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mérica fue ubicada pero no ha sido descubierta todavia”,
decia Oscar Wilde a finales del siglo xix. Esta afirmacién
concernfa evidentemente al sustrato humano del conti-
nente y expresaba, en tltima instancia, la profunda ignoran-
cia que prevalecia entonces respecto al ozro indigena poblador de
aquellas tierras. Esta frase conserva su vigencia referencial hoy dia,
yaque nunca se ha buscado descubrir a este otro indigena sino
destruirlo o en el mejor de los casos integrarlo a los mecanismos
delasociedad occidental, en los que se trituran su cultura, sus va-
lores y, en general, todo cuanto representa su razén de ser.

Rechazados, marginados, los indigenas también rechazan la
sociedad occidental y expresan verbalmente este rechazo con
una palabra y un sintagma nominal que designan dicha socie-
dad: coyome (coyotes) y gente de razdn. El primer término, algo
despectivo, expresa el cardcter astuto y depredador del mestizo
en su relacién con el macehual o indigena, mientras que el se-
gundo establece una oposicién de indole cognitiva entre el mun-
do occidental y las comunidades nativas. El segundo apelativo
no es de ninguna manera laudatorio ya que no expresa lo r2zo-
nable del mestizo sino que traduce, de manera probablemente
inconsciente, el patoldgico e hipertréfico desarrollo de los fac-
tores racionales del conocimiento occidental en detrimento de
sus aspectos sensibles. El saber occidental se desarraigd del sub-
suelo sensible para constituir su prometeica, eficiente y enaje-
nante cognicién. Como lo decia Pascal, “el corazén tiene sus razo-
nes que la razén (occidental) desconoce”; esta ruptura brutal
entre el saber implicito afectivo que atafie a la totalidad del ser
y las elucubraciones frias y explicitas propias del conocimiento
racional constituyen probablemente el obstdculo mds serio para
la comunicacién entre indigenas y no-indigenas.

Saber y sentir representan en el mundo occidental moderno
nociones que se excluyen mutuamente. En efecto, desde los al-
bores del primer milenio antes de Cristo hasta nuestros dias, la
cognicién se ha desprendido paulatinamente de la gravedad sen-
sible para alojarse en un reducto intelectual inexpugnable, donde
se barajan entidades abstractas que confieren al hombre una

posicién de demiurgo poseedor de un prometeico y peligroso
poder sobre las cosas. El cientifico moderno debe aislar objeti-
vamente el hecho por conocery despojarse imperiosamente de
cualquier veleidad subjetiva que pudiera brotar de su interiori-
dad sensible. La cognicién occidental moderna se atascé en los
paramos del intelecto, y lo que nos viene del mundo exterior
debe pasar por el estrecho embudo de nuestra [égica especifica
para ser comprendido. Esto contrasta notablemente con el sa-
ber indigena, el cual se rehtisa a prescindir de la rica savia sensible
que irriga la arborescencia estructurante de su cognicién.
Para poder explicar y justificar en términos cognitivos el sa-
ber indigena conviene realizar primero un anamnesis cultural
y remontarnos diacrénicamente hasta ese momento de la evo-
lucién en que “nacié” el hombre mediante la aparicién de la fun-

cidn simbélica.

1) La aparicién de la funcién simbélica o el nacimiento

del hombre al mundo

Como lo evidencian tanto los mitos mesoamericanos como otros
pertenecientes a los ms distintos 4mbitos culturales del mun-
do, el hombresittia 7 illo tempore, en la atemporalidad del mito,
un caos (o un paraiso) que precedi6 al advenimiento de la luz
existencial. /n oc yohuayan in ayamo tona..." “Cuando todavia
era de noche, cuando no habia luz todavia”, los seres vivian en la
ataraxia bio-ldgicade unavida preconsciente. El ser co-incidiacon
el mundo, el ser erzel mundo, manteniendo el verbo en laatem-
poralidad de su forma existencialmente no conjugada.

La cognicién representaba entonces un conjunto de respues-
tas genéticamente heredadas o instintos, que regulaban la inter-
accién del sujeto con su entorno natural sin que la demanda cogni-
tiva desequilibrara todavia el orden (o desorden) de las cosas.

! Cédice florentino, libro vii cap. 2, facsimile elaborado por el Gobierno
de la Repuiblica Mexicana, Giunte Barbera, México, 1979.
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En el curso de la evolucién, después de miles de afios de in-
teraccién entre el genotipo? y el medio, aparecié el fenotipo’
caracteristico de la humanidad: la funcidén simbélica. Este acon-
tecimiento constituye, segtin la expresién del filésofo francés
Merleau-Ponty, “el nacimiento del hombre al mundo”, suirrup-
cién en el dmbito existencial. De hecho, con la aparicién de la
funcién simbélica, el hombre salié de su noche somética como
el nifio sale del vientre de su madre, fue expulsado de la cilida
intimidad materna (donde prevalecia la inmediaciénde los ins-
tintos) a la luz existencial. Es preciso recordar aqui la etimolo-
gfalatina de ‘existo’: ex-sisto, la cual entrana precisamente la idea
de salida.

Este exilio del hombre en la diurna dimensién existencial
y su reaccién adaptativa se revelan también en los mitos comunes
alahumanidad. El ser que e74, en la plenitud unitaria que sugiere
el verbo, se desdobla ahora en ser que esy ser que se veen el acto
de ser. La irrupcién de una luz cognitiva (aunque todavia algo
crepuscular) en la noche preconsciente rompe la unidad del ser
y establece asimismo los fundamentos ontolégicos de la duali-
dad. A partir de este momento, que duré probablemente cientos
de afios, dos respuestas culturales, vectorialmente divergentes,
buscarén zurcir el desgarre ontolégico.

