
vejez es como la puesta del sol, la declinacion. Lo que nos permite ver en el mito la imagen
arquetipica del astro rey que sera devorado por la tierra. Esto es augurado por el espejo que

le muestra su cuerpo, pues éste Ultimo es la tierra. Y el espejo mismo es la inversion que
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experimenta Quetzalcoatl cuando mira con espanto su reflejo: una imagen que no esperaba

Ver.

Posteriormente, Tezcatlipoca le otorga la cura a Quetzalcoatl mediante la bebida
embriagante, el pulque, que promete rejuvenecerlo para ser como nifio (Olivier, 2018, p.
261). Acto seguido, decide tener relaciones sexuales con su hermana, Quetzalpetlatl. Aunque
en la version de los informantes de Sahagun no aparece tal escena, resulta enriquecedor que
la decadencia de Quetzalcoatl se haya asociado posteriormente con esta falla moral ya que,
para los nahuas, es una de las faltas més graves: tlalticpacayotl, lo propio de la superficie de
la tierra (Olivier, 2018, p. 266). Estamos pues, ante una decadencia moral de la sociedad
nahua que su espejo, el rey-sacerdote, no hace mas que patentar con sus actos.

Mencionamos que es enriquecedora la imagen del Quetzalcdatl transgresor porque
presenta un simbolo de la intimidad bastante interesante relacionado con el drama universal
de la «caida» que veremos mas adelante en relacion con Tamoanchan: el edén de los nahuas.
Entonces nos preguntamos ¢qué relacion hay en el mito entre la embriaguez, el cuerpo v el

acto sexual?

El doctor Johansson escribe que Yhuilmecatl y Toltecatl inducen a Quetzalcoatl a una
ebriedad dionisiaca junto con su hermana (2002, p. 96). Lo que nos corrobora el acto de la
inversion por parte del espejo que se traduce en un cambio de régimen: del diurno apolineo
al nocturno dionisiaco. El canto de Quetzalcoatl que entona al amanecer refuerza esta idea

pues su corazon esta en las tinieblas a pesar de que ha llegado el alba:
ma ni ¢an no is uncan anmayeon ma ni ye quehua tlallaque ¢an ya cococ tlacoyotl
ayca ninozcaltica
Alla nada (regresa) dos veces “ce tonal™ mi casa.
De aqui se fueron ya yo aqui, alla ahora.
Yo elevo a lo que esta en la tierra.

Ya la tristeza punza. A con ella estoy creciendo (en Johansson, 2002, p. 97).
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Si laembriaguez propicid la transicion del régimen hacia la oscuridad, el acto sexual
consuma este viaje. Pues el acto de penetrar es una eufemizacion del descenso como ya lo
hemos dicho: comienza como una angustia y un espanto, pero en la medida que se avanza
estos valores son invertidos, transformados en delectacion de la intimidad lentamente
penetrada (Durand, 2006, p.210). Cuando Quetzalcoatl y Quetzalpetlatl atraviesan la fase de
la angustia: ycnoyohuac yn inyollo «en una noche de tristeza estdn sus corazones»
(Johansson, 2002, p, 96).

La entrada en la tierra, la vulva, o las fauces del jaguar que vimos antes, esta presente
de manera magistral en el mito por medio del acto sexual de los hermanos: el pie ha sido
arrancado y la tierra fecundada. Pero aln falta la asuncion de la divinidad por parte de

Quetzalcdatl cuando recupere su cuerpo. Al respecto escribe Durand:

Podria decirse que la consideracion del cuerpo es el sintoma del cambio del régimen
de lo imaginario [...] el interés y el afecto dirigidos al cuerpo marcan [...] una etapa
positiva en la senda de la curacion. Precisamente cuando los sentimientos de
culpabilidad carnal son descartados, el enfermo entra en el proceso de mejoria y
declara: "Entonces empezaba a tener en cuenta y querer a mi cuerpo” (2006, p. 210).

De modo que la relacion del cuerpo, la embriaguez, el acto sexual, abren paso a una
eufemizacion de la muerte, y por ende de la caida. Tezcatlipoca al ser el dios espejo también
es un simbolo de la autoconciencia, que bien puede traducirse en un darse cuenta de la
infinitud del ser en la existencia pues lo temporal y lo carnal se vuelven sinénimos,
tlaltipacayotl. Asi pues, de acuerdo con Durand «la caida se convierte en el emblema de los

pecados de fornicacion, celos, ira, idolatria y homicidio» (2006, p. 118).

Es posible establecer un paralelismo entre la caida de Tula y de Tamoanchan. En
este Ultimo lugar, fue Tezcatlipoca bajo la forma de Huhuecoyotl, el viejo coyote, quien
tenia mala fama por promover las disputas entre los hombres (Olivier, 2018, p. 69). Los
cronistas lo asociaron con el Adan biblico; ya que promovio la caida de Tamoanchan al
seducir a Ixnextli o Xochiquetzal (Olivier, 2018, p. 69). Paralelamente, la caida de Tula
también fue orquestada por Tezcatlipoca, y del mismo modo, la transgresion sexual que
cometié Quetzalcoatl al embriagarse con su hermana, que equivale a tener relaciones

sexuales con ella, segin Johansson (2018, p. 170 ) , marcé el momento de la ruptura.
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De manera que Topiltzin Quetzalcdatl experiment6 la caida, junto con su reino
(relacion que explicaremos més adelante) pues «las pruebas que sufre el héroe, preliminares
a sus Ultimas experiencias y hechos, son el simbolo de realizacion por medio de las cuales
su conciencia se amplifica y capacita para resistir la posesion completa de la madre
destructora, su inevitable desposada» (Campbell. 1972, p, 73). En ese sentido, la caida como
momento tragico expresado en la transgresion sexual hace que Quetzalcéatl amplifique su

conciencia mediante la mirada interior que el espejo humeante le muestra.

El espejo como simbolo de la inversion, transmuta los valores y las cosas en sus
contrarios. Asi, en la medida que se desciende a las profundidades del abismo, la caida se
convierte en un descenso delectante en el que el héroe se une con la madre destructora. Aqui
aparece la idea del androgino, bastante caracteristica de Tezcatlipoca, pues es el principio
absoluto, masculino y femenino a la vez. Llegamos a él porque al descender o caer,

equivale, de acuerdo con la inversién, al ascenso.

En funcion del abanico simbdlico de Tezcatlipoca, la huida al Tlillan Tlapallan
marca el descenso de Quetzalcdatl, su viaje por el inframundo (como la aparicion del
planeta Venus en el cielo nocturno) y su muerte en el juego de pelota que aparece en la
lamina 42 del cédice Borgia que lo hace entrar al mundo oscuro de los huesos, el Mictlan,
corresponde con la union sustancial con la tierra, el principio femenino. Es el sol interno,
el sol oscuro que se une junto a la luna. Por eso Seler (en Olivier, 2018, p. 239) indica que
tanto Tezcatlipoca (de orden telUrico-selénico) como Quetzalcoéatl (divinidad urania) son

aspectos complementarios de la luna: astro andrdgino por excelencia.

Regresando al mito, existen diversas interpretaciones de éste con caracter
socioldgico que sefialan lo dificil y duro que es para los gobernantes mantener tanto el orden
como el funcionamiento de su pueblo. De este modo, Seler indica que las peripecias de
Quetzalcdatl no son nada menos que las vicisitudes de la vida sacerdotal (en Olivier, 2018,

p. 260). Pues los sacerdotes:

Nunca se casaban, estos [...] ni comunicaban a mujeres, s0lo en ciertas
solemnidades que celebraban con muchas bebidas y embriagueces les traian sefioras
solteras y si alguna habia concebido la apartaban hasta el parto, porque si naciese
varon se criase para la sucesion del sacerdocio (en Olivier, 2018, p. 260).
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Es bien sabido que en el mundo nahuatl los gobernantes son «el espejo de su pueblox.
La decadencia de la sociedad coincide con la decadencia del rey-sacerdote ya que el modelo
se habia perdido:

La transgresion sexual del sacerdote o del rey esta en el origen no sélo de su propia
decadencia sino también de la de su pueblo. Estas consecuencias adquieren una
dimension cosmica en la medida en que las "faltas graves™ desencadenen igualmente

el paso de una era a otra (Olivier, 2018, p. 267).

Una vez entronizados, los gobernantes pronunciaban un discurso dedicado al Sefior
del cerca y del junto, Tezcatlipoca, en el que, junto con dar glorias y alabanzas, dirigian
reclamos y cuestionamientos al dios por haberlos elegido para el cargo®. No sentian
merecimiento alguno, como astros errantes, ellos descarrilarian al pueblo que tenian a su

cargo. Incluso temian abandonarlo por causa de sus deseos y pasiones:

¢ Qué sucedera si ti, Tlogue Nahuaque, haces de tu ciudad un lugar desolado? ¢Qué
sucedera cuando ya esté desierta y oscuray el polvo y la suciedad se extiendan sobre
ella, cuando yo mate con mi inmundicia a la ciudad, cuando yo abandone por mi
descanso y mi placer a mis subditos, cuando yo arroje al macegual en las piedras y
en el rio? (Sahagun, 1995, p. 54-55).

Uno no puede sino imaginar que las anteriores lineas estdn pensadas desde un
conocimiento profundo e introspectivo de la naturaleza humana. EI gobernante es consciente
de lo que se halla en el abismo de su corazon cuando éste lo proyecta sobre el destino de su
pueblo. Sabe que su ruina seria la de muchos. En el momento que Tloque Nahuaque haga de
la cuidad un lugar desolado, sera de la mano de la inmundicia de su elegido rey-sacerdote.
De alli que Lopez Austin escriba: «no es la transgresion de un sacerdote original sino la
conducta de un dios en el mito, repetido ritualmente sobre la tierra» (en Oliver, 2018, p. 260),

pues todos somos sus esclavos.

38 Ver el capitulo noveno de los Once discursos sobre la realeza, Libro sexto del Codice Florentino, 1995. P.
51.
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Tezcatlipoca, al ser una divinidad nictomorfa®, inunda de tinieblas al rey-sacerdote
acarreandole una «ceguera» que le arrebata el buen juicio. La idea del rey que ha perdido la
vision es una imagen isotopica bastante recurrente tanto en el folclor oriental como
occidental, normalmente entendida como una mutilacién que se manifiesta en la figura del
ciego (Durand, 2006, p. 97). Asi pues, la ceguera es
considerada como una caducidad, una invalidez de la
inteligencia (Durand, 2006, p. 98). Y por ende la
estabilidad del rey y su pueblo peligra.

Asi pues, ltztlacoliuhqui, divinidad asociada
con Tezcatlipoca, es el sefior del pecado y la

ceguedad; por ello es representado con los ojos

tapados (ilustracion 13). Los nahuas decian de él que  iq ceguera. Codice Borbénico, lamina 12.

pecd en el paraiso de Tamoanchan y por eso lo pintan con los ojos vendados, pues
Itztlacoliuhqui fue el principio de «nuestra ceguedad y miseria» (Lépez, 1994, p. 7). No
podemos ignorar el paralelismo entre la pérdida de la vision por parte ésta divinidad y la
forma en que los hombres, segun el Popol VVuh, perdieron la sabiduria ya que sus ojos fueron
petrificados (2023, p. 152). Asi pues, la mirada estd intimamente relacionada con la

inteligencia.

El espejo juega un papel importe en todo este semantismo ya que es «la translucidez
ciega» oximoron que ya vimos anteriormente relacionado con Tezcatlipoca en virtud de una
oscuridad luminosa bajo la forma del espejo negro. Durand dice respecto de Tezcatlipoca
que es una bella imagen que conjunta la idea del espejo y la mutilacion, entendida como
ceguera (2006, p. 99). De aqui la relacion entre las tinieblas y la figura del ciego. Una de las
formas de Ilamar al ojo en nahuatl, ademas de ixtli es precisamente tezcatl, espejo (Lépez,
1989, p. 104) o bien, segun un conjuro de Ruiz de Alarcon rescatado por Séjourne, los 0jos

son el «espejo encantado» (en Séjourné, 1985, p. 15).

%9 Los simbolos nictomorfos, implicitos en el régimen nocturno, son una serie de iméagenes relacionadas con
la oscuridad, las tinieblas, lo negro, la muerte, la noche, lo tenebroso, formando asi, la idea sustancial del
tiempo mismo. Ver Durand, 2006, p. 94.
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En el mito no aparece de manera explicita la ceguera de Quetzalcdatl, sin embargo,
esta deduccion que pudiera considerarse
especulativa quizés forme parte de un nivel
semantico mas profundo (quizas esotérico) de
la narracion, donde el iniciado, «aquel que ve»,
entiende que el rey-sacerdote al observarse en

el espejo, su mirada se tornd oscura en aras de

llustracion 14. Xolotl, gemelo nahual de Quetzalcéat! con alcanzar la suprema clarividencia al sacrificar

el ojo reventado. Codice Borgia, ldmina 10.

la vista exterior (Sejourné, 1984, p. 164).

Sin embargo, es posible demostrar por fuentes aledafas la relacion de la cegueray la
aparicion de la locura como proceso de transformacion. Xolotl, gemelo nahual de
Quetzalcdatl, es representado en el Borgia con el ojo reventado, fuera de su oOrbita (ilustracion
14). Esta cualidad se asocia con la enfermedad y con el dinamismo de la penitencia,
caracteristicas propias de Nanahuatzin, quien se incinerd para crear el quinto sol en
Teotihuacan. De modo que Xolotl-Nanahuatzin se convierte en una crisalida que surge de las
entrafias del penitente, de acuerdo con Séjourne, pues el nahual de Quetzalcdatl viaja al
inframundo una vez que éste muere incinerado, y aparece cuatro dias después bajo la forma

del planeta venus (Sejourné1984, p. 158).

Ahora bien, en una relectura del mito deducimos que el rey de Tula pierde la vision
(el entendimiento), aquella imagen de su cuerpo le resulta bastante aterradora que prefiere
«cerrarse de ojos» ante ella. El rey-sacerdote ha perdido el espejo. Luego pues, la ceguera
tiene un sentido ambivalente ya que en un primer momento provoca la ruina del rey-sacerdote
y de su pueblo. Por otro lado, ésta incapacidad es la condicion necesaria de cara hacia un
proceso de transformacién donde es guiado por el espejo del cielo nocturno (ilustracion 7)
donde, a manera de crisalida, el penitente se envuelve en su enfermedad, sus faltas, su

podredumbre, para resurgir como lucero del alba

Dicho de otro modo, la transgresion es a su vez la ruptura del estado original y
también la condicion necesaria para regresar al mismo. Recordemos la metafora del azotador

que revisamos con anterioridad en el codice florentino; donde su vellosidad ponzofiosa es
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sindnimo del transito por el reino del fuego, las dificultades, la podredumbre, la imperfeccion.

Pero si no es por esta criséalida, la mariposa no podria advenir.

Con todo este panorama es posible visualizar la tension estructural que esta en juego
en la narracion de la huida de Quetzalcoatl de Tula. A continuacion, presentaremos un cuadro

de los elementos antagonicos de cada estructura“®:

Estructura Tezcatlipoica Quetzalcoica
Régimen Nocturno Diurno

Representacion = Risa, pobreza, ebriedad,  Tristeza, opulencia,

figurativa actividad sexual, vigor, sobriedad, castidad,
juventud, ceguera enfermedad, vejez
Imagenes Sol en el ocaso, Sol en el alba, luz, vida,
arguetipicas oscuridad, muerte, héroe, orden, civilizacion

inversion, intimidad,
clicicidad, caos
Rol o papel Divinidad siniestra y Divinidad prometeica y

destructora civilizadora

Como podemos observar, la tension de las estructuras abarca desde los niveles mas
elementales del simbolo hasta su consumacién en el relato mitoldgico, y por consiguiente, en
la sociedad nahua. Un tema recurrente en Mesoameérica consiste en la lucha entre los
migrantes pobres y llenos de ardor frente a los sedentarios opulentos y decadentes (en Olivier,
2018, p. 241). Por lo cual, se ha especulado que la caida de Tula se debi6 en parte a la
devastacion causada por las tribus chichimecas que, en su viraje hacia el sur, se toparon con

las altas civilizaciones del altiplano central.

Encuentro que hizo posible la sintesis de dos estructuras antagénicas entre si que dio
origen a la cultura ndhuatl. Como resultado, tenemos la idea de un Quetzalcdatl renovado,

arquetipo del alma del hombre segun Séjourné (1984, p. 69), que alcanza la trascendencia

40 Las estructuras tal y como las entendemos competen mas a una fenomenologia sintomatica que a una
formulacion ldgica. Ver Durand, 2013, p. 135.
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cuando reune lo de arriba (el quetzal) con lo de abajo (la serpiente). Esta posesion de los dos

mundos, segin Campbell, implica que:

El discipulo habia sido bendecido con una vision que trascendia el alcance del
destino humano normal y que correspondia a una vision de la esencial naturaleza
del cosmos. No se abrié ante él su destino personal, sino el destino de la especie
humana, de la vida como un todo, del &tomo y de todos los sistemas solares; y esto
en términos adecuados a su entendimiento humano, o sea en términos de vision

antropomorfica: el Hombre Cosmico (Campbell, 1972, p. 134-135).

