Universidad Nacional Autonoma de México
Facultad de Filosofia y Letras

Posgrado en Pedagogia

Mito y Formacion en Homero y Nezahualcoyotl

Tesis que para optar el grado de

Doctora en Pedagogia

Presenta:

Ana Maria Valle Vazquez

Asesora:
Dra. Alicia de Alba Ceballos

México, D.F. 2010



e e

Universidad Nacional - J ~  Biblioteca Central
Auténoma de México -

Direccion General de Bibliotecas de la UNAM
Swmie 1 Bpg L IR

UNAM - Direccion General de Bibliotecas
Tesis Digitales
Restricciones de uso

DERECHOS RESERVADQOS ©
PROHIBIDA SU REPRODUCCION TOTAL O PARCIAL

Todo el material contenido en esta tesis esta protegido por la Ley Federal
del Derecho de Autor (LFDA) de los Estados Unidos Mexicanos (México).

El uso de imagenes, fragmentos de videos, y demas material que sea
objeto de proteccion de los derechos de autor, serd exclusivamente para
fines educativos e informativos y debera citar la fuente donde la obtuvo
mencionando el autor o autores. Cualquier uso distinto como el lucro,
reproduccion, edicion o modificacion, sera perseguido y sancionado por el
respectivo titular de los Derechos de Autor.



A mi padre por el benévolo regalo de la muerte

A mi madre por la ofrenda complaciente de la vida

A Ignacio por la valentia de transformarse conmigo

A Eli y Javis por compartir raices y rostro



Mi mas profundo reconocimiento a Alicia de
Alba por el jubiloso y abatido instante del

recuerdo y la muerte de las formas

Muchas gracias Alberto por tu Constante y
apasionado acompanamiento, por la fuerza del

abrazo

Gracias Ana Salmerén por tu incondicional

confianza y apoyo

Mi eterno agradecimiento a Luis Tamayo,

frayeur, por el callar y la libertad para la muerte

Mi sentida gratitud a Marco Antonio Jiménez
por compartir la nostalgia, gracias por

permitirme acompafiar tu pluma

Un reconocimiento a mis maestros: David
Garcia Pérez, Manuel Garcia Teijero, Alfredo
Lopez Austin, Guilhem Olivier, Mariateresa
Galaz y Victor Linares; por ensefiarme el amor
al saber originario y permitirme entrar en sus

guaridas.



Lo inefable de la gratitud a Moénica Mendoza
por el profundo abrazo de la amistad doliente y

gozosa

Mi infinito agradecimiento a Edith Gutiérrez y

Magda Reyes por la caricia de sus palabras

Muchas gracias Alberto Mora, Donovan
Hernandez y Paco de Leén por la lectura y
recomendaciones a mi trabajo, por admitirme

en el callejon

Gracias Caro Olivares por los encuentros con la

Paideia

Gracias Renato Huarte por ser contlapache en la

aventura de pensar la educacion

Gracias Antolin Sanchez Cuervo y Arturo
Aguirre por su amistosa compaiiia en las sendas

del pensar el mundo y la cultura

Mi infinito agradecimiento a mis estudiantes
por sus oidos, voces y silencios, por ser
complices en la intimidad del aula, gracias

Lorena.



A veces harto de tantas oscilaciones, busco refugio en
una palabra y me pongo a quererla por si misma [asi
me ocurrié con mito y formacion]. Descansar en el
corazon de las palabras, ver con claridad en la célula
de un nombre, sentir que es un germen de vida, un
alba creciente... El poeta dice todo esto en un verso:
un mot peut étre une aube et méme un str abri
[una palabra puede ser un alba y aun un abrigo

cierto]1.

1 BACHELARD Gaston. La poética de la ensofiacion. Tr. Ida Vitale, Breviarios, FCE, México, 1997, p. 77
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Introduccién

¢ Como un hombre puede, a pesar de la vida, volverse
poeta? ;Han observado ustedes el rostro del hombre que

cuenta su suerio?
Bachelard?

El principal objetivo de este trabajo es reconocer el cardcter formativo de las
palabras del mito en la poesia de Homero y Nezahualcéyotl. Hay un fuerte interés
por indagar sobre las ideas originarias de formacién humana establecidas a partir
de los efectos que el lenguaje mito-poético, propio de cada cultura, tienen sobre las
formas de ser de lo humano. Asi, en este trabajo se encuentra un primer
acercamiento a las palabras de algunos de nuestros mitos originarios recogidos en
la poesia de Homero y Nezahualcéyotl, como lugares donde surge nuestra
formacion humana. Por ello nuestro objeto de estudio acepta que mito es palabra
que fluye entre los miembros de una sociedad, es el hilo con el que la propia
comunidad teje su identidad, crea una forma comudn de ser y de estar en el mundo,
en el seno de un sinnamero de diferencias, digamos una forma comun de ser y de
estar en las diferencias entrelazadas por hilos que a su vez las atraviesan y éstos se
constituyen como los elementos comunes de la identidad y de las formas de vida.
Mito es habla elegida de cada cultura, es un modo de significacion, se trata de una forma de
vida3; es decir, con la palabra del mito que construye realidad cada sociedad elige
libremente su forma comun de ser y estar, nombra su identidad, decide la manera
de presentarse al mundo. La eleccién libre es entregarse radicalmente a las formas
culturales. Esta libre eleccién cultural es formacién. Hacer estudios sobre el mito
pretende ser un proceso de formacién humana en tanto es conscientemente
asumido, aunque tales acercamientos incursionen en los intersticios que pueden ir
mas allad de la consciencia. La formacién humana no sélo es atravesada por la
palabra del mito que construye realidad, antes bien germina en el mito. Mito es la

con-formacion de un modo de re-significacion, de un horizonte cultural. Los mitos no sélo

2 BACHELARD Gaston. La poética de la ensofiacion. Tr. Ida Vitale, Breviarios, FCE, México, 1997, p. 23 y 25
3 BARTHES, Roland. Mitologias. Tr. Héctor Schmucler. Siglo XXI, México 2008, p. 199-200. Respecto a mito lo que interesa es:
habla, significacion y con-formacién. Mientras que para formacién lo que importa es: eleccién, modo, forma.



Introduccién

son el soporte de toda cultura sino que son formadores de cultura ya que en ellos
se resguarda todo lo eminentemente significativo para ella. La palabra del mito
crea la forma de la sociedad, construye realidad, por ello su caracter poiético* y, por
tanto, su refugio en la poesia es ineludible.

Se busca, en suma, encontrar elementos que permitan acercarnos a
reconocer la posibilidad o la imposibilidad de establecer un didlogo entre ambos
poetas, un didlogo o dificultad del didlogo entre culturas y realidades
tremendamente diferentes que, sin embargo, nos dan un rostro. La con-frontacién
entre estas dos diferentes realidades culturales implica un contacto?®, la dificultad o
incluso la imposibilidad en algunos aspectos de éste. Contacto como proximidad
maxima con otro extrario, porque en el didlogo las palabras se trastocan, se
atraviesan, se conforman. El ser tocado por la otredad conlleva no solo cuestionar
nuestros relatos, antes bien transformar las palabras mds propias. Con este trabajo se
pretende contribuir a ver lo que no ha sido visto, a nombrar lo que no ha sido
nombrado, pero que estéd ahi, lo que ha quedado fuera o ha sido silenciado de los
signos occidentales. Es por ello que probablemente este trabajo se ubica en una
region incomoda porque pretende renunciar al confort, real o imaginario, que nos
proporcionan las palabras occidentales. Las palabras del mito abrigadas en la
poesia de Homero y Nezahualcoyotl resguardan las voces originarias de la otredad
que nos pertenecen y nos conflictian. Conflicto que puede provocar la negacién o
la vergiienza de lo que se es, debido a que no todas las palabras de los mitos que
ahora nos con-forman son pronunciadas, escuchadas, aceptadas, conocidas y
confortables en las practicas sociales y culturales. En nuestro hablar cotidiano y
académico re-suenan con mayor impetu las palabras griegas y latinas, particulares

de los mitos occidentales, lo que no ocurre con las palabras y formas de vida

4 Apelando tanto al verbo motéw hacer, fabricar, construir, producir, crear, engendrar, etc. como al sustantivo mo{notg accion,
creacion, confeccion, construccion, composicion y, por tanto, poesia y poema.

5 Retomamos la idea de contacto cultural propuesta por Alicia de Alba, donde se consideran cuatro elementos que apuntan la
conformacion de una hipétesis de dicha idea: la forclusiéon de la otredad cultural, la obturacién contacto cultural, la negacién
y el rechazo del contacto al conflicto del contacto cultural, la historicidad y desigualdad del contacto cultural . Cfr. DE ALBA,
Alicia. Hilos para tejer una hipétesis (a partir del prefacio de 1961 de Historia de la Locura de Michel Foucault) Trabajo presentado en
el “Encuentro Internacional Giros Tedricos. Fronteras y perspectivas del conocimiento transdisciplinario”, Buenos Aires,
Argentina, 17, 18 y 19 de marzo de 2010.



Introduccién

nahuas propias de nuestra tierra y nuestro origen. Nuestras palabras nahuas
conviven con, e incluso se niegan ante, aquellas otras realidades originarias,
griegas y latinas, de la cultura occidental. Lo que motiv6 este estudio, insistimos, es
aportar al proceso de restauracion del tejido que nos ha dado forma, recuperando
aquellos hilos, aquellas palabras y practicas culturales nodales y fundamentales
que nos fueron o son tan extrafias. Serd desde esta inconfortable region del contacto
cultural que nos acercamos a Homero y a Nezahualcéyotl. Asumiendo que desde ahi,
desde tal encuentro conflictivo, se crea nuestra forma comun de ser, surge nuestra
identidad o la dificultad para construirnos una, nos con-formamos como
mexicanos.

Ahora bien, es importante hacer algunas precisiones en torno al cdémo se ha
realizado esta investigacion. Nuestro proceder toma elementos del método
comparado®, propio de la Literatura Comparada, el cual se caracteriza por:
examinar la influencia que un autor tiene sobre otro, cualidad que no se atendera
en esta investigacion ya que no revisaremos las influencias que Homero tiene en
Nezahualcéyotl ni viceversa; estudiar las influencias que han ejercido en un
escritor alguna escuela o nacioén, aspecto que en esta investigacion se invierte
porque indagamos de qué manera Homero y Nezahualcéyotl nos han formado;
establecer un didlogo entre culturas y disciplinas, aspecto que sin duda retomamos
ya que requerimos del acercamiento tanto a la Grecia arcaica como al Tetzcoco
prehispanico, asi como a diversas disciplinas como: filosofia, filologia,
antropologia, literatura e historia, principalmente; todas ellas en torno y en apoyo
a la pedagogia. Aqui vale la pena enfatizar que el transito por la filosofia y la
tilologia en nuestra formacion es mayor que el de las otras areas de conocimiento,
por lo que ambas disciplinas tienen un peso mds fuerte en la construcciéon y
acercamiento al objeto de estudio. Cada uno de los acercamientos a los diferentes

espacios epistemolédgicos sin duda han fortalecido la mirada critica y analitica

6 GARCIA, David. Prometeo. El mito del héroe y el progreso. Instituto de Investigaciones Filolégicas, Centro de Estudios Clasicos,
UNAM, 2006, p. 25-30.
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Introduccién

sobre la educacion, objeto de estudio de la Pedagogia. En otras palabras, nuestra
preparacién tanto filoloégica como filosofica han sido fuente sustancial desde la
cual hemos abordado nuestras inquietudes en torno a la formacién humana. Con la
presente investigacion se han sumado a esta preparacion la riqueza de la historia,
la literatura y la antropologia fisica y social al examen de la educaciéon.

Dado que hemos tomado estos elementos del método comparado, los
problemas propios de la Literatura Comparada han impactado nuestro estudio

porque al

“...postularse [tal ciencia] teérica y metodolégicamente para promover el
dialogo entre culturas, campos literarios y diversas disciplinas [...] es dificil
establecer las lineas de comunicacién entre los campos epistemolégicos,
pues en éstos ya se encuentran delimitadas de manera muy clara las
nociones de exclusiéon y de auto-referencialidad del lenguaje y su literatura
[...] La accién de la Literatura Comparada consistird en marcar las lineas
alternativas que permiten conectar lo que a veces por su naturaleza parece

univoco o desligado pero que en el fondo no es asi...””

Probablemente esta cualidad fue uno de los mayores retos que presentamos
ya que es dificil inscribir este trabajo en una tradicion o escuela de conocimiento.
Digamos que las diferentes disciplinas desde las cuales hemos examinado al mito y
a la formacién humana han sido filtros 6pticos, gracias a los cuales hemos visto
multiples matices y texturas de la propia palabra del mito y de las formas de ser de
lo humano.

Otro reto fue asumir las evidentes diferencias entre ambos poetas: 1) de
Homero contamos con una extensa obra; de Nezahualcéyotl, en cambio, tenemos
unos cuantos poemas a él atribuidos y las loas de sus admiradores; justo por ello el
tratamiento que se hard del poeta de Quios sera directamente de su obra, Iliada y
Odisea, mientras que del poeta de Tetzcoco se considerara tanto su obra en si
misma como las narraciones habidas en torno a él; 2) los mitos homéricos tienen un

considerable peso como textos literarios; mientras que, los antiguos mitos

7 Ibidem, p. 29

11
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mesoamericanos que conocemos carecen de este tratamiento, pues se nos
presentan como textos mds vivos en su caracter de mitos, menos cristalizados
como piezas literarias; 3) finalmente, mientras la obra homérica es epopéyica, los
cantos atribuidos a Nezahualcéyotl son considerados liricos. No obstante los
evidentes desequilibrios habidos entre el poeta de Quios y el poeta de Tetzcoco,
nuestra intencién no es hacer Literatura Comparada, aunque como hemos dicho
nos valgamos de ella desde el punto de vista metodolégico, antes bien buscamos
utilizar a estos poetas y sus contextos como referentes empiricos, como
ilustraciones, para "evidenciar" el impulso formativo de los mitos abrigados en la
obra de ambos poetas.

Un dltimo desafio fue el acercamiento al amplio y fascinante mundo de la
teoria del mito, que nos implic6 seleccionar aquello que pudiese aportar elementos
para estructurar algunas ideas en torno a la formacién humana. Esto no result6
sencillo porque en la teorfa sobre el mito, asi como en las obras de Homero y
Nezahualcéyotl, no se presentan de manera explicita ideas acerca de la formacién
humana, ciertamente porque ésta no era la intencion ni de mitélogos ni poetas. Por
ello, este trabajo no s6lo nos obligd a realizar un anélisis de las ideas educativas
dadas en la teoria del mito y en la poesia antigua sino a inferir y configurar una
posible propuesta de formaciéon humana. Esto fue un desafio no sélo por lo
complejo que nos resultaron los estudios sobre el mito y la propia poesia de
Nezahualcéyotl asi como la Iliada y la Odisea sino por la posible interpretacién
pedagoégica de dichos materiales.

Para cumplir con el objetivo sefialado hemos dividido el trabajo en tres
apartados. En el primero describimos las principales caracteristicas de los
contextos de Grecia arcaica antes y durante Homero y el de Tetzcoco prehispanico
propio de Nezahualcéyotl. En tal apartado no sélo atendemos lo relativo a la
economia, la organizacién politica o los datos biograficos de ambos poetas, antes

bien consideramos aquello particular de la tradicién oral, los &oidol, y los

12
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Cuicapicque y Tlamatinimeh, con esto identificamos diferencias y semejanzas en
ambas tradiciones.

En el segundo capitulo se revisa la significacién del mito, se pretende
responder a la pregunta ;qué quiere decir la palabra del mito en tanto significa la
forma comun de ser de lo humano? Nuestro andlisis se centra en el habla que
significa a nuestra cultura, en la significacion que con-forma y que se enraiza tanto en
el griego como en el ndhuatl. Para ello primero se atiende el cardcter étimo en
torno a la palabra mito y a la palabra del mito. En seguida se revisa la relaciéon
mitologia-verdad donde apreciamos que nelhuayotl y aindeio, lo verdadero
ndhuatl y griego, son la oculta presencia del mito. Posteriormente se describe
aquello que se ha llamado monomito y polimito. Finalmente se considera que la
palabra del mito nombra los frutos de la imaginacién de una comunidad, donde
las sociedades, a través del fluir de las palabras del mito, imaginamos ser lo que
fuimos, somos y queremos ser; en la palabra del mito elegimos y creamos la forma
que representa y transforma la vida cultural.

En el tercer apartado nuestro andlisis se centrarda en los elementos
formativos, es decir, en la eleccion que significa, en el modo de significaciéon de la
vida cultural y en la forma, como significante, que representa el significado del
mundo y lo con-forma. La pregunta que intentamos responder es ;qué significa
formacion humana a la luz de las palabras mito-poéticas de Homero vy
Nezahualcéyotl? Para ello atendemos las ideas de representacién y transformacién
donde la primera es creacién y aparicion de formas, es ida y venida de la presencia
y ausencia, es el instante de las formas decisivas y moviles; transformacién es
alotropia y elecciéon de la constancia de ser y estar en el mundo cultural. En
seguida consideramos la muerte de las formas como aquello que habita en la
movilidad y eleccién implicadas en la representaciéon y transformacién, como lo
extra-ordinario que permite sentir por breve tiempo un vacio de sentido provocado
por lo oculto de la agonia y el dolor del autosacrificio y la re-creaciéon. Después se

revisa lo extrafio en lo propio como reflejo de la deformacién humana en tanto des-

13
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cubrimiento y re-conocimiento de lo distante y desconocido del otro en el si
mismo, como sentir el misterio y las sombras de nuestra forma comun de ser y
estar en el mundo cultural. Por tltimo se analiza la emergencia del rostro que
percibe los rostros del mundo en tanto forma y querer ser y estar en el mundo, asi
como tener y acceder a la presencia de la vida cultural como rostro al descubierto.

Finalmente presentamos algunas reflexiones, donde manifestamos que
aquel modo de significacion, como la relacién habida entre mito y formacion, es el
toque de la poesia como moi{noig e in xochitl in cuicatl, en tanto la peculiar forma
de hablar de las comunidades, que resguarda al puvdoc y al
tlamachiliztlahtolzazanilli, mito, quienes develan y ocultan aAfptera y nelhuayotl,
verdad. Ademas, las relaciones entre Homero y Nezahualcéyotl nos permitieron
aceptar el mestizaje lingtiistico, en tanto con-vivencia de la multiplicidad y
diferencia de sus propias palabras mito-poéticas; y también nos posibilitaron notar
la falta de re-sonancia entre las palabras mito-poéticas de ambos poetas.

Las cercanias propuestas en este trabajo, entre mito y formacién asi como
entre Homero y Nezahualcéyotl, permitieron dar un sentido a aquellas
discontinuidades propias de nuestro lenguaje, es decir, la aparente arbitrariedad
del vinculo entre puSog y Hamachiliztlahtolzazanilli, mo{noig e in xochitl in cuicatl,
adewo v nelhuayotl (mito-poesia-verdad), son los momentos en que nuestra
loégica de lenguaje se rompe provocando la emergencia de un sentido distinto de
nuestra peculiar forma de ser y estar humanos. Digamos que en este quiebre
emerge, por un instante, el sujeto extra-ordinario de la formacién y desaparece el

sujeto ordinario de la instruccion y de la informacion.

14
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1. Grecia arcaica y Tetzcoco prehispanico

Dificilmente abandona el lugar

lo que mora cerca del origen
Holderlin®

Las palabras mito-poéticas que con-forman el mundo humano, digamos la cultura,
circulan en los contexto en los cuales surgen y a los cuales protegen. Por tal motivo
es importante esbozar algunas de las principales caracteristicas de los contextos de
nuestros poetas: Grecia arcaica y Tetzcoco prehispanico. Para ello en este apartado:
se describe el germen de la estructura comunitaria griega y la expansion de la
Hélade, asi como el altimo Tetzcoco prehispanico; se indican elementos tanto de la
tradicion oral griega y los &otéot, como de la funcién de los Cuicapicque (forjadores
de cantos) y Tlamatinimeh (los que saben algo) en las costumbres prehispanicas; y
finalmente se ofrecen algunos aspectos bésicos de la posible existencia de Homero,

asi como de la vida de Nezahualcéyotl.

1.1 Contexto historico de Grecia arcaica

Es aceptado que los poemas de Homero se compusieron en el siglo VIII a.C.,
durante la edad arcaica que va del 800 a.C. al 500 a.C. Dicho periodo coincide con
el inicio de la edad del hierro que va del 750 a.C. hasta el 1 d.C. A continuacién
describiremos algunos aspectos relevantes de la edad del hierro como panorama
histérico de la poesia oral en la Grecia arcaica.

Este periodo se denomina asi porque el uso del hierro: se increment6 en el
instrumental doméstico, favorecié el rendimiento agricola y posibilité la
construccion de embarcaciones y la fabricacion de armamento. Durante el siglo
VIII a.C. Grecia estableci6 un fuerte contacto con Asia menor debido
principalmente a la gran necesidad, por parte de Grecia, de obtener metales como
cobre, hierro y estafio. La edad del hierro se caracteriza por: a) el germen de la

estructura comunitaria griega: moALg y b) la expansién de la Hélade.

8 En HEIDEGGER, Martin. Arte y Poesia. Tr. Samuel Ramos, FCE, México, 2006, p. 102
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1. Grecia arcaica y Tetzcoco prehispanico

1.1.1 El germen de la estructura comunitaria griega y la expansién de la Hélade

Con respecto a la primera caracteristica de la edad del hierro puede
comentarse que, surge la aristocracia terrateniente del siglo VIII a.C. la cual tenia el
monopolio militar y proporcionaba a los guerreros: cascos, armaduras y armas
innovadoras, sobre todo la armadura completa. De igual manera dicha aristocracia
controlaba la cria de caballos por lo que tenian también este poder que utilizaban
como arma militar. Al mismo tiempo establecieron obligaciones respecto de los
plebeyos, tales como pagar tributo con parte de su produccién o cumplir ciertas
tareas en forma gratuita. Las actividades de la ciudad y las del campo estaban
concebidas como una unidad politica.

Por otro lado, las ciudades establecidas bajo el dominio de la aristocracia
terrateniente contaban con: un centro urbano donde residian generalmente los
poderosos, una plaza (&yopd) como espacio abierto donde a sus lados estaban los
principales edificios civicos y religiosos y, una acrépolis®.Vale la pena destacar que
la escultura y arquitectura griegas del siglo VII a.C. empezaron a realizarse con
materiales imperecederos como piedra y bronce. Dice Finley que “...tales
esculturas [estatuas de jovenes desnudos], asi como los templos, simbolizaban el
triunfo de la comunidad, eran una demostraciéon de su creciente pujanza y de la
conciencia de su valor [...] Los héroes de Homero perduraron en los relatos de sus
hazafias. Los “nuevos” héroes quedaron inmortalizados en los edificios
publicos...”10. Esta era la comunidad de los siglos VIII y VII a.C. y tendria que
evolucionar aun mas para convertirse en la té6 ¢ de la Grecia clasica.

De acuerdo con datos proporcionados por Deamos y Chapa'! hacia el 750
a.C., en Europa el clima cambié de calido y hiimedo a seco, por lo que algunas
zonas pantanosas se secaron y los glaciares retrocedieron. Lo que ocasioné que
aumentaran las labores agricolas y consecuentemente hubiera un crecimiento de la

poblaciéon. Ademdas que al unirse las aldeas vecinas surgieron las primeras

9 Punto elevado que servia como ciudadela para la defensa de la ciudad.
10 FINLEY, Moses La Grecia primitiva: edad del bronce y la era arcaica. Tr. Delia Maunas, EUDEBA, Buenos Aires, 1970, p. 209.
11 DEAMOS Ma. y CHAPA Teresa. La edad de hierro. Sintesis, Madrid, 1997, p. 16.
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aglomeraciones humanas en Grecia. El crecimiento demografico durante el siglo
VII a.C. fue un gran problema para el territorio de Grecia ya que ésta no se daba
abasto para sostener a toda la poblacion'?. La falta de tierra para dar alimento y
trabajo a la gran cantidad de habitantes en la Hélade, obligé a las comunidades a
emigrar a otros lugares. Asimismo, durante el mismo periodo, existié6 una clase
media compuesta por agricultores, mercaderes y artesanos que proporcionaron
grandes innovaciones militares catalogadas como las mas importantes de la
historia de Grecia. Fue asi como surgi6 la organizacion de una infanteria, los
omiitou, que formaba a los guerreros en columnas y filas muy cerradas. Esta
infanteria estaba constituida por plebeyos que por primera vez tenian una funcién
militar importante. De esta manera vemos que con el aumento demografico y con
la organizacién militar de plebeyos inici6 el proceso de colonizacién griega.

Hidalgo de la Vega sefiala que el movimiento de colonizacién de Grecia se
desarrollé a lo largo de tres siglos aproximadamente que van desde el VIII a.C.
hasta el VI a.C.13 Grecia continental inicia su expansién hacia el préximo oriente y
el mediterraneo de tal manera que las guerras, practicadas por los &piotoL, se
convirtieron en el medio de defensa territorial y en una forma para que los
aristocratas obtuvieran propiedades. Generalmente el establecimiento de
emigrantes provenientes de la peninsula griega en la costa occidental de Asia
menor se debié a que en dicha regién no habia grandes potencias ni poblaciones
importantes que impidieran la colonizacién griega.

El término que los griegos utilizaban para designar una colonia era amotx{c,
que expresa la idea de trasladarse en busca de un nuevo oixog’4. De acuerdo con
Hidalgo de la Vega®® la forma en la cual se fundaba una colonia consistia: primero
en el nombramiento de un fundador, owiotrg, el cual debia pertenecer a una

familia aristocratica de la méig original (metropolis); en segundo lugar debia

12 Tal vez por ello Hesiodo recomendaba casarse hasta los 30 afios y tener un solo hijo. Hesiodo. Trabajos y Dias. 695y 376. En
HESIODO Obras y Fragmentos. Tr. Aurelio Pérez Jiménez y Alfonos Martinez Diez, Editorial Gredos, Madrid, 1997

13 Hidalgo de la Vega. Historia.... p. 107.

14 Espacio perteneciente a la familia y del cual se hablara con mayor detenimiento en el capitulo II

15 M. Hidalgo de la Vega. Historia ... Capitulo VL
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consultarse al ordculo de Delfos para tener informacién sobre las rutas, los
asentamientos més favorables y sobre aquellos lideres de la colonizacién; en tercer
lugar, era necesario que el olxioTg realizara un ritual colocando en el pritaneo de
la colonia el fuego sagrado traido de la metrépolis; finalmente el fundador trazaba
el espacio de la colonia, supervisaba la distribucién de la tierra y establecia las
leyes que habrian de seguirse. En la Odisea Homero dice “...En tanto marché
Atenea al pais y a la ciudad de los hombre reacios que antes habitaban la espaciosa
Hiperea [...] sacdndolos de alli los codujo Nausitoo, semejante a un dios, y los
asent6 en Esqueria [...] rode6 la ciudad con muro, construy6 casas e hizo los
templos de los dioses y repartié los campos...”1¢ La colonizacién griega provocod
que a mediados del siglo VIII a.C. la Hélade abarcara desde el extremo sudeste del
mar negro hasta casi las costas del océano Atlantico.

Durante este periodo de expansion territorial vuelve a surgir la escritura,
derivada del sistema feniciol’, y gracias a ella se pudieron redactar las obras de la
tradicion oral a la cual perteneci6 Homero. Ademés de dedicar la escritura a la
poesia, los griegos del VIII a.C,, la utilizaron para clasificar objetos, para notacién
de listas como la de los vencedores olimpicos y con propésitos mnemonicos!8.

En este contexto en el que surge la organizacion de las ciudades bajo el
dominio de la aristocracia terrateniente, de un gran aumento demografico, del uso
del hierro como metal primario, de expansion territorial y del uso de la escritura

alfabética Homero hizo emerger su poesia.

1.1.2 La tradicién oral y los &ot&oL #
La tradicion oral de la Grecia arcaica, tenia como principal finalidad cantar

poemas épicos evocando los acontecimientos gloriosos de los héroes de antafio

16 Homero. Odisea. VI - 3.

17 Se sabe que en el siglo X 0 IX a.C. la escritura griega, surgida del sistema fenicio, ya se conocia en Creta y para el siglo VIII
a.C. el alfabeto ya habia tomado forma llevando a cabo el gran logro griego al crear un sistema alfabético completo con
vocales y consonante y no sélo con estas tltimas como lo tenia el sistema fenicio. También en el siglo VIII a.C. se lefa de
derecha a izquierda y fue en el siglo VII a.C. que se cambia a la modalidad conocida de lectura de izquierda a derecha,
ademds surge la separacién de palabras por medio de una raya vertical. Para el siglo IV a.C. se normaliza el alfabeto griego
con 24 signos. Haarmann, H. Historia universal de la escritura. p.303-311.

18 Inscripcién de nombres en objetos de cerdmica o lapidas.
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para revivirlos en la memoria del auditorio. Si bien es cierto que en la segunda
mitad del VIII a.C., en la época de Homero, re-surgio la alfabetizacién en Grecia, es
aceptado que el autor de la Iliada y la Odisea pertenecio6 a la tradicion de la poesia
oral de Grecia arcaica y no a la tradicién de la palabra escrita. Parry!® sugiere que
los poemas de Homero a finales del siglo VIII a.C. no habian sido escritos y que se
les conocia por verdadera tradicion oral. Hasta el momento no se han encontrado
textos poéticos del siglo VIII a.C. que pudiesen probar que el poeta sabia leer y
escribir?. La carencia de la tradicién escrita potenci6 la creacién y permanencia de
poesia oral, donde los tinicos actores eran el publico y los cantores servidores de
las musas.

Ahora bien, hablando de la tradicién oral a la cual pertenecié Homero Kirk?!
reconoce cuatro momentos en su ciclo vital. Primero estd el originativo, en el cual
aparecen por primera vez canciones narrativas breves, simples y técnicamente
ingenuas. En el caso de Grecia este periodo debié haber ocurrido antes del siglo
VIII a.C. probablemente durante la edad oscura. En segundo lugar surge el estadio
creativo en donde se ve refinada la técnica que permite memorizar e improvisar.
Este momento tuvo su auge en la Grecia arcaica. Posteriormente aparece el periodo
reproductivo, donde las técnicas orales son utilizadas por bardos para memorizar y
expresar episodios menores de una canciéon adquirida a otra. En Grecia este
periodo pudo haberse dado a mediados del siglo VII a.C. Finalmente se establece el
periodo degenerativo, en el cual la letra escrita provocé que el poeta reproductivo
perdiera el control de sus técnicas orales. La Grecia del siglo VII a.C. fue testigo de
la sustitucion del &oL86¢ por el recitador entrenado, el popwséc.

Consideramos importante identificar algunas diferencias entre el popwséc y

el &oud6c. El primero es un recitador profesional que cuenta con un repertorio fijo

19 Easterling P. y Knox B. Historia de la literatura cldsica. I Literatura griega. p. 15.

20 Sin embargo, Kirk sefiala que hay seguridad en que la Iliada y la Odisea pertenecen a una tradicion oral que se debilito
cuando los poetas iniciaban sus composiciones por escrito, lo cual pudo haber surgido a mediados del siglo VIII a.C. Por lo
que junto con el uso de férmulas, se sugiere que los poetas monumentales como Homero tomaban notas para ayudarse de la
construccién de sus obras. Kirk. Los poemas... p. 82.

2 Kirk. Los poemas... p. 101 y 102
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de poesia famosa. El ponpwdéc significa “cosedor de canciones” término que se
otorgaba, tal vez, porque hilaban frase con frase, verso con verso, tema con tema.
El &ot86g, es un cantor capaz de crear e improvisar sus propias versiones de los
poemas. Hay pinturas en vasos que muestran a los i)oup(i)(So'l recitando con vara en
mano, mientras los &owdol se ilustran usando un instrumento como la lira. La
funcion del acompafiamiento musical en los cantos de los &oléol no era meramente
decorativa sino que apoyaba a los cantores a enfatizar frases, llenar los espacios y
daba tiempo al cantor para ordenar el proximo verso. Se piensa que el &ot86¢
Homero cre6 sus propias interpretaciones de los temas heroicos mas destacados
cantados durante la edad oscura al combinarlos y extenderlos de tal manera que al
ir méas alla de lo ordinario hizo surgir la poesia monumental??: la Iliada y la Odisea.
El &qol86c era un viajero que debia tocar muchas puertas buscando tener
suerte en alguna que aceptase escucharle. En caso de tener esta fortuna debia
permanecer en el umbral, en el lugar de los mendigos, esperando la invitacién para
sentarse en el salon. El &owd6g, en agradecimiento por la hospitalidad brindada,
otorgaba obediencia incondicional a su amo y a sus huéspedes para divertir a sus

4,

comensales. Dice Frankel que “...los cantores debieron aceptar este trato con
acritud pues se consideraban superiores a sus contratantes temporales...” 23.

De acuerdo con Frédnkel la poesia oral griega en la época arcaica estaba
dirigida a grandes circulos de personas, se estructuré y florecié entre las clases
dominantes. Era poesia de entretenimiento, su lugar estaba dado por el ocio al
grado que en los banquetes se escuchaban a los &otéot por horas. Tal es la
descripcion que hace el porquero Eumeo en la Odisea al decir “... como cuando un

hombre contempla embelesado a un &owé6¢ que canta inspirado por los dioses y

conoce versos deseables para los hombres - y estos desean escucharle sin cesar

2 En la época de Homero la mayoria de los poemas orales heroicos variaban de 100 a 500 versos ya que esto era lo que un
publico toleraba y un solo cantor podia ejecutar. Evidentemente los poemas de Homero exceden esta norma porque cada
uno cuanta con 24 cantos donde la Iliada tiene alrededor de 15,620 versos y la Odisea 12,010. Ambos pueden ser considerados
los primeros poemas monumentales al ser los primeros con esas extensiones. Easterling J. P. Knox B. M. W. Historia de la
literatura cldsica... p. 58.

2 Fréankel H. Poesia y filosofia... p. 29.
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siempre que se pone a cantar -...” 2% El &ot86¢ no tenia un programa fijo por lo que
su labor siempre fue de caracter social como el de una conversacién y es por ello
que la labor de los &oLéoL puede considerarse como un arte social.

La actividad de los &owéol podia durar semanas y su trabajo estaba
estructurado en dos momentos: 1) el canto de un fragmento de la poesia y 2) una
pausa para que los comensales conversaran entre ellos o con el cantor. En este
segundo momento el &owd6c escuchaba agradecimientos, elogios, promesas de
algtin regalo y aprovechaba la interrupcién para comer. Era de suma importancia
que dichas pausas no se interpretaran como conclusion de la poesia, de tal manera
que al finalizar alguna parte del poema ésta debia ser inconclusa reclamando un
comienzo interesante de una nueva parte. Una vez que el cantor notaba que su
actividad empezaba a ser irrelevante para su auditorio, dejaba a su anfitrion y
continuaba su camino en basqueda de un nuevo espacio de hospitalidad.

Por otro lado, los &owsot de Grecia arcaica aprendian su profesién de
diversas maneras. Encontramos principalmente tres aspectos que pueden describir
la forma en la cual los poetas orales de Grecia arcaica aprendieron su actividad.
Primero puede notarse en un pasaje de la Odisea que el &old6c Femio? Terpiada al
suplicar a Odiseo por su vida dice “...seguro que tendrds dolor en el futuro si
matas a un aotd6g, a mi, que canto a dioses y hombres. Yo he aprendido por mi
mismo, pero un dios ha soplado en mi mente toda clase de cantos...”26. Asimismo,
Hesiodo confiesa que “...[las musas de Helicon] ensefiaron una vez a Hesiodo un
bello canto mientras apacentaba sus ovejas al pie del divino Helicon...”?”. De esta
manera podemos apreciar que la poesia oral se aprendia por otorgamiento divino.
Eran los dioses quienes cedian este arte a algunos hombres. En segundo lugar y de

acuerdo con Kirk?® los métodos que utilizaban los cantores eran fundamentales

2 Homero. Odisea. XVII-518.

% E]l nombre de Femio significa “portador de la fama” o “conocedor de la gloria”. Y esto alude claramente a la funcién mas
importante de los cantores épicos, que era mantener vivos en la memoria los hechos gloriosos de los hombres y de los dioses.
26 Homero. Odisea.. XXI1-343.

2 Hesiodo. Teogonia 23.

28 G. S. Kirk. Los poemas... Parte II.
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para el aprendizaje de los poemas orales. Estos poemas contaban con diversos
conjuntos de palabras que definen una idea esencial y ocupan un lugar especifico
en el verso (férmulas) lo cual ayudaba a los poetas a recordar versos tradicionales
y a componer sus propios versos. El poeta oral componia su poesia sin ayuda de la
escritura ya que asimilaba con facilidad a través del oido las diferentes canciones
aprendidas de otros &otéol y las reproducia valiéndose de férmulas y de una
poderosa memoria. Esto implica no s6lo reconocer la importancia de las férmulas
al interior de los poemas sino también de la memoria como elemento basico de los
cantores. Esta tltima era una habilidad indispensable y debia ser muy bien
desarrollada por los poetas orales. La construccion de poemas monumentales
constituidos por miles de versos so6lo podia atribuirse a poetas realmente
excepcionales. Se dice que al transmitir los poemas lo que se otorgaba era su tema
principal asi como su técnica mas que el poema en si. De esta manera podemos ver
que otra forma en que se aprendia la poesia oral era a través de la adquisicion de
férmulas y de un importante desarrollo de la memoria. En tercer lugar es sabido
que los cantores eslavos?’ también cantaron poemas monumentales de las mismas
dimensiones que los griegos. Es importante destacar que, de acuerdo con estudios
realizados sobre los cantores eslavos, éstos iniciaban el entrenamiento en su nifiez,
generalmente a la edad de 8 afios, algunos de ellos aprendian a tocar el gusle3’ y a
cantar estando todavia en los brazos de sus padres. Cuando tenian 12 afios los
futuros cantores debian acudir a los cafés, mercados o bazares para escuchar
durante toda la noche diversos cantos y no podian dormir hasta que grabaran en
su memoria un canto3!. Como menciona Kirk “...el poeta oral debe ser casi
invariablemente un profesional o semiprofesional, comenzar su entrenamiento de
muchacho y practicar luego constantemente...”32. Con lo anterior podemos

apreciar que los &oldor aprendian su profesiéon: por cesion de los dioses,

2 Investigaciones exhaustivas de la poesia eslava, de acuerdo con Frankel, han sido realizadas por M. Murko y continuadas
por Geseman, Parry y Lord.

30 Equivalente a la lira.

31 H. Fréankel. Poesia y filosofia ... p. 36.

32 Kirk. Los poemas... p.70.
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escuchando frecuentemente a otros cantores para aprender nuevos cantos y
férmulas, desarrollando una gran memoria e iniciando su oficio a una edad muy
temprana.

Por otro lado, Frankel considera que la “gloria” artistica de las canciones
épicas es obra del poeta pero su contenido es histdrico. Es decir, la poesia épica
alcanz6 su climax durante los dos siguientes periodos al cual pertenecieron los
hechos bélicos gloriosos. De esta manera la poesia oral épica en Grecia arcaica era
aprendida por necesidad de conservacion histérica donde cada generacién crecia
en un doble mundo: el real y el de la poesia épica. El objetivo del contenido de la
poesia de Homero es de conservacion del pasado, es decir, de caracter histdrico.

En resumen, la tradicién oral de Grecia arcaica a la cual pertenecié6 Homero:
se refiere a hechos ocurridos durante el heladico reciente, derivé de alguna posible
poesia micénica de los siglos oscuros, fue sustituida por la tradicién de la escritura
aunque ésta fue un elemento importante para la conservacion del material surgido
de la poesia oral, la poesia de Homero pertenecié a los periodos originativo y
creativo, corrié a cargo de los &otdot y de los popwsol y Homero fue un &ot86¢ si se

le refiere en su caracter de creador de poemas y no de recitador de ellos.

1.1.3 Un acercamiento a Homero

Hay diversas versiones acerca de la vida de Homero, incluso hay muchas
dudas acerca de su existencia. Homero es considerado como el primer poeta
monumental y se ha ligado su nombre al creador de la Iliada y la Odisea. Puede
concebirse que Homero fue el nombre de un &ot86¢ que dio tal fuerza y estilo a la
Iliada y la Odisea y que sus seguidores cantores y escritores acordaron, en honor a
él, otorgarle su autoria. Puede reconocerse que Homero quizas fue el dltimo cantor
o escritor que dio forma final y versién definitiva a ambos poemas monumentales.
Aun aceptando que hubo un hombre &oié6c llamado Homero éste mantiene su
propia personalidad enteramente separada de su poesia por lo que es dificil

precisar fechas y més adn acontecimientos en los cuales tuvo lugar la vida del

24



1. Grecia arcaica y Tetzcoco prehispanico

aol86c. Sin embargo, presentaremos algunos acuerdos que hemos encontrado
sobre la posible vida del compositor de la Iliada y la Odisea.

Naci6 en Esmirna, ciudad jonica que estd en la costa lidia de Asia Menor a
orillas del rio Meles, vivi6é en Quios y murié en la isla de los, isla de las Cicladas
entre Naxos y Tera. Se dice que su nombre original era Melesigenes ya que su
padre era Meles, y su madre la ninfa Creteida. Sin embargo, en el Certamen cantado
por Hesiodo se narra que Homero era hijo de Telémaco por lo que Odiseo pudo
haber sido su abuelo. Lo que si es aceptado es que Homero fue contemporaneo de
Hesiodo.

No es dificil considerar esta informacion como fantasiosa. Sin embargo, en
Quios a partir del siglo VI a.C. surgié una corporacion rapsédica llamada los
Homéridas que fue una sociedad de popwsol que se especializaban en cantar los
poemas de Homero asi como algunas descripciones de su vida. Kirk3? menciona
que en el siglo VI a.C. era aceptado que los Homérdias remontaban su linaje a
Homero, no obstante, mas tarde se acordé que dichos boc\])({)cSOT no tenian ninguna
vinculacién familiar con el poeta. Es evidente que ya desde el siglo VI a.C. Homero
estaba fuertemente vinculado con la corporacién de los Homéridas y con la ciudad
de Quios.

En el Certamen Hesiodo narra que después de una fiesta en Argos al volver a
Ios, después de una conversaciéon con cazadores de pesca marina, Homero resbalé
y al tercer dia muri6. De acuerdo con la narracién de Hesiodo, el poeta de Quios
compuso el epigrama de su propia tumba que dice: “... aqui cubre la tierra al
hombre consagrado, ponderador de héroes, al divino Homero...”34.

Independientemente del debate en torno a la aceptacion de la existencia de
un poeta llamado Homero autor de la Iliada y la Odisea, nuestra posiciéon es que
Homero es el nombre de la tradiciéon oral occidental de siglos y no un hombre

particular de dicha tradiciéon. “...Homero siguié siendo en muchas esferas

3 Cfr. Geoffrey Stephen, Kirk. Op. cit. p.248.
3 Hesiodo. Obras y Fragmentos. Certamen. Tr. Aurelio Pérez Jiménez y Alfonos Martinez Diez, Editorial Gredos, Madrid, 1997,
337.
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fundamentales de la vida espiritual griega el origen que los griegos en toda época
han percibido como tal...”3> Homero es no sélo el origen sino la madura

conclusién de un largo desarrollo de la historia griega.