El rey-sacerdote, espejo del pueblo, tenia que dejar de lado su sus aspiraciones y
deseos particulares para guiar el destino de su gente. Aquel espejo horadado de dos caras
conocia la vision césmica, y desde ella, sabia conducir a su pueblo. Una cara del espejo para
cada realidad, en el modo que lo es arriba asi también abajo. De alli que las graves fallas de

Ce Acatl Topiltzin hayan adquirido una dimension césmica.

El sabio Platon consideraba que la astronomia es un conocimiento imprescindible
para el rey-gobernante pues esta disciplina «obliga al alma a mirar hacia arriba y la conduce
desde las cosas desde aqui hasta las de alli en lo alto» (Platén, 2014, p. 238). El sabio
gobernante ha de reconocer la justicia que se observa en el movimiento de los astros y de
todo el plano sideral, ya que su pueblo debe estar en armonia con el espejo del cielo. Para el
autor de la Republica, mirar sisteméaticamente el cielo le otorgaria la experiencia del supremo
bien y de la justicia que purificarian las pasiones que impiden al alma acceder al
conocimiento de lo supremo (Platén, 2014 p. 242). En el caso de Quetzalcdatl, su

transgresion debia ser redimida.

Es probable que las lecciones de Filosofia de la Mitologia de Schilling hayan
considerado la doctrina platonica ya que, de acuerdo con los apuntes de Kierkegaard: «el
sistema astral; el principio original de la naturaleza se convierte en el sistema del mundo»
(2014, p. 146). Es decir, la configuracion del orden de la realidad versa segun los cambios,
movimientos y presagios de las esferas celestes. Por ejemplo, los ciclos lunares estan
sincronizados con la produccion agraria y la menstruacion de la mujer o el mismo planeta
Venus: lucero matutino y vespertino que marca el proceso de transformacion del hombre en

dios.
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Parece ser que Tula es la republica que Platon jamas pudo llevar a cabo. EI complejo
arquitectonico de la ciudad es un espejo del cielo; donde cada edificacion, cada plaza, juego
de pelota o templo, es un eslabon que conforma simbolicamente la purificacion, o bien, la
metamorfosis del hombre-dios. Sin mencionar que, a su vez, el rey-sacerdote es el modelo,
Tillan Tlapallan®, segtn el Huehuehtlahtolli: la pauta, el dechado, la marca, quien deja

pintura de si, deja luz, es antorcha, el espejo (1991, p. 148-149).

Davidoff demuestra, a partir de las ideas que otros miembros de la orden franciscana
en el siglo XVII, como fray Juan de Ganivete, las contradicciones de la doctrina que Sahagin
(padre franciscano) intenta infundir en los indios. Aquellos miembros de la orden conciben
asuntos de la siguiente indole:

Si quieres edificar una ciudad o edificio que dure has de considerar primero las
estrellas fijas y dalles planetas benévolos". También dice: "los que ignoran
astrologia no pueden tener ningln conocimiento, asi como de cosas naturales como
de las cosas divinas". A éstas y otras propuestas del libro las declara el tribunal
inquisitorial como temerarias y supersticiosas, falsas, mal sonantes, escandalosas
(Davidoff, 2002, p. 113).

Del mismo modo, con en la vision tanto platénica como franciscana, diversas son las
ciudades en Mesoamérica que tomaron como modelo el espejo del cielo, estrellas y astros,
no solo para sus edificios sino para su vida comunal y ritual. Sin embargo, «no es lo corpéreo
de las estrellas lo que es objeto de adoracion; es lo propiamente astral, que es uberkoperliche
[supracorporeo®?]; es el fundamento subyacente a todos los movimientos siderales, no una

manifestacion particular» (Kierkegaard, 2014, p. 146).

De modo que hay una fuerza eficiente que motiva los movimientos de los astros, la
vida de los hombres, el curso de la naturaleza, que denominaremos «arquetipo»; que hace de
todo acontecimiento cdsmico tambien uno psiquico. «A este sistema no se llegdé ni mediante
la percepcion sensorial, ni mediante el pensamiento, sino que la interioridad del hombre fue

puesta con ese principio sideral» (Kierkegaard, 2014 p. 146). Asi pues, el destino tragico del

41 En este contexto se refiere al «buen ejemplo.
42 os corchetes son del traductor.
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rey-sacerdote de Tula se encontraba ya predispuesto en los movimientos siderales del cielo,

aun antes de la fundacion de la propia cuidad.

Hay momentos y ciudades en los que cristaliza el mito con mayor pureza. Los
edificios de Tula, como ciertas versiones transmitidas por la palabra, logran expresar
una practica que viene de muy lejos y que ain no se ha extinguido. Tula no es la
Tula de los origenes y sin embargo en Tula vuelven a existir esos origenes. En el
postclasico mesoamericano un grupo de mitos toma cuerpo en Tula-Xicotitlan con
tal fuerza que, cuando se da la conquista espafiola, esta Tula sigue siendo la
referencia explicita del lugar donde tuvo su origen una préctica sacerdotal que liga
los elementos necesarios para la vida en comunidad (Davidoff, 2002, p. 148).

El hombre-dios se inmiscuye en el tiempo arquetipico por medio del acto ritual
alcanzando su cuerpo divino mediante la confrontacion en el espejo al mirar en su interior.
Sin embargo, la cuidad de Tula es una exteriorizacion que patenta lo que hay dentro en
armonia con los ciclos venusinos. Asi, el primer periodo corresponde a la entrada de Venus
en la tierra (se puede equiparar con la imagen tezcatlipoica del descenso del sol) y que se
materializa en la plaza de la ciudadela de Tula (Davidoff, 17).

El segundo es el desplazamiento de venus hacia el oeste; Quetzalcoatl emprende el
viaje hacia el interior y es guiado por el espejo humeante (ilustracion 7) el espacio ritual
correspondiente en Tula es el costado del juego de pelota occidental (Davidoff, 2002, p. 25).

En el tercer periodo transcurre el paso por el inframundo: es de noche y Venus baja
por el cielo hasta desaparecer; Quetzalcoatl daba voces en el Omeyocan, situado sobre los 13
cielos, desde alli invocaba al dios que estaba en el interior del cielo (Davidoff, 2002, p. 49).

El cuarto periodo refiere al descenso de Quetzalcdatl hasta el inframundo en busca de
los huesos preciados de los antepasados: Venus es invisible por doce dias después de haber
aparecido como estrella vespertina, los sitios correspondientes en Tula son los juegos de
pelota norte y oriental, el coatepantli, los templos norte del Palacio Quemado (Davidoff,
2002, p. 55). En el quito periodo Venus aparece como la estrella de la mafiana que precede a

la salida del sol: Quetzalcoatl se inmola en la pira sacrificial y su corazon se convierte en la
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estrella del alba; en Tula se corresponde con el oriente de la plaza norte, la piramide B, el
Palacio Quemado (Davidoff, p. 71).

Por ultimo, en el sexto periodo Quetzalcoéatl ardio en llamas, se elevo al cielo como
estrella matutina y las aves preciosas fueron a ver sus cenizas: el planeta VVenus es invisible
después de su aparicién como estrella del alba por 77 dias; en Tula, el espacio ritual
corresponde con los edificios parcialmente reconstruidos entre la piramide B y la C
(Davidoff, 2002, p. 79). Como podemos observar, desde el ocaso hasta el alba ocurre el
proceso de transformacion del hombre en dios; la confrontacion en el espejo de Tezcatlipoca

guiada por el espejo estelar pero también por la cuidad-espejo que es Tula.

3.4 EL MITO MODERNO

Gastdn Bachelard nos dice acertadamente que la imaginacion, antes de ser la facultad de
formar imagenes, es mas bien la capacidad del hombre para deformarlas (1958, p. 9). Cuando
no encontramos ante una imagen, ésta debe evocarnos algo que no esta presente en ella
misma; sin embargo, reclama ser vista. Es la experiencia de la apertura la que nos permite
deformar una imagen para vislumbrar su novedad por medio de la conformacion de otra. Pero
sabemos que pertenece a la misma aureola imaginario que la primera. Del mismo modo
ocurre con el simbolo del espejo humeante cuando su imagen, y todo lo que representa, ha

transfigurado su presencia en el mito a partir de narrativas modernas.

A continuacion, presentaremos algunos ejemplos de imagenes que muestran el
trayecto antropoldgico que recorre el simbolo del espejo humeante mas alla del mundo
precolombino. Si bien este Gltimo apartado escapa de los limites del presente capitulo, hemos
decidido incluirlo ya que detectamos una continuidad de dicha imagen mitica que sobresale
de sus origenes concretos Yy, sin embargo, se remite a ellos. Incluso podemos considerar este
fendmeno al igual que Durand como «momentos de resurgencia» donde el mismo simbolo

parece resucitar bajo otro ropaje dentro de la misma cuenca semantica*® (2003, p. 75).

43 Por cuenca semantica se entiende al fondo inmemorial de una cultura, un océano mitico primordial del cual
de despliegan diversas formas culturales que, por lo regulas, tienen largas y casi perennes duraciones. Ver
Durand, 2003, p. 75.
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En el mito se narra lo siguiente:

Entre los chinantecos de Usila: un poco como en "La leyenda de san Julian el
hospitalario”, un cazador experimentado de subito no logra matar a la presa que, no
obstante, estaba a su alcance. Triste e inquieto, conocio en la montafia a un personaje
tapado singularmente con un gran sombrero y que llevaba en la espalda un enjambre
de abejas. El cazador le informd de su infortunio. Compasivo, ese misterioso
interlocutor que de hecho era una "persona de la cueva" lo condujo a un lugar donde,
le anuncio, podria ver el estado de su hogar. Entonces le presentd al infortunado
cazador un espejo en el cual pudo observar la causa de sus fracasos cinegéticos. Su
esposa estaba acostada en una hamaca con un desconocido y ambos disfrutaban de
una carne que antes habia llevado el marido engafiado. La persona de la cueva le
recomendd entonces matar una iguana y, luego, con ayuda de la cola del animal,
castigar a su esposa infiel. EI cazador sigui6 sus instrucciones al pie de la letra.
Volvio a su casa Yy, provisto de ese singular instrumento, azot6 a la mujer addltera.
A partir de ese momento, pudo volver a realizar buena caza (en Olivier, 2018, p.
450-451).

Comenzaremos resaltando el espejo que posee el hombre de la montafia. Si
Quetzalcdatl ante este artefacto observo su abismal interioridad, aquel eremita le mostro al
cazador el secreto que se ocultaba en su hogar. Asi, el espejo tiene la funcion de revelar las
cosas ocultas, de quitar la bruma al desnudar el ser de todas ellas. Como simbolo de inversion,
muestra el reverso de una realidad aparente. Sin embargo, cabe preguntarnos ¢por qué el

adulterio de la esposa del cazador impide que éste obtenga el producto de su trabajo?

Hemos visto a lo largo de este capitulo la nocion de la caida como un acontecimiento
dramatico que se expresa bajo la forma eufemizada del acto sexual. El cual, casi siempre
conduce a una inevitable tragedia. Aquella mujer, esposa del cazador, nos recuerda
inevitablemente a los ancestros Tota y Nene; quienes asaron un pescado dentro de un troco
que flotaba sobre las aguas diluviales. Acto seguido, el humo se elevo hasta el cielo, aposento
de la divinidad, quien se dio cuenta de lo ocurrido y castigd a los implicados por haber

encendido el fuego.
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En el mito moderno, es posible que el pescado haya sido remplazado por la carne que
el cazador llevé a su hogar. El adulterio, acto ilegitimo de la mujer, provocé que la monteada
de su esposo fuera desafortunada. Recordemos que Tezcatlipoca es quien otorga y arrebata
la riqueza y el sustento. Para recuperarlas, es necesario someterse a sus designios, como lo

hizo el cazador cuando llevé al pie de la letra las 6rdenes del eremita, avatar de Tezcatlipoca.

Ahora bien, el acto de matar a la iguana y usar su cola como instrumento de azote
para la mujer, posee diversas connotaciones. En primer lugar, es posible que la iguana sea
una variante de la imagen de la bestia reptilode cipactli: la cual fue cazada por Tezcatlipoca.
Por otra parte, la cola tendria un carécter falico, como la pierna que ofrecié el sefior del espejo
humeante, acto que, como hemos visto, alude a una fertilizacién. Por ultimo, la cola fue
utilizada para azotar a la mujer, y de este modo, el esposo tuvo una buena caza.
Semanticamente podemos entender el azote como una «friccion» de la cola falica hacia la
mujer, como hizo Tezcatlipoca al encender un fuego nuevo, legitimo, al frotar el mamahuaztli

con el petate en la fecha 2 cafia para continuar con el ciclo vital

Como podemos observar, en el mito moderno reaparecen diversas ideas asociadas a
Tezcatlipoca desde la antigtiedad. Nadie puede ocultarse ante el espejo del sefior del cerca 'y
del junto, él revela el interior de las cosas, lo conoce todo. Sin embargo, la idea de «pecado»
que aparece en la narracion es producto de una asimilacién de la moral judeocristiana a los
nativos por medio de la evangelizacion. Por eso Olivier compara este mito moderno, junto
con otras narraciones, para concluir que el espejo es el objeto que revela los pecados (2018,
p. 450-451).

También podemos observar el acto ilicito de caracter sexual que, tanto en la narracion
de los padres primordiales como en el mito de la huida de Quetzalcéatl, aparece como una
caida. Ademas, el eremita, avatar de Tezcatlipoca, aparece como un personaje oscuro y

enigmatico que vive en la cueva, es una referencia a Tepeyolotl.

De modo que tenemos ante nosotros un ejemplo bellamente ilustrado por la
imaginacion de la ascendencia nahua moderna que nos permite vislumbrar una continuidad
cultural entre los mitos antiguos y modernos. Como es de esperarse, hay una clara influencia
del horizonte mitico-cultural de los europeos. Sin embargo, la riqueza semantica del mito ha

crecido favorablemente y ha consolidado una nueva identidad entre los nativos. Por otra
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parte, debemos tener en cuenta que aquello que esta puesto explicitamente en los mitos aun
guarda un sentido més alla de la narracién misma que espera ser desocultado por aquel que

ve, el pensador.
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Capitulo 4

PERENNIDAD Y FILOSOFIA EN EL SIMBOLO DEL ESPEJO HUMEANTE

“Este libro es el primer libro, pintado antario,
pero su faz esta oculta hoy al que ve, al pensador.”
Popol Vuh

La filosofia ha perdido su sentido original en el mundo contemporaneo. El espiritu de este
tiempo se enorgullece del poder de su técnica, de la utilidad y del valor. Las multitudes
aclaman al supuesto pensador; técnico que no hace mas que medir, clasificar, explanar,
diferenciar, desde un saber puramente racional. Este orden de la filosofia, exclusivo de la
razon, ha usurpado el lugar de la sabiduria tradicional que se eleva por encima de cualquier
verdad dialéctica. Pitagoras fue el primero en Ilamarse fil6sofo «amante de la sabiduria», y a
partir de ello, se defini6 a la filosofia como un encaminamiento hacia la sabiduria; un grado
inferior y preliminar de preparacion para un conocimiento trascendente (Pelegri, 2012,
p.177).

La meta ltima de la filosofia ha sido siempre el deseo por alcanzar la sabiduria; un
conocimiento supremo que si bien esta acompafiado de la razon, no se agota en ésta sino en
escudrifar las verdades que atraviesan y estan por encima del hombre, un &mbito meramente
divino. Ir detras de ellas es como la actitud que le costé el paraiso al hombre primordial,
Adan, misma que le desproveyé de su naturaleza angelical a Luzbel, de la que Plotino queria

hacerse, despreocupado de convertirse en un pecador, al anhelar ser en Dios**.

Bajo la misma imposibilidad del ser humano para alcanzar lo divino, de acuerdo con

el Popol Vuh, se encontraron los primeros hombres hechos de maiz. Creados por los dioses

4 Dice Plotino: «nuestro afan no consiste en estar libre del pecado, sino de ser en Dios» en Alsina Clota,
1989, p. 9.
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primordiales, fue tanta su sabiduria, su conocimiento, que se asemejaban a sus creadores. Por
lo cual no hubo méas remedio que sus ojos fueran petrificados «como el aliento sobre la faz
de un espejo» (Popol Vuh, 2023, p. 151). Asi s6lo podrian ver lo préximo y lo inmediato.
Segun los abuelos, de éste modo fue perdida la sabiduria y toda ciencia (Popol Vuh, 2023, p.
152).