1.2 El siglo XV en Tetzcoco

Ahora esbocemos algunos elementos en torno a la época y vida de Nezahualcéyotl.
Empecemos diciendo que para el estudio de la cultura mesoamericana se ha
aceptado dividirla en tres periodos. El primero llamado Preclasico, que abarca del
2500 a.C. al 200 d.C., aparecen los primero monumentos con inscripciones
calendéricas, numéricas y de escritura, surgen las primeras aldeas, se establecen
culturas como la olmeca. Enseguida est4 el periodo Clasico que va de 200 al 900
d.C. aproximadamente, se caracteriza por las concentraciones humanas son mas
grandes, el desarrollo del comercio es controlado por los centros mas poderosos, se
establecen redes comerciales en toda Mesoamérica, los dirigentes dejan de ser jefes
de linaje para ser lideres de poblaciones numerosas, hay grandes diferencias
sociales, el trabajo para construccion de palacios y templos es considerado
obligacién tributaria, surgen ciudades como Teotihuacan. Finalmente el Posclasico
que data del 900 al 1521 d.C., en él hay oleadas de comunidades del norte que
penetran el territorio mesoamericano, entre ellos, grupos tarascos llegan a tierras
nahuas y los chichimecas de X6lotl llegan al Valle de México, hay un auge en la
metalurgia del oro, la plata y el cobre, surge el esplendor de la cultura mexica, nace
la triple alianza imperio formado por Tenochtitlan, Tlacopan y Tetzcoco, este
periodo fue interrumpido por el arribo de la gente de Castilla. La tltima etapa del
Posclésico serd la época de Ixtlix6chitl, padre de Nezahualcéyotl, que combatird
con la gente de Xo6lotl y, serd el periodo de esplendor de Tetzcoco impulsado por

nuestro poeta.

3% A. Lesky. “Historia de la literatura griega” en Hernan A. Ortiz Rivas. Op. cit. p. 17.
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1.2.1 El altimo Tetzcoco prehispanico

En el gobierno de Nezahualcéyotl, al igual que en el de Grecia arcaica, habia
mayordomias encargadas de recaudar los tributos y rentas que abastecian a lo
largo del afio a los funcionarios del reino y a las casa reales. Existia el régimen de
propiedad de las tierras donde se encontraban, por ejemplo, las tlatecatlalli que
eran las tierras del rey, las yaotlalli que eran las ganadas por guerra, las teopantlalli
que eran las de los templos y los calpulli, barrios o poblados que literalmente
significa “casa grande”. Estos eran tierras comunales de cada pueblo que no
podian ser vendidas s6lo heredadas por lo hijos o deudos®. A pesar de la polémica
habida en torno al calpulli, aceptamos que “...es una forma de organizacién social
basada en el parentesco y que incluia elementos de vecindad residencial entre
ndcleos familiares emparentados...”%”. Los calpulli tienen basicamente tres
caracteristicas, la primera es que eran unidades econémicas primordialmente
agricolas, con derechos sobre la posesion de la tierra, tenian su propia organizacion
y jerarquia interna, nunca estaban aislados siempre formaban parte de unidades
sociales y politicas mayores, como las ciudades llamadas tlatociyot!38, Tetzcoco es
un ejemplo de estas uniones. La segunda es que estaban constituidos por un
conjunto de linajes emparentados entre si, generalmente por linea paterna y con
tendencia a la endogamia. Finalmente, constituian una unidad religiosa interna,
que respondia al dios patrono, y externa que daba cuentas al dios del tlatociyotl,
aunque la religion estatal generalmente absorbia la religion particular del calpulli®®.
Es interesante notar que el tlatocdyotl contaba con gran diversidad politica y étnica
porque estaba formado por diferentes calpulli, éstos podian separarse del estado
aprovechando la coyuntura de las derrotas militares o desastres naturales. Para

mantener la cohesion del tlatocdyotl existian dos instancias dedicadas a la

36 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras historicas. Relaciones e historia de la nacién Chichimeca. Tomo I'y II. UNAM-IIH,
Meéxico, 1977, Cap. XXXV

37 PASTRANA Flores, Miguel. Entre los hombres y los dioses. Acercamiento al sacerdocio del calpulli entre los antiguos nahuas.
UNAM-IIH, México, 2008, p. 27

38 Designacién dada tanto al sefiorio, reino o estado, como a la grandeza o dignidad suprema. Cfr. SIMEON, Rémi. Diccionario
de la lengua Nihuatl o mexicana. Tr. Josefina Oliva de Coll, Siglo XXI, México, 2007, p. 674

3 PASTRANA Flores, Miguel. Entre los hombres y los dioses. Acercamiento al sacerdocio del calpulli entre los antiguos nahuas.
UNAM-ITH, México, 2008, p. 30-34
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instruccion de los nahuas: el calmécac?, lugar en honor de Quetzalcéatl, y el
telpochcalli#*!, recinto dedicado a Tezcatlipoca. De acuerdo con el Cédice Florentino,
“...cuando un nifio nacia, lo ponian sus padres o en el Calmécac o en el Telpochcalli.
Es decir, prometian al nifio como un don, y lo llevaban o al Calmécac para que
llegara a ser sacerdote, o al Telpochcalli para que fuera un guerrero...”42. Al calmécac
generalmente asistian los nifios de la realeza, pipiltin, y al telpochcalli acudian
comunmente la mayoria del pueblo, macehualtin. Aunque la entrada al calmécac o
telpochcalli dependia de la eleccién de los padres y no existia una rigida division
entre nobles que debia asistir al primero y plebeyos al segundo, eran pocos los
plebeyos que se formaban en el calmécac. Atn asi, si un macehualli se distinguia por
su esfuerzo militar y un pilli no cumplia con las leyes de la nobleza, el primero era
encumbrado y, en algunos casos, sus hijos nacian nobles, mientras que el segundo
era degradado y su descendencia se convertia en macehualtin.

En ambas escuelas los jovenes eran inducidos en la adquisicion de
conocimientos y habilidades que les permitian desempefiarse correctamente, desde
las costumbres nahuas, en su rol social. Eran, sobre todo, lugares de servicio ya que
consideraban que todo hombre y mujer estaban obligados a cumplir en una etapa
de su vida las funciones de sacerdote en un templo. Asi, las tres principales
actividades realizadas en las escuelas eran: servicio al dios tutelar, como limpieza y
mantenimiento del templo, adquisicion de conocimientos, principalmente cientificos,
artisticos y militares, y produccion en tanto labrar oro, pedreria y plumeria, acudir a

las siembras colectivas, a la construcciéon de canales y edificio, etc.

40 Viene de calli “casa” y mécatl “cordén, cuerda” por lo que literalmente puede significar “cuerda o hilera de casas”. En
Tetzcoco esta institucion era llamada tlacateo

4 Deriva de felpochtli “hombre joven, adolescente, muchacho” y calli “casa” asi tenemos que literalmente significa “casa de
jovenes”

42 Codice Florentino, lib III, p. 49. En LEON-PORTILLA Miguel. La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes. UNAM, México, 2006,p.
225. Queda claro que tanto el calmécac como el telpochcalli eran controlados por el tlatocdyotl. Sin embargo, si bien se alcanza a
vislumbrar que los contenidos educativos del calmécac responden al proyecto del tlatocdyotl, no es del todo claro si los
contenidos propios de los telpochcalli respondian a las particularidades de cada calpulli. Ademas vale la pena advertir que de
acuerdo con la obra de fray Diego de Durdn puede notarse la diferencia entre dos tipos de templos: 1) la de los jévenes,
hombres y mujeres, dedicados al Huitzilopochtli que procedian de barrios especificos de la ciudad en niimero limitado y
s6lo por un afio; 2) los jovenes que acudian por maés tiempo a servir a Tezcatlipoca y Quetzalcéatl. Cfr. LOPEZ Austin
Alfredo. La educacion de los antiguos nahuas 1. SEP, El caballito, México, 1985, capitulo 2. En este texto Lépez Austin presenta
fragmentos de la obra de Duran conocida como Historia de las Indias de Nueva Espaia e Islas de Tierra Firme.
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El trabajo en el calmécac era considerado mas arduo que el ejecutado en el
telpochcalli, 1o cual se justificaba al considerar que eran mas duras las labores del
gobierno que las de la tierra o la guerra. La preparacién en el calmécac no sélo
implicaba el aprendizaje de conocimiento selectos, también la vida del estudiante

era de constantes sacrificios. Los estudiantes en el calmécac:
Barrian y limpiaban la casa todos a las cuatro de la mafiana [...] Los
muchachos ya grandecillos iban a buscar puntas de maguey [...] Iban a traer
a cuestas, lefia del monte que era necesaria para quemar en la casa cada
noche [...] Cesaban del trabajo un poco tempranillo y luego iban derechos a
su monasterio a entender en el servicio de los dioses y ejercicios de
penitencia, y a bafiarse primero [...] La comida que hacian la guisaban en la
casa [...] A la puesta del Sol comenzaban a aparejar las cosas necesarias [...]
Cada media noche todos se levantaban a hacer oracién y al que no se
levantaba y despertaba, castigdbanle punzandole las orejas, el pecho, muslos
y piernas. [...] Les ensefiaban a los muchachos a hablar bien y a saludar y a
hacer reverencia [...] Les ensefiaban todos los versos de cantos para cantar,
que se llamaban cantos divinos, los cuales versos estaban escritos en sus
libros [...] Y mas, les ensefiaban la astrologia indiana y las interpretaciones

de los suefios y la cuenta de los afios*.

De acuerdo con lo anterior, notamos que eran tres aspectos que se aprendian
en el calmécac: 1) auto-control y disciplina en el cuerpo para las labores domésticas y
de los templos; 2) hablar bien propio de la nobleza*4; 3) canto, a través de los cuales
conocfan la religiéon, historia y pensamiento nahuas. Ademads, agrega Duran®,
aprendian las artes militares, eclesidsticas, de astrologia y astronomia.

Probablemente el Cddice mendocino® sea uno de los documentos que mayor

informacién pictogréafica nos proporciona sobre la crianza de los nifios y jovenes

4 Codice Florentino, lib I, p. 327. En LEON-PORTILLA Miguel. La filosofia ndhuatl estudiada en sus fuentes. UNAM, México, 2006,
p. 226.

# Es muy interesante la similitud que hay en este aspecto con Grecia, ya que griegos y nahuas se distinguian y tomaban
distancia de los bdrbaros y popolocas respectivamente. Tanto para el griego como para el nahuatl hablar bien su lengua les daba
el derecho a ser llamados asi: griegos y nahuas.

4 Durén, Diego. Historia de las Indias de Nueva Espafia, t. II, p. 229. En LEON-PORTILLA Miguel. La filosofia ndhuatl estudiada
en sus fuentes. UNAM, México, 2006, p. 227.

46 El documento original se encuentra en la Biblioteca de Bodleiana de Oxford. Cfr. LOPEZ Austin Alfredo. La educacion de los
antiguos nahuas 1. SEP, El caballito, México, 1985, capitulo 3. Aqui Lépez Austin ofrece explicaciones detalladas de las
laminas 58 a 72 entre las cuales se encuentran las costumbres nahuas de crianza.
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tetzcocanos en la época anterior a la llegada de los castellanos. S6lo a manera de
ejemplos mencionaremos, a partir de dicho cédice, algunas de las actividades y
castigos que se seguian en el calmécac.

A los cinco y seis afios los nifios cargaban lefia, llevaban envoltorios de poco
peso a los tiangues, recogian granos de maiz o frijol, las nifias aprendian a tomar el

huso y rueca para hilar.
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Cadice Mendocino, lamina 59 (detalle)

A los nueve afios, en caso de ser negligente o desobediente ataban al
muchacho de pies y manos, desnudo, le enterraban ptas de maguey por el cuerpo
y a las muchachas les punzaban las manos con las tales ptas. A los once afios el
castigo por desobediencia, por no atender los consejos de sus padres, por viciosos o
vagabundos, tanto para hombres como para mujeres, era poner humo con aji en su
nariz. A los trece y catorce los muchachos se encargaban de traer lefia del monte,
con la canoa traer carrizo y pescar, las mujeres tejian, molian el maiz, hacian

tortillas y otros guisos.
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Cédice Mendocino, lamina 60 (detalle)

Sin duda la instruccién en las escuelas mexicas y tetzcocanas era muy severa
y era dirigida a formar rostros sabios y corazones fuertes. Por lo que, de cualquier
modo, permanecer en el calmécac o en el telpochcalli era motivo de orgullo y si el
joven salia de ahi perdia la oportunidad de hacer carrera en los ascensos sociales
pasando asi a engrosar las filas de la vida vulgar. De tal manera que los méritos
escolares y militares, ligados al calmécac o al telpochcalli, eran la base para el ascenso
social, por lo que estos recintos se convertian en uno de los ejes de la conformacién

de los cuadros dirigentes.
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Cddice Mendocino, lamina 61 (detalle)
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Ademas del calmécac y del telpochcalli habia las llamadas cuicacalli, “casas de
canto”, que estaban situadas junto a los templos donde residian los maestros que
enseflaban a los muchachos canto, baile y la ejecuciéon de instrumentos musicales.
Ahi se ensefiaban los cantos profanos: hazafias de héroes, elogios de principes,
lamentaciones por la brevedad de la vida y de la gloria, exaltaciones guerreras. Los
cantos y bailes eran otra manera de comunicacién con lo divino y el mundo.
Aunque en el calmécac se ensefiaba el sistema de interpretacion y lectura de los
codices, en los cuicacalli los cantos debian ser memorizados y probablemente la
pictografia de los cédices servia como apoyo nemotécnico. Aqui encontramos otra
diferencia con la tradicién oral griega, ya que los &owéoL no contaban con un
sistema de escritura para componer y ejecutar su poesia. Mientras que los
cuicapicque, “forjadores de cantos” podian apoyarse en la pictografia propia de sus

libros. Asi un cantor ndhuatl dice:

In noncuica amoxtlapal,
ya noconyazozoutinemi,
nixochialotzin,
nontlatetotica

in tlacuilolcalitic ca®’.

Existian tres tipos de poetas: el profesional asalariado, el aficionado noble y
el plebeyo no asalariado. Nezahualcéyotl pertenece al segundo tipo, con un lirismo
que refleja los temas mas comunes de la poesia nahuatl: indagaciones sobre la
naturaleza, la funcién de la poesia, meditaciones sobre la relaciéon del hombre con
lo divino, lamentos por la fugacidad de la vida, cavilaciones sobre el mas alla,
elogios a guerreros y principes, etc.4® Si bien es cierto habia diferente ocasiones y

lugares para cantar y bailar como las fiestas de las veintenas, en plazas publicas o

47 Yo canto las pinturas del libro / lo voy desplegando, / soy cual florido papagayo, / mucho es lo que hablo, / en el interior
de la casa de / las pinturas. Cantares mexicanos, fol. 51v. En LEON-PORTILLA Miguel. Quince poetas del mundo nidhuatl. Diana,
México, 2006, p. 14

4 Es de llamar la atenciéon que en los temas abordados por el poeta de Tetzcoco no hay versos de amor o eréticos.
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en las casas de canto, no hay elementos que nos indiquen que la poesia de
Nezahualcéyotl#® se haya cantado en publico.

En resumen, podemos decir que en el Tetzcoco de Nezahualcéyotl: el
régimen de propiedad de la tierra incluia a los calpulli, unidad social basada en el
parentesco, como las principales células del tlatocdyotl o ciudad; lo que cohesionaba
al tlatocayotl eran el calmécac y el telpochcalli, siendo sus principales actividades el
servicio al tempo de Quetzalcéatl y Tezcatlipoca respectivamente, la adquisicién
de conocimientos cientificos, artisticos y militares, asi como la fabricaciéon de
articulos y construcciones publica; la disciplina en el calmécac y telpochcalli era muy
severa; existian las cuicacalli donde se ensefiaba el canto, baile y ejecucion de
instrumentos musicales. Los sefiores encargados de tales instancias educativas de
la unién que caracteriza o forma al tlatocdyotl, eran los cuicapicque y tlamatinimeh

los cuales ensefiaban el cuicatl, canto, y el tlahtolli, palabra o discurso.

1.2.2 Cuicapicque y Tlamatinimeh

Se sabe que en los calpulli habia sacerdotes llamados tlapixcatzin, “el que guarda o
conserva”, que tenian la funcién de ensenar, sin alteracion, los teocuicatl “cantos
divinos”. También habia sacerdotes llamado Epcohua tepictoton “serpiente de
nécar”, relacionado con Tlaloc, que tenia la labor de examinar y aprobar los
diversos cantos compuestos. Y estaban los cuicapicque, “forjadores de cantos”,
similares a los &otéoL, que eran propiamente los poetas®. Aunque, a diferencia de
los &owdot, los cuicapicque no eran peregrinos que debian tocar puertas para cantar
sus poemas ni para divertir a sus comensales. Sin embargo, los poemas de &oLéol y
cuicapicque se estructuraron y florecieron en las clases dominantes. Quizés, la
diferencia radique en la conciencia social del wvalor formativo del trabajo del

cuicapicque. Por su parte el tlamatini, “el que sabe algo”, representa al sabio nahuatl

4 Adn y cuando se sabe que el séptimo rey de Tetzcoco compuso alrededor de 30 poemas conservados en las colecciones de
cantares prehispénicos.

50 Ledén-Portilla ha identificado 15 cuicapicque del México prehispanico, de los cuales 5 pertenecen a Tetzcoco y uno de ellos es
Nezahualcéyotl. Cfr. LEON-PORTILLA Miguel. Quince poetas del mundo ndhuatl. Diana, México, 2006
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y es aquel que posee tanto el amoxtli, “libro”, como el in tlilli in tlapalli, “tinta negra
y roja” metéfora que designa a la sabiduria®. Los tlamatinimeh, “los que saben
algo”, eran los encargados de ensefar los cantos a los jovenes siguiendo el camino
del libro, amoxohtoca, es decir, habia una ensefianza que vinculaba el canto con el
contenido de los cédices por lo que no habia una separacion entre la oralidad y la
pictografia. Los cédices, por su contenido, pueden ser descritos como tonaldmatl, o
libro de cuentas de los dias y destinos; xiuhdmatl y tlacamecayodmatl, libro de los
afios y linajes, asi como de naturaleza histérica; y teodmatl, libros acerca de las cosas
divinas®2. Estos temas, al igual que el contenido de la poesia oral épica en Grecia,
se aprendian no solo por necesidad de conservacién histérica antes bien porque en
ellos habitaba el sentido de la comunidad. Los libros dicen cosas que deben ser
oidas y, para entender el significado de cada episodio pictografico, era necesario
cantar lo que de memoria se habia aprendido en el calmécac. La oralidad era un
importante elemento en la cultura anterior a la llegada de los espafioles, ya que, de
acuerdo con Garibay y siguiendo a Tovar “...para tener memoria entera de las
palabras [...] habia cada dia ejercicios de ello en los colegios de los mozos
principales [calmécac] [...] de esta manera se conservaron muchos parlamentos sin
discrepar palabra, de gente en gente...”?3. Al igual que la tradicién oral griega la
memoria era parte fundamental, mientras que los griegos contaban con férmulas y
el uso de la lira como ayuda nemotécnica, los nahuas lograban memorizar sus
cantos con el uso de instrumentos musicales, silabas no léxicas, pictografia de los
coédices y movimientos corporales propios de la danza. La identidad cultural de los

nahuas se encontraba tanto en el contenido de sus libros como en la memoria de

51 Cédice florentino, 1979, 111, X, fol. 19 v. En LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los codices
mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p. 27. Cabe sefialar que amatl y oxitl significa
literalmente “hojas de papel pegadas”. In tlilli significa negro mientras que in tlapalli significa color; palabra que muchas
veces se traduce por colorada 'y por tanto por rojo, de ahi que se diga tinta roja mas que tinta de color

52 De acuerdo con Leén-Portilla actualmente contamos con 15 cédices prehispanicos. LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la
palabra. De la oralidad y los cddices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p. 29

53 GARIBAY, Angel. Historia de la Literatura Nahuatl. Etapa autonoma: de C. 1430 a 1521. Porrta, México, 1987. p. 14. Aquel
“canto de las pinturas” de un poema ndhuatl (Cantares mexicanos, fol 51 v.) era la accién educativa con la cual palpitaba la
cultura ndhuatl. Incluso, segtin el modelo tolteca, ideal de vida para nuestros antiguos nahuas, una ciudad comenzaba a
existir cuando se establecia en ella el lugar para los atabales, la casa del canto y el baile. Informantes de Sahagtn. Cédice
matritense de la Academia de la Historia, f 180 v, En MARTINEZ, José Luis. Op. Cit., p. 95
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los sacerdotes, sabios, dirigentes y estudiantes del calmécac. “...Bien se les
ensefiaban los cantos, los que ellos llamaban cantos divinos; siguen el camino de
los libros [amox-oh-toca] y también se les ensefiaban, la cuenta de los dias y los
destinos, los libros de cantos, y los libros de los afios...” estos podian entonarse?.

Tanto los cuicapicqueh, “forjadores de canto”, como los tlamatinimeh, “los que
saben algo”, eran considerados pipiltin, nobles maestros de la palabra, quienes
daban plenitud y contento a los macehualtin, gente del pueblo de los distintos
calpulli. La produccién literaria, al igual que en la Grecia cldsica, otorgaba
lineamientos morales, que establecian formas de vida, ademas de dar sentido e
identidad a la comunidad.

Como hemos dicho, el calmécac eran los centros donde se preparaba
principalmente a los pipiltin, los principes, lugares donde se aprendia el
tecpillahtolli, el lenguaje noble, la memorizaciéon sistemética tanto de cuicatl y
tlahtolli, como de una amplia gama de codices®®. Ademas aprendian in xochitl in
cuicatl “la flor y el canto” que, de alguna manera, expresa lo que conocemos como
poesia. S6lo una distincién, moinoig, puede significar poesia en tanto accién,
creacion o construccién de algo a través de palabras, mientras in xochitl in cuicatl
puede referirse a aquellas palabras floridas de las cuales emana la belleza de las
flores del decir poético. En las festividades, principalmente en las veintenas del afio
solar, la danza, la musica y el canto se integraban fuertemente logrando la
vinculacién entre los miembros de la comunidad.

El cuicatl®® es el canto ndhuatl del cual brota todo sentido. Si bien es cierto el

cuicatl tiene una sintaxis propia, tal organizacién sintactica al ser acompafiada

5 Afirma Leén Portilla. Codice Florentino, vol 111, libro 111, fol. 39 r. En LEON-PORTILLA Miguel. Quince poetas del mundo nihuatl.
Diana, México 2006. p. 19. En adelante me referiré a este texto como Quince poetas.

5 LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los cddices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio
Nacional, FCE, México, 1997, p. 255

% De acuerdo con Leén-Portilla algunas de las principales caracteristicas de los cuicatl son: 1) se agrupan en lo que se ha
llamado unidades de expresion, que son separas por puntos y aparte, por una sangria o por silabas que carecen de contenido
léxico y que son exclamaciones o interjecicciones: aya, iya, huiya, ohuaya. 2) hay elementos no léxico que sueles acompanar al
texto, como indicaciones de uso de instrumentos, el tono, el ritmo o el modo de tocar algtn instrumento, tal es el caso de la
combinacién de las silabas to, ti, co, qui; incluso Garibay ha aceptado que cada una de estas silabas corresponde a una nota
musical. Los principales instrumentos que acompafan a los cuicatl son huehuetl ~tambores-, tlalpanhuehuetl ~-tambores no
portatiles que permanecen en la tierra-, teponaztli, -tambor o xil6fono vertical ahuecado que presenta una o dos lengiietas en
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tanto de musica como de danza éstas otorgan un sentido pleno al canto.
Macehualiztli, “danzas de merecimiento” que se ejecutaban en un ambiente de
festividad sagrada, como netoliliztli, “danzas de placer”, eran parte fundamental de
los principales ritos y fiestas nahuas®. Bien podemos decir que en tal tradicién no
sOlo se entrelazan la voz, el ritmo, las palabras, antes bien lo oral se in-corpora a la

vida de la comunidad empapéandola de sensorialidad. Asi lo expresa Monolinia:

En éstas [las fiestas] no s6lo llamaban y honraban e alababan a sus dioses
con cantares de la boca, mds también con el corazén y con los sentidos del
cuerpo, para lo cual bien hacer, tenian e usaban de muchas memorativas,
ansi en los meneos de la cabeza, de los brazos y de los pies, como con todo el

cuerpo trabajaban de llamar y servir a los dioses®s.

La palabra ndhuatl se funde con los sonidos musicales y los movimientos
dancisticos para idear el sentido sensible propio de la “tradicién oral” de nuestros
antiguos mexicanos. La musicalidad y movimiento de la palabra ndhuatl,
manifiesta en in xochitl in cuicatl, proyecta sonidos que sostienen el sentido del
canto mas all4 de la sintaxis gramatical. Por ello no es casual encontrar al interior
de los cantos aquellas silabas no léxicas y més atn la abundancia de metéaforas>°.
En in xochitl in cuicatl se une la palabra, la imagen y el movimiento del cuerpo asi
como el ritmo y el sonido de la musica.

Habia diversos tipos de cantos®’: los teocuicatl “cantos divinos” que eran

aprendidos por lo jovenes en el calmécac siguiendo lo escrito en el amohxotoca,

forma de H- tlapitzalli —flautas-, tecciztli -caracoles-, chicahuaztli -sonajas-, omichicahuaztli -sonojas de hueso-, ayotapalcatl -
conchas de tortuga, fzitzilli -campanillas-, coyolli -cascabeles- 3) Silabas no léxicas que indican medida o énfasis a la
expresion que antecede, tales silabas pueden ser: aya, iya, huiya, ohuaya, ahuaya, ahuaye, ahue, ohue, ohuia, ohuiya, lili, aylili,
tanlalala, ayao, yehuaya. Lo anterior son inferencias hechas por los especialistas, ya que es imposible conocer con exactitud la
manera como se ejecutaban los cuicatl. Cfr. LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los cddices
mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p. 237-288

57 Cfr. Duran Diego. Historia de las Indias de Nueva Esparia e Islas de Tierra Firme. México, 1867-1880, 11, 230; Motolinia, Toribio
de Benavente. Historia de los indios de Nueva Esparia, Madrid, Historia, 1985, 386-387. En LEON-PORTILLA Miguel. El destino de
la palabra. De la oralidad y los cddices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p. 310-313

% Motolinia, Toribio de Benavente. Historia de los indios de Nueva Espaiia, Madrid, Historia, 1985, 386-387. En LEON-PORTILLA
Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los cédices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México,
1997, p. 313

% Por ejemplo aquellas alusivas a la nobleza: piedras finas, los chalchihuitl, jades y teoxihuitl, piedras color turquesa; sitios de
placer y sabiduria como las xochicalli “casas floridas”, las tlahcuilolcalli “casas de pinturas”, las amoxcalli “casas de libros”. O
bien metaforas referidas a la guerra: atl, tlachinolli “agua, fuego”, mitl, chimanalli “flecha, escudo”.

6 En LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los codices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio
Nacional, FCE, México, 1997, p, 320-329
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“seguir el camino del libro”; cantos de guerra yahocuicatl, que tratan temas acerca
de las luchas con otros pueblos; cantos de tiempo de verdor o cantos de flores
xopancuicatl o xochicuicatl, de tono lirico que canta tanto la alegria como la tristeza;
cantos de privacion icnocuicatl, dirigidos a la meditacion e indagaciéon de temas
como la vida, la muerte, los destinos, el més alla, lo divino, etc., varios cuicat! de
Nezahualcéyotl pertenecen a este género al abordar sobre todo temas como la
duda y la angustia ante lo divino; y cantos de placer ahuilcauicatl o cantos de
cosquilleo cuecuexcuicatl, que refieren temas eréticos.

Aparte del cuicatl existen otras composiciones llamadas thahtolli® que puede
traducirse como palabra, discurso o relaciéon. Pueden distinguirse tres tipos: los
tlaquetzalli relato o narracién, por medio de la cual se transmiten leyendas,
crénicas, historias y mitos; en su contenido se encuentran los teotlahtolli, palabras
divinas, los in ye huecauh tlahtolli, palabra acerca de las cosas antiguas -donde se
encuentran el ihtoloca, 1o que se dice de las cosas antiguas y el tlahtollotl, suma o
esencia de la palabra- vy, los tlamachiliz-tlahtol-zazanilli, relaciones orales de lo que
se sabe o relato que ensefia, que por cierto es lo mds cercano a mito. Estos
tlaquetzalli eran transmitidos por “...el tlaquetzqui, el narrador, quien dice las cosas
con gracia, es como un tolteca del labio y la boca [...] de él es el tecpillahtolli, “el
lenguaje noble” y la expresién cuidadosa...”?. En segundo lugar estan los
huehuetlahtolli, “antigua palabra”, son las narraciones que cobijan lo mas elevado
de las normas morales, la retérica y la teologia de los nahuas, probablemente los
huhuehtlahtolli®3 mas conocidos son los que ocupan la parte central del libro VI del
Codice Florentino y que refieren no sélo a las platicas que hacian los progenitores a

sus crios dédndoles consejos sobre como conducirse en la vida, sino a cualquier

o1 Los tlahtolli se caracterizan por: 1) tener un desarrollo lineal en el sentido de las palabras que les suceden, digamos que las
unidades expresivas son mas dificiles de identificar a diferencia de los cuicatl. 2) las frases, a diferencia de los cuicatl,
presentan mayor complejidad sintéctica y dificilmente puede identificarse la estructura métrica. Cfr. LEON-PORTILLA Miguel.
El destino de la palabra. De la oralidad y los codices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p.
289-308

62 “Codice Matritense de la Real Academia”, fol. 122 r. En LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los
codices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio Nacional, FCE, México, 1997, p. 334

0 Huehuehtlahtolli. Libro Sexto del Cddice Florentino. Paleografia, version, notas e indice de Slavador Diaz Cintora.
Coordinacién de Humanidades-UNAM, México, 1995, p. 5 -15
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advertencia por parte de los ancianos a los jovenes. La ancianidad de la palabra no
estd vinculada con una gran distancia temporal, como generalmente se da al
sentido de lo antiguo, mas bien la vieja palabra se considera como palabra actual de
mayores; por lo que podriamos decir que se trata de palabras mayores. En la cultura
ndhuatl la palabra de los viejos estaba en muy alta estima y se valoraba por la
experiencia acumulada a lo largo de la vida. Puede decirse que la transmisién de
las normas morales no era privativa de un maestro guardado en una institucion,
antes bien era una practica dada en las calles o en las casas por los ancianos. Asi
resulta interesante que ningtn huehuehtlahtolli pertenezca al &mbito académico y
que los ultimos consejos que dan los padres a los hijos son en presencia del
tlamatini como despedida al joven al ingresar al calmécac. Y en tercer lugar pueden
distinguirse todos aquellos tlahtolli que describen distintas instancias culturales
como el comercio, la medicina, la farmacologia, el calendario, etc.; entre ellos
ocupan un lugar especial los in tonalli in tlatlahtollo “conjunto de palabras acerca de
los destinos” y lo nahuallahtolli “palabra de brujo, curandero o adivino” que era el

lenguaje empleado por hechiceros para expresar sus conjuros.

1.2.3 Un acercamiento a Nezahualcéyotl
El pensamiento y la poesia de Nezahualcéyotl al llegar hasta nosotros le hacen ser
uno de los més conocidos y admirables pensadores y poetas de México. Hay
diversos documentos donde puede des-cubrirse la vida y obra de este poeta de
Tetzcoco, testimonios tales como cédices, crénica y poemas. A continuacion, con
base en algunas de tales fuentes asi como de algunos de los principales estudios
que se han hecho sobre él, haremos un breve recorrido biografico del rey de
Tetzcoco, atn y sabiendo que muchas de las narraciones que hay en torno a
Nezahualcéyotl son ilusorias.

Es aceptado que Acolmiztli Nezahualcéyotl, “brazo o fuerza de leén y
coyote hambriento o ayunado”, fue hijo de Ixtlixdchitl, 6° rey de Tetzcoco. Naci6

en Ce mdzatl, “1 venado”, del afio Ce tochtli, “1 conejo”, que corresponde al 28 de
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abril de 1402, en Tetzcoco la capital del sefiorio chichimeca de Acolhuacan®.
Aunque tuvo una gran cantidad de concubinas e hijos es aceptado que su mujer
legitima fue Azcalxochitzin y su hijo Nezahualpilli fue su sucesor. Los sefiores de
Tenochtitlan fueron sus parientes cercanos, Chimalpopoca e Itzcéatl fueron sus
abuelos, Motecuhzoma I fue su tio y Motecuhzoma II, quien estaba al mando de
Tenochtitlan a la llegada de los espafioles, fue su primo.

Entre los seis y ocho afios Acolmiztli Nezahualcéyotl acudié al calmécac e
inici6 la severa educacién dedicada a la nobleza. A la edad de 12 afios fue jurado
por principe heredero del imperio tetzcocano y desde entonces vivié cercanamente
las contiendas entre Tezozémoc, emperador tepaneca, e Ixtlixdchitl, rey de
Tetzcoco. Hasta que en 1418 finalmente Nezahualcéyotl, escondido tras un arbol,

presenci6 la muerte de su padre, quien le dirige como despedida estas palabras:
Aqui ha de ser el dltimo dia de mis desdichas, y me es fuerza el partir de
esta vida: lo que te encargo y rugo es que no desampares a tus stubditos y
vasallos, ni eches en olvido de que eres chichimeca, recobrando tu imperio,
que tan injustamente Tezozémoc te tiraniza, y vengues la muerte de tu
afligido padre; y que has de ejercitar el arco y las flechas; sélo resta que te
escondas entre estas arboledas porque no con tu muerte inocente se acabe en

ti el imperio tan antiguo de tus pasados®.

Desde aquel momento hasta que recuperé su imperio, 10 afios mas tarde,
Acolmiztli Nezahualcoyotl vivié ocultindose de los tepanecas. Primero
permanecié un afo con sus tios los sefiores de Tlaxcala. Después fue a Chalco

donde, disfrazado de soldado, pele6 con los chalcas y, al matar a la mujer que lo

64 Lugar que se vanagloriaba por ser uno de los mas antiguos del mundo nahua y sus habitantes se tenian por sucesores de
legendarios toltecas. Los chichimecas habian sido némadas estableciéndose en X6lotl, luego en Tenayuca y finalmente en
Tetzcoco. Sus rudas costumbres se transformaron al tener contacto con grupos como los nahuas de quienes adoptaron su
lengua. Es interesante notar que chichimeca, es su propia lengua, segiin De Alva Ixtlix6chitl quiere decir las aguilas;
Acolhuacan, quiere decir, segtin Pomar, “gente mas dispuesta y alta de los hombros que los colhuaque” ya que acol quiere
decir “hombro” por lo que se interpreta que acolhuague como “hombrudos”; finalmente Tetzcoco quiere decir “ en las varas
duras y resistentes” que es una corrupcién del nombre chichimeca Tétzcotl que era el del cerro en cuyas faldas se asentaron
y que luego llamaron en su diminutivo Tetzcotzinco. Esta es la razén por la que hemos optado escribir Tetzcoco y no
Texcoco. Cfr. MARTINEZ, José Luis. Nezahualcéyotl, vida y obra. FCE, México, 2004, nota 3 del capitulo 1.

65 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras histdricas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo II. UNAM-IIH,
Meéxico, 1977, Cap. XIX. Ademds de esta narracién, en el Codice Xolotl VII encontramos entre otras referencias a
Nezahualcéyotl, el importante pasaje en el que el principe oculto en un arbol presencia la muerte de su padre. Tal cédice es
tetzcucano posthispanico, hecho con técnica indigena, también es conocido como Historia de la Nacién Chichimeca y tal vez
este manuscrito es el que nos da mayor informacién, en glifos, acerca de Nezahualcoyotl.
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albergaba en su casa, fue descubierto y encerrado en una jaula; finalmente logré
escapar de la muerte con la ayuda de Quetzalmacatzin, hermano del sefior de
Chalco, quien toma su lugar en la jaula. Entre 1420 y 1426 Nezahualcoyotl vivié en
paz en Tenochtitlan y finalmente en Tetzcoco. Durante estos afios debi6é completar
su adiestramiento militar y educacion. Probablemente por aquella época compuso
su famoso poema “Canto a la huida”. La tregua terminé cuando Tezozémoc sofi6
que el principe Nezahualcéyotl lo destruiria y recuperaria su reino%. Antes de
fallecer el rey tepaneca pide a su hijo Maxtla dé muerte a Nezahualcéyotl, quien
llega entre los sefiores a los ritos fanebres del Tezozémoc. Alrededor de 1427
Maxtla intenta por todos los medios deshacerse del principe tetzcocano de tal
suerte que durante 14 dias Nezahualcéyotl huy6®” desesperadamente de su muerte
y captura. Durante el asedio logra reunir a sus aliados para reconquistar su
sefiorio hasta que finalmente, después de una terrible batalla entre las dos alianzas,
recobro su lugar en Tetzcoco en ce ollin del mes micailhuizintli, lo que equivale al 11
de agosto de 1427. Sin embargo, las batallas contra los tepanecas continuaron un
afio mas, mexicas y tetzcocanos enfrentaron al poderoso ejército de Maxtla
venciéndole finalmente en Azcaputzalco, lugar que Nezahualcéyotl declaré desde
entonces feria de esclavos®. Fue en 1930 que el rey de Tetzcoco logré recuperar
todas sus provincias hasta que Xochimilco y Cuitldhuac se rindieron.

En el ano nahui dcatl, “4 cafa”, en 1431, a los 29 afios de edad
Nezahualcéyotl fue jurado sefior de Tetzcoco. Se dice que los ritos seguidos para la
coronaciéon del rey de conjugaron la tradicion mexica con la propiamente

tetzcocana®. Lo primero que hizo en nuevo rey fue dividir el imperio en tres:

6 Un analisis de este interesante suefio lo presentamos en el capitulo 2 cuando nos referimos a la Trans-formacién.

67 Cfr. DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras historicas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo II. UNAM-IIH,
México, 1977, Cap. XXIV-XXVIL Dado que esta huida es comparable a las pericias de Odiseo durante su regreso a [taca, se
revisara con mayor cuidado en los préoximos capitulos.

6 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras historicas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo 1y II. UNAM-IIH,
México, 1977, Cap. XXXI. Aunque en los Anales de Cuauhtitlan, 162 se asegura que Maxtla no muri6 en tal batalla

® A propésito de las palabras empleadas durante la coronacién de pilli o tecuhtli, es interesante revisar los capitulos XI y X
del libro VI DE SAHAGUN Fray Bernardino. Historia general de las cosas de Nueva Espaiia. Tomos I, Il y III. Versién integra del
texto castellano del manuscrito conocido como Coddice Florentino. Estudio introductorio, paleografia, glosario y notas Alfredo
Lopez Austin y Josefina Garcia Quintana. Cien de México, CONACULTA, México, 2002
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T B — T
Tetzcoco | Nezahualcéyotl Chichimécatl Tecuhtli (antiguos chichimecas)
Mexico Itzcoatzin Colhua Tecuhtli (antiguos culhuas tultecas)
W Totoquihuatzin Tepanécatl Tecuhtli (antiguos reyes de Azcaputzalco)

Estas fueron las tres ciudades y titulos principales de los nahuas del centro
de México hasta la llegada de la gente de Castilla. Tal organizacién geografica,
politica, militar, econémica y cultural fue conocida como “la triple alianza” y la

gloria que alcanzaron fue recordada en un canto antiguo llamado Xopancuicatl:

Canconicuilotehua que on intlacticpac conmahuicotitihuya a Tliantépetl
Mexico nican Acolihuacan Nazahualcoyotzin Motecuhzomatzin, Tlacopan

on in Totoquihuatzin Yeneli ai con-piaco inipetlicpal intéotl a Ipalnemoani”®.

Durante el mandato de Nezahualcéyotl se hicieron diversas obras
arquitectonicas’! como la construccién de casas y palacios que contenian: los
cuartos de las vivienda del rey; las salas de los consejos; un patio que servia de
mercado y plaza; el tribunal supremo donde los reyes hacian sus despachos y
audiencias publicas; la sala de ciencia y musica en donde estaban tres tribunales,
uno para cada miembro de la triple alianza; una sala grande del consejo de guerra;
otro espacio como almacén de las armas; habia jardines reales con fuentes de agua,
estanques y acequias con pescados y aves; juego de pelota; la universidad, que
tenia una gran sala y muchos cuartos a la redonda, recibia a los poetas,
historiadores y sabios del reino, también este recinto guardaba los archivos reales;
contaban con aposentos especificos para la realeza extranjera; templos que eran
més de cuarenta, de los cuales el principal era en honor a Quetzalcoatl,
Huizilopochtli y Tlaloc, habia més de 400 salas y aposentos en donde estaban las
viviendas de los sacerdotes y ministros del templo y en donde se adoctrinaban a

los muchachos de la ciudad. Ademads dirigi6 la construccién del bosque de

70 Dejaron memoria en el universo los que ilustraron el imperio de México y aqui en Acolihuacan, los reyes
Nezahualcoyétzin, Motecuhzomatzin, y en Tlacopan Totoquihuatzin: de verdad que serd impresa, eternizada vuestra
memoria (por lo bien que juzgasteis y registeis) en el trono y tribunal de dios criador de todas las cosas. DE ALVA
IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras histdricas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo II. UNAM-IIH, México, 1977, Cap.
XXXII

71 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras histdricas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo II. UNAM-IIH, México,
1977, Cap. XXXVI y XXXVII
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Chapultepec, la fabricacion de una atarjea para llevar desde tal bosque agua a
Tenochtitlan y la realizacion de un dique para evitar las inundaciones en
Tenochtitlan.

Nezahualcéyotl estableci6 80 leyes’? para su imperio que eran vigiladas por
cuatro consejos supremos: el de los casos civiles y criminales, donde se castigaban
delitos de traicion, adulterio, robo, etc.; el de musica y ciencia en el que se
castigaban las supersticiones, brujeria, hechiceria; el de guerra que vigilaba el
cumplimiento de las actividades de cada uno de los miembros del ejército y; el de
cobranza donde se vigilaba la adquisicion y distribucién tributaria.

Detengdmonos un momento en la cuestion cultural tetzcocana. Se sabe que
Nezahualcéyotl y Nezahualpilli hicieron de Tetzcoco el centro de irradiacién
cultural del mundo nahua. Ahi se conservaba el archivo de documentos indigenas
mas importante del mundo nahua que incluia los “libros pintados”, los anales
histéricos, cronologias, genealogias, leyes, oraciones, calendarios etc. También es
aceptado que durante este periodo Tetzcoco era reconocida por la pureza en el uso
de su lengua y a ese tlatocdyotl debia irse si se queria aprender lo mas pulido de la
lengua nahuatl, la poesia, la filosofia moral, la teologia gentilica, la astronomia, la
medicina y la historia”. Dos recintos eran el centro de la cultura superior de
Tetzcoco: la universidad tetzcocana, aquel lugar donde se reunian los sabios y
poetas del reino y donde se encontraban los archivos reales; y la sala de musica y
ciencias. La educacién era absorbida por el tlacateo, que puede corresponder al
calmécac mexica, que estaba situada junto a los templos y al lado de los palacios
donde acudia la nobleza; asi como por el telpochcalli que era la escuela comtn para
los muchachos de la ciudad.

Después de multiples guerras, obras arquitecténicas, de ingenieria civil, de

la composicién de multiples poemas, Nezahualcéyotl cay6 enfermo. Cercano a la

72 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras histdricas. Relaciones e historia de la nacion Chichimeca. Tomo II. UNAM-IIH, México,
1977, Cap. XXXVIIL

73 Lorenzo Boturini Benaducci. “Idea de una nueva historia general de la América Septentrional”, Madrid, 1746, p. 142.. En
MARTINEZ, José Luis. Nezahualcoyotl, vida y obra. FCE, México, 2004
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muerte present6é a Nezahualpilli como su sucesor ante los sefiores de Tenochtitlan
y Tlacopan, finalmente muri6 en Chicuace técpatl, seis pedernal, 1472.

Los multiples hechos memorables de su vida como presenciar la muerte de
su padre, su huida, la formacion de la triple alianza, la construccién de palacios y
sus poemas, hicieron que la imagen de Nezahualcéyotl paulatinamente fuese
tijandose en el trabajo de los tlacuilos, “pintores, escritores”. Asi, por ejemplo,

tenemos un antiguo poema nahuatl donde se alaba al rey de Tetzcoco:

Xochipetlatipan
tocon ya icuilohua
in mocuic in matlatol
nopiltzin oo
ti Nezahualcoyotzin
A icuiliuh moyollo
tlapapal xochitica:
tocon ya icuilohua
in mocuic in motlatol
nopiltzin,
ti Nezahualcoyotzin+.

Sumado a esto en los Anales de Cuauhtitlin, créonica ndhuatl, se refleja con
impetu la admiracién tenida a Nezahualcoyotl. En ella aparecen dos famosos
pasajes en torno al rey de Tetzcoco, como su raptado divino y el suefio que
Tezozoémoc tiene respecto a la recuperacion del reino?>.

En suma, la poesia de Nezahualcoyotl pertenece al posclasico
mesoamericano, surgié durante el esplendor del tlatociyotl Tetzcoco. El hijo de
Ixtlixéchitl, como pilli, asistio al calmécac donde aprendi6 el arte del gobierno de la
tierra y la guerra, el autosacrificio, el tecpillahtolli “lenguaje noble”, los cantos

propios de la alta cultura nahuatl, lectura de los libros de pinturas, astrologia,

74 En esteras de flores / pintas / tu canto, tu palabra, / oh principe mio, / Nezahualcdyotl. / Se va pintando tu corazén /
con flores de todos colores, / t pintas / tu canto, tu palabra, / principe mio, / ttt NezahualcSyotl. Romances de los sefiores de
la Nueva Esparia, f. 18 v. En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de poesia ndhuatl. Era, El Colegio Nacional,
Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 142-143

75 Ambos pasajes serdn revisados con mayor detalle en el capitulo tercero. “El rapto divino” sera atendido a propésito de lo
que hemos designado “la muerte de las apariencias”, mientras que “el suefio de Tezozémoc” serd estudiado a partir de lo
que hemos llamado “Trans-formacion”.

43



1. Grecia arcaica y Tetzcoco prehispanico

interpretacion de suefios, cuenta de afios. Nezahualcéyotl como poeta que cantd
xochicuicatl, cantos de flores, asi como icnocuicatl, cantos de privaciéon, fue un
aficionado noble que indagaba sobre la naturaleza, la relacion del hombre con lo
divino, la fugacidad de la vida, etc. El hijo de Ixtlixéchitl impulsé su imperio para

convertirlo en el centro de irradiacion de la cultura ndhuatl.

Ciertas diferencias entre ambas tradiciones: de Homero poco o nada
sabemos de su existencia mientras que de Nezahualcoyotl tenemos mayores
evidencias de su vida, adn y con las fantasias que Fernando de Alva Ixtlixéchitl
construy6 sobre restos auténticos. Los cuicapicque, a diferencia de los &otéot, no
eran peregrinos que debian tocar puertas para cantar sus poemas ni para divertir a
sus comensales, esto se debe probablemente a la conciencia social del valor formativo
del trabajo del cuicapicque. La poesia en la tradicién ndhuatl, en contraste con la
griega arcaica, no solo se entrelazan la voz, el ritmo, las palabras, antes bien lo oral
se in-corpora con la danza, a la vida de la comunidad empapandola de
sensorialidad.

Algunas semejanzas: en los contextos de la aristocracia griega del VIl a.C. y
la de ultimo Tetzcoco prehispédnico el establecimiento de obligaciones respecto a
los plebeyos como pago de tributos con parte de su produccién o cumplir tareas
gratuitamente; tanto el Tetzcoco de Nezahualcéyotl como la Grecia de Homero, o
mas aun la Atenas que cantaba los poemas de Homero, son comunidades en
expansion, podemos hablar de sociedades potentes en lo econémico, politico,
militar y desde luego cultural. Ademéas notamos que tanto en la tradicién oral de la
Grecia arcaica como la de Tetzcoco prehispanico, se cantaban poemas que
evocaban los acontecimientos gloriosos de los héroes de antafio, utilizaban la
musica no s6lo como apoyo nemotécnico sino como un elemento sustancial en la
interpretacion de las canciones. Son poesia propia de la tradicién oral, son puestas
por cantores que recitaban para un auditorio, utilizaban la repeticién de frases,

palabras, silabas y epitetos como instrumento memoristico y para fijar la atencién
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del auditorio. Los temas cantados de ambas tradiciones se aprendian no sélo por
necesidad de conservacion histérica antes bien porque en ellos habitaba el sentido
de la comunidad. Si bien es cierto moinolg, puede significar poesia en tanto
composicién, creaciéon o construccion de algo a través de palabras e, in xochitl in
cuicatl puede referirse a aquellas palabras floridas de las cuales emana la belleza de
las flores del decir poético, ambas singulares formas de hablar, en tanto portan los
mitos de su comunidad, resguardan los modos de significacion de su cultura,
protegen y nombran la identidad de su comunidad. La Grecia arcaica de Homero y
el Tetzcoco prehispdnico de Nezahualcéyotl son resultado del habla elegida.
Ambas tradiciones son fruto del lenguaje poético que al evocar sus antiguos hechos

“

heroicos nombraron su identidad. Son fruto del “...caracter oral, aural y
memoristico de la cultura antigua que impregnaba todos y cada uno de los
comportamientos [sociales]...”76. En estos entornos, propios de la tradicion oral,

hallamos atisbos de nuestra forma comun de ser mexicanos.

76 CORTES, Sergio. Palabras de Filésofos. Oralidad, escritura y memoria en la filosofia antigua. Siglo XXI, México, 2004, p. 15.
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Al fondo de cada palabra
asisto a mi nacimiento
Alain Bosquet””

Definir lo mitico y estudiar su presencia en la vida humana es por demés una
empresa desbordante; no sélo por la vastedad de estudios y perspectivas que se
han hecho entorno a ello, desde hace més de tres siglos, sino también por su
cualidad metabolica y su capacidad para designar realidades diversas, entornos
que responden a la vida cultural de cada pueblo. Por ello sabiendo que el tema de
lo mitico, propio de nuestra investigacion, implica un sinnadmero de debates y
probleméticas, se han dejado de lado interesantes investigaciones que bien pueden
dar luces al estudio del mito, por ejemplo la visién estructuralista de Lévi-Strauss,
el rigor de la mitografia de Georges Dumézil”® o la perspectiva psicoanalitica de
Freud, desde un analisis de lo onirico, y Lacan, a partir de la relacién imagen y
lenguaje, entre otros. El interés de este apartado estd en el caracter étimo de la
palabra del mito y su incidencia en la forma de ser de lo humano, empleando
algunas veces a Homero y otras a Nezahualcéyotl como ilustraciones de tal
impacto. Interesa el cardcter radical y originario del habla que significa y conforma
a una comunidad. Esto es, en este apartado se pretende responde ;qué quiere decir
la palabra del mito en tanto significa la forma comun de ser de lo humano? Para
ello partimos de la idea de Roland Barthes donde: mito es habla elegida de cada
cultura, es un modo de significacion y se trata de una forma’; es decir, con la palabra
del mito cada sociedad elige su forma comiin de ser, nombra su identidad, hace la vida
cultural al crear su mundo y decidir la manera de presentarse en él. En este apartado
nuestro analisis se centrard en el habla que significa a cada cultura, en la
significacion que con-forma. Aceptando que nuestro hablar esta enraizado en lo
griego y ndhuatl®, el analisis atenderd ambas raices desde la obra de dos de
nuestros poetas originarios: Homero y Nezahualcoyotl. La palabra del mito es la

con-formacién de un sistema de significacién, de un horizonte cultural, de un

77 En BACHELARD Gaston. La poética de la ensoriacién. Tr. Ida Vitale, Breviarios, FCE, México, 1997, p. 49

78 Aunque de este pensador francés retomamos su método comparativo no de manera rigida ni automética en tanto
secuencia de pasos, antes bien como la posibilidad de colocarse de manera critica ante la diferencia.

79 BARTHES, Roland. Mitologias. Tr. Héctor Schmucler. Siglo XXI, México 2008, p. 199-200

80 Sumado lo latino y, ahora cada vez mas, lo anglo.
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mundo humano, de una vida cultural. Somos y estamos en nuestros mitos,
aparecemos y habitamos en la palabra de nuestros mitos. Cémo es y qué es este
hogar que nos pertenece y al que pertenecemos.

Aunque serd hasta el siguiente apartado que los acercamientos que aqui se
tienen en torno al mito se volcaran en la manifestacién y comprension de la
formacion humana, en lo que se presenta a continuacién ya hay algunos atisbos
que pueden pro-vocar significar las formas de ser de lo humano. Tal vez, ahora sélo
podriamos adelantar que la formacién humana es la eleccion, modo y significante que
re-presenta y trans-forma a una comunidad. El texto se ha dividido en cuatro
apartados: en el primero se atienden aspectos etimolégicos y seménticos basicos en
torno a la palabra mito y a la palabra del mito, sobre todo aquellos donde el fluir y el
dar la palabra permiten una participacion lingtiistica que constituye una
comunidad, serd en este apartado donde: notamos que no hay cultura sin
horizonte mitico porque el mito es habla elegida en la temporalidad de la cultura y,
atendemos la cercania originaria habida entre mito y logos; en seguida se atiende
la relacién mitologia-verdad donde apreciamos que nelhuayotl y aifdeia, lo
verdadero nahuatl y griego respectivamente, son la oculta presencia del mito,
ademas se revisa que la palabra del mito, desde la semiética significa y re-significa
la vida cultural; en el tercer apartado se describe aquello que se ha llamado
monomito y polimito donde las comunidades polimiticas han logrado conservar su
multiple manera de sentir el mundo y las sociedades monomiticas fueron vencidas
por la uniforme manera de ver el mundo; finalmente se considera que la palabra
del mito nombra los frutos de la imaginacién de una comunidad asumiendo que lo

visto no reside en lo dicho asi como las palabras no habitan en las imagenes.

2.1. El fluir de la palabra y el dar la palabra
Empecemos nuestro andlisis étimo diciendo que la palabra mito la

heredamos de los griegos: pudog. Y en principio quiere decir®!, concretamente en

81 De acuerdo con Liddell y Scott algunas de las acepciones para pudog son: 1. Palabra o discurso (en Homero Odisea 11 561);
2. Discurso publico (en Homero Odisea I 358), sumisién de una plegaria (en Homero Odisea XXI 71), ser talentoso en el
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Homero: palabra, discurso publico, talento discursivo, conversacién, consejo o
asesoria, pensamiento o palabra no dicha. Esta raiz es compartida por Aéyog donde
no hay una connotaciéon de verdad o falsedad de algo. Con esta idea radical del
mito podemos considerar que es tanto sonido como silencio: el primero se
manifiesta en forma de palabra, discurso, conversacién o consejo; el segundo esta
en el pensamiento, lo no dicho. Uno y otro, sonido y silencio, se hacen presentes
con la palabra del mito. Coincidimos con Vernant respecto a que mito es
“..palabra’, ‘narraciéon’ [...] [mitos son] todos los se-dice que se transmiten
espontdaneamente de boca en boca. El mithos se presenta [...] como el conjunto que
vehicula y difunde al azar de los contactos, los encuentros, las conversaciones, ese
poder sin rostro, andénimo, siempre evasivo que Platéon Illama Pheme, el
Rumor...”82. Por su parte la palabra nadhuatl mihtoa8? también refiere a los “se
dice”, “se cuenta”, “se narra”, “se nombra”. Justo asi comienza la Croénica
Mexicayotl®: Nican mihtoa motenehua, aqui se dice, se nombra. La palabra
tlamachiliztlahtolzazanilli se refiere especificamente a los mitos ya que puede
significar “narracién que ensefia” o literalmente “relaciones orales de lo que se

“

sabe”, esto es, evocaciones de sucesos transmitidos de boca en boca83; “...los

zazanilli se presentan como narraciones adornadas que evocan con vivos colores

discurso (en Homero Odisea VII 157); 3. Conversacién (en Homero Odisea IV 214 y 239). 4. Cosa dicha, hecho o materia (en
Homero Odisea IV 744), trato, orden (en Homero Iliada I 388), cargo o misién (en Homero Iliada IX 625), consejo o asesoria
(en Homero Iliada VII 358); 5. Cosa pensada, palabra no hablada o propésito (en Homero Iliada I 545); 6. Diciendo (en
Platén Epinomis 980a); 7. Hablar de hombres o rumor (en Séfocles Ajax 226). 8. Cuento, historia o narrativa (en Homero
Odisea IIT 94, IV 324; Séfocles Antigona 5-10) en Homero como el posterior Adyog, sin la distincién de verdadero o falso (en
Homero Odisea XI 492) 9. Ficcion, opuesto a Aéyoc o a la verdad historica (en Pindaro Olimpicas I 29); 10. Leyenda o mito (en
Herodoto II. 45, Platén Reptblica 330d); 11. Trabajo profesado de ficcién, historia para nifios, fabula (en Platén Reptblica
377a); 12. Trama de una comedia o tragedia (en Arist6teles Poética I 449b, 1450a, 1451a). LIDDELL, George and SCOTT Robert.
A Greck-English Lexicon. The clarendon Press, Oxford, 1968, p. 1151

82 VERNANT, Jean-Pierre- Los origenes del pensamiento griego. Paidés Studio, México, 2001, p. 17

8 El mismo Pomar, afirma que los “componedores de cantos” eran muy estimados por reyes y nobles, “...porque casi
eternizaban con sus cantos la memoria y la fama de las cosas que en ellos componia...” POMAR, Juan Bautista. Relaciones de
Tezcoco. En MARTINEZ, José Luis. Nezahualcoyotl, vida y obra. FCE, México, 2004. p. 97

8 ALVARADO Tezozomoc, Fernando. Cronica Mexicdyotl. Tr. Adran Leén, UNAM, México, 1998, p. 3

85 Existe otro término que puede acercarse a mito: tlahtollot!®>, conjunto o suma de palabras, dedicado a rememorar el
pasado, son muchas veces las “lecturas” propiamente dichas de los cddices y las narraciones orales sistematicamente
memorizadas. Tlahtollot] tiene una funcién primordialmente de reccordar los sucesos pasados ya sean “ciertos o ficticios”,
son la manera en como se transmitia la “historia”. Cfr. LEON-PORTILLA. Miguel EI destino de la palabra. De la oralidad y los
codices mesoamericanos a la escritura alfabética. FCE y Colegio Nacional, México, 1997, p. 338-342. En lo consecutivo me referiré
a este texto como EI destino de la palabra. Y LEON-PORTILLA. Miguel Toltecayotl. Aspectos de la cultura ndhuatl. FCE, México,
2003, p. 59-62. En lo consecutivo me referiré a este libro como Toltecayotl.

“
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determinados sucesos...”8¢ son muy semejantes a lo que ahora conocemos como
adivinanzas o consejos con un propésito formativo.

En este sentido, debe aceptarse que mito como pudoc y
tlamachiliztlahtolzazanilli, en primera instancia, es aquello que se dice, se narra, se
cuenta y que su fuerza “ignota” sucede en el mihtoa en la nun, en esa voz
corriente®” que fluye e influye y que ocurre en el encuentro con los otros. En este
fluir que influye est4 el modo que con-forma a una comunidad, habita la formacién
humana. Asi como el agua no s6lo desgasta las rocas sino también saca de ellas lo
que esta dentro, de igual manera la palabra del mito desgasta y descubre la forma
de ser de lo humano. Esto es que el correr de las palabras, como ¢Mun y mihtoa,
revela las formas de ser de lo humano. El rumor garantiza la unanimidad de
formas de actuar y refleja el sensus communis de una sociedad, una comtn-unidad,
para la cual ese decir es valido. La verdadera conversacién, esa voz corriente que es
la palabra del mito, es una con-vivencia vivida, una accién conjunta donde los
unos se unen con los otros88. Las palabras del mitos pretenden sujetar al mundo de
la experiencia por medio de su interpretacion, que no verificaciéon, donde tal
sujecion es lo mas preciado por una comunidad, dado que le procura una forma
individual y comtn de ser. Los mitos son los hilos que amarran, envuelven, tejen a
los miembros de cada sociedad dandoles forma. Bajo esta perspectiva, una
comunidad es lo que es porque tiene cierta organizacion lingiiistica, que no excluye su
propio desorden, permitiendo a cada uno de sus miembros participar y tomar
parte. Organizacion lingiiistica entendida como la manera en que cada sociedad
decide presentarse y representarse el mundo. Aqui, en esta manera o estilo, mora

la formacién humana.

8¢ LEON-PORTILLA. Miguel El destino de la palabra, p. 343. Un excelente ejemplo de tlamachiliztlahtolzazanilli son tanto la
conocida Crénica Mexicayotl, que puede datar de 1609, donde se narra principalmente la genealogia de los gobernantes y
otros de nobles; como también la conocida obra de Sahagun (1499-1590) producto de investigaciones etnoldgicas y
lingtiistivas basadas en relatos y en cédices. Cfr. ALVARADO Tezozomoc, Fernando. Op. Cit.. Y DE SAHAGUN Fray
Bernardino. Historia general de las cosas de Nueva Esparia. Tomos I, Il y III. Version integra del texto castellano del manuscrito
conocido como Cédice Florentino. Estudio introductorio, paleografia, glosario y notas Alfredo Lépez Austin y Josefina
Garcia Quintana. Cien de México, CONACULTA, México, 2002.

87 Si bien es cierto pnpo significa “la cosa que fluye”, que es la palabra, concretamente aqui se refiere a la palabra que fluye y
otorga cierta reputacion.

8 Cfr. GADAMER, Hans-Georg. Mito y razon. Tr. José Francisco Zufiga Garcia, Paidés, México, 2005, p. 122
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Esta participaciéon lingtiistica que constituye una comunidad puede
apreciarse tanto en la Grecia del siglo VIII a.C., la de Homero, como en el Tetzcoco
del XV d.C,, el de Nezahualcéyotl. Por una parte, con el poeta de Quios, la palabra
hablada® reinaba de manera indiscutible sobre otras formas de expresiéon y es por
ello que en su émog, como palabra dada en términos de advertencia o consejo, era
efectiva para los mitos. Por su parte, con Nezahualcéyotl, si bien es cierto que en su
momento ya habia escritura, ésta, al ser figurativa, requeria el sonido de las
palabras para interpretar el complejo sistema de los glifos. La oralidad, como
vimos en el capitulo primero, era un importante elemento en la cultura anterior a
la llegada de los espafioles. El término tenonochiliztli puede significar “consejos” y
estd compuesto por: tentli que puede traducirse como labio o palabra; y por nonotza
que puede significar “dar o tomar consejo” o bien “llamar o dialogar”, pudiéramos
decir que tal expresiéon es labio o palabra que aconseja o llama. Gracias al
tenonochiliztli de Nezahualcéyotl, sus mitos son un asunto de los miembros de la
comunidad, porque a través de ellos la palabra es otorgada como consejo e incluso
promesa. Efectivamente, los mitos en su fluir oral se orientan, previenen y
exhortan modos de vida, es decir, la palabra del mito es ejemplar y modélica. Por
ello existe tanta confianza en los mitos, en ellos no sélo se otorga la palabra al
dejarla fluir, antes bien se da la palabra como lo mas preciado porque en ella habita
la vida misma de quien la otorga. Dicho de otra manera, los mitos son lo méas
valioso que una comunidad tiene porque a partir de ellos ella vive de cierta
manera, tiene la forma que tiene. Las comunidades son lo que son y estdn donde
estan por esta peculiar forma de hablar que son sus mitos. Aqui nada tiene que ver
la verdad o falsedad, ilusién o realidad, de las palabras, antes bien, en ellas palpita

el sentido y con-forma a las sociedades. Por ello podemos decir que el corazén de

89 Si bien es cierto que en la segunda mitad del VIII a.C., en la época de Homero, re-surgi6 la alfabetizacion en Grecia, es
admitido que el autor de la lliada y la Odisea perteneci6 a la tradicién oral de la Grecia arcaica y no a la tradicién de la
palabra escrita. Parry sugiere que los poemas de Homero a finales del siglo VIII a.C. no habian sido escritos y que se les
conocia por verdadera tradicion oral. Kirk sefiala que hay seguridad en que la Iliada y la Odisea pertenecen a una tradicién
oral que se debilité6 cuando los poetas iniciaban sus composiciones por escrito, lo cual pudo haber surgido a mediados del
siglo VIII a.C. Por lo que junto con el uso de férmulas, se sugiere que los poetas monumentales como Homero tomaban notas
para ayudarse de la construccion de sus obras. Cfr. EASTERLING P. y KNOX B. Historia de la Literatura cldsica I. Literatura Griega.

Tr. Federic Zaragoza Alberich, Gredos, Madrid, 1990, p. 15. Y Cfr. HKIRK Geoffrey. H Los poemas de Homero. Tr. Eduardo J.
Prieto, Paidés, Barcelona, 1985, p. 82.
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la antigua Grecia es la Iliada y la Odisea asi como del antiguo Tetzcoco es la obra
de Nezahualcéyotl®.

De acuerdo con lo anterior podemos advertir que el pudog es protegido por
eNuN y por émog, asi como tamachiliztlahtolzazanilli es cobijado por mihtoa y
tenonochiliztli, por el fluir lingtiistico y por el dar palabra que aconseja. Es decir, en
esta voz corriente, que es el mito, se juega la reputaciéon de los modelos formativos
de una comunidad. Es por ello que la palabra del mito, en Homero y
Nezahualcoyotl, dio sentido a la vida de los griegos y tetzcucanos, fue una palabra
comun y vinculatoria. Cuando se escucha el sonido de los mitos, del poeta de
Quios o del poeta de Tetzcoco, estd en juego la reputacion y la confianza de la cultura
a la cual pertenece esa entonacion.

Incluso podriamos decir que si las ideas o formas del ser humano son
palabras®!, notemos que manifestarlas, como el acto de hablar, es la principal
acciéon que el humano tiene para darse forma. En el hablar estd la forma de ser
humano, hablar “mal”?? evidencia la “mal-forma”, lo que se hace con la palabra se
hace al si mismo, una forma de hablar es una forma de ser humano. Digamos una
limitada forma de hablar es una limitada forma humana, una manera de hablar sin
impetu creativo, sin moi{noig, es uniformidad, es la muerte de la formacion. La
palabra como representacion es un acto eminentemente formativo, porque modela
a quien lo ejecuta.

Ahora bien, dado que hay maneras de hablar diferentes, hay diversas
formas de ser humano, de tal suerte que las diferentes formas de ser humano
radican en la diversidad de sus mitos. Es decir, las palabras del mito con-forman y
diferencian a las comunidades. Los barbaros y los espafioles o popolocas? no eran
nada mas los extranjeros, de los griegos y de los nahuas, sino los espiritualmente
extrafios, aquellos que no compartian las palabras, aquellos que no tenian mitos

comunes, aquellos que no pertenecian a la misma comunidad lingtiistica, aquellos

% Que comprende no Gnicamente su propia poesia, sino sus hazafias, bélicas y politicas, narradas principalmente en los
trabajos de Pomar y de Alva Ixtlixéchitl.

9 NICOL, Eduardo. La idea del hombre. FCE, México, 1992, p. 74

92 Digamos la palabra inmévil, inmutable, uniforme, determinada, resignada.

9 Es el término nahua que refiere a una lengua bérbara, tartamuda, grufiida, incomprensible.
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hilos que estaban fuera de los amarres o tejido que con-forma. Lo mismo aplica en
sentido inverso, los griegos y los nahuas fueron los extrafios que no fueron
reconocidos como los otros diferentes. En este sentido, aceptar la diversidad de formas
de ser humano, dada a partir de la variedad lingtiistica, obliga aprender a escuchar
el decir diferente que son las ataduras del mito, a escuchar-se en esos amarres que nos
envuelven y atraviesan. Si el mito es el decir vélido que con-forma a una comunidad,
esto ocurre porque es posible escuchar; decimos porque escuchamos y escuchamos
porque decimos. Escuchar y ver al otro diferente posibilita preparar y aguzar el oido y
la vista tanto en la develacion de la alteridad como en el hallazgo de la diferencia.
Es sentir el contacto cultural, como”...las voces que estan ahi, como exterior, como
separacion, hieréticas, inmoviles [...] es la posibilidad de ser tocado por la otredad
y de que tal otredad trastoque y disloque [las propias palabras] la estructuralidad,
la subjetividad, el hilo de la narraciéon que se da [en y] con el otro...”%.
Aprendizajes, de escucha y vision, dirigidos a lo externo y a lo interno, al otro
diferente que se encuentra fuera y dentro del si mismo. Escuchar y ver al alter
differéntis permite nombrarlo y con ello hallar su interdependencia con el mundo.
Efectivamente, como sostiene Nicol%, la palabra es vinculatoria porque une al ser
que habla con el ser del que se habla. En este vinculo del decir y escuchar, como
nudo que amarra, habita la formacién humana en tanto va dando a cada sociedad
un modo con el cual se presenta al mundo. Escuchar y ver la diferencia que
representan las otras palabras, aquellas que estdn fuera de la comunidad
lingtiistica a la cual se pertenece, otorga tanto la posibilidad de la comtn-unién de
mitos como su desvinculacién. Las diferencias de las palabras del mito acercan,
funden o separan comunidades, acciones en las cuales se juega la formacion
humana.

Si bien es cierto, la palabra del mito buscard identidad, como forma de ser

comun, esto no elimina el modo individual de existencia aunque busca su

% DE ALBA, Alicia. Hilos para tejer una hipétesis (a partir del prefacio de 1961 de Historia de la Locura de Michel Foucault) Trabajo
presentado en el “Encuentro Internacional Giros Tedricos. Fronteras y perspectivas del conocimiento transdisciplinario”,
Buenos Aires, Argentina, 17, 18 y 19 de marzo de 2010.

% NicoL, Eduardo. Op.Cit. 79 y 119
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trascendencia. Con palabras de Her4clito, en su fragmento B6, “El sol es nuevo
cada dia”, lo comun es el sol, lo diferente es la novedad con la que aparece cada
dia. Lo comtn es lo que da identidad, lo diferente es el modo individual de
existencia. El mito otorga identidad porque configura una forma de ser comtn que
acepta diferencias. Bajo esta perspectiva, el ser humano tiene identidad a través de
sus mitos porque comparte con otros su ser y hacer; establece una relacion con y no
s6lo el o lo otro, sino también consigo mismo, por eso los mitos son realidad
comunitaria. Con los hilos fénicos que son los mitos, las sociedades tejen su forma
comdn de ser, justo por esto los mitos son lo mds valioso que tienen las
comunidades, porque ellos les permiten ser lo que son. De esta manera apreciamos
que la potencia de los relatos miticos es tal que se les considera “...una credencial
para acciones e instituciones sociales, una validacion de las costumbres, creencias y
actitudes...”%; de acuerdo con Lopez Austin, el mito es un elemento generador de
sentido y comunicador de congruencia®. Sentido y congruencia que no excluyen el
sin-sentido y la incongruencia evidentes para los extrafios a la comunidad o para
quienes se arriesgan a cuestionar sus propios mitos, sospechas que pueden llevar a
sentirse extranjero en la propia tierra. En los mitos como nudos que ata y tejen a las
comunidades con-viven el orden y desorden de cada sociedad. Y la formacién,
como modo de ser y estar de cada cultura, no escapa a tal enredo.

Resulta muy interesante que “... en el mundo nahuatl precolombino lo que
se ‘ata’ y se ‘enreda” es precisamente lo que se construye, lo que se estructura: lo
que cobra sentido [...] el movimiento mismo, ollin, que permite la vida, es un
‘nudo’ cardino-temporal...”*8. Por ello no es casual que lo mitico, y la formacién
humana que en €l se entrafia, sea enredado, tanto en términos de un complejo
nudo, como también desde la posibilidad de atar, vincular, envolver o cercar a una

comunidad. Los mitos al verbalizar las experiencias de vida de un grupo humano,

9% MALINOWSKI, Bronislaw. “Magic, Science and Religién”. Nueva York, 1954. En KIRK, Geoffrey. La naturaleza de los mitos
griegos. Tr. Isabel Méndez Lloret, Paidés, Barcelona, 2002, p. 35.

97 LOPEZ Austin, Alfredo. Los mitos del Tlacuache. UNAM-IIA, México, 2006. p. 110.

% Johansson, Patrick. “La gestacion actancial del héroe y el tenor nodal de su ser ficticio en la trama mitico-religiosa nahuatl.
En NAVARRETE, Federico y OLIVIER, Guilhem (coordinadores) El héroe entre el mito y la historia. UNAM, IIH, CFEMC, México,
2000. p. 57
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avalan sus acciones y le otorgan sentido, aunque tal orden se encuentre en el
desorden de un nudo. Es por esto que no hay cultura sin horizonte mitico®, y bien
podriamos agregar que no hay historia sin horizonte mitico. Y esto se debe a que
los cientificos de la historia y los relatores de mitos s6lo hacen un tratamiento
diferente de las narraciones de acontecimientos que dan identidad a una
comunidad. Por ejemplo'®, no es sorprendente que historia y mito cuenten la
misma cosa. No hay historia ni cultura sin horizonte mitico porque el mito es habla
elegida en la temporalidad de la cultura: no surge de la “naturaleza” de las cosas!.
De Alva Ixtlixochitl se apoy6 en los relatos sobre la inmortalidad, la protecciéon
divina o las pericias bélicas de Nezahualcéyotl, para que el mito del tetzcocano
adquiriese la fuerza que tuvol®. Aquella “...ilusion seductora [de Nezahualcéyotl]
erigida sobre restos auténticos...”1% es el mito que valid6é las acciones e
instituciones sociales de los tetzcucanos del siglo XV. Lo mismo sucede con
Homero y sus poemas!® que al ser ambos frutos de narraciones miticas dieron
identidad a los antiguos griegos. Asi, la potencia de la palabra del mito, ocurrida
en la prjun y en el mihtoa, en el encuentro con otros, da cuenta de la constituciéon de
la condicién humana. Es en la palabra del mito que los seres humanos aceptamos ser

lo que somos1%, decir y escuchar las palabras del mito es aceptar con valentia el

% GADAMER, Hans-Georg. Op. Cit. p. 11.

100 Cfr. LEVI-STRAUSS Claude. Mito y significado. Tr. Héctor Arruabarrena, Alianza, Madrid, 2008

101 BARTHES, Roland. Mitologias. Tr. Héctor Schmucler. Siglo XXI, México 2008, p. 200

102 Lesbre recuerda las diversas adiciones, interpretaciones, distorsiones, que hace De Alva Ixtlix6chitl tanto del Codice Xolotl
como de los relatos propios de la tradicién oral, en torno a Nezahualcéyotl. LESBRE, Patrick. “Nezahualcéyotl, entre historia,
leyenda y divinizaciéon”. En NAVARRETE, Federico y OLIVIER, Guilhem (coordinadores) Op. Cit.. p. 39.

103 BERNAND Carmen y GRUMZINSKi Serge. De la Idolatria. Una arqueologia de las ciencias religiosas. México, FCE, 1992. p. 124.

104 Por un lado, se sabe que hay diversas versiones acerca de la vida de Homero, incluso hay muchas dudas acerca de su
existencia. Puede ser considerado como el primer poeta monumental y se ha ligado su nombre al creador de la lliada y la
Odisea. Puede concebirse que Homero fue el nombre de un aoidé que dio tal fuerza y estilo a la Iliada y la Odisea y que sus
seguidores cantores y escritores acordaron, en honor a él, otorgarle su autoria. Puede reconocerse que Homero quizés fue el
altimo cantor o escritor que dio forma final y versién definitiva a ambos poemas monumentales. Aun aceptando que hubo
un hombre aoidé llamado Homero éste mantiene su propia personalidad enteramente separada de su poesia por lo que es
dificil precisar fechas y mas atin acontecimientos en los cuales tuvo lugar la vida del aoidé. Y por otro lado de acuerdo con
estudios realizados sobre la tradicion oral de Grecia arcaica, puede decirse que la Iliada y la Odisea tratan temas acontecidos
durante el Helddico reciente, los cuales fueron cantados en la edad oscura y recogidos por la tradicién oral, a la cual
pertenecié6 Homero, durante la antigua edad del hierro. Algunos estudios, muy interesantes y completos, en torno a estos
temas: EASTERLING P. y KNOX B. Op. Cit.; FRANKEL, Hermann. Poesia y filosofia de la Grecia arcaica. Tr. Ricardo Sanchez Ortiz
de Urbina, Visor, Madrid, 1993. H KIRK, Geoffrey._H Los poemas de Homero, 1985, HAARMANN, Harald. Historia universal de
la escritura. Tr. Jorge Bergua, Gredos, Madrid, 2001; DEAMOS, Maria Belén y BRUNET, Teresa Chapa. La edad de hierro. Sintesis,
Madrid, 1997; HIDALGO de la Vega, Maria José, SAYAS, Juan José y ROLDAN, José Manuel. Historia de la Grecia antigua.
Ediciones Universidad de Salamanca, Salamanca, 1998.

105 Aqui coincidimos con Garcia Teijero respecto a la aceptacion de los mitos mds que a la creencia en ellos. Los mitos se
aceptan mientras mantengan su importancia cultural, del mismo modo que actualmente aceptamos teorias cientificas, que

55
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rostro de la Gorgona. En este sentido notemos que si bien es cierto los mitos, como
el conjunto de nudos culturales, no tienen que ver con la verdad o falsedad de las
palabras; podemos decir que son verdaderos y reales para los miembros que
aceptan y asumen sus mitos y son falsos e irreales para quienes estan fuera, ya sea
porque habitan en el exterior de la comunidad o porque los cuestionamientos a sus
propios mitos los hacen sentirse extranjeros. Esto es formacién humana en tanto
eleccion libre de una forma de ser y estar en el mundo.

Ahora bien, dado que, como hemos dicho, Aéyog'®

es una palabra que en
Homero se emplea de la misma manera que pv¥og, ambas significan en el poeta de
Quios palabra o expresién, es importante detenernos un momento en la relaciéon
habida entre ambos términos. Mudogc y Aéyog andaban juntas, el mito era una
forma de logos y el logos una manera de ser del mito. Incluso podria ser una
necedad intentar establecer una zanja entre mito y logos porque uno tiene quilates
del otro. Por su parte en la tradicion de nuestros antiguos nahuas los pipiltin, ya
sean cuicapicqueh o tlamatinimeh, como maestros de la palabra, no separaban la

palabra del mito de la palabra del logos, ambas se entretejian en el canto, cuicatl, en

el discurso, tlahtolli y en el relato de los coédices, tlahtollotl; es mas en

pueden parecer absurdas a la luz de la experiencia comtn, como la del bing-bang. Cfr. GARCIA T. Manuel. La mitologia cldsica
hoy. Trabajo realizado dentro del Proyecto de Investigacién FFI2008-05239, subvencionado por el Ministerio de Ciencia e
Innovacién de Espafia. México, 2008, p. 2

106 Resulta muy interesante la cantidad y variedad de significados que tiene la palabra Aéyog, a continuacién se enlistan s6lo
algunos de ellos: 1. Cuenta de dinero manejado (en Herodoto 3-142, Platén Leyes 774b); 2. Pagando la penalidad de sus
acciones (en Herodoto 8-100): 3. Estima, consideracion, valor puesto en una persona o cosa quien es mas valioso que el resto
(en Heraclito 39); 4. Plegaria, caso en leyes o argumento (en Aristételes Retérica 1402a 24); 5. Declaracién de una teoria,
argumento (en Heréaclito 50); 6. Argumentos que llegan a una conclusion (en Platén Crito 46b); 7. Titulo de un discurso de
Protagoras (en Diégenes Laercio 9-54); 8. Regla, principio, ley que contiene el resultado de una cuenta (en Pindaro Olimpicas
2.22); 9. Ley o regla de conducta (en Heraclito 72); 10. Tesis o hipotesis (en Platon Protagoras 244b); 11. Razén (en Heréclito
1); 12. Férmula, més amplio que definicion pero frecuentemente equivalente, término expresando razén (en Platén Republica
497c); 13. Razén (en Platén Reptblica 500c); 14. Debate interior del alma (en Platén Teteto 189, Aristételes Analitica
Posterior 76b 25); 15. Pensando o razonando (en Heréclito 2); 16. Reflexién, deliberaciéon (en Herodoto 1-209); 17.
Mentalmente concebido opuesto a percibido sensorialmente (en Placita Philosophorum 1.3.5); 18. En singular y plural
contrastada con Platon y Aristételes como teoria, razonamiento abstracto con experiencia hacia el exterior, con énfasis
despreciativo a lo exterior (en Aristételes Politica 189a4, 1326a29, 1334a6); 19. En légica, razonamiento discursivo opuesto a
intuicién (en Aristételes Etica Nicomaquea 1142a26); 20. Razonamiento en general (en Aristoteles Etica Nicomaquea
1149a26); 21. Todo razonamiento y demostracién (en Aristételes Metafisica 1063b10); 22. Declaracién continua, narrativa, ya
sea hecho o ficcién, fabula (en Herodoto 1-141); 23. Cuento, historia (en Jenéfanes 7-1); 24 En plural historias (en Herodoto 1-
184) pero en singular un trabajo histérico (en Herodoto 2-123, 6-19, 7-152), también en singular una seccion de tal trabajo (en
Herodoto 2-38, 6-39); 24. Especialmente del cuerpo de un discurso (en Aristételes Retorica 1420b3); 25. Opuesto a la palabra
escrita (en Platon Fedro 276a); 26. Rumor (en Heraclito 87); 27. Mencion, noticia, descripcién digna de ser mencionada (en
Herodoto 4-28); 28. Discusién, debate, deliberacién (en Herodoto 8-59, 1-97); 29. Pronunciacién divina, oraculo (en Pindaro
Piticas 459); 30. Proverbio, méxima o dicho (en Pindaro Nemeas 9-6); 31. Expresién, pronunciacién, discurso entregado
formalmente (en Platén Sofista 263e); 32. Pronunciacion inteligente (en Aristételes Politica 1253a14); 33. De varios modos de
expresion, especialmente artistico y literario (en Platén Leyes 6674a). Cfr. LIDDELL, George and SCOTT Robert. Op. Cit. p.
1057-1059
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tlamachiliztlahtolzazanilli, “relaciones orales de lo que se sabe”, mora el saber en
forma de vinculo parlante. La palabra fluia entre los miembros de la comunidad
otorgando lineamientos morales estableciendo formas de vida que daban sentido e
identidad a la comunidad. Bien podemos decir que tanto en la poesia de Homero
como en la de Nezahualcéyotl lo que fluye es la palabra mito-logica.

Si bien es cierto, en Homero, las acciones derivadas del binomio pudoc -
Movoc aluden al hecho de hablar, decir, narrar y relatar, notemos que el verbo
Méyewvl al significar: poner, presentar, recoger, reunir, contar y ordenar algo, nos
permite pensar que la palabra del mito cuenta, en tanto narracién y confianza, con
la palabra del logos. La conjuncién de las palabras del mito y del logos, es decir la
mito-logia, permite que el decir sea un poner que fluye, el decir mito-logico recoge la
presencia en movimiento. Si pudog y Aéyog son en primera instancia palabra y si
aceptamos que las palabras son pozos de agua, debemos decir que tal liquido no se
estanca gracias al fluir propio de las palabras del mito. A través de esta imagen del
pozo, puede comprenderse que las palabras emanan de lo oculto y lo profundo.
“...las palabras son pozos de agua en cuya busqueda el decir perfora la tierra,
pozos que facilmente se ciegan y constantemente hay que redescubrir, pero que a
veces brotan inesperadamente y donde menos se piensa...”1%. El agua de los
pozos es bebible y vivible en tanto es resultado de las filtraciones del manto
fredtico o de la circulacién del agua subterranea. Esto es, el agua de las
profundidades de los pozos es agua corriente y el retorno a ellos se debe a la

insoportable pestilencia de las palabras estancadas en la superficie. Retener el agua

107 Dada su relacién con lo numérico el verbo Aeyevv sirve principalmente a las matematicas y a la teoria de la musica. Tal vez
el uso de este verbo en matematicas es mucho mas claro que en teoria musical griega. Un excelente acercamiento a este
segundo dmbito puede encontrarse en CHUAQUI, Carmen. Musicologin Griega. Centro de Estudios Clasicos, IIFL, UNAM,
México, 2000. Una interesante relaciéon entre mito, logos y musica la hace Lévi-Strauss al considerar que “...al inventar las
formas especificamente musicales la musica sélo redescubriese estructuras que ya existian a nivel mitolégico...” LEVI-
STRAUSS Claude. Op. Cit., p.83. Evidentemente el intento por encontrar un orden en el aparente desorden a través de la
extraccion de las partes minimas invariables de un variado y complejo conjunto de cédigos, posibilita hacer relaciones
interesantes, entre las formas musicales como la fuga, la sonata, el rondo, etc. y algunos relatos miticos. Jugando un poco con
estos elementos e intentando relacionar la forma sonata con la Iliada tal vez podamos decir de manera muy general: 1)
Presentacion del tema A los aqueos y del tema B los troyanos. 2) Desarrollo o variacién del tema A el retiro y regreso de
Aquiles a la guerra que afecta al tema B que es la momenténea victoria de los troyanos y la muerte de Héctor. 3) Nueva
presentacion tematica de A, aqueos, y B, troyanos. El antropdlogo estructuralista, agregara que tanto la masica como el mito
tienen su origen en el lenguaje, la primera destacara los aspectos del sonido mientras que el segundo los del sentido. Cfr.
LEVI-STRAUSS Claude. Op. Cit., p. 87. Sin embargo, es importante destacar que los sonidos, y por supuesto los silencios, de la
misica son por un sentido. De tal manera que la musica y el mito tienen tanto sonidos como sentidos.

108 CONSTANTE, Alberto. Martin, Heidegger, en el camino del pensar. FFyL-UNAM, México, 2004, p. 304.
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es impedir el paso de las palabras del mito, es no soportar el fluir del mito, es
pretender inmovilidad. Por ello la mito-logia retine el fluir de las palabras no para
detenerlas, antes bien para evidenciarlas. El decir mitico, que no habladurial®, es
la accién que perfora la tierra en btisqueda del pozo, en él la narracién fluida de la
superficie se encuentra con el correr de la profundidad. El regreso al pozo, a lo
oculto, a lo profundo, a lo originario, a lo oscuro es el retorno a las palabras del
mito que conforman y constituyen, en un movimiento constante, con distintos
ritmos y cadencias y con etapas de sedimentacion y cierta inmovilidad, a la
cultura, a las formas de vida a la identidad. Lo cual por un lado nos permite
suponer que la mito-logia es el ambito en el cual se recogen o se retinen el correr de
las palabras que dan forma al ser humano; y por otro lado que la formacién
humana se pone o se presenta en aquello que ha sido traido desde lo profundo y lo
oculto. Digamos que el regreso a la mito-logia es des-cubrir el fluir de las formas
originarias e internas de ser humano que nos permiten beber el mundo y vivir en
él. Si las palabras son pozos de agua, las palabras del mito son rios de agua,
torrentes supra y sotto terrados que con gran fuerza buscan su cauce. Las palabras
del mito fluyen en la superficie del decir cotidiano como en la profundidad del
canto poético. El agua de los pozos puede tener una aparente calma, sin embargo
nunca estd inerte ya que es sacudida por las corrientes subterréneas.

Homero y Nezahualcéyotl son claros ejemplos de las palabras mito-légicas
porque por una parte retinen el fluir de las palabras y por otra desocultan lo que
habita en la profundidad del pozo y del rio subterrdneo. Odiseo y el poeta de
Tetzcoco, como figuras mito-légicas, se retinen y se descubren en la obra de sus
poetas. Baste revisar las aventuras del hijo de Laertes con los lotéfagos, Polifemo el

ciclope, Circe y las sirenas, como las pericias del principe tetzcucano!?, durante los

109 Dice Alberto Constante que “...el lenguaje, arrancado de su &mbito esencial [pozo de agua] por la cotidianidad y lo que
Heidegger llama “vulgaridad” se vuelve habladuria...” Idem

110 Dado que probablemente la huida de Nezahualcdyotl sea menos conocida que la Odisea, haremos un breve recuento de
las aventuras del 7° rey de Tetzcoco. Durante el mandato de Ixtlixéchitl, 6° rey tetzcucano y padre de Nezahualcéyotl, a los
12 afios Nezahualcoyotl fue jurado. Cuando Tezozémoc quiso ser rey de Tetzcoco hubo gran confusién entre el pueblo,
algunos consideraban a Ixtlixéchitl otros a Tezozémoc. Hasta que cada vez fueron mas los fieles al tirano y fueron
desterrando a los seguidores de Ixtlix6chitl. Finalmente los fieles a Tezozémoc matan al padre de Nezahualcéyotl frente a él
que se habfa escondido en un drbol. La guerra entre tepanecas (Tezozémoc) y tetzcucanos (Ixtlixdchitl) duré 3 afios mas y
desde entonces a la edad de 15 afios Nezahualcéyotl huyé de los tepanecas. Primero se escondié en el cerro Cuauhyacac,
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14 dias de su huida de los tepanecas, en su salida del palacio de Maxtla, en su fuga
de Tetzcoco, en la casa de Tozoma, con la mujer que segaba chian y en la casa de
Coacoz. En estas figuras mito-légicas se coloca y se devela la astucia y el dominio
de si y de la situacion!!l.