El hombre de nuestros dias no recuerda su origen, es como el hombre de madera,
segun el Popol Vuh, que no honra a sus constructores, a sus formadores. Ellos no pensaban,
aun teniendo el don de la palabra, su cabeza estaba falta de sabiduria. A pesar de consolidarse
en la tierra y de engendrar hijos, caminaban sin objeto (Popol Vuh, 2023, p. 27). La filosofia
siempre fue el vehiculo con el que contd el hombre para encaminarse hacia la sabiduria y
poder reunirse con su verdad original. Sin embargo, confundi6 al vehiculo con el destino,

aposto tanto solo por observar lo que aparece ante sus 0jos, y Se propuso a no mirar mas lejos.

En el contexto del hombre de la Modernidad, la insuficiencia de la razon para
demostrar la existencia de un conocimiento y una dimension de lo trascendente, devino en
no solo ignorar el orden de lo supraracional, sino en negarlo expresamente (Pelegri, 2012, p.
177). De modo que, andlogo al hombre de madera del Popol Vuh, el sujeto de la modernidad
parece reverberar en nuestros dias por la incapacidad de «ver lejos» es decir, de acceder a la

verdad ultima (o primera) de las cosas por medio de lo que es visible de manera inmediata.

La inteligencia y lucidez de un pensador moderno como Kant lo llevaron a
comprender, de forma delimitada y determinante, los confines de la razdn y el entendimiento
humano. Nadie hasta ese momento de la historia del pensamiento Occidental, como el viejo
de Kdnigsberg, habia trazado los angulos de lo que el hombre puede conocer en virtud de sus
facultades, situando a la filosofia dentro de un orden racional, 16gico y coherente.

Consciente 0 no, Kant estaba trazando el camino de la filosofia moderna misma, sin
embargo, quedd incompleto. Pues la filosofia no solo es el trayecto acompariado de la razon
para acceder al conocimiento que trasciende al hombre, sino el punto de llegada a la tierra
ignota de la sabiduria; un estado del ser en el que todo lo que conocemos, 0 creemos saber,
caduca por si mismo. Platon ejemplific bien este recorrido que emprende el filésofo por
medio del ascenso que emprende el hombre hacia la contemplacion del mundo fuera de la
caverna, buscando la sabiduria (2014, p. 229).
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Mas alla de las antinomias de la razon, se haya lo que Kant denomino el «noumeno,
lo inasible, aquello que no se puede alcanzar por la via del razonamiento. El autor de la

Critica de la razon pura nos dice en su prologo:

La razon humana tiene el destino singular, en uno de sus campos de conocimiento, de
hallarse acosada por cuestiones que no puede rechazar por ser planteadas por la misma
naturaleza de la razén, pero a las que tampoco puede responder por sobrepasar todas sus
facultades (Kant, 2014, p. 7).

Si la naturaleza de la razon es la que nos lleva a plantearnos cuestiones de las que no
podemos dar razon ¢en qué consisten estos cuestionamientos? El origen del cosmos, de las
fuerzas divinas, del hombre y su destino, son las principales interrogantes que la ciencia del
hombre no ha logrado resolver. En cuanto a los dioses, ha convenido en negar rotundamente
su existencia. No obstante, debemos prestar especial atencion al vehiculo que trata de dar

cuenta de los cuestionamientos fundamentales del hombre, el mito.

En el capitulo anterior observamos como el mito es la consumacion de todo simbolo,
logrando su punto mas algido en la cultura. Si bien el poeta o el vidente crean la mitologia a
partir de lo conocido, es decir, los factores del aparato simbdélico, como la representacion
figurativa y los arquetipos, +sin embargo, su finalidad rebasa lo que esta puesto en los mitos
mismos. Platén ya sabia que la mitologia pone en relieve lo que escapa de la razon dialéctica,
0 si se quiere en términos kantianos, la superacion de las antinomias. Nada ilustra mejor el
viraje que nos lleva a lo desconocido a partir de lo conocido que el siguiente fragmento

Upanishad:

La silaba Aum es el arco, la flecha es el alma,
Y se dice que Brahman es el blanco.

Y para dar en el blanco, para fundirse con él, uno debe permanecer completamente
centrado [meditando en Aum] (en Campbell, 2019 p. 214).

Analogamente, la filosofia y el mito son el arco del alma; una flecha que busca dar
en el blanco de lo absoluto. Aunque por vias distintas, la filosofia y el mito comparten metas:
la primera busca una ascension, como en Platon por medio de la dialéctica que sirve de medio

para alcanzar la verdad y asi acceder al eidos eterno; mientras que el mito busca, a través de
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un discurso bellamente construido, manifestar lo absoluto y eterno por medio de lo finito y
contingente. En este sentido la mitologia no es distinta del arte, pues éste es lo real y objetivo,
la concretizacién de lo que en la filosofia queda tanto como ideal y subjetividad (Schelling,
1999, p. 12).

El arte de la mitologia nahua consiste en allanar el camino para que el hombre pueda
acceder a una realidad de orden divino mediante la vivencia sus simbolos en rituales y
festividades como la fiesta de Toxcatl; donde el ixiptla cobraba la semejanza del dios
Tezcatlipoca participando de su naturaleza ontofanica. Por lo que «el fin de todos los
misterios [entendidos como la liturgia del ritual] no es otro, empero, que mostrar a los
hombres los prototipos de que todo aquello que estan acostumbrados a ver sélo las copias»
(Schelling, 1999, p. 33)

A pesar de estas diferencias, no parece haber distincion entre la filosofia y el mito
cuando la filosofia misma requiere utilizar el modo de conocimiento indirecto del simbolo
para expresar, ademas de una realidad trascendente, las inquietudes fundamentales del ser
humano. En los didlogos de Platon como el Politico, el Timeo o el Fedro son introducidas
narraciones mitoldgicas para hablar del origen del cosmos, su dindmica, y la naturaleza de
las cosas. El mito por su parte, al ser entendido como la fundamentacién de la realidad, da
cuenta de ella como lo hace la filosofia. A continuacién, presentamos un ejemplo de la

Republica:

“Como debes tu saber, Socrates, cuando se siente un hombre cerca de la muerte, le
entra el temor y la inquietud por cosas que antes no le afectaban; y asi las narraciones
(mythos) que se propalan sobre el Hades, y de que habra que expiar alli las
injusticias cometidas aqui, estas historias, digo, de que antes se reia, ahora le

alborotan el alma, pues a lo mejor resultan ser verdaderas (Platon, 2014, p. 15).

Como observamos, el interlocutor de Socrates en el dialogo, Céfalo, un anciano
acaudalado, por el hecho de no vivir apegado a la riqueza material decide ser honesto con los
hombres respecto de sus negocios, y en cuanto a los dioses, jamas escatimar en los sacrificios
que éste debe ofrecer. Céfalo argumenta que, viviendo de este modo, la muerte que se
aproxima velozmente no se lo llevaria al Hades para redimir sus culpas. Lo interesante del

fragmento es observar como el mito que antes era tan solo una historia risible, ahora cobra
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toda realidad pues éste nos aproxima a enfrentarnos al misterium tremendum, por lo que las
acciones del anciano se armonizan conforme una ética implicita en la misma dimension

mitica.

Asi, podemos observar ideas filosoficas plasmadas en un relato mitoldgico como el
Popol Vuh, que contiene, entre otras cuestiones, toda una reflexion acerca del origen del
hombre y los estratos que lo componen simbolizados en el barro, la madera y el maiz. El
primer elemento bien puede estar relacionado con la corporeidad ya que se dice «de tierra
fue hecha su carne» (Popol Vuh, 2023, p. 24) y la tierra es un elemento ligado a la

materialidad cuya caracteristica principal es su corruptibilidad ante el tiempo.

Por eso, los hombres de este primer intento de creacion perecieron mas rapido en
comparacion con los intentos subsecuentes, la cualidad divina no estaba presente en éstos
hombres, no podian pronunciar el nombre de sus creadores por lo que vivian como el resto
de los animales. En cambio los hombres de madera poseian el don de la palabra, aunque
seguian sin reconocer a sus creadores. Podemos entenderlos como seres de razon pero sin
intelecto. Por ultimo tenemos al hombre de maiz que era capaz de reconocer a sus creadores
y rendirles tributo, poseian sabiduria. Sin embargo, ésta les fue velada, por lo que
interpretamos que, a pesar de poseer un vinculo con las divinidades, su carne seguia siendo
de barro, y en tanto fuera asi, el camino para reencontrarse con su principio divino resultaria

dificultoso.

Asi damos cuenta de cémo el mito, aun en diversas latitudes, sefiala un principio
supremo incognoscible para el hombre pero captable por el intelecto de su alma. El profesor
Campbell distingue entre mitologia de compromiso y mitologia de desapego: la primera
posee una funcion comunitaria y de identidad de un pueblo, mientras que la segunda tiene
gue ver con un proceso de introspeccion personal que nos conduce hacia la contemplacion
del misterium tremendum, lo absolutamente desconocido que trasciende los limites del
hombre (Campbell, 2019, p. 214).

Asi pues, estamos convencidos de que el simbolo del espejo humeante, ademas de
tener un papel de compromiso cultural como en la fiesta de Toxcatl o en la entronizacion de

los gobernantes, su mas hondo sentido nos habla de una aproximacion al terreno de lo
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desconocido® que implica a su vez, una actitud filosofica como lo veremos en el desarrollo

de este capitulo.

La investigadora Laurette Séjourné sostiene que la idea del espejo empafiado
(humeante) sobre la superficie, es el simbolo del reflejo de una realidad escondida (1984, p.
189). Una nocidn que no es distinta de la forma en que, segun el Popol Vuh, los primeros
hombres hechos de maiz perdieron la sabiduria y su rango divino; pues su mirada fue
petrificada con un halo que disminuyd su entendimiento, como un espejo empafado. De
modo que el proceso de desocultamiento de la realidad escondida que se haya detras del

humo se convierte en la tarea filosofica del hombre por excelencia.

Dicho desocultamiento es una busqueda de la verdad, neltiliztli; un encontrar las
raices de &rbol que sostiene la existencia dado que el vocablo «nelhuayotl», que significa de
manera literal «raiz» y se interpreta por lo regular en torno al eje conceptual de «verdad»
(Johansson, 2020, p. 269.), de alli que tenga el sentido de la veracidad a partir de su facultad
de recalar en lo profundo de la sensibilidad humana, asi como la raiz lo hace en la tierra como

emblema de la realidad oculta.

4.1 LA PERDIDA DEL ESTADO ORIGINAL

Ir detras de la verdad nos remite a buscar el fundamento ultimo (o primero) de la realidad.
Para el pensador nahua existié un tiempo primordial, en la oscuridad, en la noche; que es
madre de todo lo existente. La mayoria las cosmovisiones del mundo coinciden en que el
ordenamiento del cosmos se produjo a partir de un caos tenebroso que amenaza con regresar
si cesaba el movimiento espacio-temporal que habia dado lugar a la vida (Johansson, 2018,
p. 124).

La leyenda de los cinco soles, recogida en Los anales de Cuautitlan, narra la manera
en que el universo fue configurado por medio de la sucesion de las siguientes eras: la primera,
4-ocelotl, corresponde al sol de tierra asociado al este y regido por Tezcatlipoca. La segunda
fue comandada por Quetzalcoatl llamada 4-ehecatl, sol de viento, correspondiente al rumbo

4 Podemos entender, andlogamente, la ambivalencia del simbolo del espejo humeante comparandolo con los
misterios Eleusinos. Los cuales constaban de un ritual comunitario y de uno reservado so6lo para los iniciados.
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norte. La tercera es 4-quiahuitl, su elemento es el fuego, aunque esté asociada a la lluvia,
también corresponde al rumbo norte y su regencia estuvo a cargo de Tezcatlipoca. La cuarta
edad es 4-atl, sol de agua, ubicada en el oeste, y de nueva cuenta, Quetzalcéatl toma el mando
de la era (Johansson, 2018, p. 125-126).

Como podemos observar, la conformacion de los cuatro rumbos del universo nahua
fue producto del enfrentamiento entre las fuerzas antagonicas quetzalcoica y tezcatlipoica,
mismo que significo el rompimiento de la pasividad del estado original. Aquello que produce,
que engendra, es un principio pasivo caracterizado por la oscuridad intima de una potencia
generadora. Sin embargo, aun nada existe, éste principio de lo real sigue siendo potencia
mientras la fuerza de la realizacién efectiva no se haga presente. En oposicion, la fuerza
masculina como fundamento activo que se enfrenta a la intima y oscura feminidad, promueve

la realizacion efectiva que hace surgir a los seres existentes.

El pensador nahua considera que el origen de su universo se produjo a partir de la
unién de los principios femenino y masculino, nanyotl y tahyotl. Sin embargo, nuestra
atencion es impactada por el hecho de que el primer sol-era esta regido por Tezcatlipoca.
Hemos demostrado en el capitulo 2 de este trabajo que el sefior del espejo humeante se
presenta con un caracter femenino a partir de un conjuro de magia amorosa que rescata
Quezada de Ruiz de Alarcén, donde se menciona que él mismo es la feminidad. Ademas,
tuvimos la oportunidad en el capitulo 3 de profundizar en el caracter andrégino de

Tezcatlipoca desde su cualidad lunar y la mutilacion de su pierna.

Por lo cual, pensamos que al ser una divinidad asociada con la oscuridad y la noche,
Tezcatlipoca, en cierto modo, constituye la matriz original del cosmos. No obstante, Durand
nos deja una observacion que nos asombra por su sencillez y profundidad ya que «no hay luz
sin tinieblas mientras que lo inverso no es verdadero» (2006, p. 69); el espejo humeante es
selénico, oscuro, teltrico, pero también adquiere una dimension solar que se hace patente en
la conformacion del sol de tierra. Si bien la luz nace de la oscuridad indiferenciada, es posible
establecer una identidad de ambos principios mediante el despliegue de las formas en la
realidad fenoménica que emanan de la matriz originaria, y que retornan a ella consolidandose

de nueva cuenta en una sola identidad.
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Ahora bien, podemos distinguir dos modos en el que se presenta el caracter doble de
Tezcatlipoca: el primero puede considerarse hasta cierto punto «trascendente» ya que
estamos hablando de la oscuridad como fundamento de la verdad original de las cosas
inmanifestadas. El segundo puede entenderse como «inmanente» ya que, una Vez
diferenciada la luz de las tinieblas, se produce la ruptura originaria que da paso a la aparicion
de lo existente, simbolizada por la imagen del sol en el alba que corresponde a la aparicion
del Tezcatlipoca rojo.

En esta segunda forma, los principios femenino y masculino son diferenciados por
medio del cambio de régimen nocturno al diurno esquizomorfo. Patentamos esta idea bajo el
epiteto de Tezcatlipoca, Telpochtli; el siempre joven, que expresa la solarizacién de su
caracter. Consideracion que Seler estima al mencionar que el espejo humeante es tierra y
también sol (1993-1, p, 115). Sin embargo, la presentacion «inmanente» de Tezcatlipoca ya
no ese principio androgino original, sino un modo dialectico, de pugna y enfrentamiento

referido en el apelativo Yaotl.

De tal modo que los epitetos Yaotl y Telpochtli conforman el cardcter masculino de
Tezcatlipoca, pues son referentes de su potencia como principio activo. Esto no implica que
la divinidad se haya desligado del fundamento femenino, sino que ha quedado oculto como
las raices del arbol. Asi pues, dicha diferenciacién se difumina por la imagen arquetipica del
sol en el ocaso; que simboliza la conjuncién de los dos mundos mediante de la eufemizacion
sexualizada del acto de penetracion por parte del principio activo (el sol) en las profundidades
de la tierra.

Para el pensador nahua, el ordenamiento del universo en el que vive es producto de
una lucha originaria. Sin embargo, éste enfrentamiento cosmico parece reverberar en la
misma conformacion del hombre. Cuando Quetzalcoatl desciende al Mictlan en busca de los
huesos ancestrales para crear a la humanidad, encarna el principio activo que se introduce en
la matriz de la oscuridad primordial. Lo cual se hace efectivo en tanto que los gusanos que
ayudan a perforar el caracol refieren una accion copulativa ya que el caracol, teccizitli, es el
instrumento mortuorio por excelencia (Johansson, 2018, p. 138), y si recordamos que los

huesos poseen un caracter de fertilidad, la muerte que es fertilizada genera vida. Misma que
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a su vez, representa la salida del estado original dado que el nacer, tlacati, es cobrar forma

en este mundo, diferencidndose de estado precedente a la existencia.

Otro ejemplo de la fuerza activa de Tezcatlipoca como causa de la ruptura originaria
es el mito de Huehuecoyotl. El viejo coyote o Huehuecototl, es un personaje mitoldgico
asociado a Tezcatlipoca, pues de él se decia que tenia muy mala reputacion, quien ponia la
discordia entre los hombres, aquel que hizo que comenzaran las guerras en el mundo (en
Olivier, 2018, p. 69). Segun el mito, Huehuecoyotl sedujo y rapto a Xochiquetzal, divinidad
de las flores y del amor, que también es asociada con la «Eva de los nahuas» llamada Ixnextli
(en Olivier, 2018 p. 69).

La idea del enfrentamiento por parte del principio activo masculino frente a la
receptividad femenina en el mundo nahua, nos conduce a pensar en el drama universal de la
«caida originaria» la cual habla de la pérdida del estado original del hombre. De acuerdo con
Durand, las religiones monoteistas como el judaismo o el cristianismo expresan dicha pérdida
mediante la nocion de «caida» como des-provision del rango divino, y en cuanto a los pueblos

paganos politeistas, este drama se hace patente bajo la lucha de los dioses (201, p. 31-32).

Existe, sin lugar a dudas, una condicion contradictoria en la naturaleza originaria del
hombre. Como dasein, ente corporizado en la existencia, el ser humano se haya dividido
entre su estructura primate: fructivora, arboricola, frente a la esfera carnivora terrestre,
(Durand, 2013, p, 31). A ello afiadimos las antinomias entre razon y pasion, principio real y
de placer, que se expresa en la guerra de los dioses como Apolo y Dionisos, Quetzalcoatl y

Tezcatlipoca.

En la epopeya de Gilgamesh observamos la misma problematica que hace del hombre
un ser ambivalente. El rey Gilgamesh, de acuerdo con la lectura de Jung, es el paradigma de
la conciencia, la voluntad y la actitud espiritual, mientras que Enkidu encarna las partes
inferiores de la psique; emocidn y pasion, corporalidad e intuicion (Jung, 2019 p, 268). Es
posible hallar méas referentes mitoldgicos que expongan la misma problematica, sin embargo,
el conflicto que aqui nos atafie es el momento de ruptura del estado original que se hace

presente a partir de la toma de conciencia del morir.
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Ya sea que por medio de la muerte de Enkidi o por el vistazo en el espejo de
Tezcatlipoca, el hombre debe asumir el destino mortal de su conciencia. El gran drama de la
caida consiste en que si por un lado el ser humano posee una condicién divina (infinita)
también es mortal y efimero. Jung escribe que el hombre moderno, al igual que Gilgamesh,
se encuentra bastante adosado por la mente que olvida el cuerpo, de manera que la muerte de
Enkidu le parece algo extrafio, desgarrador (2019, p. 272). Del mismo modo ocurre con
Quetzalcdatl, a quien el espejo humeante se propuso «mostrarle su cuerpo» para hacerlo caer

en la ebriedad y el sexo: las partes inferiores de su alma.

El caracter uranico de Quetzalcoatl se refuerza en el hecho de que el ser humano es
producto de la penetracién de éste cuando desciende al Mictlan, que simboliza la matriz de
la madre-tierra. Ambos principios, uranico-espiritual y teltrico-instintivo forman parte de la
ontologia del hombre segln el pensador nahua, y en general del hombre tradicional. En este
punto no podemos pasar por alto las palabras de Durand cuando escribe que «los dioses
luchan con nosotros, en nosotros» (2013, p. 32) pues éstos encarnan los arquetipos que operan
en el ser humano mediante la razon, la pasion, los instintos, las apetencias, los deseos,

Ilevandolo a que se confronte consigo mismo.

En el capitulo 3 entablamos una relacion entre la caida de Tamoanchan y de Tula;
ambas orquestadas por Tezcatlipoca. Ahora bien, es interesante observar que ante un
escenario de ruptura del estado original se convierten en emblemas las faltas como la
fornicacion, celos, ira, idolatria y homicidio. EI momento disruptivo que propicia la caida
ocurre de manera necesaria por un acontecimiento de violencia que nos introduce a la toma
de conciencia de la temporalidad angustiante. Mas adelante desarrollaremos la idea del

tiempo asociada a Tezcatlipoca.

No obstante, la temporalidad va acompafiada de la materia y ésta, a su vez, de la
muerte; pues lo corporeo es finito y se corrompe. La materializacién del espiritu, del verbo
hecho carne o de la encarcelacion del alma en el cuerpo como lo entiende Platon, es la
condicion necesaria de la existencia que conforma la «ipseidad». De este modo se muestra la
imanentizacion de lo divino por medio de una presentacion finita. Sin embargo, ésta no deja

de pertenecer a lo divino, pues si queda fuera de ello, no podriamos decir que es el principio
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absoluto. De tal modo que podemos distinguir como el sabio pagano y el sabio cristiano

distinguen este momento disruptivo:

El sabio cristiano desprecia el mundo y lo pisa. En cambio el sabio pagano, a la
manera del sabio renacentista, desposa a la tierra y al cielo, es decir la fuerza de las cosas
inferiores con los dones y las propiedades superiores. El sabio pagano usa el mundo como
un espejo que crece (la planta); tiene los pies sobre la tierra y la mente en el cielo (Davidoff,
2002, p. 164)

Ante la cosmovision del sabio pagano, no podemos ignorar que el matrimonio del
cielo y la tierra es analogo a la fecundacion por parte de Quetzalcéatl en la tierra. Por lo cual
no consideramos fortuito que haya un elemento celeste (quetzal) y uno terrestre (serpiente)
en el apelativo mismo de Quetzalcéatl. Sin embargo, para el ser humano el habitar en el
tiempo (dasein) a pesar de ser una lucha y equilibrio de los dos principios que sostienen la
existencia, no lo exime de perder su conciencia personal, tras la muerte pierde su ipseidad
pues ésta condicion «solo le es prestada, y permanece independiente de él, motivo por el cual
su personalidad y su mismidad nunca pueden elevarse a acto perfecto» (Schelling, 1989 p.
263).

El acto violento no solo fue el momento disruptivo que propicio la caida sino la
condicidn intrinseca del ser a la realidad en la que ahora éste se encuentra. Por eso los nahuas
Ilaman taltipaccayotl a los actos inferiores propios de la carne, mismos que provocaron la
condicion finita del hombre pero en una escala césmica por medio de la ruptura de la
pasividad primordial. Provocando la afliccién de toda vida finita, de ahi que «el velo de
tristeza [se extienda] sobre toda la naturaleza, la profunda e inquebrantable melancolia de
toda la vida» (Schelling, 1989, p. 263).

No obstante, el acto mismo de la ruptura originaria, por medio de la inversion de
valores, se convierte en la barca de regreso al estado original. La penetracion del sol en la
tierra durante el ocaso, nos conduce al proceso iniciatico del regreso involutivo hacia el
tiempo prenatal en que el ser se encuentra reconciliado consigo mismo. Lo grande y poderoso
en el mundo material, regido espacio-temporalmente, es ser un puente y no un fin, ya que
funge como espejo de la realidad que se encuentra detras de su superficie empafiada. Una vez

alcanzando la auténtica realidad, es necesario abandonar el vehiculo por el que se llega.
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4.2 EL SENOR DEL TIEMPO

Aunado a la pérdida del estado original, el tiempo se convierte en la sustancia del ser en la
existencia. Sin embargo, el pensador nahua sabia bien que antes de su aparicion en el mundo,
hubo otro «tiempo» que precedié al sol en el que habita. Basta con observar la leyenda de los
soles para entender que antes de la formacion del ser humano, existieron cuatro edades
formativas que configuraron el universo en él que habita. De acuerdo con el mito «cuando
todavia era noche, los dioses se reunieron en Teotihuacdn y se preguntaron quién de ellos

queria ser el que alumbrara al mundo» (en Johansson, 2022, p. 245).

Hagamos especial énfasis en la imagen que nos dibuja la linea «cuando todavia era
noche». Para el pensamiento del hombre tradicional, la noche constituye el primer simbolo
del tiempo, su sustancia misma (Durand, 2006, p. 95). En el Popol Vuh se dice que en el
principio «nada existia. Solamente la inmovilidad, el silencio, en las tinieblas, en la noche»
(2023, p. 16). Siendo asi nos preguntamos ¢Qué hace de la oscuridad nocturna la imagen
primera del tiempo? Basicamente las fases lunares asociadas a la generacién agraria y el

caracter destructivo que poseen las tinieblas.

La luna, como sabemos, es un astro que crece, decrece y desaparece. El pensamiento
metafisico del hombre arcaico vio en este astro la imagen dramatica de su propia existencia,
la cual, esta sujeta al devenir y al cambio. También los ritmos de otras formas de vida como
las plantas se encuentran relacionados, analogamente, con los cambios que presenta la luna.
Es preciso hablar de nueva cuenta de la paranomasia entre el arbol, cuahuitl y el tiempo
cahuitl ya que el desarrollo de la planta ocurre en el devenir del tiempo mismo. De modo que
la luna preside los ritmos de la vida que estan determinados por el desarrollo temporal del

nacer, crecer, reproducirse y morir.

No obstante, «la luna no solo el primer muerto, sino el primer muerto que resucita»
(Durand, 2006, p. 303) es decir, el astro selénico es un simbolo del tiempo ciclico, y por ende,
es la idea misma del «eterno retorno». El arbol crece desde sus raices para alcanzar el cielo,
otorga su fruto, éste otorga la semilla como esencia del arbol que retorna a la tierra para ser

fertilizada y dar paso a un nuevo crecimiento. Pero junto con la nocion del eterno retorno
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aparece el temor, laangustia, el crujir de dientes de la temporalidad. EI tiempo, en ese sentido,
es existencia percibida como un devenir cargado de espanto por el poder destructivo que

representa.

Una interpretacion del mito de la huida de Quetzalcoatl desde la idea del tiempo
nefasto nos mostraria con mucha claridad la actitud del hombre nahua ante el devenir
constante del mundo. En efecto, Tezcatlipoca, el sefior del tiempo, se presenta con un espejo
negro de obsidiana ante el rey-sacerdote que le muestra lo avejentado que esta su rostro. El
espejo, como hemos visto, muestra el interior de los seres humanos, revela los secretos de su
interior. Y parte de eso que oculta el hombre es su miedo a la muerte que, en términos de

Heidegger, constituye una existencia inauténtica (Reale y Antiseri, 1988, p. 521).

Claro que los nahuas, a diferencia del hombre Occidental, perciben la muerte con
mucho menos espanto y mayor naturalidad, dado que forma parte de las leyes de su cosmos,
donde la vida requiere de la muerte para seguir su curso. Aun de este modo, el tiempo
despiadado y la muerte infausta no dejan de sorprender al pensador nahua cuando escribe
«no para siempre en la tierra, sélo un poco aqui. Aunque sea de jade se quiebra, aunque sea
de oro se rompe» (Ledn-portilla, 1984, p. 49).

Asi pues, el espejo puede ser entendido como la luna misma; quien muestra los
cambios en los ciclos vitales. El rostro avejentado del rey-sacerdote es, literalmente, una luna
menguante, que es percibida con miedo y horror. La vejez como ocaso de la vida es un
momento de reflexién acerca del tiempo que todo lo consume, que va devastando todo a su
paso. De modo que la escena de cuando Tezcatlipoca se presenta ante Quetzalcoatl con el
espejo es un recordatorio de nuestra vida en la tierra, pues hemos olvidado todo lo que ha

devenido en el tiempo, debe terminar en el tiempo mismo.

La huida al Tlillan Tlapallan, lugar de la sabiduria, marca el paso hacia una existencia
plenamente autentica, dado que la muerte se ha asumido como parte constitutiva de la vida;
pues es necesario morir para poder vivir. En este sentido, Campbell nos aporta estas valiosas

palabras:

La meta del mito es despejar la necesidad de esa ignorancia de la vida efectuando una

reconciliacion de la conciencia del individuo con la voluntad universal. Y esto se efectla a
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través de una valoracion de la verdadera relacion entre los fenomenos pasajeros del tiempo

con la vida imperecedera que vive y muere en todos (1972, p. 134).

En relacion con las palabras de Campbell, Schelling escribe en su dialogo titulado

Clara, una idea similar pero dandole un matiz distinto:

¢De donde se origina la enfermedad sino del tedio, sino de aquella fuerza individual
de no querer avanzar con el todo, de no querer extinguirse con el todo, sino de querer

estar arbitrariamente apartado? (1989, p. 29).

Tanto Campbell como Schelling expresan la nocion de que la conciencia individual
debe subsumirse al curso que lleva el universo. En el mito de la huida de Tula esta doctrina
parece reverberar en el hecho de que, una vez que huye Quetzalcéatl de su casa (como el
héroe que es llamado a la aventura) abandona la patria donde naci6 y crecié como sinénimo
de la renuncia a su individualidad. EI proceso de unirse con el todo es descrito por la huida
al Tlillan Tlapallan ya que cuando Quetzalcoatl se incinera, asciende a los cielos donde debe
atravesar un proceso de transformacion vinculado con las fases del planeta Venus*®. Una vez
que aparece como lucero de la mafana, tras 4 dias de ocultamiento, esta listo para asumir la

unién con el absoluto simbolizado por el sol.

Sin embargo, Schelling matiza que la enfermedad es un producto de la abstinencia de
querer marchar junto con el todo. Este indicio de representacion figurativa hace patente la
caducidad del ser humano como organismo bioldgico. Recordemos que la enfermedad
mantiene relacion con la vejez en la figura arquetipica del sol en el ocaso: el final del tiempo.
Sin mencionar que otras traducciones*’ narran que al mirarse al espejo, Quetzalcdatl notd
que tenia bubas en el rosto, una alusion clara a la enfermedad. De modo que el mito nos

ensefa a desprendernos nuestra vida en el tiempo, en la existencia profana.

Ademas del espejo y la luna, el fuego forma parte de las facetas de Tezcatlipoca como
sefior del tiempo. Una de las caracteristicas que poseen las divinidades lunares, hablando
arquetipicamente, es la mutilacion de un miembro de su cuerpo: pierna o brazo (Durand,

2006, p.318). Se piensa que la falta de la extremidad amputada otorga facultades méagicas al

46 En el capitulo 3 revisamos en que consisten estas fases: su correspondencia con el mito, la iniciacion, asi
como zona arqueologica de Tula y los ciclos venusinos en la boveda celeste.
47 Ver Tezcatlipoca y la caida de Tollan en Olivier, 2018, p. 229.
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iniciado como propiciar la lluvia, segun Eliade (1986, p. 151) o realizar curaciones, cicatrizar,

y no podia faltar la reconstitucién por medio del fuego (Durand, 2006, p. 317).

En el Popol Vuh*® podemos observar la relacion del fuego con la actividad genésica.
Los gemelos Hunahpu e Ixbalanque después de morir incinerados por los sefiores de Xibalba,
se reconstituyeron en hombres-peces a partir de sus restos cremados. Acto seguido, los
gemelos se presentaron en el Xibalba con un aspecto lastimoso; realizaban obras portentosas
como quemar las casas y reconstituirlas a modo de que pareciera que no hubieran ardido,
también podian matarse entre ellos y revivirse sin inconveniente alguno (Popol Vuh, 2023,
p. 133). Ademas, se menciona que mientras hacian sus actos magicos, ellos efectuaban una

danza.

La traduccion del nombre de los gemelos nos revela una pista, pues Hunahpu e
Ixbalanque quiere decir, respectivamente, «Maestro Mago» y «Brujito*®». Sabemos que
Tezcatlipoca en tanto divinidad lunar, es patrono de los brujos y hechiceros. En los rituales
agro-lunares, el sefior del fuego (el hechicero) suele ser un personaje invalido: posee sélo una
pierna o esta tuerto (Durand, 2006, p. 317). Sin embargo, esta aparente incapacidad no es
sino el reverso de la tremenda facultad de curar, cicatrizar, 0 como aparece en el pasaje
anterior del Popol VVuh, de restituir los objetos e incluso la vida de una persona por medio del

del fuego.

Entonces cabe preguntarnos ¢Qué es el fuego y cudl es su relacion con el tiempo?
Cuando hablamos del fuego desde el pensamiento indigena tenemos que remitirnos a una
compleja constelacion de imagenes. Desde un inicio, el fuego se produjo como resultado de
la transgresion de Tota y Nene, por lo que hay una equivalencia del elemento igneo como la
pérdida del estado original. Entre los Quichés de Momostenango, hay una expresion popular
que dice: c’atic rakan que significa literalmente «quemar su pierna» y se utiliza a menudo

para denominar a las personas adulteras (en Olivier, 2018, p. 424).

48 Aunque el Popol VVuh pertenece a la cultura maya, consideramos conveniente referirnos a este texto dado que
hay estructuras comunes con el pensamiento mitico de la cultura ndhuatl ya que ésta se nutrié de elementos
procedentes de la zona maya, acuerdo con Eric Thompson en Leon Portilla (1994, p.7). El sentido que tiene
apelar al libro sagrado maya es ilustrar de mejor manera las ideas que vamos exponiendo y desarrollando en
torno al pensamiento de los nahuas.

4 En ciertas ediciones del Popol Vuh, como la que estamos utilizando para la presente investigacion, los
nombres de los gemelos no estan en su lengua original sino ya traducidos como Maestro mago y Brujito.
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Calendaricamente, el dia lagarto esta relacionado con la pierna o con el pie (en
Olivier, 2018, p. 424) lo que nos recuerda el mito de la conformacion del mundo a partir de
que Tezcatlipoca se corté la pierna para usarla de carnada y asi cazar a Cipactli. No obstante,
el verbo ¢ atic que en lengua Quiché significa «quemar» tiene la misma raiz que ¢ at, lagarto
(Olivier, 2018, p. 425).