Hasta aqui podemos decir que el mito es el decir valido que con-forma, es
conversacion que da identidad y sentido a una comunidad, porque por un lado es
palabra que fluye, como ¢nun y mihtoa, que desgasta y descubre la forma comdn
de ser humano; y por otro lado, es dar la palabra que advierte y aconseja, en forma
de émoc y tenonochiliztli, y por tanto es ejemplar o modélica. La diversidad de las
palabras del mito aproximan, funden y distancian comunidades, asimismo tales
palabras dan identidad a la comunidad, en tanto propician una forma de ser
comun, por lo que podemos afirmar que no hay cultura sin horizonte mitico y que

en la palabra del mito aceptamos ser lo somos. La mito-logia permite que el decir

luego en Tlaxcala, luego en Chalco. En su fuga mata a una sefiora que vendia pulque por lo que lo encierran en una jaula
pero sus aliados lo alimentan a escondidas y su propio carcelero Quetzalmacatzin toma su lugar para que lo maten a él y no
al principe. Cuando Nezahualcéyotl va a suplicar por la vida de Chimalpopoca a Maxtla, éste lo manda matar una vez que
regresara a Tetzcoco. Nezahualcdyotl logra salir del palacio de Maxtla por un postigo a una sala grande que tenia el techo de
paja, asi logré desbaratarlo y salir. Lo persiguieron pero era tan ligero que se les fue de entre las manos. Ya en Tezcuco,
Huitzilihuitzin, maestro de Nezahualcéyotl, coloca, en su lugar, a un mancebo de Coatépec y durante las fiestas lo matan,
confundiéndolo con el principe. La cabeza del mancebo fue llevada con amigos de Nezahualcéyotl, donde él estaba, y se
confiesa inmortal. Los mensajeros de Maxtla al verlo vivo supieron que no debian cansarse en querer matarle. Dan aviso a
Nezahualcéyotl de que los ejércitos de Maxtla se dirigen a Tetzcoco. En acuerdo con sus hermanos y consejeros
Nezahualcdyotl decide entretener a los tepanecas, sus enemigos, con un juego de pelota. Nezahualcéyotl los recibe en su
palacio y les invita a comer, estando ellos entretenidos comiendo, el principe “trasminado de su silla” sali6 por una puerta
de la sala, luego por un agujero y finalmente por un cafio de agua. A partir de este momento empieza los 14 dias de huida de
Nezahualcdyotl: llega a la casa de un vasallo suyo Tozoma, cerca de Coatlan, él lo escondié debajo de una tarima sobre la
cual puso mucho nequen que es el hilo que se saca del maguey, atn y cuando los tepanecas aporrearon a todos los de su
casa y mataron a golpes a dos viejos, no delataron a Nezahualcdyotl, él les agradecié y prometié recompensarlos. Subiendo
por una loma lleg6 cerca de una mujer que estaba segando chian, ella lo escondié debajo de un montén que hizo de los
manojos y desvi6 a los perseguidores. Nezahualcoyotl se dirigié hacia el bosque Tetcutzinco donde pasoé la noche, desde ahi
envid a sus mensajeros a pedir ayuda. Comié en Tecpan, durmié en Zacaxachitla donde casi lo descubren si no es porque los
otomites acudieron al llamado de Coacoz él meti6 a Nezahualcéyotl dentro del tambor que usarian para cantar y danzar, los
otomites embistieron a los tepanecas y los echaron. Luego Coacoz llevé a Nezahualcdyotl a una choza en un lugar oculto,
fragoso y pefascoso. Nezahualcéyotl se fue con 6 otomite unos por delante y otros por detras para cubrirle. Su gente, la de
Tetzcoco, lo siguié y aunque el principe intenté disuadirlos de no hacerlo ellos se negaron, argumentado que preferian
morir con él que vivir bajo el mando del tirano. Nezahualcéyotl les pidié quedarse en sus casas, que desde ahi le servirian.
Durmi6 en la sierra Huilotépec. Al ver pasar a una tropa de soldados de sus enemigos se escondié entre unos matorrales de
satico. Pas6 una noche en Yahualiuhcan y otra en Quauhtépec, otra en Calnapanolco. Luego llegé a Calpolalpan y ahi arrib6
ayuda de Zacatlan, Tototépec, Tepeapulco, Tlaxcalan y Cempoalan, Huexotzinco, Chololan y Chalco. Capturan a
Hutzilihuitzin, maestro de Nezahualcdyotl, lo torturaron y lo mandaron sacrificar en el templo de Comaxtla, pero una gran
borrasca se lo llevé y dos de sus hijos lo curaron. Hay un violenta batalla entre los aliados de Tezozémoc y los de
Nezahualcdyotl, lucha con la cual el principe recupera Tetzcoco. Cfr. DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Obras historicas.
Relaciones e historia de la nacién Chichimeca. Tomo I'y Il. UNAM-IIH, México, 1977, p 51-76

111 Ademas en la figura de Odiseo se pretende dominar la naturaleza al conocer sus leyes y, con base en ello, plegarse a ellas
dandole lo que le pertenece y de este modo lograr enganiarla. La ley natural pierde poder sobre Odiseo en el momento en
que él la asimila permitiéndole actuar astutamente y evadirla. Esta es uno de los sefialamientos y criticas que Horkheimer y
Adorno haran a la Ilustracién a través de la figura de Odiseo. Cfr. HORKHEIMER, Max y ADORNO, Theodor. Dialéctica de la
ilustracion. Tr. Juan José Sanchez, Trotta, Madrid, 2005, principalmente el Excursus I Odiseo, o Mito e Ilustracion, p. 97-128
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sea un poner que fluye, ella es el transcurrir de las formas originarias e internas de
ser humano. Por lo anterior podemos afirmar que si todo rechazo de la palabra es

un suicidio1?, entonces despreciar la palabra del mito es una manera de suicidarse.

2.2 Matices de significaciéon dados por el mito

La palabra mito-l6gica convoca a las cosas a nuestra presencia porque”...nombrar
quiere decir hacer aparecer llamando...”113 entonces la palabra mito-légica al
nombrar la identidad de una comunidad, la presenta, la manifiesta, la hace
aparecer al mundo. Podemos decir que la mito-logia recoge la presencia en movimiento
de la vida cultural. Justamente la tradicion griega llamé &Afjdeial’* a aquello que
aparece a la conciencia, a lo que se presenta por medio de la experiencia sensible y
a lo que se muestra en tanto ha sido visto y nombrado. Estas acepciones han
permitido traducir &Afpdera como “verdad”. En este sentido, la presencia en
movimiento, que es recogida por la mitologia, es verdadera. Particularmente en Homero,
efectivamente encontramos que la verdad esta en funcién de lo real, lo cierto, lo
evidente. En la Odisea siempre &Andeinv esta relacionada con relatar los hechos tal
cual acontecieron, con la narracién de lo realmente sucedido. Asi lo podemos notar
cuando Odiseo llega a casa de Alcinoo y relata su Odisea towtd Tot, &yvipevés
Tep, dandeinv xatéeta'”; en el canto XI cuando Odiseo da a Aquiles cuentas de
su hijo: abtdp oL mowdée ve Neomtorépolo pirolo maoav dindelnv pudfoopar, G

ne xerederc'; o cuando Odiseo cuenta a Telémaco como llegé a Itaca toiydp eyw

112 BARTHES, Roland. Op. Cit. p. 250. Aunque Barthes se refiere al morir, nosotros hemos optado por la palabra suicidio,
debido a que la muerte, en este trabajo, es una idea que potencia y es necesaria para con-formacion, de-formacién y la trans-
formacion.

113 CONSTANTE, Alberto. Op. Cit. p. 316

114 De acuerdo con Liddell y Scott &\fi¥eia puede significar: 1. verdad como opuesto a mentira (en Homero Iliada 24,407) o
mera apariencia, [consideramos que tal apariencia no estd relacionada con lo que aparece, antes bien con lo que aparenta asi
estaria mds cerca de mentira y opuesto a verdad] en Homero sélo es opuesto a mentira; 2. después de Homero también es
verdad o realidad, opuesto a apariencia (en Platén Politico 300c); 3. evento verdadero, realizacion de suefio o presagio (en
Herodoto 3.64). Cfr. LIDDELL, George and SCOTT Robert. Op. Cit., p. 63-64

115 HOMERO, Odisea VII 296. Versién Thesaurus Linguae Graecae (TLG). Os cuento lo ocurrido en verdad, aunque atn con la
pena en el alma. HOMERO, Odisea. Tr. José Manuel Pabén, Gredos, Madrid, 2005, VII 296

116 HOMERO, Odisea XI-505-506. Versién TLG. De tu hijo Neoptélemo, en cambio, podré relatarte la verdad toda entera cual tu
lo has pedido. HOMERO, Odisea, XI-505-506. Version José Manuel Pabén, Gredos
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Tot, Téxvov, dAndeiny xatorééw'’, entre otros. En la Iliada &Andeinv se relaciona
con el hecho de dar cuenta o ser testigo de lo ocurrido. Ejemplo de ello lo
identificamos en el canto XXIII durante los juegos funerarios en honor a Patroclo
cuando Aquiles pide a Fénix ser testigo de la carrera, g peuvébto Spbuovg ot

8 'O cuando se solicita informacién real o veridica, tal es el caso

aAmdeinv amoeimol
de Priamo al pedir informacién acerca del cadaver de Héctor a un escudero de
Aquiles, 8ye &1 pol macov dAndeiny xotdietov'™.

Por su parte en la tradicion ndhuatl la verdad sélo puede ser radical, en
otras palabras, la verdad ndhuatl habita en la raiz, en lo invidente que nutre lo
evidente. La palabra mnelhuayotl literalmente significa “lo que entrafia lo
verdadero”120 por lo que bien puede afirmarse que, “...1a tradicién nahuatl realiza
una fusién seméntica entre los conceptos raiz y verdad...”1?! y asi como la planta
toma de la madre-tierra los ricos minerales que transforman en savia vital, lo que
aparece a la luz se nutrira de lo oculto, la presencia evidente se alimentara de la
ausencia invisible. Digamos que la verdad nahuatl conjuga las palabras y las cosas
sottoterradas con las palabras y las cosas sopraterradas. Aqui es muy claro que las
palabras verdaderas son palabras del mito, porque, si aceptamos que el mito
nombra la identidad de cada sociedad, entonces nelhuayotl esta en el fundamento
de la cultura. En otras palabras la verdad nihuatl nos permite decir que la mito-logia es
alimento del cuerpo colectivo. Sin bien es cierto en el poema de Nezahualcdyotl ; Ye

“

tenelli?, “ ;Eres tu verdadero?”, no aparece la palabra nelhuayotl “lo que entrafia lo
verdadero”, Ledn-Portilla traduce nelli tanto por verdad como por raiz. Es decir,
ambas palabras, nelli y nelhuayotl, se entrelazan como verdad radical. En este canto el

poeta tetzcucano se interroga por la raiz, por lo verdadero:

117 HOMERO, Odisea. XVI 226. Versién TLG. Pues te voy a contar la verdad hijo mio. HOMERO, Odisea, XVI 226. Versioén José
Manuel Pabén, Gredos

118 HOMERO, Iliada. XXIII 259-261. Version Thesaurus Linguae Graecae (TLG). Para que fuera testigo de la carrera y declarara
la verdad. HOMERO. Iliada. Tr. Emilio Crespo Giiemes, Gredos, Madrid, 1991, XXIII 259-261

119 HOMERO, Iliada. XXIV 406. Version TLG. Declarame a mi ya toda la verdad. HOMERO. Iliada. XXIV 406

120 Este es el vocablo ndhuatl para designar principio, fundamento, base, raiz o lo provisto de raices. Lo interesante es que en
dicha palabra estd el lexema Nel (-li) que significa verdadero, real. Cfr. SIMEON, Rémi. Diccionario de la lengua Ndahuatl o
mexicana. Tr. Josefina Oliva de Coll, Siglo XXI, México, 2007, p. 319

121 JOHANSSON Patrick. La palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas indigenas de un texto pictérico en el siglo XVI. IH-UNAM,
Meéxico, 2007, p. 99
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(Zan ye te ye nelli?
Aca zan tlahuanco,
in Ipalnemoani.
¢In cuix nelli cuix amo nelli?
;Quen in conitohua?
In ma oc on nentlamati
in toyollo.
Quexquich in ye nelli
quilhuia in amo nell’on
za no monenequi
in Ipalnemoani.

Ma oc on nentlamati

in toyollo22.

La verdad nahuatl, nelhuayotl, nos obliga atender las profundidades
radicales de las cimas superficiales. Probablemente: “todo lo que es verdadero, lo
que tiene raiz, dicen que no es verdadero que no tiene raiz” es atender sélo la
presencia de lo aparente, de lo oculto. El verdadero mito, como la conjuncion de las
palabras sotto y sopra terradas, nutre la forma comtn de ser. Por lo que la verdad
de la forma de ser de lo humano no sé6lo estd en la presencia ni en apariencia, antes
bien en lo oculto de la aparente ausencia. La mito-logia presenta y oculta el fluir de la
vida cultural. Lo verdadero de la mito-logia, como aArjferar y nelhuayotl, esti en la
presencia y en la ausencia de la forma de ser y estar en el mundo cultural.

En suma, nelhuayotl como la verdad nahuatl de Nezahualcéyotl es lo oculto,
lo sottoterrado que nutre y da vida a lo evidente sopraterrado; mientras que
aidelo, la verdad griega de Homero, es narrar lo evidentemente sucedido, dar
cuenta o ser testigo y proporcionar informacion real o veridica. Nelhuayotl y

ardewa son la profunda presencia del mito, son la manifestacion oculta del hilo con el

que la comunidad teje su identidad a través de pnurn y mihtoa asi como de énog y

12 ;Eres ta verdadero, tienes raiz? / S6lo quien todas las cosas domina, / el Dador de la Vida. / ;Es esto verdad? / ; Acaso
no lo es, como dicen? / jQue nuestros corazones / no tengan tormento! / Todo lo que es verdadero, / lo que tiene raiz, /
dicen que no es verdadero / que no tiene raiz./ El Dador de la Vida / s6lo se muestra arbitrario. / jQue nuestros corazones
/ no tengan tormento! Romances de los sefiores de la Nueva Esparia, fols. 19 v y 20 r. En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y
roja. Antologia de poesia nihuatl. Era, El Colegio Nacional, Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 36. Y LEON-
PORTILLA Miguel. Quince poetas, p. 98
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tenonochiliztli. Con la palabra del mito cada sociedad elige el modo de presentar lo
oculto y profundo de su rostro al mundo, tal presencia es la aAfitero de Homero y la
profunda raiz en la cual se funda dicha apariencia es el nelhuayotl de
Nezahualcéyotl.

Ahora bien, cémo y con qué finalidad se logra que el mito revele o presente
el mundo como habla y sea palabra compartida, en otras palabras, cémo y para
qué advertimos el fluir del mito, de qué manera y con qué propédsito accedemos a
la profundidad de los pozos donde corre el agua. Una manera de acercarnos a la
profunda presencia del mito es dudar o sospechar de las palabras que habitan en la
superficie de lo ordinario y cotidiano. Es en este sentido que el mito es un modo de
significacion ya que él re-significa los evidentes signos del habla cotidiana, vale
decir que “... semiéticamente los componentes miticos son relativos al signo de
cualquier producto cultural...”123. Este “ser relativo” del signo es aquel “modo de
significaciéon” de cada cultura. Re-significar el habla cotidiana es a lo que podemos
llamar mito. Ahora bien, sospechar de las superficiales palabras de lo ordinario nos
pro-voca la eleccion libre de las formas. La eleccion del habla esta en la posibilidad
de indagar con esmero, de atender con cuidado, de contemplar las palabras de la
superficie. Por ello el mito es una peculiar manera de atender las palabras de la cultura
permitiéndonos elegir otras formas de ser y estar en el mundo. Nelhuayotl y &ifideia
como la profunda presencia del mito habitan el modo de significacién de cada
cultura. En otros términos, lo verdadero de la vida cultural mora en el mito. Illustremos,
desde nuestros poetas, como y para qué accedemos a la presencia de lo oculto y
profundo del rostro cultural al mundo.

Sospechar de las palabras implica atreverse a “vaciarlas” del sentido
cotidiano y posteriormente “crear” un nuevo sentido. Para ello, primero, es
necesario interrogar o dudar del sentido del habla ordinaria y, segundo, crear una
nueva forma que designe y notifique otra significacion. Por ejemplo: ;qué subyace en

la figura del astuto Odiseo y en la huida del mitico Nezahualcéyotl? El laertiada no

123 GARCIA, David. Op. Cit., p.50
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s6lo es el principal personaje de la Odisea que logra regresar a ftaca, después de 20
afios de multiples riesgos en la guerra habida en Ilién, con lotéfagos, Polifemo,
Circe y las sirenas, reestablecer su palacio y reunirse con Telémaco y Penélope.
Como tampoco Nezahualcéyotl sélo es una victima que persiguen los terribles
tepanecas. Al sospechar de la superficialidad de las palabras podemos vaciar el
habla de su sentido cotidiano. Odiseo y Nezahualcéyotl adquieren una nueva
forma; después de esto ni a uno ni a otro se les mira igual, porque se sospecha que
bajo o detras de lo que cotidianamente se dice de ellos hay otro se dice, “... el sentido
[del habla ordinaria] se empobrece [...] pierde su valor pero mantiene la vida, y de
esa vida va a alimentarse la forma del mito...”124. La nueva forma, el otro se dice, de
Nezahualcéyotl y de Odiseo, puede ser la auto-conciencia y la sobre-vivencia. Aqui
ocurre la eleccion libre de la nueva forma de ser y estar en el mundo. Para Odiseo y
Nezahualcéyotl la autoconciencia es la presencia de sus limites y por tanto el habil
uso de “materiales o recursos”, externos a €él, que le da su destino heroico, lo cual le
permitira “...llegar a ser lo que puede ser...”12. Y la sobre-vivencia se debe a que
tanto el rey de Itaca como el principe de Tetzcoco dicen si a su vida que se les
presenta como una escuela de retos y enigmas donde lo que no les mata los hace
mas fuertes'?¢, aunque esto implique confrontar la vida natural, incluyendo la
suya, al intentar dominarse y someter su naturaleza. Precisamente auto-conciencia
y sobre-vivencia son lo verdadero de Odiseo y Nezahualcdyotl, en tanto estan en la
profundidad de la presencia del mito. Desde esta otra significacion, los griegos de
Homero y los tetzcucanos prehispanicos se formaron. El mito como re-significaciéon
del habla ordinaria obliga el regreso a las formas. En las formas radica la libre eleccion

cultural. Libertad puesta en la entrega firme al proyecto de formacién, propoésito

124 BARTHES, Roland. Op. Cit. p. 209

125 NIcOL, Eduardo. Psicologia de las situaciones vitales. 2% ediciéon, Fondo de Cultura Econémica, México, 1996, p. 138 y 139. En
palabras de Nietzsche: “...cada uno tiene un falento innato; pero sélo a un pequeiio ntimero le es dado por naturaleza y por
educacién el grado de constancia, de paciencia y de energia necesario para llegar a ser un verdadero talento, y, por
consiguiente, para que llegue a ser 1o que es, es decir: el dispendio en obras y en actos...” Atn en la presencia de los limites, la
educacién pro-voca el talento humano. NIETZSCHE, Friedrich. Humano demasiado humano. Tr. Carlos Vergara, Edaf, Madrid
1996, p. 195. O “...el llegar a ser lo que se es, presupone el no barruntar ni de lejos lo que se es...” De alguna manera, el
conocimiento de si, permite aprovechar las erratas de la vida permitiéndose si la creacion de su propia vida al margen de lo
que por costumbre se espera de él. NIETZSCHE, Friedrich. Ecce Homo. Como se llega a ser lo que se es. Tr. Andrés Sanchez Pascual.
México, Alianza, 1996, p. 50.

126 Aquella “escuela de guerra de la vida” a la que Nietzsche se refiere. NIETZSCHE, Friedrich. Crepiisculo de los idolos o como se
filosofa con el martillo. Tr. Andrés Sanchez Pascual, Alianza, México, 1996, p. 30
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que enfrenta la muerte de las propias formas de ser y estar en el mundo. Por tanto
en la palabra del mito mora la formacion humana.

Es importante advertir dos cosas: que “...estrictamente en [las palabras del
mito] se inviste mds un cierto conocimiento de lo real que lo real mismo [y que]
[...] el saber contenido en el mito es un saber confuso e inestable, cuya unidad y
coherencia dependen de la funcién y por tanto su caracter fundamental es el de ser
apropiado...”1?7. En este sentido puede decirse que la autoconciencia y la sobre-
vivencia, como formas propias del mito de Odiseo y de Nezahualcéyotl, son una
particular nocién de lo real y como tal cumplen una funcién especifica en la
constitucion de los seres humanos de ese momento'!?8. Esta re-significacion como
otra forma surgida de la sospecha de la superficie ordinaria, donde emerge el mito
mismo, hace comprender otro astuto Odiseo y otro audaz Nezahualcéyotl. La otra
significacion se impone al mitologo sobre el habla cotidiana. Estos matices que
pueden darse desde el mito permiten mirar otras texturas no solo de las palabras antes
bien de las formas humanas.

La re-significacion'® o la otra significaciéon, que habita en las palabras del
mito, tiene tres caracteristicas: a) el mito no oculta nada, dado que su funcién es de-
formar el sentido lingtiistico primario y no desaparecerlo, puede decirse que, con el
ejemplo anterior, no se pretende esconder la figura del “astuto Odiseo” sino de-
formarla al mirarla de otra manera; b) el mito tiene un cardcter imperativo, de
interpelacién, puesto que emerge de un concepto memorial e histérico que
demanda ser nombrado, considerar la autoconciencia y la sobre-vivencia, tanto de
Nezahualcéyotl como de Odiseo, no es producto de la casualidad sino de un cierto
conocimiento de una determinada realidad en la cual ambas figuras adquieren otro
significado; c) el mito es motivado porque contiene una dosis de analogia entre la

significaciéon del habla ordinaria y la re-significacion de las palabras del mito,

127 BARTHES, Roland. Op. Cit. p. 211

128 Probablemente este concepto mitico de Odiseo y de Nezahualcéyotl no sea apropiado en otros tiempos y contextos, por
eso se dice que el concepto es historico y memorial. Ibidem, p. 210-112

129 Cfr. Ibidem p. 213-220
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Odiseo y Nezahualcéyotl no sélo son su “simple” nostos y huida sino que éstos
estdn cargados de autoconciencia y sobrevivencia.

De acuerdo con lo anterior, puede decirse que el mit6logo ve de una manera
especialmente diferente el mundo por el tipo de lectura que hace del habla
cotidiana. Una lectura que busca la naturalidad® de las cosas; busca las palabras
como pozos y rios de agua; busca la presencia y las entrafias de lo verdadero de una
sociedad. Estar dispuesto a buscar la naturalidad de las cosas implica trans-formar
un sentido en forma, en otras palabras, mirar la realidad a través de los lentes del
mito conlleva a re-significar la realidad misma. Puede decirse que el mito tiene la
facultad de sospechar de la realidad de las palabras cotidianas, quienes hablan las
cosas, para colmarla de otra significacion, que habla de las cosas porque ellas le
hablan. Y sin duda, escucharlas implica guardar silencio al contemplar’®! su
naturalidad. Tal vez pueda decirse que, en medio del ruido producido por el habla
cotidiana, palabras estancadas en la superficie, el mitélogo aprende a guardar
silencio, no s6lo para escuchar la naturalidad de las cosas, sino para que de él
pueda emerger una voz que las re-signifique. Aqui esta aquella posibilidad de
contemplar el significado de las palabras, de descender a los pozos con agua corriente,
de llegar a la raiz que protege las formas. Quizds sdlo en el silencio, pueda haber un
genuino acto mayéutico que permita, por un instante, situarse radicalmente en el mundo.
El mito permite ver la naturalidad de las cosas, porque él mismo es el sentido de
ellas. Gracias al mito es posible mirar lo mas original y originario de nuestro decir,
de nuestro hacer, de nuestro estar y ser en el mundo. Por ello, las palabras del mito
como habla elegida que significan y conforman a una comunidad, demandan la
liberacion de la naturaleza de las cosas y sus palabras, con el fin de liberarse no
sOlo de la sujecion del habla ordinaria, sino para re-crearse y con ello re-crear la

“

vida cultural. Por esto dice Barthes que “...]la mitologia es un acuerdo con el

130 O en palabras de Blanchot “...no conoceras nada, si no has conocido todo; y si eres lo bastante timido para detenerte con
la naturaleza, ésta se te escapard para siempre...” de alguna manera la mirada mitica pro-voca este encuentro con la
naturaleza. Blanchot, Lautréamont et Sade, Paris, 1949, p. 225. En FOUCAULT, Michel. Historia de la locura en la época cldsica II. p.
295y 296

131 Probablemente por esto dice Barthes que “...el mitélogo estd condenado a vivir una sociabilidad teérica...” Ibidem, p. 254
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mundo pero no con el mundo tal como es, sino tal como quiere hacerse...”132. Ver
mas all4 de lo evidente del habla cotidiana, posibilita metabolizar las palabras y, con
ello, las cosas; sin duda un camino viable para trans-formar al ser humano.

Si bien es cierto, no todo ser humano tiene la disposiciéon para pasar de la
superficie de las palabras cotidianas a la profundidad de las palabras del mito,
éstas si atraviesan al hombre y lo ubican en algian lugar del mundo. Puede decirse
que los mitos, tienen la fuerza para marcar la forma de cualquier ser humano y
comunidad. Y aqui puede recordarse el fragmento B11 de Heraclito que dice “todo
animal es llevado a pastar con un golpe”133. Sin duda la dindmica o el quehacer de
los seres humanos ha sido estimulado por el golpe que los mitos nos dan. Tal
embate es la imposicion de una mirada del mundo a la que estd sometida toda
comunidad. Esta carga ofrece, tanto a la identidad del individuo como a la de su
comunidad, un ambiente comiin. Es decir, atn y teniendo la valentia para advertir
las palabras del mito y el coraje para rechazarlas o aceptarlas, la forma de ser de lo
humano se establece: a partir del vinculo indisoluble entre sujeto y palabras sotto y
supra terradas, que son la “presencia” del mito; asi como la relacion entre sujeto y
vida cultural, que es la forma comdn de ser y estar en el mundo. Ambas
articulaciones son resultado de los limites del mito, de las palabras que le procuran
un mundo habitable, que no es otra cosa que la identidad o rostro de la
comunidad. En otros términos, la formacién humana estd dada a partir de aquel
mihtoa y efum, como el rumor que refleja el sensus communis de una sociedad y
para la cual ese decir es valido; y desde la conjunciéon del nelhuayotl como de la
aindeln, palabras sotto y sopra terradas que nutren la forma comdn de ser
humanos.

Digamos que el sujeto de la formacién vive soportando o combatiendo la
presencia del orden y sentido dado por las palabras del mito; tal resistencia radica
en la posicién que se haya decidido tomar frente a los mitos. Decidir una forma de

estar y ser en y frente al mundo, vale decir situarse en y frente al sentido del

132 [bidem, p. 253 Las cursivas son nuestras.
133 HERACLITO, 22 B 11. En Los fildsofos presocriticos. Gredos, Madrid, 2008, p. 382
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mundo permitido por el sujeto de la formacién, es resultado de una acuciosa
reflexiéon en torno y a partir de la palabra del mito. Somos animales domados por
mitos, sin embargo, contar con la disposicién para mirar la vida cultural a través
de los mitos, para sospechar del habla ordinaria, para transmutar los signos de
cualquier producto cultural en palabras del mito, puede anticipar el golpe y elegir
aceptarlo o no. Esto no es otra cosa que el despertar de la conciencia mitica. La
formacion humana es sentir presencia de la profundidad del mito, y tal sentir es
una eleccion libre de vida. Esta elecciéon no es “...liberum arbitrium concebido como la
supuesta capacidad de una voluntad para elegir, independientemente del objeto o
de cualquier otra circunstancia ‘exterior’...”134. Aqui la eleccién es la experiencia
que permite pasar a otra vivencial®®, a otra forma de ser y estar. La experiencia de la
eleccion libre es el instante de la apropiacion y muerte de la forma. Donde cada golpe del
cincel es necesario para moldear al ser humano que ha elegido libremente sus
formas. S6lo aquel que se atreve a mirar de frente al mito, que se arriesga a
descender a las raices de las formas, que se aventura a aceptarlo o rechazarlo, logra
ver su trans-formacion y, en ella, su de-formacién. Enfrentar la muerte de las
formas es “...’retraerse sobre si’ encontrando una ‘herencia’, una ‘tradicién’. [...]
[es asumir] con claridad la finitud a partir de “precursar la muerte’...” 136,

En resumen podemos decir que: la mito-logia convoca la identidad en tanto
recoge la presencia en movimiento de la vida cultural; este aparecer del rostro
colectivo que es llamado, esta cercano a la verdad griega, en tanto &\ndela, se nutre
y enraiza de la verdad ndhuatl, como nelhuayotl, donde la verdad de la forma de
ser de lo humano esta en lo oculto de la aparente ausencia; el mito re-significa el
habla ordinaria, es una manera o modo peculiar de atender el mundo cultural lo
que posibilita la eleccién libre de formas de ser y estar en el mundo; en las formas
abrigadas en las palabras del mito radica la eleccion cultural; mito como re-

significacién permite comprender otra realidad que es radical o entrafia lo

13 TAMAYO, Luis. Del sintoma al acto. Reflexiones sobre los fundamentos del psicoandlisis. Serie Psicologia, Universidad Auténoma
de Querétaro, Querétaro, 2001. p. 23

135 [bidem, p. 27

136 [bidem, p. 29
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verdadero de una comunidad; la potencia significativa de los mitos marcan la
forma de ser y estar en y del mundo cultural; el mito ofrece un ambiente comun
porque establece una relacion entre sujeto y palabras sotto y supora terradas, asi
como un vinculo entre sujeto y vida cultural; la formacién humana es el despertar

de la conciencia mitica.

2.3 Monomito y Polimito

Contemplar a una sociedad a partir de la mirada que nos proporcionan las
palabras del mito, nos permite decir que las comunidades se han diferenciado, mas
que en primitivas y civilizada®, en polimiticas y monomiticas. Las primeras son
aquellas comunidades que lograron defender su mdultiple y diversa manera de
sentir el mundo; mientras que las segundas somos aquellas que fuimos vencidas
por la singularidad y la uniformidad impuestas de ver el mundo. Esta “derrota”
probablemente se deba a que las comunidades polimiticas son abiertas, lo que le
permite con-vivir con lo otro diferente; mientras que las sociedades monomiticas
son cerradas, se consideran acabadas y tnicas, y por tanto, no estan en condiciones
para co-habitar con lo otro diferente. En el monomito se busca, y muchas veces se
logra, aniquilar al enemigo, al diferente; mientras que en el polimito se pretende
enfrentar al enemigo, al extrafio, porque sabe que tal encuentro conflictivo
“...ofrece el mayor regalo que puede darse a otro: su propia experiencia del
mundo [...] porque el enemigo no es sino una parte excluida de nosotros
mismos...”138. “La filosofia platénica”, monomito devastador para el polimito
homérico, o “la tradiciéon judeocristiana”, monomito que se impuso sobre el
polimito ndhuatl, son dos maneras de organizacioén lingtiistica del mundo que, por

su cardcter monomitico, les fue imposible con-vivir con otras formas de

137 Es importante decir que coincidimos con Lévi-Strauss al indicar que es un error el término “primitivas”, sobre todo en su
connotacién evolucionista. LEVI-STRAUSS Claude. Op. Cit., p. 37. Sin embargo, no coincidimos con él al nombrar a tales
comunidades como “agrafas”. Para nosotros la escritura no determina la forma de vida de una comunidad, antes bien lo hace
su cualidad polimitica 0 monomitica. Baste indicar que para el siglo V a.n.e cuando los poemas de Homero se cantaban ya
habia escritura, y la pictografia era dominada en el siglo XV de Nezahualcdyotl, asi como ahora nuestras comunidades
indigenas cuentan con su propia graffa. Tampoco coincidimos con el término “preldgica”, como lo indica Leén-Portilla, ya
que, como hemos visto, el pensamiento mitico es un pensamiento 16gico y viceversa. LEON-PORTILLA. Miguel Toltecayot!.
p-140-147. Tampoco estamos de acuerdo con el término “salvajes” ya que tal acepcion implica una localizacion selvatica, y
la palabra del mito estd en cualquier comunidad atin en las que habitamos las ciudades.

138 TAMAYO, Luis. “Identidad”. En ORTIZ Osses y PATXI Lanceros. Diccionario de la existencia. Anthropos, Madrid, 2006
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organizacion del mundo. Es importante decir que independientemente de la
cualidad tnica de estas peculiares formas de hablar, debemos reconocer la
potencia de su caracter mitico, donde tanto una como la otra tuvieron la fuerza
para herir a occidente, para marcar las formas de ser de nuestras comunidades,
valga decir, la formacién humana occidental.

Podriamos decir incluso que las comunidades polimiticas estan vinculadas
con aquello que Foucault ha llamado las heterotopias?3®, aquellas multiples-otras
utopias que inquietan porque minan y desafian las palabras comunes; mientras
que las comunidades monomiticas mantienen una estrecha relacién con las utopias,
espacios que consuelan porque mantienen un filo recto de las palabras. Tanto las
palabras propias del monomito-utépico como del polimito-heterotépico marcan un
sentido, la diferencia radica en que las primeras pretenden generalizarlo y
descubrir sus leyes, principios, razones, sin atender que tal orden no es el tnico
posible ni el mejor!4%; mientras que el orden del polimito-heterotépico es particular
y abierto a otras palabras, a otros modos de vida, por ello inestable. Podriamos
decir que las palabras del monomito-utépico toman presa la eleccién y someten el
significante que re-presenta y trans-forma a la comunidad. En este sentido en el
monomito-utépico se pretender uni-formidad mientras que en el polimito-
heterotdpico se acepta la multi-formidad.

Ahora bien, las narraciones miticas permiten tener un lugar especifico en el
mundo, tanto al individuo como a las sociedades, dan un sitio al ser humano y a su
comunidad desde el cual pueda estar y sentir el mundo. Podriamos decir que lo
mitico otorga al ser humano su propio mundo. Los mitos dan sentido al miedo, a
lo inexplicable, a lo oculto, a lo inaccesible, a lo insoportable, cuando consiguen
nombrarlo. De tal manera que, una de las principales funciones del mito es

nombrar lo inhoéspito, liberar un significado y hacer del mundo algo conocido y

139 FOUCAULT, Michel. Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas. Tr. Elsa Cecilia Frost, Siglo XXI, México,
2008, p.3

140Un claro ejemplo de ello son las posturas filoséficas que han considerado a la razén como omnipresente, omniabarcadora
de todo discurso de sentido, por lo que nada que pretenda ser inteligible puede escapar a dicha razén.
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habitable!!. Lo mitico es el altimo horizonte y borde del mundo4?, enmarca la
vida humana identificando lo familiar de lo ignoto. Por ejemplo, los mitos tecno-
cientificos o divinos tienen supremacia como lo otro, por su extrafieza y su
indomabilidad. Podemos seguir arrojando, todas las luces miticas sobre el sol, sin
embargo éste como Tonatiuh, Helio o astro solar, sera tan desconocido como
familiar en la vida del ser humano.

Pues bien, nombrar lo otro conlleva un alter ego, sin embargo hay una
diferencia entre nombrar lo otro para situarlo en un cierto sentido del mundo o
bien nombrar lo otro para adjudicarselo o permitir que nos toque o incluso nos
trastoque. El nombre de lo otro nos permite: con-vivir con él o pensar que él nos
pertenece. En esta distinciéon frente al nombre radica lo que hemos llamado el
polimito, aquel que nombra para con-vivir, y el monomito, aquel que nombra para
poseer. Por ejemplo, ofrendar la vida humana como lo hacian nuestros antiguos
mexicanos, es un acto de equilibrio en las relaciones con lo otro, los dioses;
mientras que ofrendar la vida humana como un acto de obediencia absoluta a el
otro es un acto desequilibrado en las relaciones humanas. En la primera ofrenda se
acepta la indomabilidad de lo otro, en la segunda ofrenda se acepta la dominacién
de el otro. jA caso no ha sido esta opresion un principio de la instrucciéon o del
adiestramiento que no de la formacién?, ja caso no debiera ser la indomabilidad de
lo otro una premisa formativa?

Siguiendo a Blumenberg!43, podemos decir que las guerras son ndémicas
porque lo que se busca es la imposicion y reconocimiento de superioridad de el
otro. Cada victoria bélica implica para los mitos del vencedor la posesion de nuevas
palabras, nuevos rostros de la vida cultural, y con ello la supremacia sobre los
vencidos. La conquista espafiola dependid, ademas del saqueo y la destruccién de
templos, ciudades y cédices, de la posibilidad de contar los mitos nahuas con

nombres judeocristianos. De alguna manera Jests fue mas fuerte que Quetzalcoatl

141 Aquella idea de Tales de Mileto “todo esta lleno de dioses” puede referir a todo esta lleno de nombres o mejor dicho, todo
esté lleno de mito. Fr. 11 A 2. En Los fildsofos presocriticos, vol. I, Madrid, Gredos, 2001, 24.

142 BLUMENBERG, Hans. Trabajo sobre el mito. Tr. Pedro Madrigal, Paidés, México, 2003, p. 16

143 BLUMENBERG, Hans. Op. Cit., p. 30-33
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porque se convirtié en él otro y dejo de ser lo otro. De alguna forma los dioses
mexicanos formaron parte del mito judeocristiano. El favor divino al hombre se
convirti6 en el favor del hombre al hombre; la figura de Cortés tenida por
Fernando de Alva Ixtlix6chitl!44 favorecié y fue favorecido por los tributarios de
los mexicas principalmente de los tlaxcaltecas. Una vez que Xicoténcatl fue
nombrado Bartolomé o Vicencio®® y que los signos calendéricos#® dejaron de
portar su sentido, la conquista estaba hechal¥”. El monomito se habia impuesto
sobre el polimito. Lo fascinante de lo otro extrario se convirtié en el dominio de el
otro radicalmente diferente. La formacion humana de nuestra antigua comunidad
nahua quedo sometida a la presencia y la forma de ser y estar de la cultura
castellana.

Si toda confianza en el mundo empieza con los nombres’#8, entonces
denominar al sol, por ejemplo, de una o de otra manera posibilita cierta seguridad
que requiere ser narrada. Los mitos son estas narraciones de los nombres que nos ofrecen
cierta seguridad. Curiosamente el lenguaje técnico-cientifico-monomitico, propio de
nuestra época moderna, ha estado obsesionado por otorgar nombre a todo lo que
le intriga, pensando que con ello logra dominarlo™°. Aunque de cierta manera hay

un domino del nombre sobre el hombre, no obstante mas alld del nombre esta lo

144 DE ALVA IXTLIXOCHITL, Fernando. Op. Cit. capitulos LXXVII a LXXXVII

145 En Cempoalan siendo Xicoténcatl uno de los sefiores de Tlaxcalan fue bautizado y apadrinado por Cortés. El sefior de
Tlaxcalan fue el primero en recibir y aceptar este mito y rito judeocristiano segtin Fernando de Alva Ixtlix6chitl. Cfr. Ibidem,
capitulo LXXXIV

146 . Toda fecha o computo calendarico tiene connotaciones que pertenecen al orden de lo sagrado y también a lo que hoy
llamamos astroldgico, mégico y ritual. Esto es vélido respecto del tonalpohualli, cuenta de 260 dias, y del Xihuitl, computo de
365 [...] el tonalli, o sea la carga de destinos propia de un dia o fecha especifica, estd siempre determinado por los dioses...”
LEON-PORTILLA. Miguel Toltecayotl., p. 148. Es muy interesante la medicion y nominacién del tiempo dada por los nahuas,
con la combinacién de los 13 numerales y los 20 signos de los dias otorgaban nombres a las divinidades, seres humanos,
acontecimientos, etc. Aqui vale la pena sefialar que desde el siglo XIX la antropologia social y la mitologia natural han
intentado explicar lo mitico en relacion con los diversos eventos naturales. La principal diferencia entre estas dos lineas es
que mientras los mitélogos naturales veian la forma de reducir el mito a un fenémeno natural en particular, la antropologia
social veifa a la naturaleza en su relacién con el hombre qua granjero, cuya principal preocupacion era la fertilidad de sus
cosechas. GRAF, Fritz. Op. Cit.,, p. 29. A través del calendario nuestros nahuas daban sentido y orden a su vida. De alguna
manera con el calendario judeocristianos también hemos ordenado nuestra vida, sin embargo la riqueza significativa del
tiempo tenida por nuestros antiguos mexicanos era inmensa. Respecto a la cuenta de los dias es interesante el estudio de
FERDINAND Anders, MAARTEN Jansen, REYES GARCIA Luis. Los templos del cielo y de la oscuridad. Ordculos y liturgia. Libro
explicativo del llamado Codice Borgia. Sociedad Estatal Quinto Centenario (Espafia), Akademische Druck und verlagsanstalt
(Austria) FCE (México), México, 1993.

147 La magnifica palabra ndhuatl se mantuvo en buena parte oculta “...daba ‘vergiienza’ hablar ante el otro en la propia
lengua...” Las cursivas son nuestras y hemos cambiado la palabra otros, como lo expresa Leén Portilla, por el otro. LEON-
PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. p. 250. Fuimos extrafios en nuestra propia casa.

148 BLUMENBERG, Hans. Op. Cit., p. 42

149 Baste ver la figura de Odiseo
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inexplicable, lo innombrable. Nombrarnos desde el monomito nos ha formado
desde el nombre imperante con pretensiones de posesiéon y dominacién. Es decir la
tecno-ciencia, que destierra a la poesia y al mito, y el dios, que exili6 la riqueza de
la pluralidad divina, son los mitos més fuertes que han nombrado y por tanto
formado al ser humano que somos. No obstante, el monomito en su manifestacion
tecno-cientifica o monoteista sélo repite, tal vez de manera menos florida, lo que el
polimito ya habia sugerido>.

Desde el monomito se nombra para uniformar y definir, mientras que desde
el polimito se nombra lo deforme o poliforme no para conceptualizarlo o definirlo,
mucho menos para dominarlo, antes bien para aceptarlo como lo otro con quien no
puedo mas que con-vivir. En este sentido, al ser nominados por el monomito
hemos sido uniformados, definidos y conceptuados, dejando de mirar, que no de
sentir, nuestra cualidad metabolica que provoca deformidad y poliformidad. En el
polimito es posible ser tocado por la otredad que conlleva no sélo cuestionar
nuestros relatos, antes bien trans-formar las palabras mas propias. Elegir las
formas que re-presentan nuestro propio rostro. Es por esto que el contacto entre las
palabras de los mitos, es decir el polimito, convoca la trans-formacién humana,
llama al mestizaje lingiiistico, a la mezcla de identidades. En el polimito el contacto,
como proximidad méaxima, con lo otro es inevitable; es ser tocado por la otredad
que conlleva no sélo cuestionar nuestras propios nombres, antes bien trans-formar

las palabras mas propias.