De modo que la constelacion pierna-lagarto-acto sexual nos remite a pensar en el
fuego como imagen de la inauguracion del tiempo, el origen de la vida breve. En ese sentido
no podemos ignorar a Heraclito cuando propone como origen de lo existente al fuego, imagen
del constante devenir; donde la confrontacion dialéctica de los contrarios del efesio tiene un
caracter fecundo lleno de vida y fuerza creadora dado que la guerra es padre de todas las
cosas (Hirchberger, 1979, p. 53). Idea que no es tan disimil de la actividad sexual que también
es entendida como guerra para los nahuas ya que la oposicién de los contrarios es una fuerza

engendradora.

Aunado a estas consideraciones, el fuego es una imagen isotopica del ritmo (Durand,
2006, p. 316). Ritmico en el sentido que forma parte de los simbolos ciclicos, los cuales
requieren de sacrificios para poder controlar el porvenir a cambio del pasado (Durand, 2018,
p. 320). Cuando Tezcatlipoca sacrifico su pierna se convirtio en el sefior del tiempo, ya que
este acto puede entenderse como un proceso de fertilizacion marcado por el ciclo agro-lunar,
de ahi que la pierna, metztli se asocie con la luna, meztli. Ademas, la idea del ritmo también
esta ligada con la danza (y los pies desde luego) por ello en el Popol Vuh, los gemelos danzan,
gueman las cosas como muestra del poder genésico del fuego, ya que el tiempo no opera mas

en ellos después de haber muerto y resucitado como la luna, sino hacen operar el tiempo.

Dicho de otra manera, el poseedor del fuego también
posee el tiempo. Patentamos esta idea a partir de la
comparacion de la primera y la Gltima lamina del codice
Fejérvary Mayer. En la ilustracion 15 se muestra al dios del
fuego, Xiuhtecutli, en el centro de la cruz que marca la
dimensién espaciotemporal. De su cuerpo emanan cuatro

chorros de sangre donde, al final de cada uno de éstos, se

y la imagen del cosmos. Codice encuentran sus miembros mutilados, el brazo arrancado, el

Fejérvdary Mayer, lamina 1.
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hueso descarnado del pie, el torso descarnado y la cabeza con la pintura facial caracteristica
de Tezcatlipoca, lo que es una clara alusion lunar. La relacion fuego-luna la desarrollaremos
més adelante. En cuanto a la ilustracion 16, observamos la imagen mas grande de todo el
codice Mayer, se trata de Tezcatlipoca; quien porta un brazo arrancado a una mujer que murio
dando a luz, por lo que es denominado temahmacpalihtotiqui «el que baila con el antebrazo

de una mujer muerta en el parto» (Leon-Portilla, 2005, p. 106).

No podemos ignorar la disposicion de los s .-
tonales en ambas imagenes ya que en la primera lamina

siguen el registro normal del tonalpuhualli, en cuanto

a la segunda, éstos aparecen con una disposicion
atipica, quizas arbitraria. Lo que nos corrobora que

Tezcatlipoca es el amo de los destinos, presidiéndolos
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llustracion 15. Tezcatlipoca danzando.

Cddice Féjervdry Mayer, ldmina 44.

temahmacpalihtotiqueb, el danzante. Asi pues, la
danza (elemento de representacion figurativa) es un
modo de eufemizacion que denota el ensefioramiento del tiempo, ya que implica el dominio

de los ritmos ligados a los ciclos vitales.

La danza del dios hindd Shiva, tiene un sentido analogo ya que es un simbolo de la
creacion y la destruccion (Jung, 2019 p. 73) tal como ocurre con Tezcatlipoca en tanto
divinidad creadora y destructiva. La posesion del tiempo tiene como caracteristica
fundamental el subvertir los estragos que éste ha ocasionado por medio de la danza como
expresion erdtica. Por lo que podemos comprender el acto de la danza como una
autoprocreacion producto de la union de los principios femenino y masculino; por eso la
cualidad andrdgina de Tezcatlipoca, misma que también posee Shiva (Durand, 2006, p. 345).
En el caso de los gemelos danzantes del Popol Vuh, el poder genésico de su baile posee la
capacidad de restituir a los seres. Al final de su periplo por el Xibalba se convierten,

respectivamente, en sol y luna: los principios masculino y femenino.

Podemos decir que la nocion del tiempo opera bajo tres imagenes fundamentales: el
fuego, la cruz y la procreacion. De acuerdo con Durand, la relacion de éstos tres aspectos

forma una constelacion de imagenes perfectamente coherente, sobredeterminado en el



135

emblema de la cruz (2006, p. 229). Eliade esta en lo cierto cuando liga los mitos relacionados
con la vegetacion a éste mismo signo (1986, p. 267) debido al discurrir ciclico de sus periodos
de vida. En la ldmina 1 de codice Mayer (ilustracion 15) observamos la sucesion temporal

marcada por los tonales del tiempo ciclico.

Lo que explica la paranomasia entre arbol (elemento vegetal), cuahuitl y tiempo
cahuitl, pues la cruz y el arbol son imagenes isotopicas que aluden al tiempo por la idea de
los ciclos de crecimiento de la planta, aunado a la nocién de que tanto la cruz y el arbol
representan la union de contrarios, o bien un caracter androgino, pues ambos principios,
masculino y femenino, se confronta incesantemente dando lugar a los elementos existentes

que se encuentran inmersos en la temporalidad.

En el capitulo dos de esta investigacion demostramos el caracter andrégino que posee
el arbol, mismo que extensible al signo de la cruz; pues representa la union de los contrarios
simbolizado en el arbol de pochote. Asi pues, en diversos grupos primitivos alrededor del
mundo, los encendedores del fuego actuaban mediante la friccion de dos piezas de madera,
a menudo con forma de cruz (Durand, 2006, p. 341). En el contexto nahuatl, éste acto se
encuentra bien representado por el mito de Tota y Nene; donde eran utilizados los maderos,

mamalhuaztli, para encender el fuego por frotamiento en el receptaculo femenino.

Como nos podemos dar cuenta, ésta constelacion semantica de imagenes opera sin
restriccion alguna. Sin embargo, su sentido nos lleva a considerar de nueva cuenta la
constitucion binaria del hombre que expusimos en el apartado anterior, pero ahora a manera
de reconciliacion de ambos principios antagonicos. En efecto, Tezcatlipoca como sefior del
tiempo es aquel principio que retne los elementos contradictorios, manifestado en la figura

del brujo.

Idea que compagina con el «hombre universal» de Guenon; ya que el simbolo de éste
hombre es la cruz como emblema de la completitud de todo los estados del ser, despojado de
sus condiciones especificas que lo limitan, como el tiempo mismo (Pelegri, 2012, p. 203).
Una vez liberado, estan a su disposicion los destinos y la cuenta del tiempo, como los signos
de los tonales alrededor de Tezcatlipoca (ilustracion 15), lo que explica que uno de sus
apelativos sea Moyocoyani: el que obra arbitrariamente o a capricho (Olivier, 2018, p. 41).

Por lo que el sefior del tiempo no solo posee al fuego sino a la cruz.
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En ese sentido, el simbolo del atl-tlachinolli, agua y fuego, nos conduce por una
nocidn isotdpica. Como ya vimos, el elemento igneo esta ligado al devenir temporal tal como
lo expresa el ritual del fuego nuevo, el cual, se origina en el mito de los soles, dando origen
al tiempo a partir del acto sacrificial en el fogon primordial; por ello esta asociado al sol. El
agua por su parte, permanece ligada a la luna dado su caracter destructivo que ocurre de
manera periddica, pero a su vez representa el poder de regeneracion en el plano cosmico
(Eliade, 1986, p. 155).

Por ello consideramos al agua como elemento que simboliza al estado primigenio que
precede al origen de las cosas existentes. Por ello no es de extrafiar que en diversas tradiciones
miticas, filosoficas e incluso en el propio cristianismo, las aguas sean el elemento anterior a
todos. En cambio el fuego constituye la existencia en la conformacién del mundo. Por lo que
la relacion de la luna (el agua) con el fuego, expresa la tension esencial entre el fundamento

latente, y la realizacion efectiva del principio activo que patenta a los seres.

Heraclito dice al respecto «para las almas, la muerte es convertirse en agua; para el
agua, la muerte es convertirse en tierra: pero de la tierra nace el agua y del agua el alma» (en
Nietzsche, 2003, p. 78) siendo el alma el elemento igneo. El efesio lleg6 a este postulado
siguiendo el planteamiento de Anaximandro que postula lo humedo como el claustro materno

de todas las cosas.*

Del mismo modo que para los milesios, el hombre nahua consideraba que el agua es
el elemento precedente a la formacion del mundo. Mas alla de ser entendido como elemento
fisico, es un simbolo que hace referencia al estado precedente a la existencia. El siguiente

mito es una muestra clara de esta idea filosofica de los antiguos mexicanos:

Dos dioses, Quetzalcoatl y Tezcatlipuca bajaron del cielo a la diosa Tlaltecutli, la
cual estaba llena por todas las coyunturas de ojos y de bocas, con las que mordia,
como bestia salvaje.

146. Y antes de que fuese bajada, habia ya agua, que no saben quién la cred, sobre
la que esta diosa caminaba.

147. Lo que viendo los dioses, dijeron el uno al otro: "Es menester hacer la tierra".

%0 Ver Nietzsche sobre la filosofia preplatdnica, 2003, p. 78.
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148. Y esto diciendo, se cambiaron ambos en dos grandes sierpes, de los que el uno
asi6 a la diosa de junto a la mano derecha hasta el pie izquierdo, y el otro de la mano
izquierda al pie derecho.

149. Y la apretaron tanto, que la hicieron partirse por la mitad, y del medio de las
espaldas hicieron la tierra y la otra mitad la subieron al cielo, de lo cual los otros
dioses quedaron muy corridos.

150. Luego, hecho esto, para compensar a la dicha diosa de los dafios que estos dos
dioses la habian hecho, todos los dioses descendieron a consolarla y ordenaron que
de ella saliese todo el fruto necesario para la vida del hombre.

151.'Y para hacerlo, hicieron de sus cabellos, arboles y flores y yerbas; de su piel la
yerba muy menuda y florecillas; de los 0jos, pozos y fuentes y pequefias cuevas; de
la boca, rios y cavernas grandes; de la nariz, valles y montafas. (Historia de México,
1973, p. 108)

De modo que la lucha entre los elementos fuego y agua, cambio y permanencia
respectivamente, es uno de los problemas filoséficos por excelencia. Al respecto Schelling
concibe que el problema fundamental del hombre consiste en la disputa originaria entre
fundamento y existencia (Schelling, 2016, p. 38). Asi pues el fundamento bien puede estar
simbolizado por el agua, ya que precede a todas las cosas y del cual emanan. El fuego por su

parte, es la imagen de la existencia que mantiene un flujo y discurrir constante.

Es probable que la ensefianza aqui presente en la confrontacion del agua y del fuego
tenga que ver con alcanzar el estado imperturbable del agua aun en presencia de la
transitoriedad del mundo como reino del fuego. Sin embargo, para alcanzar este estado es
necesario renunciar a la individualidad del si mismo que vive apegada al mundo. La actitud
contraria es el prometeismo, tan caracteristico de Occidente, que implica una actitud de
rebeldia, incluso de negacién, a los estamentos divinos; como consecuencia aparece la
ilusoria condicién de libertad en el hombre. Nocién que esta presenten el mito nahua del
diluvio, ya que podemos notar este prometeismo a partir del fuego que encendieron Tota y

Nene, el cual fue socavado por el dios principal Tezcatlipoca, la voluntad suprema.

Una vez hecho esto, el sefior del espejo humeante enciende un fuego casero, con
«fundamento». Este nuevo fuego inaugurado por la divinidad, nos adentra en un régimen del
cosmos donde lo real y lo ideal, latencia y patencia, finito e infinito, existencia y fundamento,

son compasibles y armonicos. Misma tarea que se propuso un pensador como Schelling, con
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un hondo sentido hermético, para conciliar el espiritu con la naturaleza. El filosofo roméantico

nos dice:

El arbol que hunde profundamente sus raices en la tierra puede todavia esperar que
su copa florida se alce hasta el cielo; pero las ideas que se separan desde el principio
de la naturaleza se parecen a las plantas sin raices, o a lo sumo a esos delicados
filamentos que planean en el aire cuando finaliza el verano, incapaces igualmente de

alcanzar el cielo y de tocar la tierra por su propio peso (en Grave, 2011, p. 7).

En ese sentido, el tiempo es una exposicion del absoluto, como lo menciona el
pensador aleman en su escrito sobre Las edades del mundo: «Lo pasado es sabido, lo presente
es conocido, lo futuro es presentido. Lo sabido es narrado, lo conocido es expuesto, lo
presentido es predicho» (2014, p. 245). En el mismo tenor, Platon escribe en el Timeo que el
tiempo es la imagen movil de la eternidad (2008, p. 196). Por lo que el tiempo es un mostrar
cuantitativo y cualitativo de aquello que debiendo permanecer oculto, en el secreto,

indiferenciado, sin embargo, se ha manifestado.

4.3 LA EXISTENCIA DE LA MANO DE UN NINO

De modo que el tiempo es la constitucidon sustancial de la existencia. Como hemos
mencionado anteriormente, vivir es un lloro y un crujir de dientes. Autores como Paul
Westheim consideran a Tezcatlipoca como el dios de la fatalidad, de los infortunios, de la
desgracia (1985, p, 13) lo cual se corrobora bajo su nombre de Teyocoyani, dado que obra a
criterio y de manera arbitraria, azarosa. Ademas, en el capitulo anterior observamos que uno
de los motivos de la fiesta de Toxcatl es mostrarle al hombre su vida en la tierra; a veces en

sequedad, otras en abundancia.

Heraclito dijo alguna vez que dios es como un nifio jugando a los damas (en
Nietzsche, 2003, p. 77) probablemente influenciado por la religién griega donde Zeus, dios
principal, es comparado con un nifio que construye y destruye pilones de arena en la playa
(en Nietzsche, 2003, p. 77). Creacion y destruccion que es equiparable con la danza de Shiva

y del mismo Tezcatlipoca. De modo que la existencia del hombre y del cosmos pende de la
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mano de un nifio, o al menos es percibida como un juego; en el que dos potencias

antagonicas, como el agua y el fuego, luchan en un devenir incesante.

Entonces cabe preguntarnos ¢de qué modo se debe llevar a cabo la existencia, segun
la filosofia del espejo humeante? ;Cual es la meta que hay que alcanzar? A continuacion,
presentamos un sermon que forma parte de los Huehuehtlahtolli que describe como es la vida

en la tierra para el hombre nahua:

Aqui en la tierra es lugar de mucho llanto, lugar donde se rinde el aliento, donde es
bien conocida la amargura y el abatimiento. Un viento como de obsidianas sopla y se desliza
sobre nosotros. Dicen que en verdad nos molesta el ardor del sol y del viento. Es éste lugar
donde casi perece uno de sed y de hambre. Asi es aqui en la tierra [...] no hay felicidad. [...]

Se dice que la tierra es lugar de alegria penosa, de alegria que punza.

Asi andan diciendo los viejos: para que no siempre andemos gimiendo, para que no
estemos llenos de tristeza, el Sefior Nuestro nos dio a los hombres la risa, el suefio, los
alimentos, nuestra fuerza y nuestra robustez y finalmente el acto sexual, por el cual se hace
siembra de gentes. Todo esto embriaga la vida en la tierra, de modo que no se ande siempre

gimiendo (Leon-portilla, 1991, p. 16)

Notemos que, al igual que algunas tradiciones orientales como el budismo, el hombre
nahua considera a la existencia en la tierra como un lugar de sufrimiento. No obstante, la idea
de una «alegria penosa» llama especialmente nuestra atencion ya que nos muestra una tension
de dos aspectos antagénicos: alegria y tristeza. Tuvimos la oportunidad de hablar en el
capitulo anterior del caracter que cada una de las anteriores formas de representacion
figurativa posee; pues la risa tiene un sentido er6geno y por lo tanto vitalista, la tristeza por

su parte, es tanatdgena ya que expresa la muerte.

Para ver en términos existenciales ambos aspectos, Heidegger nos dice que el
hombre es un ser para la muerte, y dada ésta condicion, el filosofo aleman considera que la
existencia inauténtica consiste en ignorar o bien, hacer como si no existiera esta posibilidad
permanente por medio del proyectar una vida que enfatiza lo ontico (Reale y Antiseri, 1988,

p. 521). Pues bien, dicha actitud del hombre surge del temor a la muerte junto con la
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incertidumbre de lo que hay detras de ella. El siguiente cantar nahua expresa con mucha

claridad este punto:

Veo con odio la muerte y sufro. ¢Qué me resta que hacer? Ya nada a la verdad.
Vosotros estais cavilosos, vosotros estais muy airados,

Aunque unidos conmigo estamos en el mundo, cual plumas de quetzal en un
penacho, aunque somos cual piedras de un mismo collar.

Ya nada en verdad queda: vosotros estais cavilosos, vosotros estéis airados
(Garibay, 2000, p. 55).

Y en cuanto al misterio que se haya detras de la muerte, presentamos este canto de

Nezahualcoyotl:

¢A donde iremos donde la muerte no existe?
Mas, ¢por esto viviré llorando?

Que tu corazén se enderece: aqui nadie vivira para siempre (Ledn-portilla, 1984, p.
51).

De modo que la muerte constituye la primera cara de la existencia. Sin embargo, la
posibilidad de la imposibilidad no debe menguar la voz de la conciencia que conduce al
hombre a buscar en lo mas hondo de si y que no puede ocultar, puesto que la existencia
siempre es un «poder ser» (Reale y Antiseri, 1988, p. 521) Para el hombre nahua, el desarrollo
de su ser se expresa por medio de los simbolos vegetales, pues como vimos anteriormente,

éstos se ligan al despliegue del tiempo.

Sin embargo, Heidegger nos dice que el estado de eyeccion en el mundo permite al
hombre comprender la nulidad de todo proyecto (Reale y Antiseri, 1988, p. 522) y si bien
entendemos a las flores como el proyecto que nace de los hombres, aunque sean bellos, se
marchitan:

No acabardn mis flores, No cesaran mis cantos.
Yo cantor los elevo, Se reparten, se esparcen.
Aun cuando las flores se marchitan y amarillecen,
Seran llevadas alla, Al interior de la casa

Del ave de plumas de oro (Leon-portilla, 1984, p. 53).
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A pesar de que todo en la tierra esta destinado a terminar, o bien, como hemos dicho
antes, «todo lo que se origina en el tiempo perece en el tiempo mismo», el hombre nahua

entendié como transvalorar su abatimiento en goce y alegria:
No esté angustiado vuestro corazon, tampoco vuestra palabra, amigos mios,
Vosotros lo sabéis tanto como yo: una sola vez pasa nuestra vida:

En un dia nos vamos, en una noche somos del reino de los muertos. Ay, aqui

solamente hemos venido a conocernos, solamente tenemos en préstamo la tierra.

Vivamos asi en paz, vivamos en concordia, Venid y ya gocemos: vengan a hacerlo

esos mismos que andan airados, ya se refrenen sus iras aqui (Garibay, 2000, p. 56).

Este Gltimo canto nos muestra la segunda cara de la existencia: la alegria. A pesar de
que se menciona la finitud de la existencia humana dado que en cualquier momento estamos
a expensas de pertenecer al reino de los muertos, no obstante, el goce y la alegria son el
estado en el que nuestro ser debe encontrarse. Pero ¢quién puede hallar gozo sabiendo que

morira?

Recordemos que Tezcatlipoca también es Moquequeloa, el burlén. De modo que la
risa, como lo vimos en el capitulo anterior, es capaz de hacernos pasar de una situacién a
otra, y si la consideramos en relacion con otro elemento de representacion figurativa que es
la danza, concluiriamos que la risa al ser erégena es un crear espontaneo que nos transporta
hacia otro estado o situacion. En ese sentido, la risa y la alegria constituyen la posibilidad de
transformar la situacion existencial del hombre. En el mito de la huida de Quetzalcéatl, por
ejemplo, Tezcatlipoca ofrecio al rey-sacerdote un pulque que prometia otorgarle la cura a su

afliccién ademas de rejuvenecerlo.

El sefior del espejo humeante, junto con ser el amo del tiempo, también es un nifio
burldn que revitaliza y renueva al hombre. Recordemos que Telpochtli, el nifio, esta ligado a
la imagen arquetipica del sol en el alba, lo cual es un simbolo jovial. No importa la muerte
individual si vivimos alegres al lado del sefior del cerca y del junto, ya que se alcanza la
eternidad por medio de su condicién burlona: un siempre y constante inicio. Sin embargo, el

apelativo de Moguqueloa puede resultar irénico ya que el dios reclama austeridad y
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franqueza, de modo que no podemos ocultarnos ante él (todo lo ve) asi pues, todo intento de

ocultamiento deviene en un fracaso (Barjau, 1991, p. 16).

Que mas terrible puede ser para un viejo sino ver que tiene que morir para ser joven
nuevamente. El viejo se aferra a su estado actual, pues no quiere marchar junto con el todo.
La enfermedad y la debilidad son los rasgos de su combate contra el tiempo. Sin embargo, la
vida quiere vivir y morir constantemente. No estamos pues, obligados a vivir por siempre,
pues hay en el hombre el instinto para morir (Jung, 2021, p. 233). Cuando se decide morir
para vivir, hemos equilibrado la balanza de nuestra existencia, sin embargo, este equilibro se
convierte en un desbalance en nuestra vida cuando hemos de morir y no queremos soltar lo

que nos equilibro inicialmente.

De modo que el penitente que desea vivir de acuerdo a la filosofia del espejo
humeante, debera habitar bajo la sombra de la divinidad, con los respectivos cambios,
fluctuaciones que pertenecen al orden del mundo. ElI hombre nahua encuentra la felicidad y

la plenitud en su existir a través de la fe consagrada a la divinidad:

Solamente él, el Dador de la Vida. Vana sabiduria tenia yo,

¢/Acaso alguien no lo sabia? ¢ Acaso alguien no?

No tenia yo contento al lado de la gente.

Realidades preciosas haces llover, de ti proviene tu felicidad, jDador de la vida!

Olorosas flores, flores preciosas, con ansia yo las deseaba, vana sabiduria tenia yo...
(Ledn-portilla, 1984, p. 73).

Por inspiracion, y quizas por un estado de trance, el poeta compone bellas flores
(cantos) poseido por la divinidad. La sabiduria que le es revelada en sus letras contiene una
ensefianza que le ayuda a vivir. Las dificultades y peripecias del existir equivalen al viaje de
héroe que Joseph Campbell desarrolla magistralmente, pues una vez que se ha hallado el

elixir (el secreto para vivir) el yo encarnado

«Se desprende de sus cuerpos viejos y entra en otros que son nuevos. Las armas no
lo hieren, el fuego no lo quema [...] este yo no puede ser herido, ni quemado ni
mojado, ni marchitado. Es eterno, lo penetra todo [...] el hombre en el mundo de la
accion pierde su [centro] en el principio de la eternidad si esta ansioso por el resultado

de sus hechos. Pero si los entrega con sus frutos en el regazo del dios vivo, es liberado
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por ellos, como por medio del sacrificio, de las limitaciones del mar de la muerte »
(Campbell, 1972, p. 137)

No podemos pasar por alto la relacién de aquel hombre inmune que ya no puede ser
herido, quemado o marchitado, con los gemelos del Popol Vuh que, después de resucitar,
realizaban portentos e incluso podian morir y revivir sin problema alguno. Asi pues, el
sufrimiento de la existencia s6lo nos puede conducir por dos veredas: la primera por el
absurdo de la existencia donde hay carencia de sentido y por lo tanto se pretende que, por
medio de la arrogancia del humanismo, el hombre tiene la libertad de elegir cualquier destino
ademas de significarlo arbitrariamente; y por otro lado, si bien el sufrimiento es una realidad

en la existencia, éste le sirve al hombre para conocer sus limites y conocerse a si mismo.

En este punto no hay necesidad de otdrgale un sentido a la existencia pues, al igual
que la planta, el hombre viene al mundo, brota como una flor, segun los antiguos nahuas,
abre su corola y después se marchita. Quien entiende este ciclo vital, no requiere de ningun
sentido que se deba sobreponerse a su existencia. Sin embargo, estar sometido a esta ley, es
estar al servicio de la suprema divinidad, Tezcatlipoca, ya que es Titlacahuan, aquel de quien
somos sus esclavos. Como nos diria Jung en el Libro Rojo: «el espiritu de la profundidad me

ensefia que soy un servidor, y por cierto, el servidor de un nifio» (2021. P. 135).

De nueva cuenta estamos ante la nocién de que la existencia se encuentra a cargo de
un nifio. De no ser asi, la renovacion del mundo no seria posible. En un tenor similar,
Nietzsche habla del nifio, cuando expone por boca de Zaratustra las tres transformaciones del
espiritu, como aquella figura que es capaz de crear nuevas formas un ves que el ledn ha
destruido las anteriores (2014, p. 37). De hecho, Tezcatlipoca es la fiera destructora y el nifio
a la vez; bajo la forma del jaguar, ocelotl, la idea del leén resulta isotopica pues marca el
redoblamiento, el paso de un régimen a otro, de la transvaloracidn que convierte a todo en su
opuesto. Sin embargo, el nifio se encarga de la génesis de nuevos valores, pero ain mas, de

asumir una postura atentica ante la existencia.
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4.4 MORIR ANTE EL ESPEJO

Nada existe sin fin.

luego mi existencia tiene un fin. ¢cuél? lo ignoro.

por lo tanto no soy yo quien lo ha determinado.

es alguien, pues, mas sabio que yo.

y por eso hay que rezarle a ese alguien, para que me ilumine.
tal es la posicion mas sensata.

el dandy debe aspirar a ser sublime sin interrupcion:

debe vivir y morir ante un espejo.

Charles Baudelaire
de Mi corazon al desnudo

Hacia el final de su existencia, Quetzalcdatl se encontraba débil, avejentado, con arrugas en
su rostro. El cuerpo decadente que poseia no es mas que la exteriorizacion del decaimiento
de su alma. Sin embargo, €l no lo sabia, y continué gobernado al frente de su pueblo.
Tezcatlipoca, el sefior que todo lo ve, no escatimé en presentarse ante la corte del rey-
sacerdote para mostrarle su espejo negro. Cuando Quetzalcoatl se mir6 en él, exclamo
horrorizado: «si me vieran mis vasallos, quiza correrian®t» pues aquel reflejo era de un rostro

sombrio y enfermo ya que, en efecto, era la imagen de un muerto.

Al asomarnos a la divinidad, nos vemos a nosotros mismos. Somos la muerte que
camina, que anda en la existencia. Pero ¢no acaso Tezcatlipoca también tiene un rostro de
muerto? Siendo asi y no de otro modo, hemos de descender como el sol en el ocaso, toda
vida que llega a ser en la existencia, no obstante, declina para encontrar el espejo que hay en
el recoveco mas infimo de su alma. Los muertos ya no pueden habitar con los vivos, por eso

Quetzalcdatl huyd de su pueblo (Johansson, 2002, p. 95).

En las tierras muy lejanas del norte, lugar a donde huyen los forasteros como Quetzalcoatl,

se encuentra el moreno (la sombra): un personaje sombrio y misterioso que le pregunta a todo

51 Ver el mito completo en Séjourné, 1984, p. 67.
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aquel que huye a su pais ¢ Qué te conduce a mi, tu, materia viviente? Los vivos nunca vienen
aqui de visita. Todos ellos pasan por aqui fluyendo tristemente en densas caravanas, todos
aquellos que alla arriba en la Tierra se despidieron / del dia claro para nunca regresar. Pero

los vivos no vienen nunca. ¢Qué buscas aqui? (Jung, 2021, p. 231)

Ya sea como la figura del moreno, o del espejo que alborea en el pais de los muertos,
la confrontacion con nuestra sombra es ineludible. Una vez que ha caido la noche, la
oscuridad se apodera del mundo, lo cubre con su manto frio y avasallador. Para ello, « Sangre
y fuego se mezclan en una bola, una luz roja irrumpe desde su envoltura humeante, un sol
nuevo se escapa del mar sangriento y rueda ardiendo hacia la [mas honda profundidad]
desapareciendo bajo [los] pies» (Jung, 2021, 231).

A pesar de encontrarse en medio de la noche més fria y tenebrosa, el sol aun arde en
el forastero que huyd de su pueblo, no obstante, la sombra seguia consumiéndolo. En ese
momento, el hombre se mira en el espejo, se confronta con la divinidad. Lo eterno y lo
efimero se miran frente a frente en una lucha que tendra un solo vencedor. En el juego de
pelota (ilustracion 16) Quetzalcoatl se desdobla en dos formas que mantienen una Unica
identidad: un Quetzalcoatl de carne y uno de hueso.

llustracion 16. Quetzalcoat! derrotado en el juego de pelota.
Cddice Borgia, Idmina 42
Quetzalcéatl de hueso es un muerto, esta representado de color blanco (ilustracion
16) quien fue vencido por su contraparte negra; el Quetzalcoatl negro, que esta destinado a
resucitar (Seler, 1993 Il, p. 45). Hemos de reconocer lo eterno que hay en nosotros, el
verdadero «Yo soy»; aquel inquebrantable que ni el agua ni el fuego lo pueden conmover.

Sin embargo, lo efimero que hay en nosotros nos impide ver nuestra identidad mas recondita
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pues, al igual que el rey-sacerdote, lo perecedero se niega a sucumbir, se rehiisa a observarse

en el espejo.

El nifio en el hombre muere cuando el anciano aparece y no desea marcharse. En
cambio, cuando el anciano muere, se encuentra en pasos de volverse nifio de nuevo. Sin
embargo, el nifio necesita del anciano para nacer, pues debe ser sacrificado para fecundar a

la tierra y que ésta dé a luz a un nuevo sol. Dicho de otro modo:

Los hombres de hoy necesitan una gran porcion de muerte, pues demasiadas cosas
incorrectas viven en ellos, y demasiadas cosas correctas murieron en ellos. Correcto es lo que
mantiene el equilibrio, incorrecto lo que perturba el equilibrio. Mas, una vez alcanzado el
equilibrio, entonces es incorrecto aquello que mantiene el equilibrio y correcto lo que lo

perturba. El equilibrio es vida y muerte a la vez. (Jung, 2021, p. 233).

El espejo es un simbolo de inversion, y como toda inversion, tiene la potestad de
transformar cada factor de acuerdo a su opuesto. De modo que la vida también es muerte, y
considerado a la inversa, también es verdadero. No es una simple permutacion en la que se
invierten los sujetos y predicados de la cdpula, estamos ante una transformacién ontoldgica
en la que cada factor es considerado segun su identidad con el absoluto. La vida se gesta en
el lugar de la muerte, en el vientre (Mictlan), aun indiferenciada de su principio progenitor,
sin embargo, cuando sale a la luz cobra forma, tlacati; se diferencia de lo absolutamente

eterno e inmutable y se convierte, en términos ontoldgicos, en materia finita perecedera.

Aunque la identidad originaria se haya desdoblado en su opuesto, pertenece a la
misma sustancia, a pesar de ser cualitativamente distinta. Lo divino y lo natural quedan
unidos en la composicion del hombre. No obstante, lo divino debe seguir segin su modo
eterno e imperecedero, y lo natural debe perecer como todo lo que es originado en el tiempo.
La muerte se encarga de separar y conjuntar cada factor que compone al hombre segin su
cualidad ontologica. De modo que lo constituido de la tierra regresa al vientre oscuro que es
la madre de todas las cosas, mientras que lo divino sigue formando parte de lo alto y supremo

como lo es el cielo.

El hombre nahua comprendio que ante la transitoriedad de un mundo cambiante y

hostil, se esconde aquel principio inmutable e imperecedero. Los antiguos denominaron
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«Tezcatlipoca» a la suma de la totalidad del mundo conocido como desconocido. De modo
que «si poseemos la imagen de una cosa, entonces poseemos la mitad de la cosa. La imagen
del mundo es la mitad del mundo» (Jung, 2021, p. 132). EI humo, poctli, cobra sentido
cuando se piensa como una emanacion del espejo, la imagen que proyecta (Barjau, 1992, p.

89) ixiptla, por lo que constituye la mitad del mundo.

Pero el espejo es lo que subyace a la imagen representada por medio del humo. En él
nos vemos, alli nos observamos. Por ello, Tezcatlipoca es un reflector de la realidad (Barjau,
1991, p. 86). Sin embargo, éste espejo posee dos caras; una de ellas es la superficie de la
tierra. Seglin un conjuro recogido por Alarcon, la tierra es descrita como un espejo que
desprende humo y vapor (Olivier, 2018, p. 465). De modo que si consideramos que lo propio
del estar sobre la superficie de la tierra es la contingencia, lo transitorio, el espejo humeante

se puede considerar como una imagen de la muerte debido a que lo finito tiene a perecer.

Ya sea que consideremos las dos formas de Tezcatlipoca, una como el espejo y el
humo, o bien, como el espejo de dos caras, vamos a observar que una corresponde a la
realidad inmediata y por lo tanto conocida, y la otra, a lo plenamente desconocido de lo cual
emana el mundo de lo conocido. En ese sentido, el espejo funge como intermediador entre lo
divino y lo humano es «objeto del hombre y de dios al mismo tiempo. El primero ve al mundo
como su espejo; el segundo se ve a si mismo, tal como es, con el espejo sagrado» (Barjau,
1991, p. 94).