2.4 Imaginacién en la palabra del mito

Como hemos dicho la palabra del mito y su contenido logran fundar y
sostener espacios comunes en la vida social protegiendo asi su identidad. Digamos
que esta historia comtn, se constituye a través de la palabra del mito, porque, por
un lado, son los mitos los que hacen que un pueblo sea lo que es, y por otro lado, el

conocimiento adquirido a través de narraciones acerca del sentido de la realidad

150 Cabe aclarar que el resultado de esta sugerencia, que es el monomito, no debe entenderse como superacién o evolucion
del polimito.
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nutre la forma comdn de ser y estar en la vida cultural. El mito, como fluir de
palabras, no nombra cualquier cosa. Las palabras del mito viven la libertad y la
proliferacion del pasar de boca en boca, de generacién en generacion y, nombran los
frutos de la imaginacion de una comunidad. El habla elegida de cada cultura que la con-
forma surge de la imaginacion. Si bien es cierto la aceptacion o rechazo de mitos
depende principalmente, para el individuo, de la capacidad para sospechar de las
palabras y las costumbres, de una postura critica ante la tradicion y, de la valentia
de mirar el reflejo de la Gorgona, los mitos son una imposicion para los individuos,
porque la vida del ser humano sélo es posible en y por sus mitos. De tal manera
que podemos ser criticos, resistirnos e incluso rechazar los mitos, no obstante es
imposible salir del tejido mitico, porque fuera de la palabra del mito no hay mundo
humano posible, fuera de los nombres que nos dan un rostro no hay vida cultural. Es
en la palabra del mito que los seres humanos no sélo aceptamos ser lo somos, como
habiamos mencionado, sino que también imaginamos ser lo que somos y estar donde
estamos.

La imaginacion, en su acepcién mas elemental, como creadora de imidgenes,
desencadena el proceso formativo, figurativo, de una comunidad. La imaginacién
propia de la palabra del mito crea las formas humanas, literalmente, trans-figura lo
humano. La importancia de la imaginacién en el mito es tanto la acciéon de crear
como el resultado mismo que es la imagen. En otras palabras, la imaginacién en el
mito es la palabra que crean y es el fruto de tales palabras, que no es otra cosa que
la imagen misma, la forma, como significante que representa, al ser humano.
Entonces imaginacion es creacion como accién de crear e imagen o forma como fruto
creado. Crear es producir, es hacer algo que no necesariamente esta en la realidad,
aunque de ella parta, a esto es a lo que podriamos llamar produccién original de
algo. El acto creativo no flota en el vacio sino que se arraiga en el pasado y en el
futuro. La imaginacién en la palabra del mito trata de la produccién original de

imagenes nutridas del pretérito y proyectadas al porvenir que con-forman la vida
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cultural. La poesia, como moinoig"”, abriga y provoca la creacion verbal de las
imagenes del mito.

Si aceptamos que la imaginacion hace posible el lenguaje y que el lenguaje
fecunda la imaginacién'>?, entonces no podemos negar que la palabra del mito esta
atravesada por la imaginacion y que ésta a su vez sélo es posible en la proliferacion
de las imagenes del mito. En los mitos el hombre encarna la imaginacién de ser
quien fue, es y quiere ser. La imaginacion del origen, del instante y del porvenir,
propias de las palabras del mito, nos da la posibilidad de anhelar imagenes o
formas humanas diferentes a las probadas. Tales imagenes, fruto del anhelo, s6lo
son un estimulo a la creacién de formas humanas y lo son porque al educando le
vienen de fuera, asi como Menelao fue incitado por Proteo y tuvo que hacer
grandes hecatombes para regresar a su patria. Con tales estimulos lo que interesa
no es tanto el resultado, como ideal pasado, presente o futuro, antes bien la
disposicion a producir, a crear. Como Tantalo!®® que soportaba el tormento de la
sed sumergido hasta el mentén en un lago, y cada vez que el viejo creia satisfacer
su deseo, el agua o el fruto anhelados se esfumaban. El que las imagenes anheladas
aparezcan, da la energia para soportar la constante re-creacién de las formas de ser
humano, dan la fuerza para aguantar la propia trans-formacién. En otras palabras,
la funcién de las imagenes como estimulo, en formacién humana, es un motor que
mueve y da brio al ser humano para lograr sus eleccion, modo y significante que lo
re-presenta y lo trans-forma. En esto radica la potencia de las palabras del mito.

No es posible escapar de la imaginaciéon, porque es ficticio salir del mito,
fortis imaginatio generat casum, dice Montaigne!®. La cualidad imaginativa del ser
humano lo vincula directamente con sus mitos porque a través de las palabras del
mito creamos y descubrimos imégenes del mundo, del ser humano mismo, y al

revés a través de las imagenes del mundo humano creamos las palabras corrientes

151 Solo una distincién, motéw es el verbo que puede significar crear e incluso procrear, y moinoic es el producto de la accion
de crear, es el sustantivo que puede traducirse como creacién, poesia, poema, composicion.

152 LAPOUJADE Maria Noel. Filosofia de la imaginacion. Siglo XXI, México, 1988, p. 191

15 HOMERO. Odisea. XI 582-592

15¢ “Una fuerte imaginacioén genera el acontecimiento”. DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Catedra,
Madrid, 2006, p. 145
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que dan identidad a una comunidad. Digamos que el mundo y el humano
devienen si mismos cuando imaginan sus mitos. En otras palabras el ser humano
se conquista, se hace, se crea, se forma, se con-figura y se trans-figura en la
imaginacion de sus mitos, en el fluir de su palabra. Porque “...en las horas de los
grandes hallazgos, una imagen poética, [una imagen mitica] puede ser el germen
de un mundo, el germen de un universo imaginado ante las ensofiaciones de un
poeta...” 155, El ser humano se des-cubre y se re-crea en sus mitos.

Ahora revisemos la palabra imaginacion, ésta deriva de pavtéoia™ la cual
puede significar: 1) Apariencia en tanto presencia de imagenes que se manifiestan y
por tanto se ven, se saben y se nombran; la imaginacién, como apariencia, puede
concebirse como la realidad de una cosa o como lo distinto a la realidad de una
cosa. En este sentido la palabra del mito en su relacién con la imaginacién puede
hacer que las cosas aparezcan y aparenten, en la primera el mito manifiesta
realidades y, en la segunda, el mito al poseer diversos puntos de vista, manifiesta
un modo de ser de las cosas. En otras palabras, el mito en su relacién con la
apariencia revela y encubre realidad, incluso podriamos decir que la apariencia
mitica construye realidad, muy cercano, por cierto, al nelhuayotl. La imaginacion,
como apariencia tiene dos grandes caracteristicas, una que hace evidente el mundo
a través de imagenes, y por tanto la fuerza de las palabras del mitos se debe a que
pro-vocan las imagenes del mundo, la huella externa, visible y sensible del mundo.
En este sentido resulta muy interesante, que pavtdoia sea una nocién muy cercana
a la &Af¥elal®” homérica, aquella que designa lo realmente visto, lo que se devela,
lo que se muestra. Y otra, aquella que encubre, aparenta, oculta y nutre la realidad
mas cercana al nelhuayotl. La fuerza del mito estd tanto en la facultad de evidenciar

lo humano, &Andeia, como en aquello que el ser humano evidentemente no es,

155 BACHELARD Gaston. La poética de la ensoiiacion. Tr. Ida Vitale, Breviarios, FCE, México, 1997, p. 10

15 Para los fines de esta investigacion podemos rescatar que fantasia es: 1. aparecer, apariencia (en Aristoteles Etica
Nicomaquea 1114a 32), con menor fuerza verbal, se usa como presentacién a la consciencia ya sea inmediata o en memoria,
verdadera o ilusoria (en Aristételes Insommniis 460b 35); imagen reflejada en un espejo, percepcion (en Placita
Philosophorum 3.1.2.); 2. representacion de apariencias o imédgenes, primariamente derivadas de las sensaciones (en Platon
Sofista 264 a,b), facultad de imaginacién presentativa y representativa (en Aristételes Analitica 428 a 5); 3. uso de imagenes
en la literatura (en Longinus Rhetor 3.1). Cfr. LIDDELL, George and SCOTT Robert. Op. Cit. p. 1915-1916

157 Cfr. FERRARIS, Maurizio. La imaginacion. Tr. Francisco Campillo Garcia, Visor, Madrid, 1999, p. 19
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nelhuayotl. La potencia del mito radica en la apariencia de la forma humana en
tanto aparece y aparenta la eleccion libre de la vida cultural. El mito como
resultado de la imaginacién dibuja la apariencia del mundo. La imaginacién, como
accion que crea al mundo en imégenes, es formacién humana. 2) Representacion, en
dos sentidos, como produccién de imagenes derivadas de las sensaciones donde
las palabras del mitos vuelven una y otra vez a presentar imdgenes, y como
aprehensiéon de algo donde las palabras del mitos posibilitan tal sujecion del
mundo. 3) Reflejo en tanto percepcion de la imagen, donde el ser humano se
descubre: como hallazgo de si y como el dejarse al descubierto; digamos que el mito
ofrece y recibe imagenes del mundo, en otras palabras el mito es un reflejo de lo
humano y la formacién humana lo es del mito.

Solo a través del reflejo es posible
mirarse, saberse y por tanto nombrarse.
Digamos que los mitos como imaginacién,
como reflejo, son la proyecciéon de sien el y lo
otro. Asi como nosotros percibimos nuestra
imagen al reflejarnos en el espejo, los mitos,

como imaginacién, reflejan las imégenes de

su comunidad. De esta manera el mito, como

Cadice Telleriano Remesis, f. 30r (detalle)

palabra que fluye imaginativamente, refleja
y retiene la imagen de si y del mundo. Tal y como se aprecia en los glifos nahuas
que representan la escritura, donde aparecen dos virgulas en posicién invertida,
como si una fuera el reflejo de la otra. La imagen es el reflejo de la palabra y ésta es
reflejo de aquella. La imaginacién se crea en las palabras y éstas son fruto de la
imaginacion. En el glifo no se distingue cudl es la virgula que es el reflejo de la
palabra y cudl es la palabra que es el reflejo de la imagen. Asi resulta muy

“

interesante que “...el desdoblamiento de la voluta del habla parece tener un

caracter ‘reflexivo’, tanto en el sentido cognitivo de la palabra como en su acepcién
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gréfica...”158. En otras palabras, la imaginacién en tanto reflejo, como percepcion
de la imagen, implica dibujar-se y en ello esta no tiitnicamente el mirar-se antes bien
el reflexionar-se, pensar-se y nombrar-se. Digamos que al mirar-se al espejo la
forma reflejada es creada por quien se mira y para poder crear un dibujo de si es
necesario pensarse y, mas aun, sentir-se.

Es importante advertir que lo visto no reside jamds en lo que se dice'> como
tampoco lo dicho reside en lo visto. Esto es que, por un lado, el mundo no puede ser
captado por todas las palabras, de tal manera que necesitamos del arte y, por otro
lado, las palabras son un inmenso fenémeno que tampoco nos alcanzan las
imagenes del mundo para aprehender tal fenémeno, de ahi lo magnifico de lo
inefable. Asi como las imagenes del mundo desbordan las palabras, éstas rebasan
los limites de la imaginacién. Digamos que mito e imaginacién son tanto
inseparables como inconmensurables. El que las palabras desborden el mundo de
las im4genes es propio de las narraciones miticas y mas atn de la poesia. Las
palabras mito-poéticas van y ven maés alla de la imagen del mundo. Aquel canto de
Nezahualcéyotl dedicado al Tloque Nahuaque, el duefio de la cercania y la

proximidad, es claro ejemplo de este rebose de palabras:

Xochitica tontlatlacuilohua
in Ipalnemohuani,
cuicatica tocontlapalaqui
in nenemiz tlaticpac.

Ic tlatlapana cuauhyotl, oceloyotl,
in motlacuilolpan zan ti ya nemi,
ye nican tlalticpac.

Ic tictlilania
cohuayotl, incniuhyotl
ah in tecpillotl.

Tocontlapalpohua in nenemiz tlalticpac 1€0.

158 JOHANSSON, Patrick. Op. Cit. p. 119

159 FOUCAULT, Michel. Las palabras y las cosas. p. 19

160 Con flores escribes, Dador de la vida, / con cantos das color, / con cantos sombreas / a los que han de vivir en la tierra. /
Después destruirés a aguilas y tigres, / sélo en tu libro de pinturas vivimos, / aqui sobre la tierra. / Con tinta negra borraras
/ lo que fue la hermandad, / la comunidad, la nobleza. / Tt sombreas a los que han de vivir en la tierra. Romances de los
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Notemos que el sefior de Tetzcoco, en este poema, atiende a Moyocoyatzin, el
que se estd inventando a si mismo, aquel duefio de las pinturas que esta haciendo
con flores y cantos el boceto de si mismo, que no es otra cosa que aquel que asume
el dar-se forma, aquel que elige un modo de representar el mundo y representarse
en él. En este poema se dice mas de lo que se ve porque las flores, los colores y las
sombras no so6lo son metaforas del formar-se, antes bien son palabras que
pretenden mas de lo que pueden sefialar, tanto en imagen como en accion. Es
decir, el poema no se limita ni a la virgula floreada ni al poetizar.

Ahora bien, las imagenes propias de los
coédices nahuas sin duda desbordan las
palabras, como el glifo de la poesia del cédice
Borboénico, donde la flor colma la virgula. In
xochitl in cuicatl, la flor y el canto, es la
metéafora ndhuatl que representa la poesia. De
la boca del cantor sale la voluta florida, ella

porta en su interior el mismo ideograma

reflejado en si mismo (virgulas en posicion
Codice Borbonico, lamina 4 (detalle) invertida), el mensaje del canto, como reflejo
de la palabra y la voluta, es abrigado por el sonido musical de la palabra cantada.
Otro ejemplo donde vemos el colmo de los glifos nahuas es la majestuosidad
del arbol césmico que puede representar el espacio en el que se produce toda
creacion donde “...primero existen por separado dos elementos complementarios,
el de arriba y el de abajo; segundo, ambos se unen en un tronco, envolviéndose en
giros; tercero, de su friccién brota el nuevo ser; cuarto, el ser se libera y se extiende

sobre la faz del mundo. El liberado es una flor, una brasa...”161. Asi del

sefiores de la Nueva Espaiia, fol 35 r. En LEON-PORTILLA. Nezahualcoyotl. Poesia y pensamiento 1402-1472. Gobierno del Estado de
Meéxico, Texcoco, 1972, p. 81

161 LOPEZ-AUSTIN Alfredo. Los mitos del Tlacuache. p.99 Incluso pude revisarse el magnifico estudio de Alfredo Lopez Austin
sobre el Tamoanchan y el Tlalocan, donde se considera que el Tamoanchan representa: 1. el pecado y la expulsién como
origen de creacion; 2. las creaciones especificas del tiempo primigenio, creacioén original de cada una de las clases; 3. la
creacion continua y cotidiana, de cada uno de los individuos existentes. LOPEZ-AUSTIN Alfredo. Tamoanchan y Tlalocan. FCE,
Meéxico, 1994. Sobre todo la segunda parte dedicada al estudio del Tamoanchan. Incluso podria resultar muy interesante
hacer un analisis profundo en torno a la relacion habida entre: a) los 4rboles césmicos que son heridos y sangrados para
generar vida y, b) el acto sexual, que implica un proceso similar entre la sangre, la herida y la creacion vital.
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movimiento helicoidal de la corriente superior e inferior se forma el malinalli, la

trenza o el nudo, que representan el ollin, movimiento62.

g e
Cédice Borgia Lamina 66 (detalle) Cédice Borgia Lamina 24 (detalle)

El Tamoanchan y el Tlalocan, principales elementos manifiestos en los &rboles
cosmicos, son los sitios de niebla donde se desdibujan los perfiles, las palabras y la
presencia, ofrece figuras y distancias difusas. En los arboles césmicos hay creacion,
representado por el Tamoanchan, y muerte, representado por el Tlalocan. En la
conjuncién dada en la niebla, por el Tamoanchan y el Tlalocan, se revela la
circulacion de las fuerzas antagoénicas, el movimiento y la continuidad del mundo.
Digamos que en la imagen de los arboles cosmicos se aprecia la trans-formacién
como un proceso de re-generaciéon tanto de la vida como de la muerte. Es
sumamente interesante que en la figura del arbol se aprecie: a) el follaje, como todo
lo existente sopraterra, b) el tronco, lugar donde ocurre el malinalli formando el
ollin, ) la raiz, el nelhuayotl, lo que entrafia lo verdadero, lo més verdadero y
oculto. Por ejemplo en el arbol de la lamina 66 del Cédice Borgia notamos que el
tronco claramente representa el malinalli donde las mitades son simbolos de
oposiciéon (amarillo y azul). Y en la lamina 24 del mismo cédice, cabe destacar dos
aspectos: uno es la herida de donde brota sangre, el arbol se quiebra y el hombre

cae bajo el signo Itzcuintli, perro, interrupcion y muerte; y el otro elemento es la

162 Aqui es importante recordar el nudo que representa ollin. Vid infra nota 22.
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raiz de Cipactlil®3, aquel pez voraz o lagarto que es el animal que simboliza la
tierra, el principio y la creatividad. Podriamos decir que lo que entrafa lo
verdadero, nelhuayotl, se presenta como aquel inicio avido y creativo, Cipactli.

Hasta aqui podemos decir que la imaginacién: es apariencia como
manifestacion de imagenes; en tanto apariencia la imaginaciéon puede hacer que el
mundo humano, las formas de ser humano, la vida cultural, aparezcan y
aparenten; es representacion como produccién y aprehensién de imdagenes; es
reflejo en tanto percepcioén de las imagenes del mundo, como proyeccién de si en el
y lo otro y viceversa; como presencia, reflejo, visto y apariencia, estd cercana con la
arfdelo; mientras que como lo ausente, lo inadvertido, lo aparente y lo oculto esta
vinculada con el nelhuayotl. Las palabras miticas provocan las imagenes del mundo
tanto para evidenciarlas como para ocultarlas. La imaginacién en la palabra del
mito indica la inconmutabilidad de las imagenes-vistas asi como de las palabras-
dichas. En este sentido, el mito como la aprehensién de un mundo formado por
palabras revelara y ocultard las figuras del mundo propiamente humano.
Imaginacién y mito son inseparables, porque, por un lado, las palabras intentan
dar sentido a lo difuso que puedan resultar las imagenes del mundo y, por otro
lado, las imagenes pretenden reflejar el sentido de las palabras. Imaginacién y mito
crean las formas que representan y transforman a una comunidad.

Ahora bien, el elemento cardinal de la compleja tensiéon entre palabra e
imagen es la temporalidad de su propia creacion'®. Es decir, el movimiento

creativo de palabras no necesariamente coincide con el movimiento productivo de

163 Cipactli es un animal acuatico, cuyas formas mas frecuentes son las de cocodrilo, pero que puede llegar a tener elementos
de otros animales, entre ellos el pez sierra. Cipactli es el ser que simboliza la Tierra y estd asociado con la diosa Cipactonal, la
cual es considerada como la primera mujer, y su nombre significa “destino de cipactli”.

164 Atinadamente Raymundo Mier sefiala este elemento de lo temporal como primordial en la fascinante relacion palabra-
imagen. No obstante para €l tal inconsistencia temporal entre una y otra es unidireccional, donde el movimiento creativo de
las palabras puede ser mdas pausado que la emergencia de imdgenes: “la capacidad de figuraciéon de la palabra, el
movimiento ritmado y dilatado de la construccién, sus pausas y sus silencios destinados a exaltar los impulsos evocativos, se
contrapone a la aparente inmediatez y plenitud de la figuracion de la imagen...” MIER, Raymundo. “Momentos y linajes de lo
imaginario: hacia una genealogia de lo imaginario” En JIMENEZ, Marco (Coord.) Encrucijadas de lo imaginario. Autonomia y
prictica de la educacién. UACM, México, 2007 p.29 Nuestra postura sera un tanto diferente, ya que consideramos que tal
inconsistencia temporal es bidireccional porque también la creaciéon de imédgenes puede ser mas dilatada que la generacion
de palabras.
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imagenes. Esto es que, si aceptamos aquella idea del tiempo total'®> como la unién
de eternidades, pasado y futuro, mdas el instante, bien podriamos decir que
palabras e imagenes no se mueven al unisono en el pasado, instante y futuro. El
instante, el origen y el porvenir se complementan, se enriquecen y se desbordan
porque son producto de la imaginacién, por ello en el mito encontramos imagenes
de los origenes, del instante y del porvenir, donde las palabras y las imagenes, y
por tanto las formas de ser humano, transitan libremente de uno a otro6®.

El instante es lo presente, lo que presenciamos, lo que se nos presenta, el
rostro que aparece y ante el cual podemos interrogarnos y movernos. Es Zeus ante
el rapto de Criseida, que provoca la peste que cae sobre el campamento griego, es
la célera de Aquiles frente al robo de Briseida, por lo que Zeus accede a la stplica
de Tetis de que los troyanos venzan a los aqueos, es Agamenon ante la presencia
de la derrota de los troyanos, que le motiva el llamado a Aquiles, es Aquiles ante la
presencia del cuerpo de Patroclo, que le provoca el regreso al campo de batalla, es
Priamo frente al inevitable destino de Héctor, que incita la compasién y piedad de
Aquiles. Asi la imaginacién del instante pro-voca la presencia de las imégenes ante
las cuales la decision es inevitable. Es en la imaginacion del instante que elegimos ser lo
que somos.

En el instante no so6lo aparecen las imagenes que provocan nuestra elecciéon
a formarnos, también en él hay la provocacién a lo posible. Dicho llamado es la
posibilidad del origen y el porvenir. Tanto el origen como el porvenir son el
camulo de imégenes alternativas que colman la ausencia desconocida’¢®’. Mientras
el origen se vuelca sobre la creacién de lo que pudo ser, el porvenir se vierte sobre

lo que puede ser. El conjunto de profecias o pre-visiones aparecidas en los relatos

165 Recordemos aquel famoso pasaje “De la visién y del enigma” del Zaratustra: “...Esa larga calle hacia atrds: dura una
eternidad. Y esa larga calle hacia adelante — es otra eternidad. Se contraponen esos caminos: chocan derechamente de
cabeza: — y aqui, en este portén, es donde convergen. El nombre del portén estd escrito arriba ‘Instante’...” NIETZSCHE
Friedrich. Asi hablé Zaratustra. Un libro para todos y para nadie. Tr. Andrés Sanchez Pascual, México, Alianza 1997, p. 226. Fink
le llama a estas dos eternidades el tiempo total. FINK, Eugen. La filosofia de Nietzsche. Tr. Andrés Sanchez Pascual. 6* ed.
Madrid, Alianza, 1984, p. 105

166 Si bien es cierto esta falta de coincidencia temporal entre palabras e imagenes es algo sumamente interesante, baste decir,
por ejemplo, que probablemente de esta tensién se derive lo incompleto, la inconsistencia y la incongruencia humana, lo que
ahora nos interesa es revisar, de manera general, al instante, al origen y al porvenir como elementos propios de la
imaginacién mitica que forman al ser humano.

167 LAPOUJADE Maria Noel. Op. Cit. p. 116. Aunque la autora sé6lo aplica esta idea “de lo desconocido” para el porvenir
consideramos que también puede aplicar para el origen.
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miticos bien pueden ser muestra de la creaciéon de imagenes que pro-vocan el
porvenir, por ejemplo, el canto VI8 de la Iliada en el cual Andrémaca vaticina la
catastrofe que les amenaza, la muerte del pilar de Ilién, la destruccion de la ciudad
y el triste destino de ella y su hijo; o en el canto XIX1® del mismo poema cuando el
caballo Janto, predice la inminente muerte a Aquiles. En la Odisea el canto XV170
presenta el vuelo de un halcén que llevaba entre sus garras a un ganso lo que
Helena predice como el retorno de Odiseo a ftaca y su venganza de los
pretendientes; en el canto XIX'”! donde el suefio de Penélope de aquellos 20 gansos
que comian trigo y fueron presa de un aguila quien les rompi¢ el cuello y los mato,
anticipa la inevitable muerte de los pretendientes a manos de Odiseo. O bien, a
propésito del principe de Tetzcoco, el suefio de Tezozémoc!'”?2 donde mira que
Nezahualcéyotl al transformarse en aguila le desgarra y come el corazén, lo que
significa, segin sus adivinos, que el principe tetzcucano le habia de destruir su
casa y linaje, luego ve que se transforma en un tigre que le despedaza los pies, lo
que quiere decir que el hijo de Ixtlix6chitl habia de destruir y asolar la ciudad de
Azcaputzalco y finalmente al meterse en el agua y convertirse en el corazén de las
montafas significaba que Nezahualcéyotl habria de recuperar su imperio. Asi,
todas estas imdgenes son fruto de la imaginacién del porvenir. El instante es la
presencia de la forma que fue y serd elegida.

Particularmente en la palabra del mito el pasado es originario. La calle
eterna hacia atras, en el mito, tiene sentido en tanto se interroga por el origen.
Consideremos que el origen es aquello de donde algo o alguien procede y por ello
se es como se es y se estd donde se estd. El origen siempre esta abierto a lo extra-

ordinario, por eso estd en lucha con lo seguro. Veamos por ejemplo que tanto

168 HOMERO. Iliada, VI 407-440

169 HOMERO. Iliada, XIX 408-424. Recordemos que el destino, en Homero, es algo a lo que tanto héroes como dioses deben
plegarse, es la fuerza de lo inevitable, de lo que se impone sin posibilidad de evasiva, es la fuerza de las Moiras en la balanza
de Zeus. Particularmente la poesia homérica se convierte asi en un medio educativo donde muere el hombre carnal para que
viva eternamente el héroe leyenda; aqui estd fuerza de aquella g7jun. La Paideia homérica se fundamenta en la concepcion
agonistica del héroe perteneciente a la nobleza. Podriamos decir que la ctuspide del honor, principio formativo de dicha
Paideia, esta en la muerte del héroe.

170 HOMERO. Odisea, XV 173-179.

1 HoMERro. Odisea, XIX 535-553

172 DE ALVA IXTLIXOCHITL. Op. Cit., capitulo XXI

83



2. La palabra del mito en Homero y Nezahualcéyotl

Odiseo como Nezahualcéyotl son extrafios al llegar a sus ciudades. ftaca y
Tetzcoco son irreconocibles para sus reyes!’3. El retorno a ftaca y a Tetzcoco no
responde a un capricho, antes bien a la imperiosa necesidad de recuperar lo mas
valioso que Odiseo y Nezahualcéyotl tienen: su identidad protegida por la morada
del origen, su rostro formado por su elecciéon cultural. La Odisea y la huida de
Nezahualcéyotl son “...]1a fuga hacia un lugar que ha sido dado, de antemano,
como origen, en un sentido més alto...”174. Tanto Odiseo como Nezahualcéyotl
empiezan a diluirse fuera de su lugar de origen, al grado de llegar a ftaca y
Tetzcoco como extrafios y extranjeros, siendo reconocidos por muy pocos. Sin
duda todo retorno a las imdgenes del origen es un regreso a lo desconocido.

Ahora bien, la manera como se logra regresar al origen y de él al instante es
la franqueza y la verglienza ante si mismo. Nam verae voces tum demum pectore ab
imo Ejiciuntur, et eripitur persona, manet res'’>. El retorno al origen estd construido
de multiples instantes que no son otra cosa que rodeos hacia la muertel’6. El
encuentro con los lotéfagos, el ciclope Polifemo, la diosa Circe y las sirenas son
para Odiseo preambulos de lo inevitable. De alguna manera con cada uno de estos
encuentros el laertiada experimento la cercania con la muerte. Lo mismo sucede al
hijo de Ixtlixéchitl, que rozé la muerte, en su huida hacia Tetzcoco, en su encuentro
con los tepanecas en casa de Tozoma, en Zacaxachitla con Codcoz y en la sierra
Huilotépec. En cada uno de estos instantes mortuorios se teje la vida de ambos
héroes, se elige el modo de representarse en el mundo.

Voltear la mirada al origen responde a la necesidad de acudir a la situacién
creadora de la cual emané aquello por lo que nos interrogamos. El origen de algo
da cuenta de su creacion. La creaciéon supone una actividad capaz de trans-formar la

realidad de manera novedosa, porque, como cambio que atafie a la forma, libera

173 Incluso puede notarse este desdibujamiento en Aquiles quien, como héroe, fuera del campo de batalla no figura, no
aparece, es decir, el hijo de Peleo sélo esta presente en los cantos donde hay batallas: I “La célera de Aquiles”, IX “La
embajada a Aquiles, XVI “La Patroclia”, XVIII “La fabricacién de las armas”, XIX “La renuncia a la célera”, XX “La batalla de
los dioses”, XXI “La batalla a orillas del rio”, XXI “La muerte de Héctor”, XXIII “Los funerales de Patroclo”, XXIV “El rescate
de Héctor”.

174 BLUMENBERG, Hans. Op. Cit., p. 88

175 Entonces, por fin, las palabras sinceras salen del corazén, cae la mascara y, queda el hombre. Lucrecio, III. 57. En DE
MONTAIGNE, Michel. Op. Cit, p. 124

176 BLUMENBERG, Hans. Op. Cit., p. 103
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una nueva forma de ser. Por ejemplo, hay multiples momentos en los que Odiseo
se transforma debido a su origen: ser hijo de Laertes o de Sisifo, -maestro de
embusteros-, llamarse Odiseo -muy cercano a la ira oé6coopaL- tener una cicatriz
en la pierna —por cazar jabalies-, ser amigo de Ifito —~quien le regalé el famoso arco
de su padre Eurito-. Las transformaciones originarias de Odiseo dan cuenta de
quien es. Es por ello que el acto creador trasciende la realidad de la cual es parte!””.

El momento en el cual es imperante voltear la mirada a la revelacion del
origen hecha por lo mitico se debe a la inercia de un equilibrio y orden, hacia un
estado cadtico, amorfo, seguido de un nuevo estado césmico. Ante el caos,
buscamos los origenes por necesidad de equilibrio!”8. El estado de guerral”®, cobija
el origen revelado en los relatos miticos quienes, a su vez, sostiene el re-
ordenamiento del mundo. En lo bélico estd la epifania del origen. Mirar esta
emergencia nos permite no sé6lo un acercamiento, con pasos firmes, a la
comprensiéon del mundo sino también la posibilidad de situarnos de manera
diferente en él. La guerra, en su fértil paternidad, valida y da identidad a las
comunidades participante en ella y por tanto es uno de los mitos mas poderosos
que la humanidad tiene para ser lo que es. Esto permite comprender porqué los
mitos de guerra son tan necesarios en la vida del ser humano, sin ellos el hombre
quedarfa imposibilitado para re-inventarse. La Odisea del hijo de Laertes y le
Huida del hijo de Ixtlixéchitl son aquellos bélicos retornos al origen como rodeos
hacia la muerte. En la guerra hay posibilidad de origen, hay emergencia de
creacion, y por tanto acontecen las trans-formaciones humanas.

El resguardo del origen a través de las palabras del mito conlleva el regreso

eterno al propio origen. Esto puede apreciarse con Sisifo'®, quien segtin Odiseo

177 FRONDIZI, Risieri. Introduccién a los problemas fundamentales del hombre. FCE, México, 2004, p.407

178 Si bien hay un cosmos eterno, existe un cosmos destructible que resulta del diakdsmesis, conflagracion que produce
ordenamiento universal, el cual es un modo de ser de aquel. Es decir, que el cosmos eterno sufre tensiones bélicas que
concluyen con un re-ordenamiento. Asi se genera el trinomio cosmos - caos - cosmos renovado. Cfr. HERACLITO, B 30-31 CLEM;
Strom. V 103-105. En Los fildsofos presocriticos. Gredos, Madrid, 2008, p. 336.

179 #...guerra es padre de todos, rey de todos: a unos ha acreditado como dioses, a otros como hombres; a unos ha hecho
esclavos, a otros libres...”HERACLITO, B 53. En Los filésofos presocriticos. Gredos, Madrid, 2008, p. 387 Y Cfr. MONDOLFO,
Rodolfo. Herdclito. Textos y problemas de su interpretacion. Tr. Oberdan Caletti, Siglo XXI, México, 1971, p. 166 - 171

180 E]l tramposo, astuto e ingenioso personaje que engafié al mismo Tdnato burlando un par de veces la muerte, hasta que
finalmente murié de manera natural y lleg6 al Hades para recibir su castigo eterno.
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“... iba a fuerza de brazos moviendo un pefién monstruoso y, apoyandose
en manos y pies, empujaba su carga hasta el pico de un monte, mas luego
llegando ya a punto de dejarla en la cumbre, la echaba hacia atrds su gran
peso; dando vueltas la imptdica piedra, llegaba hasta el llano y él tornaba a

empujarla con todas sus fuerzas. Caia el sudor de sus miembros y el polvo
envolvia su cabeza...” 181,

Si, como habiamos indicado, el origen de una cosa da cuenta de la creacién de
esa cosa podriamos decir que de lo bajo de la planicie surge la altura del monte y
viceversa. De la ausencia de esfuerzo nace el brio de Sisifo y gracias a la energia el
descanso es posible. En la imaginaciéon del origen las raices estan presentes, en
nelhuayotl la creacion de las formas originarias es posible. El eterno retorno al
origen, el infinito regreso al pie del monte, es la infinita vuelta al encuentro con la
propia carga que es nuestra vida misma. La roca es nuestra vida, el ascenso y
descenso son interminables, el altimo aliento en la cima antes de mirar el imptdico
fardo en la planicie es eterno. Por ello el regreso al origen es una vuelta a la vida,
un re-vivir eternamente. Ahi en el origen se crea la lucha por seguir superandose
siempre a si mismo, podemos decir que en la palabra del mito mora el eterno
retorno al origen, habita el camino a nelhuayotl. Efectivamente, como dice Camus,
“... el destino de Sisifo le pertenece. Su roca es su casa [...] La lucha por llegar a las
cumbres basta para llenar un corazén de hombre...”182. Es interesante, incluso, que
bajo la sombrilla del monomito el eterno retorno de lo mismo es inevitable,
mientras que en la vivencia polimitica es ineludible el eterno retorno de lo diferente.
Tal vez por ello dificilmente abandona el lugar lo que mora cerca del origen83.

En resumen, la idea del origen como revelacién mitica: es el lugar que da
identidad porque es de donde se procede, es un encuentro con la creaciéon, esta

abierto a lo extraordinario, implica los rodeos hacia la muerte, se manifiesta en el

181 HOMERO. Odisea. Gredos, Madrid, Tr. José Manuel Pabén, 2005, XI 593-600
182 CAMUS, Albert. El mito de Sisifo. Tr. Esther Benitez, Alianza, Madrid, 2008, p 159-160
183 Holderlin. “La peregrinacién”. En HEIDEGGER, Martin. Arte y Poesia. Tr. Samuel Ramos, FCE, México, 2006, p. 102
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estado de guerra y, conlleva tanto el re-vivir eternamente como el eterno retorno
de lo diferente’84.

Si consideramos que cada una de estas cualidades del origen son resultado
de la imaginacién entonces podriamos afirmar que dichas caracteristicas son fruto
de la apariencia, la representacion y el reflejo, como creaciéon de imagenes, ademas
de estar desbordadas como imagenes-vistas y como palabras-dichas. Es decir, el
origen como procedencia que otorga identidad o conforma la cultura es una
apariencia en tanto que [taca y Tetzcoco son manifestacién y encubrimiento de lo
real. Estos lugares originarios de Odiseo y Nezahualcéyotl, al ser imaginados, son
y no son reales. De igual manera si el origen de algo da cuenta de su creacién esto
no es otra cosa que la producciéon y aprehensiéon de imagenes en tanto
representaciéon. Las transformaciones originarias de Odiseo, por ejemplo, son
imagenes que producen y sujetan la identidad del Laertiada. O bien, aquel retorno
al origen como rodeos hacia la muerte, muestran la fuerza de la imaginacién en
tanto reflejo, esto es que los encuentros que tiene Odiseo durante su nostos son la
percepcién y proyeccion del cardcter agonico de si en el y lo otro. Y finalmente, el
origen que lucha con lo seguro porque esta abierto a lo extra-ordinario o el origen
como eterno retorno, en tanto el revivir infinitamente y el regresar eternamente de
lo diferente, muestran lo inagotable que son las imédgenes para las palabras y las
palabras para las imagenes. Lo perene de la seguridad y lo ilimitado del retorno al
origen provocan el desborde de imagenes y palabras, llaman la eleccion libre de la

forma de ser y estar en el mundo.

En suma: una comunidad es lo que es porque uudoc y
tlamachiliztlahtolzazanilli le permiten tener una organizacion lingtiistica que faculta

a cada uno de sus miembros participar y tomar parte a través de la voz corriente

184 Con este telon de fondo, es sorprendente que este fenémeno de lo originario esté situado en la originalidad de los artistas,
quienes representan las verdaderas fuerzas creadoras, y por tanto originarias, de una civilizaciéon dada su extraordinaria
capacidad para ver més alla de lo evidente y nombrarlo; podriamos decir que los artistas son originales en tanto son
originario. Cfr. NIETZSCHE, Friedrich. La gaya ciencia, pardgrafo 261. Y ELIADE, Mircea. “El ‘fin del mundo” en el arte
moderno” En Mito y realidad. p. 75. Dice Nietzsche que el artista es ambicioso porque su obra es una lupa de aumento que
ofrece a todo el que lo mira. NIETZSCHE, Friedrich. La gaya ciencia, paragrafo 241.
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que es @Yun y mihtoa asi como de la advertencia o el consejo, que es otorgar la
palabra, en forma de énog y tenonochiliztli; con las palabras del mito las sociedades
tejen su forma comun de ser y aceptan ser lo que son, por lo que es imposible la
cultura sin un horizonte mitico. Tanto en la poesia de Homero como en la de
Nezahualcéyotl lo que fluye es la palabra mito-légica porque no hay una distincién
ni un divorcio entre mito y logos. Dado que la mito-logia llama a las cosas a
nuestra presencia es verdadera en tanto es fruto de la revelacion que el mito hace
del mundo; asi la forma de ser de lo humano, la identidad de una comunidad, se
establece a partir del vinculo indisoluble entre sujeto y verdad, por lo que la forma
humana occidental esta dada desde la verdad griega, aAideia, que se refiere a lo
evidente, mientras que la verdad ndahuatl, nelhuayotl, alude a lo invisible, las
palabras sottoterradas del nelhuayotl alimentan a las palabras sopraterradas de la
arfdelo; el mito es ofra significacion que permite ver la naturalidad de cualquier
producto cultural, digamos la naturalidad de la forma de ser humano, donde el
habla ordinaria puede estar bajo sospecha, de tal manera que se elija otra forma; el
mit6-logo como sujeto que prende formar-se aprende a guardar silencio porque en
él puede haber un genuino acto mayéutico que le permite nombrar y situarse en el
mundo. Las comunidades se han formado a partir del polimito, quienes logran
defender su mdltiple y diversa manera de sentir el mundo, o del monomito,
quienes fuimos vencidas por la manera singular y uniforme de ver el mundo; en
las comunidades polimiticas se nombra lo otro y se acepta su indomabilidad para
situarlo en el orden del mundo, mientras que en las monomiticas se nombra lo otro
para adjudicérselo y se acepta la dominacion de el otro; el contacto entre las
palabras de los mitos, es decir el polimito, convoca la transformacién humana,
llama al mestizaje lingtistico. La palabra del mito nombra los frutos de la
imaginacién de una comunidad, la imaginacién mitica trans-figura lo humano
porque el mundo y el humano devienen si mismos cuando imaginan sus mitos; la
imaginacion es apariencia por lo que puede hacer que la forma humana aparezca y

aparente, es representacion como creacién y aprehension de imagenes y por tanto
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de formas humanas, es reflejo en tanto percepcién de las imagenes del mundo; la
imaginacién como presencia manifiesta esta cercana a &\f¥eta mientras que como
lo inadvertido esta vinculada con nelhuayotl; en el mito encontramos las imagenes
del tiempo, donde en la imaginaciéon del instante elegimos ser lo que somos, en la
imaginacion del porvenir se vuelca lo que puede ser y en la imaginacién del origen
se vierte lo que pudo ser, tanto en uno como en otro habitan las imdagenes
alternativas que colman la ausencia desconocida; en el mito imaginamos ser lo que
fuimos, somos y queremos ser; en las palabras de mito elegimos la forma que
representa y transforma la vida cultural de una comunidad.

La recuperaciéon del mito en la actualidad supone aceptar e imaginar lo que
fuimos, somos y queremos ser. La formacién humana es el movimiento y resultado
de la palabra del mito; las formas de ser lo humano estan constituidas por la mito-
logia. El mito es la palabra que vehicula modos de vida y sin duda es la materia y
la manera por medio de la cual los maestros®5, que caminan por la llanura de la
ardela v las profundidades del nelhuayotl, han elegido y dado las formas a la
humanidad, haciéndola, época por época, lugar por lugar, ser lo que es y estar

donde esta.

185 Dira Detienne, que la alétheia se enfrenta al olvido, Lethé, coémplice del silencio. Para este autor, los maestros que tienen y
ensefian la voluntad de alétheia son: adivino, aedo y rey. Detienne, Marcel. Los maestros de verdad en la Grecia arcaica. Tr. Juan
José Herrea, Sexto Piso, México, 2004, p. 9-32. Ademads aléthein no s6lo convivird antes bien se nutrird y existird por el
nelhuayotl, aquello que entrafia lo verdadero.
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3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

El hombre es sélo una invencion |[...] un simple plieque
en nuestro saber y desaparecerd en cuanto éste encuentre
una nueva forma

Foucault186

Las palabras esculpen la forma de ser de lo humano como un cincel, las palabras
del mito forjan y dan forma a los rostros humanos. Cada uno de los elementos
formativos que se revisan en este apartado son fruto del pvdoc y del
tlamachiliztlahtolzazanilli, son algunas de las palabras originarias que corren como
eNuN y mihtoa y con-forman el émog y el tenonochiliztli. Son las palabras elegidas por
nuestra cultura que nos con-forman y dan identidad. Aquellos modos que pueden
re-significar los signos del mundo cultural. Podriamos decir que la formacién
humana no sélo es atravesada por la palabra del mito, antes bien germina en el
mito. Somos nuestros mitos, estamos y aparecemos en la palabra de nuestros
mitos. Si la palabra del mito es la con-formacién de un sistema de significacién, de
un horizonte cultural, nos preguntamos: ;qué significa formaciéon humana a la luz
de las palabras mito-poéticas de Homero y Nezahualcéyotl? poetas tan cercanos
como lejanos en nuestro particular estilo de vida. Retomando aquella idea de
Roland Barthes, de la cual partimos, que dice: mito es habla elegida de cada cultura, es
un modo de significacion y se trata de una forma'®’, ahora nuestro anédlisis se centrard
en los elementos formativos, es decir, en la eleccion que significa, en el modo de
significacion de la vida cultural y en la forma, como significante, que representa el
significado del mundo y lo con-forma. Si somos y estamos en nuestros mitos,
aparecemos y vivimos en la palabra de nuestros mitos, ahora interrogamos sobre
como habitamos, en tanto posibilidad y modo de estar, el hogar que nos pertenece
y al que pertenecemos. Es importante decir que la manera en cémo nos acercamos
a la formacién humana es a partir de las propias palabras mito-poéticas de Homero
y Nezahualcoyotl. Es decir, las ideas educativas aqui expuestas se extrajeron de los
propios mitos y poemas de nuestros poetas. En este apartado emerge nuestra

palabra pedagogica sélo a partir de la obra del poeta de Quios y de Tetzcoco.

186 FOUCAULT, Michel. Las palabras y las cosas. Una arqueologia de las ciencias humanas. Tr. Elsa Cecelia Frost, Siglo XXI, México,
2008, p.9
187 BARTHES, Roland. Mitologias. Tr. Héctor Schmucler. Siglo XXI, México 2008, p. 199-200
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A continuacién se presentan algunas ideas que intentan responder sobre el
significado de la formacién humana en y desde las palabas mito-poéticas, para ello
hemos dividido este apartado en cuatro: en un primer momento revisamos lo
relativo a la representacion y transformacién, como el ir y venir de la presencia que
decide y cambia la manera de ser y estar en el mundo, hablamos de una
representaciéon formativa como de una transformacion de la presencia; enseguida
vemos que la movilidad y eleccion implicadas en la representacion y
transformacién ocurre la muerte de las formas, ya que la variacion de si se paga
con la propia vida y que ésta es prueba y autosacrificio; en el tercer apartado
apreciamos que la cualidad perecedera de las formas induce la in-determinacién
humana, provoca su de-formidad, lo cual es el encuentro con lo otro-extrafio que
habita en lo mas propio, es sentir la marca dejada en el reflejo del otro al visitar los
misterios y sombras de nuestra forma de ser y estar en el mundo, es el contacto
cultural en la medida en que éste desarticula, mueve y trastoca la forma;
finalmente en el des-cubrimiento de lo extrafio en lo propio surge el rostro que
percibe los rostros del mundo, es decir, se tiene como rostro y se accede como

percepcion a la presencia de nuestra vida cultural.