De acuerdo con Durand, la imaginacion y el simbolo son como un espejo que cumple
con la tarea de mediar entre lo sensible y lo inteligible ya que lo propiamente «especular»
consiste en cargar de sentido las percepciones y sensaciones (Durand, 1999, p. 163). Es pues,
en el lugar psiquico donde se espiritualizan los cuerpos. Tal como lo expresa el Sohrawardi,

libro de la teosofia oriental:

El espejo es sin duda el lugar de aparicion de las formas que son vistas en él, pero
esas formas estan ahi en suspenso... La imaginacion activa es, sin duda, el lugar de aparicion
de las formas imaginativas, pero esas formas estan en suspenso, no estan ni en ese lugar ni

en ese sustrato (en Durand, 1999, p. 146).
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Retrotrayendonos a Tezcatlipoca, el mundo como su imagen es la manifestacion
oOntica que se despliega en el sustrato de la realidad perceptible. De modo que, en este sentido,
la mutilacion del pie de la divinidad es un ir abandonando un poco de si mismo; como un
sembrar en el ser de los mortales infinidad de particulas divinas (Séjourné, 1984, p. 189). Lo
cual se hace patente en el simbolo del espejo humeante cuando es entendido como atl-
tlachinolli, agua quemada: el fuego como imagen del discurrir temporal y el agua como el
fundamento primigenio y eterno. Al conjuntarse ambos elementos, el humo resultante se
eleva, al igual que la tarea del ser humano por trascender su condicion terrestre (Séjourné,
1984, p. 189).

No obstante, la conjuncion del agua y del fuego implica una disolucion de ambos. El
humo representa el tercer estado por el cual el hombre alcanza su nexo con lo propiamente
divino. Asi pues, la ruptura del estado original es un morir a la eternidad y un nacer al mundo
de la finitud, los nahuas decian que lIztlacoliuhqui (advocacion de Tezcatlipoca) causo esta
desdicha, como también lo hizo Huehuecoyotl. Considerado a la inversa, el morir al mundo
terrenal es un retornar y volver a vivir con la divinidad donde, segun los mexicanos, el Sefior

del Cerca y del Junto hace de aquellos que habitan su casa sus amigos.

Asi pues, consideramos al Espejo Humeante como simbolo por excelencia en tanto
que representa la union de lo conocido con lo desconocido, lo finito con lo infinito. Ademas,
es un agente de cambio, de transformacion ontoldgica del ser que va desde lo inmutable
indiferenciado a lo diferenciado y efimero, pero lo inverso también conforma su dinamica.
Sin embargo, para trasladarse de un sustrato hacia otro, la muerte funge como la condicion
necesaria para dicha metamorfosis. El nacimiento de la mariposa implica la muerte de la
oruga. El viraje de lo eterno a lo efimero, y el camino de retorno al absoluto es un morir en

el espejo.

«Y todo lo que ha devenido en el tiempo, debe terminar en el tiempo mismo».
«A este mundo s6lo hemos venido a conocernos».

Cd Mx, 2024.
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CONCLUSIONES

A modo de conclusion, esbozaremos nuestras consideraciones finales en torno a los tres ejes
tematicos que atravesaron la presente investigacion a saber: el hombre perenne/tradicional,
la imaginacion y el simbolo, ademas del analisis oficioso que representd examinar los
diversos niveles de comprensiéon de la divinidad Tezcatlipoca. Como preambulo, cabe
destacar nuestra posicion ante el panorama actual de la filosofia; donde la técnica, las
explicaciones y las clasificaciones cientificistas de los objetos de estudio de las ciencias del
hombre, junto con el utilitarismo grosero y exacerbado, fueron soterrando el flujo vital del
hombre por convertirse en un espiritu que expresa la espontaneidad creadora del campo

imaginario.

Una filosofia que considere al imaginario como punto de partida de su reflexion no
puede ignorar las imagenes trascendentales que aparecen ante la conciencia del ser humano
sin importar su ubicacion espacio-temporal. En la linea del psicoanalisis, Carl Jung
contribuyé a cartografiar, en el inmenso mar del inconsciente colectivo, las imagenes
primordiales de la psique del hombre, mientras que su colega y filésofo, Henry Corbin,
observo un conglomerado de estructuras en el pensamiento arabe que se encuentra latente

desde la antigiiedad persa-irani hasta la actualidad de la filosofia islamica®.

Gaston Bachelard dedic6 gran parte de su obra filosofica a la interpretacion y
clasificacion de las imégenes oniricas, poéticas y mitoldgicas, para dar cuenta no solo de la
existencia del campo trascendental del imaginario, sino para recuperar dentro de la reflexion
filoséfica el valor que tiene la imagen como actividad del pensamiento en el hombre. A lo

largo de nuestra investigacion, tuvimos la oportunidad de puntualizar que, antes del concepto

52 Ver Henry Corbin, Historia de la filosofia islamica, 2000.
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y la logica, la primera actividad constitutiva del hombre es la capacidad de motivar su

imaginacion para generar, transformar y renovar imagenes.

Motivada por la influencia de Jung, Corbin y Bachelard, la obra de Gilbert Durand
es, en términos filosoficos, una autentica muestra de la filosofia de la imagen; pues a partir
de redes semanticas, y constelaciones de imagenes, es posible aterrizar nociones que son por
excelencia objeto de la reflexidn filoséfica, como el tiempo, el cambio, la permanencia, la
vida, la muerte, el hombre, el mundo, la constitucion del cosmos, el porqué de las cosas y su

posible origen.

Sin embargo, el trabajo de Durand como antrop6logo es revolucionario ya que nos
recuerda que, respecto de lo infrahumano, entendiéndolo como la constitucién animal del
hombre, la imaginacién no le es ajena al homo sapiens. Por lo que toda su actividad psiquica
siempre esta condicionada por la «pregnancia simbdlica», de modo que, incluso la accién
mas primaria del hombre, estd enmarcada por el esquematismo trascendental del eufemismo.
Es por ello que el paradigma antropologico que implica la constitucion del homo sapiens
queda subvertido por el homo simbolicus; pues la imaginacion no solo antecede sino define
la sustancia del hombre respecto de su razén, deviniendo ésta Ultima como derivacion y no

como definicion del caracter humano.

Como parte de su critica a la modernidad, Durand esgrime la propuesta de que el
hombre «siempre ha pensado igual de bien» adquiriendo un caracter perenne de toda su
actividad psiquica. Los mismos deseos, las mismas estructuras afectivas, han operado desde
el inicio de la humanidad. Por lo que el paradigma positivista del progreso hacia el que tiende
la humanidad no es més que un mito (en el sentido banal) que es producido por el hombre
pero no lo produce a él. Aunado a la narrativa progresista, se adosa la problemaética que
Occidente padece en cuanto a la limitada comprension de la carne, el cuerpo y los instintos.
De modo que la incomprensién de estos tres aspectos ha sido motivo de los oscurantismos

que tuvieron lugar en el propio Occidente.

Asi pues, hemos insertado nuestra propuesta en este panorama ya que, al igual de la
desfiguracion que sufrié el hombre tradicional en occidente, las potencias europeas del siglo
XVI exportaron e impusieron su cosmovision de caracter diurno-esquizomorfo en latitudes

como el propio continente de América. La presencia europea en Mesoamérica supuso no solo
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una colonizacion espiritual o religiosa sino imaginal en tanto que los saberes tradicionales
que poseian los grupos étnicos como los nahuas fueron mermando en favor de la apreciacion
de los blancos acerca de mundo, de la realidad y del hombre por medio del catolicismo

romano.

En el mejor de los casos, es posible encontrar algunas reminiscencias del pensamiento
nahua por medio de los sincretismos que se produjeron al entrar en contacto ambas
civilizaciones junto con sus respectivos campos imaginales. Bajo este panorama,
consideramos conveniente partir del planteamiento antropologico en el que el hombre posee
una unica imagen primordial, perenne, por la que es posible deducir categorias del imaginario

que son comunes a diversas sociedades tradicionales.

En el caso de los nahuas, resulta increible pensar que la manera en la que se articula
su cosmovision responde a categorias trascendentales de caracter «fantastico» que denotan
una conformacion sistematica de lo que Durand denomina «el régimen nocturno de la
imagen». Tanto como Kant se dedicé en su Critica de la razon pura a delimitar los alcances
de la conciencia diurna-racional, los nahuas consolidaron la dimension mistica nocturna del
imaginario en la primera lamina del codice Fejérvary Mayer. En ésta se muestra la imagen
del mundo y los aspectos cualitativos que lo conforman por medio del signo de la cruz

(similar a la cruz griega).

El este es el lugar de la luz renaciente y victoriosa, que se contrapone al oeste: lugar
donde tiene el sol su ocaso, asociado a la muerte y la destruccion. A su vez, estos poseen su
duplicacion en los rumbos norte y sur: el primero ligado a la oscuridad siendo el sitio de
descanso de los muertos. En tanto que el sur posee la imagen arquetipica de lo tropical
provisto de vegetacién, y por ende de vida. No obstante, el centro de la cruz implica la
unificacion de los cuatro rumbos anteriores siendo un modulador que posibilita la mutacion

de los seres de un estado categorial a otro.

Al contrario de las filosofias dualistas y las I6gicas de la exclusion (podemos pensar
en el esquematismo trascendental kantiano) las visiones misticas del mundo se caracterizan

por la logica de la doble negacion o la denegacion®, donde podemos observar la

53 Durand compara el modo trascendental en el que operan el régimen diurno y nocturno de la imagen
respectivamente. Ver sus estructuras antropologicas del imaginario, 2006, p. 422.
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composibilidad de los diversos estados del ser en el hombre. Asi pues, esto denota la
correspondencia que existe entre el hombre nahua y el planteamiento antropoldgico de la
imagen tradicional del hombre, donde son destacables sus caracteristicas como la union del
yo y el no yo, lo uno y lo multiple, ademéas del amplio abanico de espacios y tiempos

cualitativos cargados de sentido y significacion.

Una de las grandes motivaciones de esta investigacion fue poder demostrar la
concordancia entre los modos del pensamiento del hombre nahua con el de otras latitudes
que comparten la vision perenne del hombre. Por ejemplo, en el capitulo cuarto tuvimos la
oportunidad de equiparar la huida de Quetzalcoatl de Tula con el horror que Gilgamesh
experimento al ver a su amigo Enkidd muerto, en el poema babilonio, pues hayamos un
motivo mitico que es intrinseco a la naturaleza humana; no tan solo por el miedo a morir sino

que la composicion del hombre se encuentra repartida entre lo divino y lo terreno.

De modo que la imagen tradicional/perenne del hombre no solo toma en cuenta el
deseo de trascendencia que reside en todo ser humano, sino que, como se mencion6 con
anterioridad, los instintos, las apetencias, y todas las estructuras afectivas, ocupan un lugar
preponderante en esta philosophia perennis. Siendo asi y no de otro modo, consideramos
importante dedicar en el tercer capitulo el apartado de «accion verbal y representacion
figurativa» como una de las dimensiones que comprende el espejo humeante sin la cual, el
fundamento corpoéreo y gesticular (prereflexivo) del simbolo quedaria descartado, siendo que
«la cosmovision nahua comienza y termina con el cuerpo» como se menciond en el desarrollo

del apartado.

Asi pues, la nocion fundamental que comparten el hombre perenne y el hombre nahua
es el matrimonio entre existe entre el espiritu y la naturaleza. La totalidad de un mundo
viviente donde se hace visible el mundo de los arquetipos (Platon diria las ideas) por medio
de las manifestaciones particulares de la naturaleza. De tal modo que las emanaciones del
espiritu revelan la identidad de lo supremo con lo infimo. Los nahuas expresaron esta nocion
por medio de la bella imagen de Quetzalcdatl; ya que retne los elementos tellrico y celeste

dentro de una sola composicion ontoldgica.

Por otra parte, tomamos al simbolo como categoria filosofica que nos permitid

acércanos a las estructuras de pensamiento en los nahuas. Sera necesario puntualizar que la
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actividad psiquica del hombre siempre, salvo ciertas excepciones, es indirecta o reflexiva. Es
decir, la totalidad del universo que concibe el hombre es una proyeccion de su misma
constitucién, por lo que el mundo y lo que se muestra en él, tan solo puede ser aprendido

mediante una representacion, su imagen.

Las imagenes, como vimos, son el resultado de la facultad imaginativa que posee el
ser humano, la cual tiene una funcion mediadora entre el sujeto y el objeto. Estas no se
producen de manera exclusiva ni por el observador, ni por aquello que es observado, sino
que al entrar en contacto, ambos quedan ligados por medio de la imaginacién. De modo que
la imagen resulta ser la sintesis que difumina la barrera entre el sujeto y el objeto. Por ello,
la etimologia de «simbolo» quiere decir conjuntar, unir, ligar dos aspectos o partes

complementarias.

No obstante, la imagen es apenas la mitad del simbolo, lo que hay de visible en él.
Por otro lado, se encuentra aquello a lo que apunta la imagen, como el dedo que sefiala a la
luna, la funcion de la imagen es apuntar a un sentido, claramente intangible, que
complementa la totalidad del simbolo. En ese sentido, la actividad simbolica en el hombre
consiste en ver unificado lo infinito e indeterminado con lo concreto de la finitud, lo conocido
con lo desconocido. Mediante la eufemizacion que se patenta por medio del lenguaje poético,
los elementos existenciarios pasan de tener un caracter meramente entitativo, a cumplir una

funcién simbolizaste de un sentido al que se llega por medio de la actividad reflexiva.

Por ello nos resulta atinado que Eliade haya postulado la existencia de conceptos
filoséficos en las sociedades tradicionales que se corresponden con las ideas tan elaboradas
en la filosofia de Occidente como el ser, el no ser, el tiempo, el devenir, lo real, lo ilusorio,
entre otros. Aunque no estén explicitamente en las lenguas arcaicas, dichas nociones

filoséficas se encuentran en los mitos y simbolos.

Teniendo esto en cuenta, nos dimos a la tarea de establecer, en primer lugar, el nivel
ontico que conforma al simbolo del espejo humeante. Posteriormente, identificamos las ideas
e iméagenes recurrentes, casi obsesivas, que constituyen el universo semantico de
Tezcatlipoca. Denominamos, de acuerdo con Durand, «aparato simbolico» a la composicion

mecanica que este posee; la cual se divide en el esquema de accion verbal y representacion
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figurativa (que mencionamos previamente), los epitetos y sustantivos, ademas de la

consolidacion del simbolo en la cultura por medio del mito.

En cuanto al nivel de accion verbal y representacion figurativa, recordemos que se
refiere a la expresion corporal y motricidad de los miembros corporales, por lo que el simbolo
comienza desde una necesidad bildgica. Identificamos la idea del «caminar o del andar»
nenemi, como cualidad sustancial de Tezcatlipoca dado que es una divinidad omnipresente
ya que camina en los tres estratos del mundo nahua: el cielo, la tierra y el inframundo.
Ademas, su presencia en la vida de los hombres es como el andar en una selva inhdspita

donde la vida esta sometida a los azaros peligros que representa.

Sin embargo, en el capitulo cuarto identificamos otro modo de comprender el andar
de Tezcatlipoca bajo la forma un danzante. Al parecer, la idea de un dios que danza es una
nocion arquetipica que es posible identificar en religiones orientales como el hinduismo con
el dios Shiva, Nietzsche hizo uso de ella en su Zaratustra, en el Popol Vuh los gemelos
resucitados de sus cenizas se convirtieron en danzantes que realizaban portentos, y en el caso
de Tezcatlipoca, aparece en la Ultima foja del cddice Mayer como temahmacpalihtotiqueh,

el que danza con el brazo de una mujer muerta.

Tanto en la ldmina 17 del Borgia que utilizamos para desarrollar la idea del andar,
como en el dltimo folio del cddice Mayer donde aparece la divinidad como danzante, la
representacion de Tezcatlipoca es prominente de tamafio, ademas de que los signos del
tonalpohualli estan dispuestos alrededor de su imagen en un orden aparentemente arbitrario.
Si bien los signos no tienen el mismo acomodo en la representacion de la divinidad de ambos
codices, interpretamos que se trata de un dominio y posesion del tiempo ya que Tezcatlipoca
es un «sefior arbitrario» que dispone, pero también que hace padecer, como la selva de la que
hablabamos anteriormente. De modo que la posesion del tiempo y los signos, implica la
conquista de los ciclos vitales que ya no perturban al iniciado, brujo o sacerdote de

Tezcatlipoca; pues han adquirido su rango divino e imperecedero.

Del modo en el que la danza actia como simbolo del dinamismo del mundo, su
constante generacién y destruccion, la risa forma parte de este tejido semantico ya que su
caracter erégeno pone en juego y revitaliza al hombre junto con el mundo. La tristeza por su

parte, es tendencia hacia la muerte, el decaimiento, el enojo y la vejez. Pudimos comprobar
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por medio de una ensefianza de los indios Sioux, transmitida por el chaman Alce Negro, que
el mundo posee dos caras: una que rie y otra que llora como parte de la misma dinamis de la

existencia.

Asi pues, esta vision reverbera en el dios Tezcatlipoca cuando el poeta y fildsofo
Nezahualcdyotl, compone dos clases de cantos a la divinidad suprema: unos que expresan
alegria y euforia, en tanto que otros tristeza, enojo y hastio por parte del dios. De manera que
es posible encontrar un mensaje ético, por medio de la risa y el abatimiento causado por
Tezcatlipoca, que nos ensefia a vivir de acuerdo a la transitoriedad del mundo pero provisto
de la inquebrantabilidad del «yo soy» que no es otra cosa que la identidad con el principio

supremo en cada individuo.

Como ultimo punto de accion verbal y representacion figurativa tenemos al cuerpo
humano entendido como un texto simbélico del contacto con la divinidad. Observamos que
la cabeza se liga con lo celeste, ilhuicatl, mientras que los pies al estar en contacto con la
tierra se les atribuye un caracter teltrico. La imagen del rostro de Berlin expresa un gesto
facial que podemos interpretar como el balbuceo causado por el estado extatico que es
provocado al estar en contacto con la divinidad. Detras de dicha figura escultorica, se
encuentra labrado el cielo nocturno, yohualli ehecatl, caracteristico de Tezcatlipoca. Lo que

alude a que el lugar de residencia de la divinidad esta en el 6rgano cognoscitivo del hombre.

La caverna con 7 aberturas llamada Chicomoztoc, de donde provienen las tribus de
los aztecas, resulta tener un caracter alegorico que se asocia con el térax. De acuerdo con las
categorias antropoldgicas que trabamos a lo largo de esta investigacion, toda cueva, casa, 0
lugar intraterreno conlleva un sentido de intimidad en el que se retne el hombre con su
principio divino, el cual es eufemizado por el acto de penetracion sexual. Hacia el interior
del térax se encuentra el corazén, metaféricamente entendido como una flor, por el que se
accede al reino del agua (la dimision de lo eterno) al que se llega transitando primero por el
reino del fuego. Esto lo convierte en un proceso de inversion del afuera hacia dentro, de la

luz a la oscuridad originaria.

Mas adelante en nuestras conclusiones observaremos esta relacion del agua y el fuego
en relacion con el simbolo del alt-tlachinolli pero de momento sefialamos la relacion que hay

del agua y del fuego respecto del acto de danzar ya que implica «la posesion de los dos
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mundos», utilizando el termino de Campbell, que fusiona lo inmutable con lo efimero, lo que
nos recuerda al dios que danza para dar lugar a las nuevas cosas en el mundo a su vez que su

caracter divino no lo somete a las leyes terrenas.

Después tenemos el nivel de los sustantivos y epitetos de la divinidad, los cuales se
centran en las grandes caracteristicas particularmente generales y estables. Aqui
introducimos las imagenes arquetipicas de Tezcatlipoca, por lo que pudimos deducir la
totalidad de sus apelativos siempre en funcion de los modos en lo que se manifiesta la
divinidad en el universo nahua. La primera imagen es el sol en el ocaso, una nocion
arquetipica cuyo sentido se puede revelar en la constelacion muerte-fertilidad-tierra-

copulacion.

El astro luminoso que desciende hacia las profundidades de la tierra es una clara
referencia a la muerte; ya que la vida esta simbolizada por el trayecto del sol que recorre su
itinerario de Este a Oeste, siento éste ultimo el lugar por el que regresa a su principio original
caracterizado por la oscuridad indiferencia (la noche primordial) al momento de interiorizarse
en la tierra. Por eso Tezcatlipoca es referido como una divinidad de caréacter oscuro, de alli

que sea el «negrox» dada su relacion con lo teldrico y nocturno.

El nombre de Moyocoyani es uno de los que mas capt6 nuestra atencion por todas sus
implicaciones. Su significado es el que se piensa o se inventa a si mismo, del verbo yocoya
que es fabricar o componer algo. A partir de este eje semantico, deducimos que Tezcatlipoca
s una sustancia en y por si misma que es capaz de generar los elementos existenciarios del
mundo. Pero esto es posible gracias a que la divinidad posee un carécter andrdgino, mismo
que pudimos comprobar por distintos cauces: uno de ellos es la sospecha que desarrollamos
a partir de que Barjau comenta que Tezcatlipoca es de las pocas divinidades nahuas que no

tienen comparte femenina.

El segundo cauce es que en un conjuro recogido por Ruiz de Alarcon (citado en el
capitulo 2) se menciona, como si Tezcatlipoca hablara en primera persona, que él mismo es
la feminidad, pero ademas de este caracter, es también un ser masculino como lo refieren en
los once discursos de la realeza, ya que es «sefior del cerca y del junto». Sin embargo, el
tercer cauce por el que demostramos que Tezcatlipoca es una divinidad androgina es la pierna

mutilada. Tanto Eliade como Durand coinciden en que las divinidades lunares a menudo
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poseen la cualidad androgina. Tezcatlipoca al ser una divinidad lunar, por deduccién légica

deberia ser androgino.

Pero al profundizar en esta cuestion, encontramos detalles que refuerzan esta tesis.
Las préacticas de mutilacion ritual entre las sociedades tradicionales, tal como ocurre con los
otomies, tiene el sentido de conmemorar al andrégino primordial que dio origen a todas las
cosas. EI desmembramiento y la mutilacion aluden a las fases lunares: creciente, menguante,
luna llena, luna nueva. La aparicion parcial, total, y nula de la luna en el cielo nocturno fue

probablemente lo que inspird a que en los rituales agrolunares se practicaran las mutilaciones.

Gutierre Tibon encontré una paranomasia entre luna, meztli y pierna, metztli,
argumentando que la relacién se debe a que los ciclos agrarios son equiparables con la
fertilidad humana. Por lo que la pierna es un elemento fecundador (isotépico del falo) que se
introduce en la tierra produciendo la union de los principios femenino y masculino. Ahora
bien, la pierna mutilada también se asocia con la produccién de fuego. En este punto, la
propuesta de Durand nos ayud6 a comprender nociones aparentemente dispares o0 inconexas
dado que una divinidad de carécter lunar, unipeda, mas cercana a los elementos acuaticos

que igneos, puede estar relacionada con los rituales del fuego.

Pues bien, la produccion del fuego es un acto que se entiende como la inauguracion
de un ciclo cdsmico, tal como ocurria en el ritual del fuego nuevo. En la mitologia, es
Tezcatlipoca quien, en la fecha 2-cafia, encendi6 el fuego para dar paso a la dimension
espaciotemporal desde el centro, que es la quita direccién cardinal. Para encender el fogon,
se requiere del mamalhuaztli, madero que al frotar con la piedra tiene una connotacién de
acto sexual, lo que da origen al mundo y que refuerza el caracter andrdgino de Tezcatlipoca

pues él es quien produce el devenir cdsmico.

Pero si atendemos a su sentido mas esotérico, las consideraciones que desarrollamos
en el apartado «el sefior del tiempox» nos estarian mostrando que el desmembramiento de la
luna no es mas que el proceso iniciatico que el hombre decide emprender para unirse con su
principio divino. Cuando la luna muere, el iniciado también lo hace, solo para reaparecer

ahora en una imagen divina, como Quetzalcoatl después de incinerarse que aparecio como el
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lucero matutino®. Tal como ocurre con los gemelos del Popol Vuh que danzaban para

demostrar la posesion de los ritmos de la vida y del tiempo que ya no los podia perturbar.

Del mismo modo como ocurre con la representacion de Tezcatlipoca en la ldamina 44
del codice Mayer, la divinidad aparece danzando pues es temahmacpalihtotiqui «el que baila
con el antebrazo de una mujer muerta en el parto». Los signos del tonalpohualli dispuestos a
su alrededor aluden a que ahora él es quien posee el ritmo y control del tiempo, por eso otro

nombre de Tezcatlipoca es Monenequi, el que obra y hace a capricho.

Siguiendo con los epitetos de la divinidad, Telpochtli, el siempre joven opera bajo la
imagen arquetipica del sol en el alba. El sentido que tiene es el de la generacion, el
nacimiento, un nuevo amanecer implica que el mundo ha sido renovado. Estas nociones se
apoyan en lo que mencionamos con anterioridad sobre la generacion del fuego nuevo, v el
inicio de un nuevo ciclo cosmico. Ademas, el arquetipo del Telpochtli lo pone en relacion
con Huitzilopochtli, pues esta divinidad también tiene como imagen el sol del alba. EI Colibri
Zurdo es divinidad de la guerra, atribucién que también tiene Tezcatlipoca como yaotl, el

enemigo.

En este punto nos insertamos en los aspectos de la divinidad ligados a la existencia.
La imagen del fuego es la nocion del devenir, el flujo constante del tiempo en el andar por el
mundo. Este discurrir del tiempo se puede entender como una lucha incesante, las dificultades
del vivir se asemejan a transitar por una selva inhospita. Tezcatlipoca es quien provoca las
discordias entre los hombres, brinda sustento, pero también cautiva a los humanos con las
desgracias que les provoca la divinidad arbitraria. Ligado a estas consideraciones, el nombre
de Moquequeloa, el burlén, cobra sentido cuando lo pensamos en relacion al poder que tiene

la risa de transportarnos de una situacion a otra.

La risa de Tezcatlipoca bien puede entenderse como los cambios abruptos que tienen
lugar en la existencia, como el nifio que juega al azar, pero también como una ensefianza
ética que nos muestra el modo en el que es favorable conducirse por el mundo; pues si esta
propicia el cambio de una situacion a otra, habla del desapego a las cosas terrenas que alienan

al hombre a un solo modo de ser en la existencia. Es necesario atreverse a vivir una vida que

%4 Vimos en el desarrollo del capitulo 3 que la luna y el planeta Venus son afines dado los cambios que
presentan el cielo nocturno, simbolizan las metamorfosis del hombre.
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hasta ahora no se habia vivido; un existir autentico que tiene como finalidad conocerse a si

mismo.

Por ultimo, tenemos al nombre mismo de la divinidad, Tezcatlipoca. EI humo vy el
espejo como elementos que constituyen este nombre son problematicos dada la pluralidad de
sus significados. A modo de sintesis, partiremos de la relacion que Guilhem Olivier sustenta
al asociar el espejo humeante con el simbolo del atl-tlachinolli. Pues bien, el espejo es una
superficie reflejante, duplica la imagen de quien lo observa. En ese sentido, lo asociamos a
los simbolos de inversion dado que la imagen que aparece de lo reflejado aparece contraria

y en oposicion ya que el reflejo, de acuerdo con Durand, es el factor de redoblamiento.

A partir de lo anterior interpretamos, siguiendo las caracteristicas descritas de
Tezcatlipoca en el Cddice Florentino, que, si bien el espejo revela el interior de los seres, este
nos conduce al fundamento que reside en cada manifestacion entitativa. El factor de inversion
promueve que aparezca el despliegue de todo lo reflejado en el espejo en una imagen doble,
opuesta a si misma, pero a fin de cuentas bajo el nexo del principio de identidad de ambas.
Ampliaremos lo anterior en breve cuando hablemos del humo. Siguiendo la idea de que el
espejo es el fundamento que reside en todo ser, lo consideramos como la inmutabilidad que

reside en el hombre y el cosmos.

Ahora bien, el espejo como fundamento de la realidad que subyace a todo lo visible
esta ligado a la idea del agua (atl) porque ademas de pensar en que el agua es también una
superficie reflejante, en el segundo apartado del capitulo 4 vimos que el agua refiere al mundo
de lo eterno o del estado primordial. Por lo que también el espejo es un simbolo de intimidad
ya que el proceso de inversion del afuera hacia dentro nos introduce hacia el viaje involutivo
de las quietudes prenatales caracterizadas por ser, eufemisticamente, un vientre oscuro y
acuoso. Por lo tanto, agua y espejo encarnan el fundamento de la realidad y la existencia,

pues es el lugar de donde proviene la totalidad de los elementos cdsmicos.

En cuanto al humo, las acepciones redundantes de su significacion tienen que ver con
aquello que emite calor, que arde, o incluso hacer braza. Recordemos que Tezcatlipoca es
quien inaugur6 la dimension espaciotemporal por medio de un fogon en la fecha 2-cafia. Por
tanto, la nocién del humo tiene que ver con el fuego en el sentido que es simbolo del devenir

en la dimension espacio-tiempo.
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Pero todo lo que ha devenido en el espacio y el tiempo se muestra como imagen de
aquello que es fundamento previo a la existencia, s6lo que ahora se muestra ordenado,
distinguido y diferenciado cualitativamente. Pensando entonces que el humo del espejo es

como la imagen proyectada, siguiendo la postura de Barjau, es su emanacion.

Ahora bien, la idea del espejo humeante tiene de fondo la conjuncién del agua y el
fuego teniendo en cuenta las implicaciones que dilucidamos de cada elemento. Si retomamos
la exposicion acerca del «sefior del tiempo» notaremos que la union de lo finito y lo infinito
como fuego y agua es una constante. Por lo que Tezcatlipoca es un simbolo de la totalidad
de la realidad aparente como inaparente. También puede entenderse en un sentido hermético
en el que son conciliados todos los elementos opuestos como el arbol que esta en relacion

con latierray el cielo.

Por ultimo tenemos al mito y su sentido. Decidimos centrarnos en la huida de
Quetzalcdatl de Tula no solo por un asunto de delimitacion del tema, sino que ilustra de
manera eficiente los aspectos que deseamos destacar en esta tesis. Por principio de cuentas,
hicimos hincapié en las consideraciones arqueoastronémicas que estan en relacion con la
infraestructura de la ciudad de Tula. Alberto Davidoff considera a ésta ciudad como «espejo
del cielo» bajo la premisa de que casa complejo arquitectonico que esta edificado en la cuidad

corresponde a los ciclos venusinos.

Asi que podemos entender el mito de la huida de Quetzalcoatl en términos
astronémicos al estilo de una alegoria; donde concibamos que el trayecto de Venus por el
cielo es una travesia dramatica en la que el héroe muere y viaja al inframundo en busca de su
verdadera identidad para resurgir en el alba y completar la unién con su principio divino. Sin
embargo, no hay que olvidar el modo en el que la ontologia arcaica concibe al cosmos, pues
todo acontecimiento cdsmico (de mas esta decir astrondmico) es a su vez un acontecimiento
psiquico. Si el sol se oculta en el ocaso, el hombre muere, si Venus viaja al inframundo, el

héroe desciende a las profundidades en busca de su alma.

Teniendo en cuenta la lectura arqueoastronémica, pasamos al sentido filoséfico del
mito donde proponemos que la huida del rey sacerdote es analoga a una busqueda de los
principios fundamentales del hombre y del cosmos ya que, de acuerdo con el doctor

Johansson, la huida al Tlillan Tlapallan es un viaje involutivo a la matriz original de la que



161

el mundo de origind. Sin embargo ésta huida y todo el periplo que conlleva se encontraba ya
contenido en la boveda celeste, los movimientos siderales, de las estrellas y planetas, pues la
mitologia decanta lo que ya esta puesto en el cosmos como simbolo de la eternidad.

En ese sentido, apelamos al proverbio hermético en el que tanto como es arriba, del
mismo modo abajo. El matrimonio de la tierra y el cielo se lleva a cabo por medio de la
armonia de los principios siderales, como potencia de ser que se realizan sobre la tierra. Tula,
en analogia con Teotihuacéan, es el lugar donde el hombre se diviniza por medio del sistema
descrito en los cielos a través los movimientos de venus que el poeta no pudo haber expresado

de mejor manera que en mito.

Bajo esta perspectiva, el «evemerismo al reves» de Durand nos resulto una propuesta
ad hoc dado que dentro de ésta, es la mitologia el factor que condiciona el devenir historico
y social de una cultura, y no las condiciones materias las que propician los grandes mitos.
Como vimos en el caso de la cuidad de Tula, el mito decanta, por medio de los misterios
acerca del origen y fundamento de todo lo existente, lo que ya se encuentra en los principios

siderales que son simbolo de lo eterno.

Estar ante el espejo implica un ejercicio de autoconocimiento que cada vez resulta
mas dificultoso hasta que llega el momento de abandonar la patria en la que el héroe habia
permanecido toda su vida. La finalidad de su viaje consiste no solo en reconciliarse con su
origen divino, sino en adquirir la plenitud para vivir de acuerdo con los misterios que le
fueron revelados después de iniciarse y asumir la muerte de su individualidad. Tillan
Tlapallan también es referido como el sitio de la sabiduria, al que se ingresa por medio de
un proceso de introspeccion, como el sol que se oculta en el atardecer, hacia el interior de la

matriz oscura de la tierra.

Con estas consideraciones concluimos la presente investigacion esperando que haya
una revalorizacion de nuestro pasado indigena desde el ambito de la filosofia. La riqueza
cultural del Mexico antiguo es bastante amplia para dar cabida a futuras investigaciones en
el ambito filosofico, que lamentablemente no se han realizado como nuestras raices lo
merecen. El apoyo de la antropologia, los descubrimientos argqueo-astrondmicos, la

linglistica, son herramientas de las que nos podemos valer en el &mbito de la filosofia para
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elevarnos hacia el sentido con el que los antiguos nahuas comprendieron la totalidad de su

COSMoOsS.
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