3.1 Representacion y Transformacion
En el capitulo anterior advertimos que la palabra mito-légica convoca la presencia
y ausencia de las formas de ser humano. Asimismo, notamos que la imaginacion y
la palabra del mito se fecundan una a otra y son fruto una de la otra; y que la
representacién, como elemento constitutivo de la imaginacién, produce imagenes y
posibilita su aprehension. Tales imagenes son las figuras del mundo, la vida
cultural en las que aparecen las formas humanas. Asi la representacién, como la
multiplicidad de actos que nos descubren y revelan nuestra forma de ser humanos,
estd vinculada con la palabra mito-légica y con la imaginacién ocurrida en la
palabra del mito.

La forma de ser de lo humano se aprecia en su representacion porque ésta es,

como deciamos en el apartado anterior, la produccién y aprehension de imagenes

92



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

derivadas de las sensaciones, es una vuelta a la asistencia que permite ser
contemplada, es decir, la declaracién de la forma humana es un acto de presencia
de la misma forma, la figura humana aparece porque estd ahi, en el instante, en el
cuerpo, en la accién y en la creacion. La representacion es “...una apertura [de
todos los sentidos] que hace presente la realidad conocida...”18. La formacién
humana es un acto de representacion de los rostros forjados por las palabras del
mito. De cierta manera la representacion abre el pensamiento procurando la
presencia de la realidad des-conocida como palabra del mito, perfora la tierra del
sentido al re-descubrir las caras oscuras de la realidad. En la presencia de lo oculto
no se des-cubre todo, siempre quedan enigmas, por ello es que “...lo representado
estd y no estd en su representacion...”18°. En este sentido representar es habitar el
nelhuayotl.

La representacién la entendemos en este trabajo en su sentido mas étimo:
primero, como la afirmacién del prefijo regreso o vuelta a; segundo, como una
presencia o asistencia; tercero, el regreso a la presencia se debe a que va del estar
ahi, ocurrido en la raiz del suefio, a la presencia del estar aqui, acontecido en la
presencia de la vigilia, donde el ahi no es mas lejano que el aqui, el suefio no esta
apartado de la velacién; incluso la vuelta a la presencia es también del aqui
vigilante corporal al ahi onirico espiritual. La representacion zurce y se encuentra
tanto en el ensuefio que nutre la vigilia como en la presencia que alimenta a la
ausencia. Podemos decir que en la representacién formativa, la presencia no sélo
no niega la ausencia, sino que la procura la protege y con ello la desoculta. La
representacion es la respuesta al llamado que la mitologia hace porque ella, la
mitologia, evoca a las cosas a nuestra presencia, al nombrarlas las presenta. La
vuelta a la presencia, el vaivén entre el ahi y el aqui en donde aparece la forma de
ser humano, es la verdad protegida por la palabra mito-légica donde se conjuga

arndewo y nelhuayotl, donde ausencia y apariencia se nutren mutuamente. Las

representaciones se hacen con cierta dosis de realismo vigilante aunque lo

188 LLANO, Alejandro. El enigma de la representacion. Sintesis, Madrid, 1999, p. 22
189 [bidem p. 23
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representado sea “completamente” irreal onirico. La presencia de la forma de ser
humano ocurre en aquella imaginacion del instante que nos permite preguntarnos
sobre el rostro'® que aparece asi como la movilidad y la decision de lo que se es. Esto
es que, como hemos dicho en el capitulo anterior, en la palabra mito-légica se
presenta aquello que ha sido traido desde lo oculto, que el decir mito-l6gico recoge la
presencia en movimiento.

La representacion formativa es la primera presencia del nifio en el calmécac
“...donde son movidos en giro, donde son educados nuestros sefiores, los
nobles...” 191, que significa otorgarles vitalidad y darles un destino. La presencia en
la representacion formativa es una apariencia decisiva, es lo que permite elegir
libremente la propia identidad, la forma de ser y estar, es la elecciéon libre de la
forma comun de ser, es la decisién y compromiso del nombre con el que nos
presentamos al mundo cultural. Por ello la constante presencia de los dioses, por
ejemplo, en la Iliada y en la Odisea es determinante para el rumbo de la narracién
poética. Por ejemplo: gracias a que Ateneal®? controla la célera del Pelida evita que
éste mate a Agamenon; debido a que la tritogenial® estimula a Pandaro a herir a
Menelao se reinicia la batalla en Ilién; porque Posidén'* exhorta a los dos Ayantes
a la lucha se da momentaneamente la victoria a los aqueos; porque Apolo!
impulsa a Héctor a regresar al combate pone a los argivos en fuga; gracias a la
ayuda de Posidén y Ateneal®®, Aquiles logra vencer a los troyanos y a los rios
Escamandro y Simoente; por la palabra de Ateneal?’, cada feacio se congrega en el
agora, admira y escucha a Odiseo; debido a que la diosa de ojos glaucos!®®
infunde valor en el interior de Telémaco, para preguntar al gran Néstor sobre

Odiseo, el principe de ftaca cobra fama entre los hombres de Pilos.

19 En el tltimo apartado “Rostro y Percepciéon” revisaremos con mayor cuidado esta idea.

191 Las cursivas son nuestras. LOPEZ Austin, Alfredo. La educacion de los antiguos nahuas 2. SEP, El caballito, México, 1985, p.21
192 HOMERO. Iliada. Tr. Carlos Garcia Gual, Gredos, Madrid, 1991, 1194-215.

19 Thidem, IV 90-100

194 Thidem, XIII 1-205; XIV 135-151

195 Thidem, XV 220-260

19 Thidem, XXI 285-298

197 HOMERO. Odisea. Tr. José Manuel Pabdn, Gredos, Madrid, 2005, VIII 11-25

198 Ibidem, 111 75-80

94



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

La develaciéon de la forma de ser humano, la forma como significante que
representa el significado de la vida cultural, es este dar-se a conocer que conlleva
no solo el ser visto!??, antes bien el ser al oido. Primero notemos que en la tradicion
oral griega y tetzcocana, la formaciéon humana se manifiesta en su ser y estar a la
vista 'y en su ser y estar al oido. Estar a la vista y al oido es resultado de las acciones y
creaciones humanas, es por ello que se afirma que la representacion esta puesta en
la accion creativa. Por ello no es casual que la palabra mito-poética haya impulsado
la formacién humana de nahuas y griegos, porque, tanto los cuicapicqueh, como los
&otdoL eran “forjadores de cantos” y “compositores de poemas” respectivamente,
que hacian cantar a las palabras. En sus poemas representaban, pro-vocaban la
formacion humana, llamaban a las formas a significar el mundo. En el calmécac y
en la palestra?® los cantos eran evidencia de la accion creativa dirigida al ser y estar
al oido. Notemos, entonces, que las formas que significan el mundo cultural son
sonoras, estan dirigidas a los ofdos. Tanto los cuicapicqueh como los &olol
dibujaban el mundo con palabras, las imégenes eran creadas para ser escuchas.
Recordemos, por ejemplo, que los cédices nahuas estaban completamente ligados a
la tradicion oral y que amohxotoca “seguir el camino del libro”, esto es, pronunciar o
leer en alta voz los glifos de los codices, permitia a los sabios ensefiar a los jovenes
del calmécac el cantar de las pinturas. Las imagenes se hace palabras y las palabras
se hacen imagenes, ambas significan y conforman el mundo cultural. Los glifos

nahuas debifan escucharse y en ellos se depositaba todo el sentido de la

19 O el ser a la vista, idea manejada por Nicol, y recuperada por AGUIRRE, Arturo. Paideia y Expresion. Tesis doctorado en
filosoffa, UNAM-FFyL, México, 2009, p. 26. El ser a la vista se vincula directamente a la categoria idea la cual esta relacionada,
a su vez, al verbo &id® ver, mirar; por lo que idea equivale etimolégicamente a “vision”, lo mismo que el latin videre. Lo que
interesa aqui resaltar es que las representaciones de las formas de ser de lo humano no sélo se miran, antes bien se sienten
con todos los sentidos; por lo que podriamos decir que en la representacién mas bien esta el ser a los sentidos. Ademas, si bien
es cierto la palabra forma alude a idea y por tanto a la vision posible por el alumbramiento y evidencia, particularmente del
logos, aqui interesa decir que en las trans-formaciones el ser humano revela sus formas en la creacién de lo oculto, es decir,
evidencia alumbra lo oculto al crearlo. En este sentido, en las transformaciones humanas no hay tanto evidencia como des-
ocultamiento de lo creado.

200 Aunque palestra es para los jovenes lo que el gimnasio para los adultos, donde se practicaba principalmente la instruccién
fisica, las lecciones del efebo eran complementadas por conferencias, audiciones, recitales, etc. llevadas a cabo en los
gimnasios o palestras que més tarde dieron lugar al akroaterion, auditérium, o sala de conferencias en el siglo I a.C. Si bien es
cierto, los cantores como Homero pertenecieron al VIII a.n.e sus obras fueron contenido didactico para los jévenes atenienses
del siglo V a.C. particularmente la Iliada y la Odisea se empleaban de manera formativa en el symposion, aquel momento que
sucede a la comida nocturna, donde los poemas eran ensefiados. MARROU, Heri-Irénée. Historia de la educacion en la
antigtiedad. Tr. Yago Barja de Quiroga, FCE, México, 2004, capitulo IV.

95



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

comunidad, la palabra era pintada, tal y como lo apreciamos en el siguiente poema

dedicado a Nezahualcoyotl:
Xochipetlatipan

tocon ya icuilohua

in mocuic in matlatol

nopiltzin oo

ti Nezahualcoyotzin.
A icuiliuh moyollo
tlapapal xochitica:
tocon ya icuilohua

in mocuic in motlatol

nopiltzin,
ti Nezahualcoyotzin201
Los cuicapicqueh y los &owé6L delineaban y coloreaban el mundo con

palabras, las formas de ser de lo humano aparecen en los cantos y eran vistas
porque eran escuchas. A través de los poetas el mihtoa y la ¢p7jun son posibles como
palabra que fluye e influye en el encuentro con otros. El instante de la apariencia se
escucha y esto conlleva atender sonidos y silencios, pronunciar palabras y
enmudecer. En el acto de escuchar reconocemos que, asi como la vida quiere la
muerte y la presencia anhela la ausencia, los sonidos acarician el silencio. La fuerza
del silencio procura en los sonidos la mayor sutileza y, al mismo tiempo, la mayor
profundidad. Asi, aquel ser y estar a la vista, como apariencia o manifestacion de la
forma del hombre, no sélo supone el ser y estar a la escucha, sino también el ser y
estar callado, el ser que guarda silencio. Los jovenes nahuas debian callar ante la
palabra del tlamatini o del cuicani. El ser que escucha es aquel que logra enmudecer
ante el valor fénico de las palabras del ser al cual escucha. La palabra, del ser y estar
a la escucha, es aquello que irrumpe momentdneamente el dmbito del silencio,

siendo él la fuente de la cual se nutre el sonido y, por ende, la palabra.

201 Sobre la estera de flores / pintas tu canto, tu palabra, / principe Nezahualcéyotl. / En la pintura esté tu corazén, / con
flores de todos colores / pintas tu canto, tu palabra, / principe Nezahualcéyotl. Romances de los sefiores de la Nueva Esparia,
fols. 18 v. En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de poesia nihuatl. Era, El Colegio Nacional, Galaxia
Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 143. Y LEON-PORTILLA Miguel. Quince poetas del mundo ndhuatl. Diana, México 2006, p.
84.
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Re-conquistar el silencio es recuperar la sorpresa del acto de nombrar.
Acoger el silencio, es albergar el origen de los sonidos, de las palabras y de la
musica. Oir el silencio es morar el sentido del vacio de palabras-sonido. El poeta
como mitélogo aprende a guardar silencio, no sélo para escuchar la naturalidad de
las cosas como habiamos dicho, sino para que de él pueda emerger una voz que las
nombre. jAcaso no es sorprenderte que en la profundidad del silencio se gesten
esos peculiares sonidos llamados palabras y que en su alumbramiento nos den la
posibilidad de situarnos en el mundo? Porque ya el sonido y silencio de las

"

palabras reclama un sentido y con él una postura en el mundo, sonido
[silencio] y sentido nacen juntos en la expresién verbal...”202. El silencio es ayuno
de sonido, en tanto purificacién del ruido y del absurdo de lo banal. Guardar
silencio para escuchar las palabras mito-poéticas es estar dispuestos a aquel decir
mito-l6gico que perfora la tierra y purga la habladuria o vulgaridad de la ordinaria
uniformidad.

Aunado a ser y estar a la visa, al oido, al silencio, se halla el ser y estar a los
sentidos. Se sabe que los gestos?%, en la cultura nahuatl, dibujaban la presencia de
la palabra, incorporaban la presencia de la imagen, encarnaban los trazos de la
forma. Las formas de ser de lo humano son representadas no sélo por la vista y el
oido, antes bien por todos los sentidos. Por ejemplo, en el México prehispanico se
emplean los cinco sentidos para significar el mundo, por lo que las manifestaciones
del cuerpo tendran un lugar preponderante en la expresion del cuicatl. Si bien es
cierto, el cuicatl era, en palabras de los religiosos espafioles, “cosa muy de ver”?2%,
lo era méas del escuchar y del sentir.

Hasta aqui podemos decir que la representacion es la producciéon y
aparicion de imagenes que posibilita su aprehensién; procura la presencia de la

realidad des-conocida o des-aparecida; es la constante ida y venida de la presencia

202 NICOL, Eduardo. Formas de hablar sublimes: poesia y filosofia. UNAM, México, 2007, p. 67

203 Cfr. JOHANSSON Patrick. La palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas indigenas de un texto pictérico en el siglo XVI. IIH-
UNAM, México, 2007, p. 80-84

204 MENDIETA, fray Gerénimo de. “Historia eclesiastica de Indiana”. Porrta, México, 1980 p. 141- 143. En JOHANSSON Patrick.
La palabra, la imagen y el manuscrito. Lecturas indigenas de un texto pictorico en el siglo XVI. IIH-UNAM, México, 2007, p. 89
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y la ausencia, de la vigilia y el suefio; es el instante de la apariencia decisiva y en
movimiento; ocurre en el ser a la vista, en ser al oido y en el ser a los sentidos.

Efectivamente en los mitos el hombre siente, encarna o presenta la
imaginacion de ser quien es, de estar donde se estd, en la palabra del mito acontece
la presencia decisiva de la representacion formativa. Es en el acto representativo que la
idea del ser humano se devela en tanto individuo y en tanto comunidad, esto es, en
el modo humano de dar-se a conocer?® se encuentra la forma comun de ser. El ser
humano, como individuo y comunidad, se presenta: por lo que hace, por lo que
dice y por lo que escucha. En su hacer-decir-escuchar el ser humano cambia su
forma, muda de piel y rostro, se trans-forma. Acontece la elecciéon del habla y el
modo de significacién de cada cultura. Por ello podemos afirmar que representacion
es transformacion. Y mds aun, la representacion formativa, manifiesta en el decir mito-
logico, es transformacion de la presencia en movimiento. Representacion es
transformacién en tanto habita en la mito-logia porque llama a la apariencia que
fluye.

Esta vuelta a la presencia, del suefio a la vigilia y de la vigilia al suefio, es
una constante vital, es accion permanente que motiva los cambios en las formas de
ser, digamos que impulsa el devenir y la eleccion. Aquella posibilidad de la
movilidad y la eleccién libre ocurrida en el instante provoca las mutaciones de las
formas humanas, es decir, incita la trans-formacién humana. Incluso en el propio
prefijo “trans” ya hay una implicacién de movimiento, por lo que trans-formacién
conlleva el movimiento de la forma. Sin duda, la representacion es cambio que afecta a
la forma. En otras palabras, llegar a ser lo que se es, llegar a la eleccién libre de la
forma, implica trans-formar-se lo cual no es otra cosa que crear-se, o bien poetizar-se.
La creaciéon de si, la formacién humana, es el arte del devenir de la vida del
educando, es el acontecer de las trans-formaciones, de los cambios y las elecciones,
que el ser humano tiene en su vida. El sujeto se hace, en cuerpo y accion, en la

creacién, como movimiento y cambio, de su propia vida. Dicho de otra manera, el

205 Cfr. NICOL, Eduardo. La idea del hombre. FCE, México, 1992, p. 16
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sujeto se forma en y por el devenir de su vida. Metamorfosis de las acciones
corporales que alumbran la forma de ser humano. En las mutaciones humanas se
experimenta, se ensaya se prueban diversas formas de ser humano, multiples
modos de significacion.

Pero ;por qué la forma de ser humano se trans-forma? Un acercamiento a
esta interrogante nos la ofrece la figura de Proteo y el suefio que Tezozémoc tiene
de las transformaciones de Nezahualcéyotl. Ambas figuras contienen las palabras
que fluyen en una comunidad, son pvdog y tHamachiliztlahtolzazanilli que con-
forman. Empecemos por el pastor que vigila las focas de Posidén, dios inmortal,
conocedor de las profundidades del infinito océano, que tenia la facultad de
cambiar de forma a su antojo y poseia el arte de la profecia. El anciano del mar al
tener el don sobrenatural y divino para conocer las cosas futuras, era obligado a
hablar; por ello utilizaba su facultad para cambiar de forma, como una manera de
escapar de las emboscadas que le tendian. Tal y como Menelao lo hizo, por
recomendacién de Idotea, lo sujeté con vigor y ante cada transformacién le
apretaba con mas brio, hasta que finalmente Proteo se rinde a las ataduras que le
someten, abandona sus mutaciones, regresa a su forma originaria, es liberado y

puede responder proféticamente. Asi se dice en la Odisea:

Evol0g & O yépwv NAD™ EE GAOg, €bpe 88 pmKag
Catpepéag, mdoag & dp’ EmQyeto, AEKTO & aplOpdV
gv 8 fuéag TpdTOLS AEYE KNTEGLY, OLOE TL OUUD
wiochn dorov glval: énstta 8¢ AEKTO KAl ALTOG.
NUETg 88 1dyovTeg EmecoOued’, apol o6& xelpog
Barlopev: obd O YépwV doring EmeAnbeTo TEX VNG,
aAA’ N Tol mpoTiota Awv Yéver NUyéEvelog,
abTop Emelta dpAKmV Kal TaApduAlg Nde HEYAS oVG
[yiveto & Lypov Ddwp Kal dEvEpeov LYITETNAOV.]
NUETS & AOTEUPEMS EYOUEV TETANOTL OLUA.
arl’ 0te oM p avial O yépwv OLoQ®ia £16MG,
Kal tOTe 01 P EMEEGOLV UVELPOUEVOS TPOGEELTE

Tig VO 101, “ATPEOS LIE, BE®V GLUEPEGGATO PBOVLACC,
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dppo W' ELOLC GEKOVTO AOYNOAUEVOS; TEO o Y pn206;

En Proteo encontramos tres elementos que atafien a la transformacion:
primero como pastor de focas es el hacer ordinario, el cual es ejecutado cuando no
se le somete para profetizar es el pastoreo de lo cotidiano?%7, las acciones que nos
gufan y nos apacientan. Es la seguridad de lo ordinario, donde aquella
imaginacién del porvenir y del origen, elementos propios de la palabra del mito,
no son posibles. En la figura del pastor no hay presién, no hay eleccién libre de la
forma, no ocurre la transformacioén. Es el conjunto de instantes de lo ordinario, es
el tiempo de lo conocido y seguro, son los multiples momentos en los que nuestra
presencia se ajusta a lo normal. En segundo lugar notamos que el padre de Idétea
cambia de forma porque es obligado, es presionado, literalmente, a mutar. Aqui
Proteo se convierte en ledn, serpiente, leopardo, cerdo gigante, corriente de agua y
arbol frondoso. Con esas multiples formas pretende evitar la insoportable presiéon
a la que es sometido. Los seres humanos nos trans-formamos por presion,
principalmente la ejercida por las elecciones de formas que debemos tomar en el
transcurrir de la imaginacion del instante. Finalmente, el anciano del mar regresa a
su forma originaria cuando no puede resistirse méds a la presion, cuando las
mutaciones no logran su cometido. Asi como de la mayor presién surgen los
mejores diamantes Proteo regresa a una forma originaria, pastor de focas, pero
ahora se le ve y escucha distinto porque esta dispuesto a otorgar lo que se quiere
de él: hablar del futuro. La eleccion libre de la forma, provocada por la presion, es
la forma originaria diferente. Es decir, la presién que ejerce la decision de la forma de
ser nos obliga retornar a la forma originaria que no es exactamente igual de la cual

se partid, sino que es distinta porque ahora contiene la experiencia de las

206 HOMERO. Odisea. IV 450-463. Versién TLG. Por la siesta surgié de las aguas el viejo: a la vista / de sus focas robustas se
puso a contarlas pasando / por mitad y empez6 por nosotros, ajeno en su alma / del engafio tramado, y al fin acostdse entre
ellas. / Dando gritos saltamos entonces los cuatro y las manos / le lanzamos encima. No puso el anciano en olvido / sus
ardide: cambidse primero en leén melenudo, / en serpiente después, en leopardo y en cerdo gigante, / luego de ello en
corriente de agua y en drbol frondoso. / Sin respiro apretdbamos todos con dnimo entero / y, rendido por fin el anciano
perito en intrigas / maliciosas, volviéndose a mi, pregunté de este modo; / “;Qué deidad te ha ayudado a tramar, oh retofio
de Atreo, / tal celada que asi me has cogido? ;Qué buscas con ello?” HOMERO. Odisea. Version José Manuel Pabon, Gredos. El
encuentro de Menelao con Idétea y mas tarde con Proteo puede se encuentra en IV 350-575.

207 Asi como la figura del héroe pastor mostrada en el troyano Pandaro y en el aqueo Agamenén que protegen, gufan 'y
cuidan a su gente, el pastoreo de lo ordinario es la guia y cuidado de nosotros mismos. Cfr. HOMERO. Iliada. Tr. Emilio
Crespo Giiemes, Gredos, Madrid, 2004, 111 162-167 y V 135-139.
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mutaciones, las marcas de la coercién y la disposiciéon a hablar del futuro. Asi
como Proteo regresa a su figura originaria diferente, porque ya se habia fastidiado
y rendido por la presién a la que fue sometido, el ser humano vuelve a la forma
originaria de ser y estar en el mundo no sin antes haber sido sometido a presiones
y ataduras que le fuerzan a probar diversas formas de ser y estar para escapar a las
emboscadas encontradas en los instantes.

Si el ser humano es protéico lo es mas por su cualidad alotrdpica?® que
metabodlica, donde la primera contiene a la segunda. En la propiedad para
presentarse como otro modo de ser o por su ser y estar de manera diferente, cualidad
alotroépica, radica la naturaleza de la formacién humana. Podemos decir que en Ia
cualidad alotropica el ser humano re-significa los signos de su mundo, siente de otro
modo la peculiar forma de ser del signo y con ello estd ante el horizonte mitico.
Encontrar otro modo de presentarse al mundo cultural es la posibilidad de elegir el
habla, es la presencia de las palabras del mito.

Hablar del futuro més que dominar el arte de la profecia es una cualidad
protéica un tanto incierta debido a que lo que Proteo dice a Menelao?? no es tanto
sobre el futuro, antes bien sobre el presente desconocido. Los dioses no le
concedian su regreso a Esparta por no haberles hecho grandes hecatombes; Ayax y
Agamenon ya habian fallecido y Odiseo era ya prisionero de Calipso. Sin embargo
notemos que la informacién que Proteo da a Menelao sirve para que el rey de
Esparta consiga lo que quiere: regresar a su tierra. Resulta interesante que las
palabras de Proteo, fruto de su transformacion alotrépica, sélo son proféticas en la
medida en que dicen lo que se puede hacer en el presente con el fin de alcanzar un
tuturo deseado. Las palabras del mito son resultado de la alotropia porque permiten la

imaginacion del origen, instante y porvenir.

208 Alotropia es una palabra que deriva del griego &\hog otro, diferente, distinto y tpénogc manera o modo de ser o estar. En
quimica se emplea este término para designar aquella propiedad que poseen algunos elementos para presentarse en
estructuras moleculares diferentes, como el oxigeno que puede aparecer atmosférico o como 0zono, o bien con
caracteristicas fisicas distintas como el carbono que puede aparecer como grafito o diamante. Es importante decir que lo
protéico, si bien es cierto es trabajada por Nicol en La agonia de Proteco UNAM- Herder México 2004, nuestro acercamiento a
esta figura mitoldgica no se detiene en “el cambio de forma”, sino que considera tanto la forma originaria, “pastoreo de lo
cotidiano”, como a la manera distinta de ser y estar,”forma originaria diferente”. Digamos que el “cambio de forma”, atin y
cuando tal cambio sea meta-fisico, es sélo uno de los tres momentos de la cualidad protéica

209 Cfr. Homero. Odisea. Tr. José Manuel Pabén, Gredos, Madrid, 2005, IV 461-569

101



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

Si las formas de ser de lo humano se develan en su representacion y
transformacién y lo que aparece es la novedad podemos aceptar que el hombre no
siempre se hace hombre, en términos de lo normal y ordinario, no siempre en su
representaciéon se manifiesta una forma humana conocida o aceptada. En las
representaciones humanas se hace evidente también lo no humano, lo diferente a
lo conocido como humano, podriamos decir lo naturalmente in-humano, lo
barbaro, lo des-conocido, lo extrafio. Lo que aparece naturalmente en la palabra del
mito. Esto que parece tan inhumano, tan lejano, es la develacion de la naturalidad
de cualquier producto cultural descubierto por las palabras del mito. En la vuelta a
la presencia y en el movimiento de la forma surge, como novedad, lo mas distante
y desconocido al hombre mismo, emergen las entrafias de la cultura, nace la
naturalidad de las creaciones sociales, se sienten las palabras del mito. El decir mito-
logico que recoge la presencia en movimiento hace aparecer lo mds oscuro de los pozos de
agua corriente, acopia por un instante lo mds profundo del mundo humano. Ademas,
debido a que cada forma se presenta por un proceso creativo propio, puede decirse
que hay tantas formas humanas como maneras de crearla. Por lo que en la
condicién metabdlica del ser humano esta, como constante afirmacion de su vida,
la eterna muerte de sus formas. Las formas de ser de lo humano son creadas por su
cualidad para mudar de piel y de rostro.

Ahora revisemos las caracteristicas de la transformacién en el suefio de

Tezozémoc?!0. De acuerdo con Ixtlixochitl:
Tezozémoc sofié una madrugada [...] que al principe Nezahualcoyotzin veia
transformarse en figura de aguila real y que le desgarraba y comia a pedazos
el corazon; y otra vez se transformaba en tigre, que con unas ufias y dientes
le despedazaba los pies; se metia dentro de las aguas, y lo mismo hacia

dentro de las montanas y sierras convirtiéndose en corazén de ellas [...] sus

210 De acuerdo con la Historia de la Nacion Chichimeca de Fernando de Alva Ixtlilxdchitl, Tezozémoc fue hijo de Acolhua, sefior
de Azcaputzalco, tepaneca que salié6 de Michuacan y conté con la proteccion de Xélotl. Tezozémoc, junto con otros sefiores
mexicanos, no reconocieron a Ixtlixéchitl Ometochtli, padre de Nezahualcéyotl, como emperador de Tetzcoco. Y desde
entonces hubo grandes guerras en el imperio chichimeca entre Ixtlix6chitl y Tezozémoc, hasta que finalmente el padre de
Nezahulacéyotl, en la barranca de Queztlachac, después de despedirse de su hijo y ordenarle esconderse, es matado por sus
enemigos tepanecas, pertenecientes a las provincias de Otompan y Chalco. Tezozémoc se nombré emperador del imperio
chichimeca e hizo matar muchos nifios tetzcucanos con la intencion de dar muerte a Nezahualcoyotl, rey legitimo de
Tetzcoco. Desde entonces Nezahualcdyotl fue perseguido y condenado a muerte por los tepanecas. IXTLILXOCHITL, Fernando
de Alva. Historia de la Nacion Chichimeca. UNAM-IIH, México, 1977, capitulos XV al XX.
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adivinos declararon que el 4guila real que le despedazaba y comia el
corazoén significaba que el principe Nezahualcoyotzin le habia de destruir su
casa y linaje; y lo del tigre, que habia de destruir y asolar la ciudad de
Azcaputzalco con todo su reino, y que habia de recobrar el imperio que le

tenia tiranizado, y ser sefior de él: que eso significaba el convertirse en
corazoén de las aguas, tierras y montafias?11.

En este pasaje identificamos tres transformaciones: 1) el aguila real que
come el corazén y destruye el linaje; 2) el tigre que desgarra los pies y devasta el
reino; 3) el corazén de las aguas, las tierras y las montafias que recuperan el
gobierno. Las dos primeras implican la destruccién del enemigo. Tezozémoc es
adversario del principe de Tetzcoco porque le despojo del lugar que debiera
ocupar en el mundo, lo cual conlleva desvanecer su propia identidad. La tercera
implica el restablecimiento del lugar donde esti la identidad, donde habita el modo
de ser del teztcocano. Es restaurar “...el estar, [que] a diferencia del ser -que
‘define’ y denota ‘esencia’-, alude mas bien a una ubicacion, a la instalacion de una
posibilidad de ser...”212. Implica recuperar la presencia, como ainptela, y la
ausencia, en tanto nelhuayotl, de la forma de ser y estar en el mundo cultural al
cual se pertenece. Es decir, el corazoén de las aguas, la tierra y las sierras permite un
domicilio existencial, refieren al suelo cultural, al estar de la identidad, a la presencia de
la forma en el mundo cultural. Donde tal suelo es “...un punto de apoyo espiritual
[...] simboliza el margen de arraigo que toda cultura debe tener...”?13. La
transformaciéon responde al llamado del arraigo, ocurre debido a la pro-vocaciéon
que hace el corazén del suelo de la identidad. El arraigo es la realidad fisica
fundante y en la cual se expresa el modo de ser de tal realidad. En otras palabras,
el domicilio existencial apela a que “...l1a realidad [cultural] esta siendo...”?14. La
tltima transformacién de Nezahualcoyotl es alotrépica porque en aquel regreso a

la forma originaria diferente, en tanto ya no es el principe desterrado el que recupera

211 [XTLILXOCHITL, Fernando de Alva. Historia de la Nacién Chichimeca. UNAM-IIH, México, 1977, capitulo XXI

212 CIFELLI, Pablo. Saber estar o de la dimension simbolica de la educacion. Notas a partir del pensamiento de Rodolfo Kusch. En
“Aprender Caderno de Filosofia e Psicologia da Educacdo” Revista da Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia. Vitéria
da Conquista-BA-Brasil, Ntimero 13, Junio 2010

213 KUsCH, Rodolfo. Geocultura del hombre americano. Fernando Garcia Cambeiro Editor, Buenos Aires, 1976, p. 74

214 ZUBIRI, Xavier. Escritos breves. Alianza, Madrid, 2000, p. 219
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el reino sino el corazén de sus aguas, tierras y montafias. Nezahualcéyotl ya no
s6lo es de otro modo, el rey de Tetzcoco, antes bien estd de manera diferente, mora
su reino como su punto de apoyo espiritual. En las transformaciones ilustradas en
el suefio de Tezozémoc identificamos dos momentos: primero, ser alguien,
conlleva la destrucciéon de aquello que no acepta o impide ese ser quien se es;
segundo, estar en algun lugar, implica habitar el suelo de la identidad, es el motivo o
motor por el cual ocurre la transformacion. Rescatar la presencia es elegir el habla, es
habitar el modo de significacion, es sentir la forma como disposicion cultural.

En sintesis, la transformaciéon humana, como constante vital y recurrente
vuelta a la presencia: no ocurre en el pastoreo de lo cotidiano, en lo ordinario, en lo
seguro, en lo normal; acontece ante las fuertes presiones que obligan al hombre a
probar diversas mutaciones en su forma; es alotrépica en tanto se elige una forma
originaria diferente; con este modo de ser otro se consigue arrojar palabras sobre
acciones que pueden hacerse en el instante intentando un porvenir anhelado;
responde al necesario reconocimiento de ser quien se es y de estar donde se quiere
y se puede estar porque la llegada del por-venir deseado es el arraigo espiritual del
ser humano y de la comunidad misma; es vivir la tierra del modo o la forma. Tanto
las mutaciones de Proteo como las de Nezahualcéyotl no modifican su propia
naturaleza, digamos que son resultado de elegir la constancia en tanto permanencia
continua como en dar cuenta de su naturaleza cambiante.

La potencia formativa de Proteo y del suefio de Tezozémoc se debe a que
son mito-logia, esto es, el decir mito-l6gico de ambas figuras recoge la presencia en
movimiento, es representacion formativa, es transformacion de la presencia. En la
representaciéon y transformacion de Proteo y Nezahualcéyotl sin duda hay
elementos mito-l6gicos porque: en el pastoreo de lo cotidiano hay el hedor de la
palabra inmévil, en la seguridad de lo normal esté la insoportable pestilencia de las
palabras estancadas en la superficie; en la presion que obliga la mutacion de forma
y en la destrucciéon de aquello que no acepta o impide ese ser quien se es ocurre el
fluir de las palabras como rios de agua; en la eleccién libre de una forma originaria

diferente y en el habitar el suelo de la identidad esta la fuerza de las palabras que
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corren a la profundidad de los pozos. El decir mito-légico que recoge la presencia
en movimiento, es el recogimiento del ser y del estar. La mito-logia como

representacion y transformacion es la casa del ser y del estar?15.

3.2 La muerte de las formas

En la movilidad y la elecciéon implicadas en la representaciéon y la
transformacién existe un proceso agoénico, digamos que el movimiento de decisién
y cambio de forma conlleva su propia muerte. La muerte es la energia necesaria
para llevar a cabo la transformacién humana. Sin la muerte el ser humano quedaria
inmoévil y sin posibilidad de transformacioén, tal vez por ello el sabio maestro
Quirén rechaza la inmortalidad. La presencia de la muerte posibilita la
imaginacién del porvenir y del origen en tanto evidencia lo inestable e inseguro de
la vida; la muerte permite estar abiertos a lo extra-ordinario. Sin la muerte la vida
seria insoportable por ello, declara Montaigne?1¢, que en ella hay algo de amargura
para no abrazarla con demasiada avidez. Podriamos decir que la representacion
formativa y la trans-formacién de la presencia son posibles porque en ellas habita
la muerte. En la pregunta por la forma de estar y ser en el mundo, en la pregunta
por la identidad reposa el acaecer?!”. Por ello no es casual que la ctspide del honor
en los héroes homéricos este en su muerte. La vida heroica asume el fallecimiento
como parte de la propia existencia. La muerte en Homero es la fuerza de lo
inevitable, de lo que se impone sin posibilidad de evasiva, el ser humano del poeta
de Quios al mirarse como un ser infinitamente agénico, esta dispuesto a la trans-
formacion. Incluso el héroe sabe que con la muerte de la forma se logra la vida
heroica, la fama imperecedera. Asi vemos, por ejemplo, en la figura de Héctor no

s6lo la asuncién de la muerte sino el reclamo de la gloria:
0oL HEV HOL PEDYOVTL HETAPPEVD EV d0pL TNEELS,

AL 100G pepadTl 810 6TNHECOLY EAACGOV

215 Siguiendo la magnifica idea desarrollada por Alberto Constante “...el ser de todo lo que es habita en la palabra. La
palabra resulta ser asi la ‘casa del ser’...” CONSTANTE, Alberto. Martin, Heidegger, en el camino del pensar. FFyL-UNAM,
Meéxico, 2004, p. 318

216 DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos 1. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 143

217 TAMAYO, Luis. “Identidad”. En ORTIZ Osses y PATXI Lanceros. Diccionario de la existencia. Anthropos, Madrid, 2006.
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el 1ol €dwke 0g0¢ [..]
vOv adté pe polpa Kiydvel.
UM pav aomoudt ye kol axAiel®g dmoloiuny,
MG péya pEEag T Kol EOGOpEVOLGL mLOEcHaL™™®.

Ademas de la muerte decorosa, que se logra con los rituales finebres propio
de los guerreros?!?, uno de los elementos que otorga honor al fallecimiento del
héroe es que ésta ocurra en la juventud. En Homero la juventud de los muertos
estd determinada por el vigor, la virilidad y la brillantez del cuerpo. Vernant dice a

"

proposito del fin de Aquiles que “... la muerte temprana, cuando es asumida,
posee su contrapartida: la gloria inmortal, la gloria celebrada por las gestas
heroicas...” 220, La muerte manceba puede apreciarse casi con las mismas palabras

en Patroclo y Héctor, la del héroe troyano se expresa asi:
"Q¢ dpa pv glmévta té€hog Bavatolo Kaivye,
Yoy 0 £k pebémv mrapévn “A1dog o¢ PePriket
Oov métuov yodmoa ATMovs  avopoTnTo Kal ﬁBnVZZI.

Este deceso heroico ocurrido en la juventud simboliza la brevedad de los
momentos de plenitud, los instantes en los que se alcanzan las ctspides que dan
estilo o forma a nuestra vida. La muerte en la juventud, asi entendida, es el
oportuno instante para que las trans-formaciones ocurran. Homero nos muestra

que en la transformacién del hombre carnal al héroe leyenda es imprescindible

aceptar la temprana muerte de las formas. En la transformacién de la presencia,

218 HOMERO. Iliada XXII 283-285 y 303-305. Versiéon TLG. “No serd por la espalda y huyendo como me clavarés la pica; / jen
el pecho, segtin vaya furioso en derechura, htindemela, / si es que el dios te lo ha otorgado! [...] mas ahora el destino me ha
llegado. / jQué al menos no perezca sin esfuerzo y sin gloria, / sino tras una proeza cuya fama llegue a los hombre
futuros!”. HOMERO. lliada. Tr. Emilio Crespo Giiemes, Gredos, Madrid, 1991. Es muy interesante que en la version de Bonifaz
Nuiio la tltima frase sea traducida “pero en haciendo algo grande que por los futuros se aprenda” Efectivamente la fama, la
gloria imperecedera, el resultado de la muerte heroica, del fallecimiento de la apariencia, sea un elemento de aprendizaje y,
mas aun, formativo. HOMERO, Iliada. Version de Rubén Bonifaz Nufio, UNAM- Coordinaciéon de Humanidades - Bibliotheca
Scriptorvm Greacorvm et Romanorvm Mexicana, México, 2008, XXII 305.

219 E] cuerpo era lavado, ungido con aceites y perfumado con el fin de conservar su belleza, juventud y virilidad. La
cremacién era uno de los actos fliinebres mas frecuentes en la época de Homero. Para este tipo de ritos, la preservacion y
preparacion del cuerpo eran elementos fundamentales en esta clase de actos. Vernant menciona que uno de los objetivos de
la cremacioén era que el fuego consumiera todas las partes del cuerpo que se descomponen, tales como las viseras, la carne, la
piel etc. Cfr. VERNANT, Jean-Pierre El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia. Tr. Javier Palacios, Paidos, Barcelona,
2001, p. 94. Los ritos funerarios a Patroclo son ejemplo de la importancia que tiene la bella muerte, por ello las stplicas de
Priamo y Héctor a Aquiles por dar una bella muerte al propio rey de Ilién.

20 VERNANT, Jean-Pierre El individuo, la muerte y el amor en la antigua Grecia. Tr. Javier Palacios, Paidés, Barcelona, 2001, p. 53.
221 HOMERO. lliada XXII 361-363. Versién TLG. “ Apenas hablar asi, el cumplimiento de la muerte lo cubrié. / El aliento vital
vol6 de la boca y marcho a la morada de Hades, / llorando su hado y abandonando la virilidad y la juventud” HOMERO.
Iliada. Tr. Emilio Crespo Giiemes, XXII 361-363
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como representacion formativa, las formas perecen cuando han alcanzado su ciispide.
Incluso podemos decir que aprender a morir no es sélo sentir nuestra propia
agonia sino tener vergiienza de nosotros mismo en cada momento del dia.
Vergiienza percibida, no en el rubor de alguna falta o humillacién, antes bien como
decoro y respeto, como la estimacién de la propia honra, esta es la posicion del
héroe ante su muerte. Haciendo qué, siendo quién y estando dénde, deseamos ser
encontrados por la muerte. En este sentido la muerte, como eterna compafiia de
vida, provoca tener un sélo proyecto: formarnos. Porque nam quodcunque suis
matatum finibus exit, continuo hoc mors est illius, quod fuit ante, dice Lucrecio??2.
Digamos que en las transformaciones humanas la muerte de las formas, la muerte
de las apariencias como manifestacion de las formas de ser humano, es inevitable.
Por ello con Homero aprendemos que sélo lo heroico permite la transformacion.

Si la brevedad de la vida heroica es la brevedad de las formas entonces su
longevidad, como lo anti heroico, es lo ordinario. En este sentido la muerte de las
formas es, literalmente, extra-ordinaria. Confirmemos una vez mas que la trans-
formacion humana como muerte de las formas, no es posible en la seguridad de lo
ordinario, lo normal y lo uniforme. Sin duda la representaciéon y la transformacién
son heroicas porque en ellas habita la asuncién del instante de la extra-ordinaria
muerte. El mito, como esa voz corriente que fluye e influye, pro-voca las palabras y
las imagenes de la muerte al nombrar la imaginacién de lo extraordinario, al crear
las imagenes heroicas, al producir las formas de lo asombrosamente extrafio. En las
palabras del mito anida lo fantastico de la muerte de las formas, la posibilidad de
dejarse formar, formarse, tener la valentia de acompafar la formacién de seres
humanos.

Ahora bien, negar la forma no es aceptar su muerte, antes bien, impide la
representacién y transformacién. Odiseo carga esto en su propio nombre y cree
escapar a la muerte negando su propia forma, su propia presencia. Asi dice a

Polifemo:

22 “En todo cuerpo que se transforma y cambia de naturaleza, muere inmediatamente su forma anterior” Lucrecio, II. 753-I1I.
529. En DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Cétedra, Madrid, 2006, p. 157
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Atn en Ovutig, nadie o ninguno, estan los rodeos a la muerte; atn en la

astucia, en la multiplicidad de recursos, en la inteligencia irreprochable,
caracteristicas del hijo de Laertes, mora la muerte y su rechazo sélo consigue
inhibir la vida de la representaciéon formativa y de la transformaciéon de la
presencia. Lo cual, por cierto, hace imposible escapar de la enfermedad, tal y como

Polifemo lo muestra al decir:

o

® ¢irol, OVTig pe kxteivel 30r® obde Pinerv. [.]
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Por otro lado, en el poema de Nezahualcéyotl Somos mortales se admira con
claridad no soélo la aceptacion de la muerte, sino también la apelacion a su carédcter

oculto y a la des-aparicién, como muerte de la forma:

Zan niccaqui itopyo ipetlaccallo
jah in tepilhuan!
tiyoque timiquini.
Timacehualtin, nahui, nahui,
in timochi tonyazque,
timochi tonmiquizque
in tlalpicpac.

Zan yuhqui tlacuilolli
ah tonpupulihui.

Zan yuhqui xochitl
in zan toncuetlahui
ya in tlalticpac.

Ya quetzalli ya zacuan,

223 HOMERO. Odisea. IX 364-367. Version TLG. “Preguntaste, ciclope, cudl era mi nombre glorioso / y a decirtelo voy, td dame
el regalo ofrecido: / ese nombre es Ninguno. Ninguno mi padre y mi madre / me llamaron de siempre y también mis
amigos” HOMERO. Odisea. Tr. José Manuel Pabén, Gredos, Madrid, 2005, IX 364-367. En otras traducciones como la de José
Luis Calvo O{mg significa Nadie. Cfr. Homero. Odisea. Tr. José Lupus Calvo, Catedra, Madrid, 2000, IX 364-367

24 HOMERO. Odisea. IX 408-411. Version TLG. “jOh queridos! No es fuerza. Ninguno me mata por dolo” [...] / Pues si nadie
te fuerza en verdad, siendo tt como eres, / imposible es rehuir de la dolencia que manda el gran Zeus. Versién de José
Manuel Paboén, Gredos.
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xiuhquecholli itlaquechhuan
tonpupulihui, tiyahui in ichan.
Xic yocoyacan, in antepilhuan,
cuauht’amocelo,
ma nel chalchiuit],
ma nel teocuitlatl,
no ye ompa yazque
oncan on Xomohua.
Zan tipopohuilizque,
ayac mocahuaz2%,

Somos mortales, dice Nezahualcéyotl, sentimos la muerte al caer en cuenta
que en el momento de nuestro nacimiento empieza el andar por la vida hacia la
muerte. Somos rostro y corazén en manos del Dios de la Muerte, como se aprecia en
el codice Fejérvary-Mayer. Digamos que en la vida somos agénicos porque somos
el gerundio del morir, estamos muriendo, somos moribundos llenos de vida.
Somos transformacion si logramos percibir lo oculto y secreto que es la propia
muerte, si logramos que el Mictlan y el Hades se nos muestren.

Nuestro rostro y corazén, son asidos
por la muerte??¢. La muerte se nos
oculta porque su morada es
imposible en la evidencia. Toda
apariencia se borrard, se secard, se
acabard, se descarnard y finalmente

des-aparecerd. Ni atun la forma mas

fuerte y preciosa como el jade escapa

a su fallecimiento. Cadice Fejérvary-Mayer 3.f (detalle)

25 Percibo lo secreto, 1o oculto: / jOh vosotros senores! / Asi somos, / somos mortales, / de cuatro en cuatro nosotros los
hombres, / todos habremos de irnos, / todo habremos de morir en la tierra. / Como una pintura / nos iremos borrando. /
Como una flor / nos iremos secando / aqui sobre la tierra. / Como vestidura de plumaje de ave zacuén, / de la preciosa ave
de cuello de hule, / nos iremos acabando. / Meditadlo, sefiores, / dguilas y tigres, / aunque fuerais de jade, / aunque
fuerais de oro / también alla iréis, / al lugar de los descarnados. / Tendremos que desaparecer, / nadie habra de quedar.
Romances de los seflores de la Nueva Espaiia, fols. 36r . En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de poesia nahuatl.
Era, El Colegio Nacional, Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 35. Y LEON-PORTILLA Miguel. Quince poetas, p. 93 y
94

26 La idea de rostro y corazoén in ixtli in yollotl serdn revisados en tdltimo apartado de este capitulo dedicado al anélisis del
“Rostro y Percepcién” como elementos fundamentales de la formacion humana.
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En la transformacion es necesario que nuestra atencién se dirija a la muerte “...que
no nos sea extrafia tratémosla, frecuentémosla que nada tengamos a menudo en la
cabeza como la muerte...”??” y aprendamos que, cada instante es una oportunidad
para aprender a morir y asumir la transformacién; omnem crede diem tibi diluxisse
supremum, grata superveniet, quae non sperabitur hora, dice Horacio??8. Aprender a
morir es aprender a sentir, tanto en la salud como en la enfermedad, la decadencia.
Ciertamente es mas dificil apreciar la muerte en la salud porque se considera estar
lejos de ella y se le mira pequefia, mientras que en la enfermedad la muerte cobra
sentido y colma de sentido la vida, se le mira tan cercana e inmensa. La muerte
llena y completa nuestra vida porque permite la transformacion, en el morir se estd
viviendo extra-ordinariamente.

La muerte es la finalidad dltima de la vida porque marca sus limites.
Aceptar nuestro ser agénico es reconciliarse con las polpag y re-conocer las
ensefianzas de los tlamatinimeh. Al tejer nuestra vida, como lo hace Cloto, al medir
nuestra vida hasta la extension que le hemos adjudicado, como lo ejecuta
Laquesis, y finalmente tener la valentia de cortar el hilo de nuestra vida llegando
asi a la muerte, como Atropo lo realiza??®. Y al no olvidar, como los macehualtin,
“hombres de pueblo”, que para morir se ha nacido y que s6lo por breve tiempo se
vive; tal y como los tlamatinimeh, “sabios”, ensefiaban la dualidad del mundo
vitalmente amenazado de muerte, su grandeza fue asumir la inevitable muerte230.
En el decir mito-l6gico que recoge la presencia en movimiento mora la muerte
porque ella llama al cambio de forma, provoca la energia para soportar la
transformacion. La inevitable presencia de la muerte en las palabras del mito
posibilita y potencia la transformacién humana. Gracias a las palabras del mito la
muerte de las formas logra sacudir la vida cultural impidiendo la uniformidad y

seguridad que petrifican la formacién humana.

227 DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos 1. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 132

28 “Piensa que cada dia es el altimo que luce para ti, viviras con gratitud la hora que ya no esperas”. Horacio. “Epistolas” I.
IV. 13. En DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 132

29 E] ser humano de la formacién debe, como dice Plauto, modelar su propio destino. Plauto, “Trinummus, ILIL. 84. En DE
MONTAIGNE, Michel. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 324

230 LEON-PORTILLA Miguel. El destino de la palabra. De la oralidad y los codices mesoamericanos a la escritura alfabética. Colegio
Nacional, FCE, México, 1997, p. 249
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La muerte de las formas de ser de lo humano conlleva aquel vacio de sentido,
en tanto hay un abandono momenténeo de lo ordinario del sentido. El vacio de
sentido que es el instante de la experiencia de la eleccion libre que permite pasar a
otra forma. La muerte de las formas habita entre el sentido que dan los signos del
mundo y el resultado de la eleccion libre de la forma; se elige libremente la muerte de la
forma. Podemos decir que la muerte de la forma es el momento de la re-significacion, un
regreso o vuelta que mueve. Es sentir la plenitud del decir mito-l6gico que recoge
la presencia en movimiento. Tal vacio es fruto del nacimiento de las otras formas de
ser humano. Ejemplo de ello podemos apreciarlo en el famoso pasaje de los Anales

de Cuauhtitlan, del rapto divino de Nezahualcdyotl:

Por estar jugando Negahualcoyotzin, se cayd en el agua; y diz que se
metieron los diablos a sacarlo y le llevaron a lo alto de Poyauhtécatl, para
que allé hiciera penitencia. Y se decia que all4 le refregaron con agua divina
y cosa chamuscada y que asi le hablaron: “Tu serds a quien hagamos la
merced de que la ciudad caiga en tus manos”. Después le trajeron los diablos
al mismo lugar adonde fueron a tomarle y de donde le sacaron. Luego sali6

aca Necahualcoyotzin y cuando Itzcohuatzin le vio mucho se asombré de
que hubiera escapado?31.

En este rapto divino podemos apreciar el fallecimiento simbélico del nifio
Nezahualcoyotzin??? donde la muerte de la forma infantil provoca el nacimiento de
una nueva forma de ser humano. El sentido de la infancia se pierde, se siente lo
extra-ordinario, es necesaria la re-significacion. Asi notamos tres elementos en esta
transformacion, los dos primeros relacionados directamente con las muertes
dedicadas a Tlalloc?®® y el tercero vinculado con el renacimiento de

Nezahualcéyotl. El primero es llevar al principe a Poyauhtécatl “junto a la niebla

21 Anales de Cuauhtitlan. p. 40, f. 19v. Bierhorst, 1992. En LESBRE, Patrick. “Nezahualcéyotl, entre historia, leyenda y
divinizacién”. En NAVARRETE, Federico y OLIVIER, Guilhem (coordinadores) EI héroe entre el mito y la historia. UNAM, 1IH,
CFEMC, México, 2000, p. 42. Es importante decir que coincidimos con Lesbre respecto a la importancia que tiene ese diz que
el cual parece indicar la transcripcion de una tradicién oral popular, y que el redactor nahuatl la juzgoé lo suficientemente
interesante como para no desecharla. Este diz que corresponde a los se-dice que se transmiten espontaneamente de boca en
boca y que fue recogido en los Anales de Cuauhtitlan, responde a lo fundamental de la palabra del mito.

232 CONTEL, José. “Tlalloc y el poder: los poderes del dios de la tierra y de la lluvia”. En OLIVIER Guilhem (coordinador).
Simbolos de poder en Mesoamérica. UNAM-IITH, México, 2008, p. 348

233 Un interesante estudio sobre los ritos de sacrificio a los nifios dedicados a los Tlaloques puede es el apartado XI del texto
de: GRAULICH, Michel. Fiesta de los pueblos indigenas. Ritos aztecas. Las fiestas de las veintenas. Instituto Nacional Indigenista,
México, 1999.
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que parece humo”, la niebla espesa que se ve en la cumbre de los montes en dias
de tormenta, que es uno de los accesos al Tlallocan, uno de los lugares de culto a
Tlélloc, el sitio donde sacrificaban a los nifios en honor al dios del agua; segundo,
la uncién con agua divina y cosa chamuscada puede aludir a la donacién, por parte
de los dioses, del secreto de la conquista y la guerra que metaféricamente son
llamadas teoatl “agua divina” y tlachinolli “quemado”, ademds esta uncién puede
representar la sangre y el hule derretido con el que embadurnaban a los nifios
dedicados a Tlalloc; y tercero la presencia o salida del hijo de Ixtlix6chitl como rey
de Tetzcoco, en ella el asombro por parte de Itzcohuatzin es inevitable porque se
encuentra directamente con la trans-forma de Nezahualcéyotl. En esta narraciéon
propia de las palabras que corren en el tlamachiliztlahtolzazanilli, “el mito”, puede
apreciarse que el origen del rey de Tetzcoco da cuenta de su propia muerte y
creacion, es decir, la idea de origen revelada en la palabra del mito es un encuentro
con el fallecimiento y la creacion de la apariencia. Muere la forma del nifio-principe
para que nazca la forma del hombre-rey. Y esto es un acto de trans-formacioén, de
re-novacién, de re-nacimiento, de re-significacién revelado en las palabras del
mito. La muerte de la forma es constitutiva de los hilos que amarran, envuelven, tejen a los
miembros de cada sociedad dindoles forma. Sin duda la muerte de las formas estéd
tuertemente ligada con aquella imaginacién del origen que contiene el ciimulo de
imagenes alternativas que colman la ausencia desconocida de lo que pudo ser.
Poyauhtécatl, el agua divina y la cosa chamuscada son elementos extra-ordinarios
e ignotos, cualidades propias de la imaginacion del origen del rey Nezahualcéyotl.

El nacimiento de las “nuevas” formas humanas, o mejor dicho, la creacion
de las otras formas que habitan en la re-significacion que es la palabra del mito, es
posible por el retorno a las profundidades de si mismo y por la conciencia, en el
sentido mas lato de la palabra, del desgaste y desgajamiento de los adjetivos que
han sostenido las “viejas” figuras del ser humano o las formas del habla ordinaria.
Es la experiencia del cambio que habita en la palabra cdhuitl “lo que nos va
dejando”. La debilidad inicial del principe, como fugitivo y huérfano, es suplida

por poderes que le permiten cumplir con su tarea, en este caso el derrumbe del
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imperio tepaneca. Cuando ya no tiene sentido ser y estar como se es y se habita,
entonces puede ocurrir la transformacién y en ella la muerte de la forma. No es
casual que el sentido de la vida, por ejemplo, sea motivo de reflexiéon cuando la
vida pierde sentido. En el momento que para Nezahualcoyotl ser un fugitivo deja
de tener sentido la transformacién inicia, la muerte de la forma ordinaria da paso
al nacimiento de la forma extra-ordinaria, la comodidad y seguridad de lo
conocido cede su lugar a la inconfortable regién de la vida del mito. En tal
mutacién hay autosacrificio, hay muerte de la forma, hay un vacio momentéaneo,
ausencia que serda cargada con la nueva forma. Digamos que el vacio,
experimentado por la muerte de las formas, cobra sentido. Nezahualcéyotl nos
muestra que mudar de piel y rostro es habitar el ollin, “movimiento y nudo”, de las
palabras del mito. La muerte de la forma ocurrida en la trans-transformacion
mueve y enreda, cualidad del mito, el mundo cultural. Entre la figura del principe
y la imagen del rey emerge el sentido del vacio. Sin duda Poyauhtécatl, “junto a la
niebla que parece humo”, mora la muerte de la forma, es la antesala a la elecciéon
de la otra forma. En formacién humana el vacio de sentido es inevitable porque es
necesario disponerse a lo extra-ordinario, en tanto abandono momentaneo de lo
ordinario, como la re-significacion, y es inevitable correr el riesgo de la eleccién de
la forma. El autosacrificio es un principio de formacién porque ella es un suceso
autopoético, que implica tanto la auto-creacién como la auto-destruccién. Es en la
mortalidad de la forma que la re-creacion y la re-significaciéon son inevitables. La
muerte de las formas es autosacrificio de las palabras més propias y cémodas para
el ser humano, ello permite la trans-formacién como nacimiento de otros modos de
ser humano. Incluso referirnos a la formacién humana nos obliga a hacerlo en

plural: las formaciones humanas?3*. En la muerte, como autosacrificio, apreciamos

24 En oposicion a la propuesta de Platon quien considera que los poetas cuentan mitos falsos, los cuales provocan la des-
figuracion y adopcién de formas multiples de lo divino, lo heroico y lo humano. Y mas bien debiesen relatarse “mitos
verdaderos” que procuraran la uniformidad, completud y perfeccion de la idea divina, heroica e incluso humana. Con
Platén presenciamos la imposicién del monomito sobre el polimito, la uniformidad sobre la multiformidad, lo cerrado y
perfecto sobre lo inacabado e imperfecto, lo inmévil sobre el devenir. Cfr. PLATON. Didlogos. Repiiblica. Tr. Conrado Eggers
Lan, Gredos, Madrid, 1998, 377 d-e, 380 dy 381 c
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el movimiento y la natalidad de las otras formas de ser humano. La multiplicidad
de las formas responde a su propia mortalidad.

Hemos dicho que la develacion de la forma humana es un acto de presencia,
Dado que las presencias son perecederas?® la formacion humana, como trans-
figuraciéon creadora de naturaleza, es un cambio vitalicio. Es decir ante el
fallecimiento constante de las formas de ser humano, éste vive en la permanente
afirmacién de su presencia, digamos en la busqueda de sentidos de su propia vida,
individual y colectiva. Por la mortalidad de las formas es imperativo elegir y, como
en toda eleccion, hay la nostalgia por lo que no fue, por la forma no elegida. En el
fallecimiento de las formas hay miedo, no a la muerte, sino a la vida, porque en
cada eleccion hay una caida mortal. Hay temor a la profundidad del pozo, a lo
oculto, a lo originario, a lo oscuro que puede haber en las palabras del mito. La
formacion humana es vivir la vida jugandosela, reconocerla y practicarla como una
prueba perpetua. De alguna manera la variacion de si mismo se paga con la propia vida,
justo como el autosacrificio sufrido por Nezahualcéyotl en el Poyauhtécatl. En
general la Odisea y la huida de Nezahualcéyotl, y en particular el rapto divino del
principe de Tetzcoco, como muerte de las formas, son muestra de la infinidad de
desventuras que puede sufrir la condicién humana, son las palabras del mito que
nos ensefia la vida como prueba y autosacrificio, es en el contacto con la otredad, en la
proximidad con la re-significacion que ocurre la muerte de las formas.

El fallecimiento de las formas de ser humano resulta doloroso, ya que cada
transformacion es tan fuerte como la expulsion de casa, de la comodidad de lo
ordinario y seguro; y al mismo tiempo los cambios de forma resultan tan
placenteros porque en ellos se mira y penetra en horizontes abierto y diversos.
Duele la pérdida de las palabras ordinarias y puede ser un deleite, por tenebroso
que sea, el encuentro con las palabras del mito. Digamos aqui que la
representaciéon como esta vuelta a la presencia, del suefio a la vigilia y de la vigilia

al suefio, es un avatar como cambio ocurrido en el descenso y ascenso propio de la

25 ZAMBRANO, Maria. Filosofia y Poesia. FCE, México, 1996. p. 38
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re-encarnacion?®, como fuga y regreso de la carne, como hacerse visible y
palpable. Sin duda, las formas de ser de lo humano, es multiplicidad de re-
encarnaciéon como trans-formacion y re-significaciéon. Formar es representar y esto
no es otra cosa que re-encarnar, volver a la presencia desde las entrafias del mito,
regresar baflado y nutrido del agua corriente que vive en la profundidad de los
pozos. Las formas de ser de lo humano, sus avatares, son descenso y ascenso,
entrada y salida, suefio y vigilia, espiritu y cuerpo, silencio y sonido, quietud y
movimiento. Por ello es que en las trans-formaciones humanas no hay uni-
formidad, antes bien hay de-formidad y poli-formidad. Incluso podriamos decir
que formarse es transformarse y como tal es una defensa ante la violenta prisiéon de
la normalidad y la uniformidad. Aqui es muy claro el ascenso y descenso de
Nezahualcéyotl, mostrado en su rapto divino, o el retiro e ingreso de Aquiles a la
guerra, visto en la Iliada. Y si, en formacién, el ser humano vive atormentado por
su propio pro-yecto por el cual padece transfiguraciones motivadas por la
permanente muerte y vida de sus formas. En este tormento radica la fuerza de la
creacion, el si a la vida, la afirmacién de la diferencia, es como el enfermo que en su
sufrir aprecia con impetu la salud. Por ello, cuando de formacién humana se trata
es inevitable aceptar la muerte para potenciar la vida, tolerar el dolor para
fortalecer el sosiego, soportar la superficialidad de lo ordinario para asumir la
profundidad de lo extra-ordinario. La asuncién de la muerte y el dolor permiten
las trans-formaciones, es lo que posibilita al ser humano educarse. De tal suerte
que en la dolorosa agonia humana habita la posibilidad de la formacion, mora la eleccion
libre del habla. Dolor y muerte son inevitables en la formacién humana, ella emerge
y con-vive con el sufrimiento y el fallecimiento del si mismo. En formacion
humana el auto-sacrificio es ineludible. En la mortalidad de las formas, como acto
auto-creativo y auto-destructivo, se colma de sentido aquella sentencia “aprender a

vivir es aprender a morir” 2%, porque quien no se da la oportunidad de tener sed,

2% Recordemos que avatar es una palabra que deriva del sanscrito avatira que significa descenso o encarnacién de un dios.
27 Aunque el magnifico ensayo de Montaigne se titula De cémo filosofar es aprender a morir, sin duda alguna la filosofia, a
partir del renacentista francés, es una apuesta a la vida vivida, al arte de vivir; por lo que bien puede decirse que “aprender a
vivir es aprender a morir”. Cfr. DE MONTAIGNE, Michel de. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 125
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no puede gozar bebiendo, quien no acepta la presencia de su mortandad le sera
imposible disfrutar la vida, quien no se arriesga a la eleccion no tendrd
oportunidad de vivir y sentir los otros modos de significacion.

En resumen, la muerte de las formas: habita en la movilidad y la eleccién
implicadas en la representacion formativa y la transformacion de la presencia; es
heroica en tanto permite que la forma perezca cuando ha alcanzado su ctaspide y
estime la inevitable con-vivencia con la propia agonia; es extra-ordinaria y no es
posible en la seguridad de lo normal y ordinario; permite percibir lo secreto y
oculto de la propia muerte evidenciando con ello que toda forma se borrara, se
secard, se acabard, se descarnara y finalmente des-aparecerd; es inseparable de la
imaginacién del origen porque da cuenta de las imégenes alternativas que colman
la ausencia des-aparecida de lo que pudo ser; conlleva un fugaz vacio de sentido,
cuando ya no tiene sentido ser y estar como se es y se habita, y cuando cobra
sentido el auto-sacrifico como muerte de la vieja forma de lo ordinario; implica la
re-creacion de la propia naturaleza; es dolorosa y provoca temor porque implica el
auto-sacrificio y la re-creacion.

En la re-presentacion formativa como forma decisiva ocurre que la ausencia
nutre a la presencia, como nelhuayotl, y la presencia es el sentido de la ausencia. Es
decir, la “indefiniciéon” de la forma alimenta su propia “definicién” y los contornos
que delinean la forma se nutren de la de-formidad. Esta paradoja formativa sucede
en la muerte de las formas. Ella es cobijada por el mito con quien comparte este
aparente contrasentido. Esto es, asi como la muerte potencia la vida o la de-
formacion alimenta la formacion, el agua que corre en las profundidades oscuras
de los pozos alumbra las cimas de la superficie. Aceptar la muerte de las formas
como principio formativo es asumir el regreso a lo oculto y originario que son las
palabras del mito; es sentir el movimiento provocado por la eleccién del habla,

aunque se tenga la conviccion de su ser y estar inmutable y permanente.
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3.3 Lo extrafio en lo propio

Habiamos dicho que la palabra mito-légica al nombrar la identidad de una
comunidad, la presenta, la manifiesta, la hace aparecer al mundo. El acto de
nombrar, como accién que re-presenta la forma humana, permite situar al sujeto
que habla en el mundo. Sin embargo, éste, el mundo, no se presenta de manera
acabada y fija debido a la cualidad perecedera de las formas que inducen el
caracter indeterminado que del ser humano. Es decir, el mundo creado por
palabras, curiosamente aparece in-definido y las formas de ser de lo humano,
como figuras del mundo creadas por palabras, no escapan a tal imprecisiéon. El
hombre, logra ver su de-formacién a través de los espejos puestos por el educador.
Los encuentros con los espejos son las coincidencias con el formador, que logra
devolver al sujeto su propia imagen, su re-presentacion y trans-formacién que

albergan la muerte de sus formas. Dice un poema nahuatl:
In tlamatinini: tlahuilli ocutl,
tomahuac, ocutl apocyo.
Tezcatl coyahuac,
tezcatl necuc xapo.
Tlile, tlapale,
amuxhua, amoxe
TIilli, Hapalli[...]
Tetezcahuiiani,
teyolcuitiani, neticihuiiloni,
neixcuitiloniZ38.
La flama que no ahima y el espejo pulido son lo que permite sentir la forma
de ser y estar humanos. En este sentido, el educador tiene dos funciones
primordiales: reflejar las figuras del ser humano y ensefiar al educando a percibir

su propia forma. En esto radica el caracter formativo de los mitos, ya que lo que

aparece a través de la palabra del mito no es otra cosa que el reflejo de nuestra

238 E] sabio: una luz, una tea, / una gruesa tea que no ahtima. / Un espejo horadado, / un espejo pulido por ambos lados. /
Suya es la tinta negra y roja, / de él son los cédices, de él son los codices. / El mismo es escritura y sabiduria. [...] /Pone un
espejo delante de los otros los hace cuerdos, cuidadosos; / hace que en ellos aparezca un rostro. Cédice Matritense de la Real
Academia, edicion de Del Paso y Troncoso, vol. VIII, fol. 109. En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de
poesia nahuatl. Era, El Colegio Nacional, Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 173
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propia imagen. Ser duefio de la tinta negra y roja, de la escritura y la sabiduria, in
tlilli in tlapalli, procura ser duefio del rostro que se refleja en los libros, convoca la
identidad mostrada en las pinturas y los cantos, provoca la apariciéon de un rostro.
Exactamente asi como las viejas sabias hablan a las nifias al recibirlas en el
calmécac, dicen del padre y la madre: “...ellos son discretos y sabios, y son como
candela y lumbre, y como espejos...” 2. El reflejo de nuestra imagen deformada y
trans-formada en el espejo del otro es percibir lo extrafio en lo propio. Es re-
conocer lo lejano, lo diferente y lo ignoto que es el otro en mi. Efectivamente la

£

palabra del mito, como imaginacién, tiene “...1a facultad de deformar las imagenes
suministradas por la percepciéon y, sobre todo, de librarnos de las imagenes
primeras, de cambiar las imagenes...”240. Esta deformidad y cambio, ocurrido en la
representacién y transformacion y por la muerte de las formas, es lo que refleja la
palabra del mito.

Para que el reflejo ocurra es necesaria la apertura al otro diferente, que en su
aqui siente los rastros de su memoria y percibe el despliegue de su porvenir.
Abrirse al otro es sentirlo desde mi sentir, es sentir lo que el otro siente de mji, es
sentirme en y desde el otro. Este encuentro de reflejos ocurre en el didlogo en tanto
reunién de palabras que se confrontan y se unen, palabras que desgarran y zurcen
las formas del educando y del educador. Si, en el encuentro de espejos tanto el
educador como el educando quieren, deben y pueden aprender a hablarse,
escucharse y sentirse a si mismos. Ellos corren el riesgo de su transformacién. Aqui
es importante recordar aquella imaginacién en la palabra del mito como reflejo
donde “...mediante la ilusion me veo a mi mismo en el otro...”24, ilusién en tanto
fantasia-imaginacion y anhelo, y donde en el reflejo el ser humano se descubre como
hallazgo de si y como el dejarse al descubierto. En el didlogo habido entre Atenea,
disfrazada de Mentes, y Telémaco es ejemplo de tal reflejo. Asi dice el hijo de

Odiseo:

29 SAHAGUN Fray Bernardino de. Historia general de las cosas de Nueva Espaiia. Version integra del texto castellano del
manuscrito conocido como Cédice Florentino. Estudio introductorio, paleografia, glosario y notas de Alfredo Lépez Austin 'y
Josefina Garcia Quintana. CONACULTA-Cien de México, México 2002, Capitulo XL, del libro Sexto, p. 656.

240 BACHELARD, Gaston. El aire y los suefios. Tr. Ernestina de Champourcin, FCE, México, 2006, p. 9

241 FERRARIS, Maurizio. La imaginacion. Visor, Madrid, 1999, p. 22. Las cursivas son nuestras.
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00GOL YAp VNGOGV ETKPUTEOLGLY (PLeTOL,
Aoviylom te 2dun te kal bARevTL Zoxdvio,
N0~ Oocotl kpavanyv 10dxnv kdta KOlpavéoLot,
1606601 UNTéEP’ EUNV pvdvTal, Tphyovct 8¢ olkov.
N & oVt dpveltal 6TLYEPOV YAUOV OUTE TEAELTHV
notfoal dvvotal Tol 8¢ EOLVHBoLeLY E30VTES
olkov EHOV: Tdyo oM pe dtappaicovst Kai abtov¥
Atenea responde:
abtdp EMNV oM TabTO TEAELTNOMNS TE Kol EPEMG,
opaiecHal o1 EMELTO KATO OPEVO Kal KaTd OBLPOV,
OMTMG KE PUvNothpog Evi HeYApolot Te0iot
KTelvng e 00A® N apeaddv: obdé i oe ypn
vnraag Oyéetv, gmel obkéTL TnAikog &oot. [..]
Kol o0, e1A0C, Hdla Ydp 6 OpO® KOAOV TE PEYAV TE,
drkipog €00, Tva tic oe xal oylydvov &1 8’1’1113243 )
Finalmente Telémaco dice:
EelV), N} TOl PEV TOVTA QIl0 PPOVE®Y (YOpPEDELS,
g te matnp @ maidi, kol ob mote ANoopal abTOV244,

Primero Telémaco dibuja su propia figura, se muestra temeroso y débil;
luego Atenea le presenta la posibilidad de abandonar su forma infantil buscando
que aflore su hombria vigorosa, gallarda, grande y bella; finalmente el hijo de
Odiseo reconoce y acepta el consejo atn sabiendo que debe abandonar ftaca y
buscar a su padre. La telemaquia radica en esta trans-formacién que va de la

infancia a la hombria y de la seguridad de lo ordinario a la inseguridad de lo

extraordinario; muy cercano, por cierto, al rapto divino de Nezahualcéyotl en el

242 HOMERO. Odisea. I 245- 251. Versiéon TLG. Dice el hijo de Odiseo: cuantos préceres tienen ahora poder en las islas / de
Duliquio, de Sama y de Zante, la rica de bosques, / y los otros que en [taca abrupta detentan el mando / con mi madre
pretenden casar y disipan mi hacienda. / Ella en tanto, ni puede negarse a una boda que odia / ni al abuso dar fin y ellos
comen, devoran mi casa / y muy pronto también me tendran devorando a mi mismo. HOMERO. Odisea. Version José Manuel
Paboén, Gredos.

23HOMERO. Odisea. 1293- 297. Versién TLG. Dice Atenea: una vez que lo hagas y acabes aquello que digo / te pondrés a
pensar con la mente y el alma en el modo / de matar a esos hombres aqui en tu palacio, ya sea / con engafios, ya en lucha a
la luz, pues en nada te cuadra / que te muestres atin nifio: eres ya muy mayor para ello [...] T4, querido, también, pues te
veo tan alto y gallardo, / ten valor y que alaben tus hechos los hombres futuros. HOMERO. Odisea. Versién José Manuel
Paboén, Gredos

244 HOMERO. Odisea. 1 307- 308. Version TLG. Finalmente Telémaco dice: Forastero, has hablado en verdad con afecto
entrafable, / como un padre a su hijo: no habré de olvidar tus palabras. HOMERO. Odisea. Versién José Manuel Pabén,
Gredos.

119



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

que el sacrificio de la infancia en aras de la hombria es inevitable. En este didlogo
donde se retinen las palabras que rasgan e hilvanan la transformacién, Mentes es la
ilusién que descubre a Telémaco. El amigo de Odiseo es la fantasia-imaginacién
que en su hablar halla las apariencias de Telémaco y le deja al descubierto. En los
reflejos se des-cubre lo extrafio en lo propio y tal hallazgo es un encuentro con la
imaginacion.

Si la formaciéon humana acepta lo extrafio en lo propio, entonces es necesario
la invencién de palabras poéticas, lenguajes creativos, que con-figuren desde lo y el
otro. Porque aquella alteridad pro-voca al si mismo. Desde y con el otro, el si
mismo es llamado a hacer-se. Este hacer-se se da en el des-hacerse, se des-hace de
la comodidad de las formas con las cuales el sujeto se mostraba ante el mundo y
ante si, lo cual es la muerte de las formas. En el des-hacer-se se siente la novedad de
lo oculto, como lo no visto y como lo recién creado, como la re-significacion. En la
oscuridad de la profundidad descubrimos el agua corriente de nuestros propios
pozos. En este sentir, no solo estd la vista, antes bien esta el sentido coman aquel
que unifica todos los sentidos. Una vez mas podemos decir que las formas de ser
humano no tnicamente estdn a la vista o al oido, antes bien estan a los sentidos.
Por ello tal vez podamos afirmar que el mundo se transforma en tanto se le siente
diferente.

El encuentro entre educador y educando conlleva reconocer lo extrafio del y
lo otro diferente en lo propio, es el retorno a si mismo desde el ser otro, es la cualidad
alotrépica de Proteo, es la presencia ante si mismo como vuelta al interior que
altera las relaciones con el exterior, es la préactica del escuchar y ver al alter
differéntis en el si mismo. S6lo en el contacto con lo otro diferente es posible
reconocer lo extrafio en lo propio. En este acercamiento las formas de ser de lo
humano son afectadas, literalmente, son marcadas. Tal proximidad puede estar tan
pegada que no puede desprenderse sin arrancarnos la piel y algin trozo de
nosotros. Podriamos decir que tales afecciones dejan las huellas que singularizan
las formas de ser humano, forman parte de nuestra formacién, de nuestro modo de

ser y estar en el mundo cultural. Y dado que no todos los encuentros son iguales,
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porque cada uno de los otros son diferentes, entonces las marcas dejadas por cada
reflexion, como efecto de reflejar, y relacion formativa es distinta. En esto radica la
relevancia formativa de las figuras extra-ordinarias que viven en las palabras del
mito. El encuentro de Aquiles con el centauro Quirén deja tres marcas propias del
héroe aqueo: aliviar su cuerpo practicando el arte de la curacién, calmar su
amargura con musica y devastar al enemigo por el asombroso uso de la lanza. O
bien la forma de ser y estar de Odiseo es marcada por su contacto con los otros
diferentes: de los Lot6fagos consigue la cicatriz que le permite recordar el regreso a
su tierra, la huella de Polifemo muestra que Ninguno puede negar la muerte de las
formas, la herida de Circe revela que la razén puede apaciguar que no eliminar
nuestra condicion animal, en la marca de las Sirenas se aprecia que la sujeciéon del
instante puede evitar la indigestiéon de frenéticos recuerdos. O el encuentro de
Nezahualcéyotl con los tlacatecolo, “hombre btthos”, divinidades que marcaron su
realeza.

La densidad de las marcas dependeré de las cimas y las simas del encuentro.
La formacién humana nunca serd completa en lo individual, aunque en ello se
geste y se manifieste, sino en el conjunto de sus relaciones, contactos y reflexiones.
El acto formativo como representacion y transformacién obliga la apertura a lo in-
definido, a lo diferente, a la alteridad. Lo sorprendente es que en el caradcter
indeterminado de las formas humanas, se encuentran sus posibilidades. La
predeterminacién busca inhibir la muerte de las formas. Intentar fijar la movilidad
alotrépica y metabdlica de las formas humanas en un molde pre-determinado es
tratar de borrar las huellas dejadas por el movimiento del cambio y de
imposibilitar las otras formas de ser de lo humano. Quien reconoce lo extrafio en lo
propio como inevitable cualidad de la representacion formativa y de la
transformacion de la presencia es aquel que, a partir de lo conocido, tiene el brio de
acceder a lo desconocido, es quien siente lo verdadero no en la luz sino en el terror
de las profundidades de lo oculto, en la oscuridad de los pozos en la profundidad

de las raices. Quien tiene el atrevimiento de sentir los mitos como el habla elegida
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propia de su mundo se arriesga a sentir la peculiar forma de ser de los signos de su
cultura.

Si bien el regreso a si mismo desde el otro es un acto educativo, podemos
decir que la esencia de la formacién no sélo es el retorno a si?*> antes bien es la
retrotraccion a lo extrafio de si. Esto contiene dos importantes elementos formativos:
primero, la retrotraccién implica retroceder a un tiempo pasado para tomarlo como
punto de partida de un relato, es decir, construir con palabras una figura humana
recogiendo las antiguas voces que modelaron al sujeto, aqui tiende sus raices la
imaginacion del origen propia de los relatos miticos. Segundo, en el alejamiento
hacia atras ocurrird el encuentro con las primigenias otras formas de ser humano. La
Iliada y la Odisea, las Obras histéricas del cronista tetzcocano Fernando de Alva
Ixtlix6chitl, la Historia general de las cosas de la Nueva Espafia de fray Bernardino
de Sahagun, son relatos que ofrecen rasgos primigenios que configuran otras
formas de ser humano, son palabras recogidas de las antiguas voces en las cuales
se fundamenta, se enraizan, las originariamente extrafias figuras del hombre.
Asimismo, en las palabras de Homero y Nezahualcéyotl moran antiguos rasgos de
nuestra forma de ser mexicanos, el retorno a ellos es un viaje a lo extrafio de si, es
el regreso a su distante proximidad y a su ignota familiaridad. La Odisea no es otra
cosa que el viaje exploratorio y experimental del regreso a lo extrafio de si, ftaca es
tan propia y cercana como extrafia y lejana. Lo mismo sucede con Nezahualcéyotl
y su destierro, s6lo posterior a su rapto divino logra sujetar lo que le es mas propio,
su forma comun de ser y estar en Tetzcoco.

La retrotracciéon a lo extrafio de si entrafia la alta estima de las palabras
ancianas, tal y como ocurre en los poemas de Homero, donde el valor de los
ancianos no sélo se debe a que eran una autoridad irrevocable al transmitir sus
experiencias, también porque eran los encargados de enaltecer el pasado sobre un
presente decreciente, Néstor y Fénix son muestra de ello. Parte fundamental de la

heroicidad en los poemas de Homero es el re-conocimiento de sus origenes porque

25 Como afirma Gadamer. GADAMER, Hans-Georg. Verdad y Método I. Sigueme, Salamanca, 2007. p. 43
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sobre ellos se construia su vida. El héroe se concebia a partir del vinculo con los:
padres, antepasados y fundadores de su linaje. Por ello se interrogaba y debia dar
cuenta sobre el ser y estar de aquellos lejanos des-conocidos que le habian dado
identidad, que le habian otorgado los rasgos por los cuales se re-conoce y le re-
conocen. O como ocurre en los huehuetlahtolli, “antigua palabra”, que refieren tanto
a las pléticas que hacian los progenitores a sus crios ddndoles consejos sobre cémo
conducirse en la vida, como a cualquier advertencia por parte de los ancianos a los
jovenes. Los huehuetlahtolli son la palabra actual de mayores, son palabras mayores que
flufan en las calles o las casas nahuas. El retorno narrativo a lo extrafio de si es
indagar sobre aquellos des-conocidos con los que compartimos piel y palabras. En
esto radica, literalmente, la trascendencia formativa de los poemas de Homero para
los griegos y la obra de Nezahualcoyotl para los tetzcocanos, son la presencia
originaria de lo ignoto en nuestra forma.

La retrotraccion es descender, retirarse o retroceder a lo més profundo de si
mismo, donde se advierte fuertemente lo propio. Es un reencuentro con lo mas
intimo de si que es, al mismo tiempo por su propia intimidad, lo mas extrafio de si.
Es el contacto de las palabras del mito. Es el Tloque Nahuaque, “el duefio de la
cercania y la proximidad”, que es también Moyocoyatzin, “el que se estad
inventando, creando, formando a si mismo”. Tlogque Nahuaque y Moyocoyatzin
representan la cercania de los misterios ocultos en nelhuayotl. En otras palabras, son
lo invisible, impalpable y sottoterrado que permite y nutre la invencién de lo
evidente, palpable y sopraterrado. En dos poemas Nezahualcoyotl muestra este
encuentro con el inventor de si y el duefio de la cercania. Respecto a Moyocoyatzin

escribe:
Zan ca ilhuicatl itec
oncan tic yocoya motlatol.
ilpalnemohuani! [...]

Xi motlapalocan, moch ompa tonyazque
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In Quenonamican?46.

Sin duda Moyocoyatzin es mito porque con las palabras se inventa, se
imagina, se forma, se representa. Las palabras del mito, al igual que el inventor de
si, son el hilo con el que la propia comunidad teje su rostro. Inventar la palabra es
inventar la forma, por ello la vida humana es imposible fuera de la palabra del
mito. El creador de si frecuenta la regién del misterio, estd préximo a lo extrafio, a
los enigmas que habitan en el propio rostro y corazén, a los extra-ordinarios
misterios de la re-significacion.

En el capitulo anterior ya habiamos aludido a este poema donde el rey de
Tetzcoco refiere al Tloque Nahuaque, nos referimos a tal obra a propésito de lo
inseparable e inconmensurable que son la imaginacién y las palabras del mito.
Ahora revisemos la relacién entre el “duefio de la cercania y la proximidad” con lo

extrafo en lo propio como fundamento formativo:
Xochitica tontlatlacuilohua
in Ipalnemohuani,
cuicatica tocontlapalaqui
in nenemiz tlaticpac.
Ic tlatlapana cuauhyotl, oceloyotl,
in motlacuilolpan zan ti ya nemi,
ye nican tlalticpac.
Ic tictlilania
cohuayotl, incniuhyotl
ah in tecpillotl.
Tocontlapalpohua in nenemiz tlalticpa24.
Lo més cercano, lo que posee in xochitl, in cuicatl “la flor y el canto” es lo

que hace el boceto de nuestros rostros y corazones, es lo que sombrea y colorea

nuestra forma de ser y estar. Ni la fuerza guerra de aguilas y tigres puede escapar a

26 S6lo alla en el interior del cielo / Tt inventas tu palabra, / jDador de la vida! [...] / Esforzdos, todos tendremos que ir a la
region del misterio. Cantares mexicanos, fol. 3 v. En LEON-PORTILLA, Miguel Nezahualcdyotl. Poesia y Pensamiento. Gobierno
del Estado de México, Texcoco, 1972, p. 83

247 Con flores escribes, Dador de la vida, / con cantos das color, / con cantos sombreas / a los que han de vivir en la tierra. /
Después destruiras a dguilas y tigres, / s6lo en tu libro de pinturas vivimos, / aqui sobre la tierra. / Con tinta negra borraras
/ lo que fue la hermandad, / la comunidad, la nobleza. / Tt sombreas a los que han de vivir en la tierra. Romances de los
sefiores de la Nueva Espaiia, fol 35 r. En LEON-PORTILLA. Nezahualcoyotl. Poesia y pensamiento 1402-1472. Gobierno del Estado de
Meéxico, Texcoco, 1972, p. 81
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las marcas de lo préximo y extrafio que desgastan y finalmente matan toda forma.
Los trazos de las palabras del mito, crean y destruyen, dan vida y matan
comunidades. El mundo, la vida cultural, es el libro de pinturas, es el conjunto de
glifos que da vida y sentido a los hombres. In xochitl, in cuicatl, como palabras de la
poesia, re-presentan y trans-forman los contornos y los fondos del ser humano.

El inventor de si y el duefio de la cercania otorgan vida porque son las
palabras del mito, que dibujan, sombrean, colorean la forma de ser y el modo de
estar en el mundo. Moyocoyatzin y Tlogue Nahuaque son como el aire imperceptible
casi des-conocido pero indispensable para la vida. Ellos son como la sombra
proyeccion de nuestra oscuridad, presencia de nuestra opacidad, encuentro de lo
extrafio en lo propio. En este encuentro, estrechamos lo mas distante de lo intimo,
abrazamos nuestra extrafieza, confiando en que ella posibilitard nuestra
transformacién, metamorfosis que nos hara sentir el mundo diferente. El regreso a lo
extrafio de si permite ensayar y elegir modos de ser, posibilita la muerte las
formas, tiene la fuerza para revelar lo oculto de si. La inquietud por este retorno
abriga la pregunta de Nezahualcoyotl ; cuix oc nelli nemohua in tlalticpac?, ; Acaso de
verdad se vive con raiz en la tierra??8, es la pregunta por el nelhuayotl, por lo que
entrana lo verdadero, por el mito.

El retorno a las palabras elementales como material primitivo de las
construcciones figurativas, implica la disposicion abierta y plena hacia los
auténticos conceptos originarios. Esto no significa que tales ideas originarias estén
ahi dispuestas a su des-cubrimiento, antes bien al no estar s6lo estin en tanto son
creadas; en esto radica sentir el mundo diferente, al crear lo oculto y con ello des-
ocultarlo.

En suma, lo extrafo en lo propio: ocurre en el encuentro de espejos donde se
refleja la deformacion humana; es reconocer lo distante, divergente y desconocido
del otro en el si mismo; sucede en el didlogo que con palabras crea la ilusién, como

fantasia-imaginacion y anhelo, de des-cubrirse en el otro, en tanto hallazgo de si

28 Cantares mexicanos, fol 17 r. En LEON-PORTILLA Miguel. Nezahualcdyotl. Poesia y pensamiento 1402-1472. Gobierno del Estado
de México, Texcoco, 1972, p. 67.
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como el dejarse al descubierto; esta en el reflejo donde el ser humano se hace y des-
hace desde y con el otro y en ello siente la novedad de lo oculto; es sentir la extra-
ordinaria marca dejada por el reflejo; implica la retrotraccion a lo extrafio de si
entendida como el retorno a una narracién primigenia y diferente de otras formas
de ser humano, es la presencia originaria de lo ignoto en nuestra identidad; es
frecuentar la region del misterio y acercarse a las sombras de nuestra forma comun
de ser.

En la representacion formativa y en la transformacién de la presencia ocurre
la muerte de las formas, en tal fallecimiento la imagen del ser humano aparece de-
formada, reconocer tal deformacién es aceptar lo extrafio en lo propio. Lo cual
implica sentir el toque de la otredad, como ocurre en el polimito-heterotépico,

apreciar las palabras mas propias, abrigar el mestizaje lingtiistico.

3.4 Rostro y Percepcion

Formar es representar y transformar, en ello se asume la muerte de las
formas, se des-cubre lo extrafio en lo propio y surge un rostro que percibe los
rostros del mundo?¥.

Como hemos dicho la formacién humana es un acto de representacion y
transformacion de los rostros forjados por las palabras del mito; y que la presencia
de la forma de ser humano, transformada y deformada, ocurre en aquella
imaginaciéon del instante que nos permite preguntarnos sobre los rostros del
mundo. El rostro es la identidad, como forma, con la que por un instante nos
presentamos al mundo. El rostro es la forma con la cual aparecemos.

Es comun encontrar en los didlogos de los antiguos textos nahuas la

expresion in ixtli in yollotl 20, “vuestro rostro vuestro corazén”, tal enunciado

9 En este apartado solo se atiende a la tradicion nahuatl debido a que la palabra npéownov Homero la emplea como cara y no ofrece,
de manera evidente, la riqueza semantica requerida para este apartado. Es importante decir ademds que tal palabra s6lo
aparece en el canto XVIII 24 de Iliada cuando Aquiles arroja hollin sobre “el rostro” de Antiloco cuando le comunica la triste
noticia de la muerte de Patroclo.

20 Cfr. LOPEZ Austin Alfredo. “Cuerpos y rostros”. En Anales de Antropologia, IIA-UNAM, Vol. XXVIII, México, 1991, p. 321.
En este articulo Lépez Austin presenta la discusién tenida entre él y Miguel Leén-Portilla a propdsito de las palabras tlacatl,
humano, ixtli, percepcién, yollotl, corazén. Respecto a la segunda y en torno a las posturas de ambos investigadores nos
unimos a la interpretacion de Lépez Austin por la riqueza semantica que ofrece a esta investigacién. La traduccion que Leén-
Portilla hace de la palabra ixtli es rostro; mientras que Lopez Austin considera que esta palabra debe traducirse por
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aparece cuando el que ha tomado la palabra se refiere a aquél con quien esta
hablando. En ndhuatl estas palabras tienen una gran riqueza semantica. In yollotl
puede traducirse como “corazén” y alude a la vitalidad, conocimiento, tendencia y
afeccion; mientras in ixtli puede emplearse para designar “el o0jo, el rostro” o, con
un andlisis més cuidadoso??, la percepcién cuando alude a procesos de conciencia.
La fisonomia nahuatl yuxtapone a la idea de “rostro”, in ixtli, la del corazén, in
yollotl, 6rgano al que atribuian el dinamismo de la voluntad maxima de la vida.
Podemos decir que la forma de ser y estar en el mundo y querer ser y estar asi en el
mundo, es lo significa in ixtli in yollotl. Tal expresion “...se refiere a aquella parte
del hombre en la que se unen la sensacion, la percepcion, la comprensién y el
sentimiento, para integrar una conciencia plena que se encuentra en comunicacién
con el mundo exterior...”?%2. Es el rostro que siente y percibe el mundo, es la
apariencia con la que inter-actuamos con el mundo. Juntas, ixtli - yollotl, es la
metafora ndhuatl para evocar la identidad, la forma del mundo cultural.
Podriamos decir que in yollotl da la vitalidad necesaria para soportar la
representacién y transformacion de in ixtli. Hay que tener corazén para adquirir un
rostro. Asi como el poeta, que crea con palabras su forma, hace aparecer lo que en
él gime, saca de lo oculto a lo oculto mismo dandose un rostro que percibe.
Consideramos que in ixtli, en tanto rostro, es la parte carnal y conductual del ser
humano con que se presenta a la vida cultural; es aquella porcién con que siente, y
es tocado, por las figuras, sonidos, aspereza, olores y sabores de su mundo; es
rostro como presencia movil, como re-presentacion, que habitan el instante de la
apariencia. Ixtli en tanto percepcion es la recepcion del mundo por los sentidos, es
la posibilidad de abastecernos del mundo. Digamos que la percepcion es el rostro

herido y alimentado por el mundo. Un rostro que percibe: acoge y retiene el

percepcién. La propuesta de Lopez Austin se debe a que ix se identifica como érgano de la percepcién cuando se refiere a
procesos de conciencia y aunque literalmente ix puede significar ojo o rostro refiere a la percepcion. Por ello in yollotl in ixtli
alude a las funciones animicas del corazén y de los 6rganos de los sentidos puestos en el rostro, respectivamente.

251 Como el que realiza Lopez Austin en su articulo “Cuerpos y Rostros”. Idem

22 LOPEZ Austin Alfredo. “Cuerpos y rostros”. En Anales de Antropologia, IIA-UNAM, Vol. XXVIII, México, 1991, p. 321. Vale
la pena decir que ciertamente la palabra yuhcatiliztli, “el existir de un modo determinado”, puede significar para los antiguos
pueblos nahuas algo bastante parecido a cultura. No obstante lo que aqui nos interesa resaltar es la idea de in ixtli in yollot]
como lo que da identidad en tanto es formacion, aceptando la cercania que tiene con yuhcatiliztli.
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mundo humano a través de los sentidos. De ahi que los grandes poetas, sefiores de
la percepcion, sean hombres hospitalarios de la palabra y de gran memoria. Ixtli es
la presencia humana que capta y advierte aquello que ahi esta pero que no todos
alcanzan a percibir-sentir. S6lo aquellos que logran ixtlamati, “conocer por los
sentidos/rostros”, ixtlamachia, “aplicar una atenta percepcién/rostro a las cosas”,
tienen un rostro que percibe rostros, incluyendo el propio. Lo cual no es otra cosa
que tener, como rostro, y acceder, como percepcion, a la presencia carnal de nuestro
mundo. Ixtli es la presencia y el suministro de las imagenes deformadas de la vida
cultural.

Ixtli, como rostro y percepcién, no contiene ningin ego porque el mundo se
percibe por las palabras que lo con-forman. Es decir, dado que percibimos el
mundo lingtiisticamente y tal cualidad humana sélo es posible en comunidad,
entonces no es factible percibir humanamente el mundo desde el aislamiento, la
particularidad y el caracter absoluto del ego. En este sentido, el rostro que percibe
otros rostros siente lo extrario en lo propio. Ixtli es re-crear el mundo en cada
momento, es conocer el mundo co-naciendo?. Es aprender a sentir el mundo en
tanto prestar atencién a las interrogantes y respuestas que cada sentido le hace
para fusionarlas en una experiencia. Ser y estar el rostro que se percibe a si mismo
y al mundo, inhibe dejarse persuadir por la predeterminacién y por la
uniformidad.

Ahora podemos comprender por qué la formaciéon humana en nahuatl no
escapa al rostro que percibe, no elude al ixtli. Educaciéon en nahuatl se dice
ixcuitia.nite que literalmente significa “hacer que alguien adquiera percepciéon” o
“hacer que alguien adquiera un rostro”. Formar es percibir el mundo al tener un
extrario rostro en el espejo. Formar es percibir la profundidad de las palabras del mito. En
nahuatl el rostro y la percepcién se trenzan, como el ollin, “nudo y movimiento”
para acercarse a la formacién humana, a la forma de ser y estar de lo humano. Para

el nahuatl rostro, percepcién y formacién son tan cercanas que intentar separarlas

253 Cfr. MERLEAU-PONTY Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Peninsula, Barcelona, 1997, p. 227
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conlleva arrancar pedazos de una en la otra. Asi podemos apreciarlo en el

fragmento de un poema dedicado a in tlamatini, el sabio:

Teixtlamachtiani,
teixcuitiani,
teixcuitiani.

Tenacaztlapoani, tetlahuiliani. 254

Las palabras teixcuitiani y teixtlamachtiani, que pueden traducirse como
maestro, literalmente significan “a los otros un rostro/una percepcién hace tomar”
y “a los otros un rostro/una percepcion da sabiduria”, respectivamente. Abrir los
oidos y dar luz es llamar a aquél que esti y es a la vista y al oido, aquél que se re-
presenta y ser trans-forma en el color y sonido de las palabras.

En la vigilia occidental la mayor parte del cuerpo aparece cubierto por
vestimenta excepto el rostro y las manos, podriamos decir que ambos son cuerpo
des-ocultado. “...Por todas partes cubren sus cuerpos, s6lo aparecen sus
rostros...”?%, decian los nahuas de la gente de Castilla. La formacién humana,
como ixcuitia.nite, representacion y transformacién, contempla la naturalidad del
cuerpo, sin vestimenta. Asi como el pordiosero que camina tan gallardo en pleno
invierno y ante la pregunta de cémo puede soportarlo, dice: vos, sefior llevais el
rostro descubierto; pues yo, soy todo rostro?5¢. El sujeto que se arriesga a formar-se es
aquel que es todo rostro al descubierto, que siente el mundo con todo el cuerpo. El ser y
estar como todo rostro al descubierto permite significar, gestual y
conductualmente, la vida cultural que es el mundo humano. Digamos que el rostro
es un nudo de significaciones vivientes?>’. Por ello la forma comun de ser, es un
peculiar modo de significacion. El rostro de las culturas es el fluir de las palabras del

mito. Como la mito-logia a manera de ollin, movimiento, que ata, enreda y cerca el

254 Hace sabios los rostros ajenos, / hace a los otros tomar un rostro, / a los otros un rostro hace tomar. / Les abre los oidos,
los ilumina. / Es maestro de guias, les da un camino, de él uno depende. Cddice Matritense de la Real Academia, edicién de Del
Paso y Troncoso, vol. VIII, fol. 109. En LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de poesia ndhuatl. Era, El Colegio
Nacional, Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 173

25 Cédice Florentino, manuscrito 218-220 de la Coleccién Palatina, Biblioteca de Florencia, reproduccién facsimilar por el
gobierno mexicano, 1979, 1. XII, VII. En LEON-PORTILLA, Miguel, GUTIERREZ E. Manuel, GOSSEN Gary y KLOR DE ALBA Jorge.
(eds.) De palabra y obra en el nuevo mundo. 1. Imdgenes interétnicas. Siglo XXI, México, 1992. p. 93.

26 Cfr. DE MONTAIGNE, Michel. Ensayos I. Tr. Almudena Montojo, Catedra, Madrid, 2006, p. 289. Las cursivas son nuestras.
27 Cfr. MERLEAU-PONTY Maurice. Fenomenologia de la percepcion. Peninsula, Barcelona, 1997, p. 170

129



3. La formacién humana en Homero y Nezahualcéyotl

sentido de la comunidad. Ser y estar como todo rostro al descubierto es asumir el
nudo de ollin del decir mitolégico que lia, envuelve y recoge la presencia de las
formas humanas en movimiento.

Si mito es un modo de significaciéon, es habla elegida de cada cultura,
podemos decir que la forma comun de ser del hombre, el rostro de las culturas, se
manifiesta en el fluir de su hablar. Es decir, el hombre y su cultura dan la cara
hablando?%8, todo su rostro al descubierto es palabra. La forma de ser humano es el
rostro y la percepcion como palabra que fluye entre los miembros de una sociedad,
es habla elegida, es mito. El poeta, creador parlante de figuras humanas, de
mundos, de vida cultural, no sélo no teme a lo oculto sino que no se intimida ante
la muerte de su forma ni frente a la deformidad de su rostro. Nezahualcéyotl sabe

que en ello es posible su trans-formacion:

Ah tlamiz noxochiuh,
ah tlamiz nocuic.

In noconyayehua zan nicuicanitl.
Xexelihui, ya moyahua.
Cozahua ya xochitl
zan ye on calaquilo

Zacuan
calitic2>.

Aun cuando las palabras se marchiten, no acabaran las flores, aun con el
dolor de la muerte de la forma, no cesara el orgullo por la palabra que trans-forma
los rostros, atn cuando las palabras languidezcan, se les gozara. El poeta, vale
decir el mito-logo o el sujeto de la educacion, re-significa la vida cultural porque
quiere decir. Aqui habita el mito como habla elegida de cada cultura. En aquel:
“nombrar que quiere decir hacer aparecer llamando”, no sélo importa el poder del

llamado, también interesa la fuerza del querer. El poeta apela al yollotl, movilidad

258 NICOL, Eduardo. La agonia de Proteo. UNAM, Herder, México, 2004, p. 24

259 No acabaran mis flores, / no cesardn mis cantos. Yo cantor los elevo, / se reparte, se esparcen. / Aun cuando las flores /
se marchitan y amarillecen, / seran llevadas all4, / al interior de la casa / del ave de plumas de oro. Coleccién de cantares
mexicanos, fol. 16 v. En LEON-PORTILLA Miguel. Nezahualcéyotl. Poesia y pensamiento 1402-1472. Gobierno del Estado de
México, Texcoco, 1972, p. 34 y 35. Y LEON-PORTILLA Miguel. La tinta negra y roja. Antologia de poesia nihuatl. Era, El Colegio
Nacional, Galaxia Gutenberg, Barcelona-México, 2008, p. 33.
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dinamica de la vida, y desde esta voluntad vital poetiza, crea in xochitl in cuicatl, la

flor y el canto. Asi lo advierte el rey de Tetzcoco:

Quin oc ca tlamati noyollo:
yehua niccaqui in cuicatl,
nic itta in xochitl:

Ma ca un cuetlahuiya?260.

Un rostro al descubierto que percibe, un poeta, es poeta de un saber
primigenio?®! y del porvenir, tanto por su caracter creativo de la imaginacion del
origen y del futuro, como por enfrentar el encuentro con su rostro. El sujeto de la
formacion, de la representaciéon y transformacién, es un poeta cuyo rostro forma
en su imaginacién y lo reconoce con valentia. El ser que crea su rostro con palabras

siente valientemente su forma desfigurada para ocuparse de ella:

Ah niquitohua yece...
;tlen naiz?
janonohuaco tepilhuan!,
;at teixo ninemi?,
¢Quen huel?
jxon mimati!
¢Ye ya nonehuaz in tlalticpac?
¢Ye ya tle in nohuil?,
zan nitoliniya,
tonehua noyollo,
tinocniuh in ayaxcan
in tlalticpac, ye nican.
(Quen in nemohua in tenahuac?
¢(Mach ilihuiztia,

nemia tehuic, teyaconi?262

200 Por fin lo comprende mi corazén: / escucho un canto, / contemplo una flor: / jOjald no se marchite! Romances de los
sefiores de Nueva Espafia, fol. 19 v. En LEON-PORTILLA Miguel. Nezahualcéyotl. Poesia y pensamiento 1402-1472. Gobierno del
Estado de México, Texcoco, 1972, p. 76 y 77.

201 MARIN, Sigifredo. Imdgenes de la imaginacion. CONACULTA, Tierra adentro, FLM, México, 2006, p.101

262 No lo digo, pero... / ;qué es lo que haré?, / joh principes que aqui habéis venido!, / ;vivo frente al rostro de la gente? /
(qué podra ser?, / jreflexiona! / ;Habré de erguirme sobre la tierra? / ;Cudl es mi destino?, / yo soy menesteroso, / mi
corazén padece, / t eres apenas mi amigo / en la tierra, aqui. / ;Cémo hay que vivir al lado de la gente? / ;Obra
desconsideradamente, / vive, el que sostiene y eleva a los hombres? Romances de los sefiores de la Nueva Esparia. Coleccién
Latinoamericana de la Universidad de Texas, fols 21 r-22 v. En LEON-PORTILLA Miguel. Nezahualcéyotl. Poesia y pensamiento
1402-1472. Gobierno del Estado de México, Texcoco, 1972, p. 44-47
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Nezahualcéyotl pregunta qué es y qué se hace frente a los rostros de la
gente, qué apariencia tener, como estar y quién ser, qué rostro tener. Sentir las
profundidades del padecimiento y de la necesidad de in ixtli in yollotl es el
encuentro con la deformidad y transformacién del propio rostro. Como quien
admira los zapatos del cuadro de Van Gogh203 permitiendo que en sus
deformidades se revelen las huellas dejadas por el acto de vivir, por las maltiples
transformaciones a las que se ha arriesgado. Como quien percibe con orgullo su
rostro deformado por las cicatrices de la trans-formacién, la muerte de la
apariencia y el encuentro de lo extrafio en lo propio y atn asi se aventura a
preguntarse: ; Ye ya nonehuaz in tlalticpac?, “ ;habré de erguirme sobre la tierra?”

Habiamos dicho que una cualidad de los rostros que perciben es lograr
ixtlamachia, “aplicar una atenta percepcion/rostro a las cosas”, es decir, contemplar
el mundo no sélo para interrogarlo y escudrifiarlo, antes bien para intentar re-
presentarlo, trans-formarlo?¢* y, por qué no decirlo, deformarlo. Poner atencién y
ocuparse con intensidad de la re-presentaciéon y la trans-formaciéon es un
imperativo formativo. La contemplacién es degustar la vida con ixtli y yollotl. La
vida no sélo se mira con los ojos, se contempla con todo el rostro al descubierto, él
mantiene vivo el espectdculo de la representacién y la transformaciéon de los
rostros del mundo. Somos y estamos en el mundo por nuestro ixtli y yollotl,
tenemos identidad, en cuanto percibimos el mundo con nuestro rostro al
descubierto. Sentir el propio rostro es dar-se al acto de la contemplacion de si, es
ocuparse intensamente de si, es la disposicion del reposo ante el movimiento de la
transformacién. La contemplacion logra des-lumbrar lo evidente e iluminar lo
oculto, asi consigue revelar la interioridad en lo extraordinario. Tal vez en esto

radique la relevancia de la theoria?®> pedagodgica. La contemplaciéon de si es

263 Cfr. HEIDEGGER, Martin. Arte y Poesia. Tr. Samuel Ramos, FCE, México, 2006

264 En términos de Heidegger: “...dejar que la obra sea obra es lo que llamamos la contemplacién de lo obra...” HEIDEGGER,
Martin. Arte y Poesia. Tr. Samuel Ramos, FCE, México, 2006, p.89.

265 Muy interesante es que la palabra ¥ewp{a aluda tanto a la contemplacién como al espectéculo, sin duda resulta una fiesta
la contemplacién de las formaciones humanas, como obras de arte. Ademaés la fewpia se compone de dos acciones que
significan ver: $éa y opdw, aunque esta segunda estd mas cercana a “prestar atencién”, “vigilar a” y “observar”, por lo que

podriamos decir que en la Yewplo se aprecia o se ve el espectaculo surgido a partir de la contemplacién, mds aun si
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experimentar la auto-percepcién, en otras palabras, conlleva rastrear el rostro
propio. Ixlti motiva la sensacién, ésta es la impresiéon o marca que el mundo nos
deja, digamos que con la percepcion el mundo es sentido y adquiere sentido. Aquel
poeta, sujeto que se arriesga a sus simas y que hace de sus metamorfosis su propio
estilo de vida, lo es en su contemplar-se, en sus palabras que fluyen y le dan cierta
forma.

En suma, rostro-percepciéon en formaciéon humana: alude a in ixtli in yollotl
que es la metifora ndhuatl para evocar la identidad ya que se refiere tanto a la
forma de ser y estar en el mundo, como al querer ser y estar asi en el mundo; ixtli en
tanto rostro es la apariencia que habita en el instante y, en tanto percepcién es la
recepcién del mundo y la posibilidad de alimentarnos de él; es tener, como rostro,
y acceder, como percepcion, a la presencia carnal de nuestra vida cultural; no tiene
individualidad y caracter absoluto del ego porque el mundo se con-forma cuando
los rostros perciben otros rostros, cuando sienten lo extrafio en lo propio; penetra
las entrafias de la formacién en tanto ixcuitia.nite significa “hacer que alguien
adquiera poder de un rostro/percepciéon”, asi formar es percibir el mundo y tener
un rostro en el espejo; nos otorga identidad, en cuanto percibimos el mundo con
nuestro rostro al descubierto; provoca al poeta quien no teme a lo oculto, no se
intimida ante la muerte de su apariencia, ni frente a la transformacién y
deformidad de su rostro; demanda ixtlamachia, “aplicar una atenta
percepcion/rostro a las cosas”, contemplar la vida cultural para representarla,
transformarla y deformarla, que sin duda implica rastrear el propio rostro que
percibe otros rostros, inquirir los mitos que contactan y se encuentran con otros

mitos.

Con lo anterior podemos decir que la formaciéon humana, a partir de la
palabra mito-poética de Homero y Nezahualcéyotl: es representacion en tanto es

presencia decisiva, como la apariciéon de los dioses olimpicos en los giros de la

consideramos, como lo sefiala Camus, que pensar es aprender de nuevo a ver, identificaremos porqué la teoria y el
pensamiento estdn tan cercanos en el lenguaje cientifico.
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Iliada; al develar las formas humanas en el ser a la vista y al oido, tal cual
cuicapicqueh y &otéot hacian al dibujar el mundo con palabras, asi como en el ser a
los sentidos, como la encarnacién del cuicatl. Acepta la transformacion en tanto
alotropia y eleccién de la constancia de ser y estar en el mundo cultura, cualidades
propias de Proteo y del suefio de Tezozémoc. Implica la muerte de las formas,
quienes perecen cuando han alcanzado su cuspide, tal y como los héroes
homéricos lo viven, el fallecimiento permite la apertura a lo extra-ordinario, al
movimiento, al cambio; asume que toda forma se borrard, se secard, se acabard, se
descarnard y finalmente des-aparecera como se aprecia en el poema Somos mortales
de Nezahualcéyotl; que impulsa aceptar nuestro ser agénico al reconciliarse con las
polpag y re-conocer las ensefianzas de los tlamatinimeh; conlleva el vacio de
sentido, en tanto hay un abandono momentaneo de lo ordinario del sentido, y el
autosacrificio, como auto-creacion y auto-destruccion, asi se muestra en el rapto
divino del principe de Tetzcoco; como principio formativo es asumir el regreso a lo
oculto y originario que son las palabras del mito. Asume lo extrario en lo propio es el
reflejo de nuestra imagen deformada y trans-formada en el espejo del otro que
permite re-conocer lo lejano, lo diferente y lo ignoto que es el otro en mi, como in
tlilli in tlapalli, sabiduria, que procura al sujeto hacerse duefio del rostro que se
refleja en los libros de pinturas; es el encuentro de reflejos que ocurre en el didlogo
en tanto reunién de palabras que se confrontan y se unen, palabras que desgarran
y zurcen las formas del educando y del educador, como sucede en la telemaquia;
es el retorno a si mismo desde el ser otro como la cualidad alotrépica de Proteo; es
el encuentro con las figuras extra-ordinarias que viven en las palabras del mito,
como centauros, sirenas, ciclopes, tlacatecolo; es la retrotraccion a lo extrafio de si,
como el regreso a las voces primigenias para construir formas humanas, las
palabras mayores de los ancianos, como huehuetlahtolli y los propios poemas de
Homero y Nezahualcéyotl son ejemplo de ello; es el reencuentro con lo més intimo
de si que es al mismo tiempo por su propia intimidad oculta lo més extrafio de si,

como ocurre con Tloque Nahuaque, “el duefio de la cercania y la proximidad” y
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Moyocoyatzin, “el que se estd inventando, creando, formando a si mismo”. Es la
emergencia del rostro que percibe los rostros del mundo como in ixtli in yollotl, el
rostro el corazon, e ixcuitia.nite, “hacer que alguien adquiera percepcién / rostro”,
que implica tener, como rostro, y acceder, como percepcion, a la presencia carnal
de nuestra vida cultural resguardada en las profundidades de las palabras del

mito.
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El desconocimiento de su propia piel es para el hombre
una esperanza engarnosa

Kolakowski266

Mito es habla elegida de cada cultura, es un modo de significacion y se trata de una
forma?67. Con esta idea buscamos acercarnos a dos interesantes relaciones: mito y
formacion humana asi como Homero y Nezahualcéyotl. Nos aproximarnos a las
palabras originarias que fluyen e influyen en nuestra sociedad, a las profundidades
de los pozos que nutren y sostienen el mundo humano, al mito como hilo
conductor con el cual cada cultura teje su rostro, al modo peculiar de significaciéon
con el cual las comunidades eligen su forma de vida. Tal significacién es la dada
por los cuicapicqueh y &owéot, poetas que dibujaban el mundo con palabras, es la
encarnacion de lo oral en el cuicatl, “canto”, es la cercania de Proteo y el suefio de
Tezozémoc quienes muestran la cualidad alotrépica y la eleccion de la constancia,
en tanto permanecer y dar cuenta de su naturaleza cambiante, de ser y estar en el
mundo cultural, es la relacién del autosacrificio de Nezahualcéyotl y la ctspide del
honor en la muerte del héroe homérico, es el encuentro de reflejos que ocurre en in
tlilli in tlapalli y en la telemaquia, es la coincidencia con las figuras extra-ordinarias
que viven en las palabras del mito, como centauros y tlacatecolo, es sentir la
profundidad de lo mas extrafio de si en el Tlogue Nahuaque y en Moyocoyatzin, es la
emergencia del rostro que percibe los rostros del mundo como in ixtli in yollotl e
ixcuitia.nite. El modo de significacion es, en suma, el toque de la cercania de mo{noic e
in xochitl in cuicatl como la peculiar forma de hablar de las comunidades que
resguarda al podog y al Hamachiliztlahtolzazanilli quienes develan y ocultan &\f9eLo
y nelhuayotl. Sin las palabras del mito la formacién humana serfa imposible. Somos
y habitamos nuestros mitos en tanto pretendemos identidad, cultura o
construccion de realidad humana. Elegir la forma es optar por la transformaciéon y

la deformaciéon. Elegir el habla, es representar y percibir el extrafio rostro en el

206 KOLAKOWSKI, Leszek. La presencia del mito. Tr. Cristobal Piechocki, Amorrortu editores, Buenos Aires, 2000, p. 23
267 BARTHES, Roland. Mitologias. Tr. Héctor Schmucler. Siglo XXI, México 2008, p. 199-200
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espejo hecho de palabras. Nuestro rostro cultural, nuestra forma de vida, es la
palabra del mito que no sélo nos atraviesa y marca sino que en ella germinamos y
nos asentamos.

En la relaciéon habida entre mito y formacién humana se atendi6 la
influencia que el primero tiene sobre la segunda, donde las formas de ser de lo
humano son fruto de las palabras del mito. Esto es, la elecciéon de la forma es
resultado de un modo de significaciéon. Las palabras del mito con-forman. No
obstante, seria interesante examinar si la adquisicion de las formas responde al
fluir de las palabras. ;jEs factible considerar que la formacién humana, como
eleccion libre de la forma, como modo de vida, como rostro de la cultura, no sélo
recibe los impactos del habla, de la significacion, sino que ella, la formacién, hiere a
los signos mds propios y originarios, toca a las palabras del mito? Si esto es posible,
(como la formaciéon humana toca o mueve el tejido de significaciéon con el cual
cada cultura toma un rostro? Si la formacién humana no sélo es atravesada por las
palabras del mito, antes bien germina en el mito ;de qué manera tal origen afecta la
construcciéon de la realidad, cualidad propiamente de los modos de significaciéon
que son los mitos?

El vinculo entre Homero y Nezahualcéyotl pro-vocé la proximidad de
palabras y, por tanto, de formas que se enriquecieron mutuamente atin y con las
aparentes contradicciones habidas. Nuestra forma peculiar de hablar, que habita
en la intimidad de nuestros mitos, nos dan rostro e identidad sin negar la
pluralidad y diversidad habida en las propias formas. Homero y Nezahualcéyotl
son nuestros poetas originarios que nos hacen ser y estar tan evidentes y ocultos,
tan estancados y ordinarios como méviles y extra-ordinarios, tan familiares como
desconocidos para nosotros mismos, tan in-definidos, tan diversos, tan plurales,
tan con-formados. Las relaciones entre ambos poetas nos permitieron aceptar el
mestizaje lingtiistico, en tanto con-vivencia de la multiplicidad y diferencia de sus
propias palabras mito-poéticas. En las palabras de Homero y Nezahualcéyotl

asistimos al hogar que nos pertenece y al que pertenecemos, al lugar de las
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palabras de nuestros mitos, descendimos a los pozos de aguas para beber y vivir
del agua corriente que en ellos habita. Aproximar al poeta de Quios y al de
Tetzcoco nos ayudo a re-conocer las palabras mito-l6gicas que ellos abrigan porque
por una parte retinen el fluir de las palabras y por otra desocultan lo que habita en
la profundidad del pozo y del rio subterraneo, recogen la presencia y ausencia de
nuestra forma en movimiento. La cercania propuesta en este trabajo, permitié dar
un sentido a aquellos silencios o discontinuidades propias de nuestro lenguaje. Es
decir, la aparente arbitrariedad o equivoco del vinculo entre pudogc y
tlamachiliztlahtolzazanilli, moinoLlg e in xochitl in cuicatl, aAytewo y nelhuayotl, son los
momentos en que nuestra légica del lenguaje se disloca provocando la emergencia
de un sentido distinto de nuestra peculiar forma humana. La obra de ambos poetas
es el breve momento en que el sujeto ordinario desaparece y el sujeto extra-
ordinario emerge. No cabe duda que la mito-poética de Homero y Nezahualcoyotl
nombra la con-formacion cultural lo que quiere decir hacer aparecer llamando a y
desde lo més oculto de nuestra forma. Aquellas parejas de extrafios comparfieros
bailan juntas y aunque no significan lo mismo, quieren decir lo mismo, en tanto
tienen ganas de ser escuchadas y escucharse.

El didlogo entre ambos poetas nos permiti6 identificar que: tanto
cuicapicqueh como &oléol develaban las formas humanas en el ser a la vista y al oido
al dibujar el mundo con palabras; en la figura de Proteo y el suefio de Tezozémoc
acontece la trans-formacion humana en tanto alotropia y eleccién de la constancia
de ser y estar en el mundo cultural; las formas perecen cuando han alcanzado su
cumbre y que la muerte de las formas es literalmente extra-ordinaria, cualidades
formativas mostradas en la caspide del honor en la muerte del héroe homérico y
en el poema Somos mortales de Nezahualcoyotl; nuestro ser agoénico implica
reconciliarse con las polpag y re-conocer las ensefianzas de los tHamatinimeh acerca
de la dualidad del mundo vitalmente amenazado de muerte; la telemaquia se
acerca al rapto divino de Nezahualcdyotl en tanto se sacrifica la infancia en aras de

la inevitable madurez; en el contacto con lo otro diferente es posible reconocer lo
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extrafio en lo propio, tal y como sucede en la proximidad entre Aquiles y Quirén
asi como en la cercania entre Nezahualcéyotl y los tlacatecolo; la autoridad
irrevocable de las palabras mayores o de viejos y el enaltecimiento del pasado por
parte de los ancianos se ve reflejada tanto en los poemas de Homero como en los
huehuetlahtolli propios de la tradiciéon nahuatl.

Si bien es cierto hubo diversas palabras mito-poéticas coincidentes que
facilitaron el didlogo entre Homero y Nezahualcéyotl, también debemos reconocer
que hubo elementos que dificultaron un acercamiento o distanciaron a nuestros
poetas. Hubo aspectos, no tanto disonantes, antes bien sin re-sonancia de un poeta
en el otro. Asi podemos reconocer que: el cuicapicqueh era reconocido por la
sociedad otorgando alto valor formativo a su actividad, lo que no ocurria con los
ool quienes eran tratados como entretenedores itinerantes; la poesia en la
tradiciéon nahuatl, a diferencia de la griega arcaica, la musica y las palabras se in-
corporaban al ser entrelazadas con la danza; la idea de rostro como ixtli nos ofreci6
mucha mas riqueza para analizar la formacién humana que el mpéownov homérico;
la presencia en la representaciéon formativa como apariencia decisiva, como lo que
permite elegir la propia identidad, la forma de ser y estar, es mucho mas claro en
las divinidades homéricas que en las palabras poéticas de Nezahualcéyotl; en la
tigura del héroe homérico, a diferencia de lo que encontramos en los poemas del
tetzcocano, es mucho mas claro que en la transformacion de la presencia, como
representacion formativa, las formas perecen cuando han alcanzado su ctspide; la
negacion de la forma como impedimento para la representacién y transformacién
es notable en la figura de Odiseo frente a Polifemo, lo que no ocurre en la obra de
Nezahualcéyotl; en el poema Somos mortales de Nezahualcéyotl, a diferencia de lo
encontramos en la Iliada y la Odisea, se admira con mayor claridad la apelacién al
cardcter oculto de la muerte y a la des-apariciéon de las formas humanas; la muerte
de las formas de ser de lo humano que conlleva aquel momentaneo vacio de sentido,
en tanto hay un breve abandono de lo ordinario del sentido, como el momento de

la re-significacion, podemos apreciarlo con mayor claridad en el rapto divino de
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Nezahualcéyotl que en los poemas de Homero; la cercania de los misterios ocultos
en nelhuayotl, lo invisible, impalpable y sottoterrado que permite y nutre la
invencion de lo evidente, palpable y sopraterrado es més evidente en las figuras
del Tloque Nahuaque y Moyocoyatzin, propios de la poesia ndhuatl, que en la Iliada y
Odisea.

El método comparado, propio de la literatura comparada, no sélo nos
permitié acercar la poesia de Homero y de Nezahualcéyotl, antes bien pudimos
establecer un didlogo entre culturas y disciplinas. Logramos identificar
divergencias y convergencias entre ambas tradiciones, como las arriba indicadas,
asi como establecer algunas lineas de comunicaciéon entre campos epistemolégicos
como: antropologia, arqueologia, historia, por un lado, y filosofia y filologia, por
otro, teniendo, mas que a la pedagogia, a la educaciéon misma en torno a la cual
aquellas se entrelazan. Las visitas hechas a diversas disciplinas o guaridas
epistermoldgicas nos permitieron convivir: con aquellas nociones de auto-
referencialidad del lenguaje y literatura propias de cada disciplina, con las cuales
hemos podido colocarnos cerca del lugar desde el cual sienten “el mundo”; con
aquellos otros modos de hacer ciencia, con los cuales hemos aprendido ritmos,
pasos y posturas diferentes; con aquellas distintas maneras de comunicarse, nos
han mostrado sus cédigos, su manera de hablar. Sin duda estar en la casa de la
antropologia con sus antropodlogos, sumergirse y ensuciarse en el templo de la
arqueologia con sus arquedlogos, llegar a la caverna de la filosofia y sus fil6sofos,
hablar con los que saben hablar de literatura y filologia, permanecer orgullosamente
con la deformidad de los pedagogos y la pedagogia, ha sido extra-ordinario, tal
vez alotrépico. Con cada lugar epistemoldgico logramos tener momentaneamente
los 0jos con los cuales pudimos mirar el mundo desde diferentes distancias y con
diferentes colores a los probados por la Pedagogia; conseguimos por un instante
las manos y los oidos con los cuales pudimos sentir otras texturas y escuchar otros
sonidos y silencios del mundo a los propiamente pedagégicos; obtuvimos por un

momento el olfato y gusto con los cuales pudimos saborear distintos olores y
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sabores del mundo al cual pertenecemos. Tuvimos, en suma, la posibilidad de
mudar de rostro. Las guaridas epistemolégicas propias de la antropologia, la historia
y la arqueologia nos permitieron acercarnos a diversas fuentes con las cuales
pudimos identificar algunas importantes caracteristicas de los contextos en los
cuales habitaban la poesia y la formacién de la tradicién de la Grecia arcaica y del
Tetzcoco prehispanico. Desde la filologia logramos aproximarnos no sélo al
cardcter étimo de las palabras mito-poéticas sino a la expresion originaria de
nuestra cultura. A partir de la filosofia el acercamiento nos ayudé a problematizar,
reflexionar y profundizar en el andlisis de las palabras mito-poéticas asi como de la
formaciéon humana misma. Mirar la educacién desde las palabras del mito y de la
poesia originaria, a partir de los lentes propios de cada una de las disciplinas
mencionadas, nos ofreci6 la posibilidad de pensar y asumir la formacién humana
como modo de vida y libre eleccion cultural. Con la palabra del mito cada sociedad
elige su forma comuin de ser, nombra su identidad, hace la vida cultural al crear su mundo
y decidir la manera de presentarse en él.

Ahora bien, existen multiples aspectos en los cuales valdria la pena
profundizar en futuras investigaciones a propésito del contacto cultural entre la
tradiciéon griega antigua y la de nuestros antiguos nahuas, en relacién con la
formacion humana. Tal es el caso de la funcién del cuerpo y los sentidos en la
formaciéon humana, donde probablemente una revision cuidadosa del baile, por
ejemplo en las bacantes dionisiacas y las danzas prehispanicas tanto las que
acompafaban al cuicatl como las llamadas de cosquilleo, pueden ofrecer elementos
para la compresion de la importancia del cuerpo en las formas de ser de lo
humano. Otro aspecto es la idea de rostro en Grecia arcaica y clasica ya que no
logramos encontrar mayor riqueza significativa en la palabra npéowmnov usada por
Homero; sobre todo resultaria interesante analizar esta palabra a la luz de los
frutos que ixtli arroj6 para una compresién de la formacién humana. Uno més es
que sabemos que la palabra mito-poética era enriquecida por sonidos, que

podriamos llamar musicales, y por pinturas en jarrones, en el caso de Grecia, y
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glifos de los cédices, para la cultura nahuatl; pues bien, si es dificil seguir los
rastros de los sonidos de nuestros antiguos poetas nahuas, resulta casi imposible
contar con huellas de la musica homérica. No obstante, si contamos con pinturas
griegas y glifos nahuas que bien pueden darnos elementos sumamente interesantes
para indagar mas acerca de nuestra formacién humana. Otro elemento de analisis
es la funcion de la sangre en ambas tradiciones, no tinicamente apelando a la dada
en sacrificios o batallas sino a su caracter fundacional de cultura.

No obstante las preguntas e inquietudes pendientes, ahora podemos decir
que mito y formacién humana se pertenecen porque en la eleccién del habla esta la
alternativa y compromiso de la forma. En la transformacién y deformacién se
descubren y cubren las formas, ellas se pronuncia contra la inmovilidad de la
banalidad, parten y portan impresiones de las viejas ideas humanas asi como de
las proyectadas. La formacién humana, oculta y develada por las palabras del
mito, presenta de manera diferente lo manifiesto, tanto en memoria y porvenir,
como en suefio y vigilia. Podemos decir que si la formaciéon humana es posible por
la creacion del origen y del por-venir, entonces la vuelta a Homero y
Nezahualcéyotl es ineludible para sentir e intentar nombrar nuestra identidad. Las
palabras mito-poéticas guardan su fuerza en la formacién que logra engendrar y
re-vivir formas, en esto radica su complicidad con la creacién, con el acto poético.
En la formacién se revela lo oculto propio de los dobleces de la vigilia, se mira lo
habido en la oscuridad de lo no alumbrado. Digamos que des-pliega el mundo y
por tanto acepta lo negado, admite a los centauros, a las sirenas, a los tlacatecolo, a
los &rboles c6smicos, a los pliegues humanos, a la cultura misma.

Por lo anterior no es casual que la poesia y los mitos hayan sido cémplices
en la formacién humana; una y otro son palabras que esculpen las formas de ser de
estar lo humano como el cincel lo hace con el marmol o el fuego lo logra con el
bronce. El ser humano aparece marcado lingiiisticamente, en su representacion las
huellas de las palabras son inevitables, como los rastros del tiempo dejados en el

rostro. Asi como el marmol se ofrece al escultor, la vida se ofrece al humano para
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hacer de ella una obra de arte, golpeada por las palabras y el tiempo, el sujeto se
forma. Sin embargo, al igual que no todo méarmol es esculpido artisticamente, no
toda vida se vive artisticamente; s6lo los artistas consiguen crear y procrear arte,
digdmoslo claramente, sélo los que se entregan a la representaciéon, a la
transformacion, a la muerte de las formas, al asombro de lo extrafio en lo propio y
a la sorpresa del rostro que percibe, al acto mismo de crearse e imaginarse logran
formarse. El artista de si, logra el encuentro con su intima soledad, donde no se
trata de quedarse solo, antes bien, de estar s6lo consigo mismo en la consonancia y
convivencia con otra manera de significacién, con otras palabras, con los mitos.
Esta intima auto-creaciéon es un quehacer posible para el poeta, el mitélogo, el
sujeto de la educacién. Aceptemos, una vez mas, que el sujeto de la formacién
humana es el poeta y mitélogo, el ser que en la intimidad de su casa alumbra su
de-formacién y se arriesga a su trans-formaciéon. Por ello, tal vez, resulte
infructuoso hablar de la formacién humana sin referirse al acto poético y a las
palabras del mito, no es posible una sin lo otro28.

La formacién humana es con-formacion, trans-formacién y de-formacion de
y por la palabra del mito. Los héroes de la poesia homérica imprimen caracter
verbal a occidente asi como los poemas de Nezahualcéyotl otorgan una forma de
ser a nuestros antiguos nahuas. La formacién humana, como trans-de-formacién
en tanto creacion y muerte de las formas del ser humano, conlleva el encuentro con
el germen de si mismo, con la identificacién de los rasgos que delinean su figura y
con la mutacién implicada en su desarrollo. La formacién humana es una creaciéon
interna que se da en la intimidad del encuentro consigo mismo, que es el rostro y
piel de sus propios mitos, con la esencia o condicién natural del hombre y que se
refleja en el cambio de posiciéon del sujeto en el mundo, digamos del contacto con

las palabras que le son mds propias: las de sus mitos.

268 Platon erré hablar de la paideia rechazando la poesia. ; De quiénes puede nacer las formas de ser de lo humano sino es de
aquellos atrevidos que miran con temeridad su sin sentido, su deformidad, su soledad, su agonia? Las sucesivas trans-
formacioén de Proteo relatadas en al Odisea no son mentiras, como Platén afirma, son expresiones de la naturaleza
metabdlica de las formas de ser del hombre. Cfr. PLATON. Didlogos. Repiiblica. Tr. Conrado Eggers Lan, Gredos, Madrid, 1998,
481 d, 605 b, 607 b. HOMERO. Odisea. Gredos, Madrid, Tr. José Manuel Pabén, 2005, IV 415
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El poeta, el ser mito-poético, el ser de la educacion, es el ser que habla, y se
habla, de la desfiguracion y lo perenne de las formas de ser de lo humano. Habla
de ello con imaginacién, porque sé6lo con ella es capaz de las metamorfosis mas
imprevistas, limando relieves, llenando vacios y extirpando protuberancias de su
propio rostro; acciones que en absoluto mejoran su forma, sélo la modifican, la
hacen diferente. Las metamorfosis son un estilo de vida que permiten ser, en el
hacer, algo distinto; digamos que es aprender o formarse un estilo. Asi los sujetos
de la formacion, los poetas, los mitélogos tienen su propio modo de vivir. Podriamos
decir que el mito-poeta es el sujeto de la formacién humana, porque el ser humano
se hace como es s6lo con la valentia del eterno mirarse, escucharse, nombrarse y
darse un rostro.

A pesar del impetu por la uni-formidad y el monomito los miembros de lo
multiple y lo diverso “amputados o cancelados” de la formacién humana, atin son
sentidos por quienes se arriesgan a dar-se forma. Aceptemos que las formas de ser
de lo humano germinan en la diferencia, en lo extrafio, en lo oculto, en las
profundidades de los pozos y no son pre-visibles, porque el y lo otro diferentes
resultan novedosos al rostro que los percibe. En otras palabras, ante la uni-
formidad es sentido el grito de la multi-formidad y de-formidad compuestas de la
extrafna diferencia que mora en las palabras del mito.

Sin duda las relaciones entre diferentes palabras de mitos acercan, funden o
separan comunidades, acciones en las cuales se juega la forma comun de ser de
una cultura, digamos que en tal proximidad se arriesga el rostro. Nuestra
identidad mexicana es atravesada por el mestizaje ocurrido entre las palabras de
los mitos occidentales, concretamente los castellanos, y los mitos propiamente
nahuas. Lo interesante es que nuestra forma mestiza, no es nitida, limitada o
definida producto de una conciliacién de los mitos; antes bien nuestra forma
mexicana es difusa, ilimitada e indefinida resultado del olvido y el silencio de las
palabras de nuestros mitos originarios. Tal vez podamos decir que los rastros del

rostro son fruto de las palabras mito-poéticas y que de alguna manera hemos
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callado nuestro silencio y no recordamos nuestro olvido. Este trabajo fue un
esfuerzo por recordar y pronunciar aquellas palabras originarias que nos con-
forman, nos transforman y deforman; por evocar el olvido y nombrar lo silenciado
que nos hace vivir la inconfortable region de ser tocados por la cercana diferencia;
por sentir la incomodidad del conflicto de la proximidad de lo extrafio y excluido
que nos obliga voltear el rostro a las guerras habidas en nuestra propia casa. En
efecto, desde la molesta cercania de la diferencia, desde la potencia formativa de
las palabras mito-poéticas “nada de lo humano nos es ajeno”, porque nos convoca
a sentir nuestro extrafo e intimo rostro en otras palabras, en la profundidad de las

palabras de nuestros mitos...
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