Por un lado, y como lo comprueban tanto el psicoanlisis
moderno como el andlisis de algunos mitos cosmogénicos me-
soamericanos, el ser exiliado en la dimensi6n existencial busca
regresar a la intimidad materna (paradisiaca) de la que fue expul-
sado, y rechaza la existencia. Esta pulsién regresiva“ se manifies-
ta culturalmente mediante distintos mitos y ritos. En el 4mbito
nihuatl precolombino las eras sucesivas que anteceden al sol
de movimiento, nahui ollin; los cuatro retrocesos de Tecuciz-
técatl delante de la hoguera que lo debe de consagrar como el
astro rey, y la regresién de X6lotl a las aguas intrauterinas de la
madre tierra constituyen la expresién mitica de dichas pulsio-
nes regresivas.’ En el mismo mundo nihuatl, pero en el 4mbito
ritual, se observan todavia en la época de la conquista ritos dio-
nisiacos que manifiestan claramente una obnubilacién de la
conciencia y un descenso por la fibrosa y nocturna dimensién
somdtica del ser mediante la ebriedad motriz de un género de
danza conocido como netotiliztli.® Al obnubsilar la conciencia,
polo diurno de la dualidad, el indigena redime a esta tiltima y

vuelve mediante su cuerpo a coincidir con el mundo en una
unidad original.

2 Genotipo: conjunto de factores hereditarios constitutivos de un indivi-
duo o de una colectividad.

3 Fenotipo: conjunto de caracteristicas que se manifiestan en un indivi-
duo o en una colectividad, y que expresan la interaccién de su genotipo con
el medio.

4 Pulsién: impulso que se sitia en el limite de lo orgénico y lo psiquico
y que tiende a canalizar tensiones entre el ser y el medio exterior.

5 Cfr. Patrick Johansson K., “Andlisis estructural del mito de la crea-
ci6n del sol y de la luna en la variante del Cédice florentino”, en Estudios de
Cultura Ndhuatl, Instituto de Investigaciones Histéricas, UNAM, vol. 24,
México, 1994.

¢ Actualmente, el nahuatlismo mitote connota un cierto desorden en
un acontecimiento festivo o de carécter social.
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Por otro lado, el ser existente se asume como tal y se adapta
progresivamente a los nuevos determinismos de su ser-aquf. Ade-
mas de los aspectos meramente instrumentales o tecnoldgicos,
otros mitos y ritos nahuas precolombinos expresan también

culturalmente la relacién progresiva’ del hombre pensante con
el mundo.

2) “Pienso luego existo”

Lassalida del hombre de su noche somatica mediante la aparicién
de la funcién simbélica determina una escisién de la unidad
preconsciente y establece una distincién radical entre vida y exis-
tencia. Esta distincién se expresa claramente en el pensamien-
to ndhuatl precolombino a través de los términos yoliztli (vida)
y nemiliztli (existencia). De hecho, yoliztli representa lo biols-
gico, lovital, e incluye ala existenciay a la muerte. Estas dos fases
son para los antiguos mexicanos los dos latidos del ciclo vital:
una contraccién sistélica existencial y una dilatacién diastélica
letal que hacen vivir al mundo.® El mito de la Creacidn del hombre
manifiesta en el terreno narrativo esta dinimica: Quetzalcéatl,
cargado con los huesos, tropieza en el inframundo, cae y provoca
el esparcimiento de los huesos (diistole), dando asimismo un
origen mitico a la finitud del hombre. Recoge luego los huesos
en una envoltura (quimilolli) con cardcter matricial e inicia una

7 El progreso o pro-gresiénse opone aquia la regresidn e implica una vec-
torialidad evolutiva sin connotacién ética alguna.

8 Cfr. Patrick Johansson K., “Latidos del tiempo ndhuatl”, en Cienciay
Desarrollo, vol. xx11, niim. 128, mayo-junio 1996, CONACYT, México, 1996.
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estructuracién (sistélica) existencial cuya primera fase culmi-
na con el nacimiento.

Ahora bien, si consideramos la nocién néhuatl de ‘existen-
cia, que se expresa a través del vocablo nemiliztl, es interesante
constatar que dicha palabra expresa también, en su modalidad
sustantiva, el concepto de ‘pensamiento’. En el campo verbal,
observamos que ‘pensar’, nemilia, se compone del radical nem:
(existir) y del morfema aplicativo -/ia. Literalmente pensar es
“proceder al acto de existir”. Esa estrecha relacién etimoldgica
entre el acto de existiry el hecho de pensar corrobora lo antes dicho
y permite establecer un planteamiento ontoldgico ndhuatl pre-
colombino formalmente idéntico al postulado cartesiano, pero
muy distinto en su significado profundo: “Pienso luego existo”.
En la perspectiva indigena esta expresion no constituye
una prueba ontoldgica como en Descartes, sino que
fundamenta precisamente la relacién dialécti-
ca entre la parte diurna existencial y la totali-
dad vital: es porque pienso que existo, pues si no
pensara seriz (en términos bioldgicos) pero no exis-
tiria, puesto que sélo el hecho de pensar confiere
a esta fase de la vida el cardcter de existencial.

3)Mati: saber’y Sentir’

Si pensar es existir, o viceversa, en los tér-
minos que hemos establecido, la sabidurfa n4-
huatl no reduce a este espacio cognitivo explicito
la totalidad de su percepcién culturalmente estruc-
turada del mundo. De hecho el verbo nihuatl mati, ‘saber’,
significa también ‘sentir’. Esta convergencia semdnticaen un
mismo vocablo de dos nociones distintas para el mundo occi-
dental, muestra un anhelo de totalidad en la que las abstrac-
ciones cognitivas no se desprenden del “subsuelo” sensible que
las fundamenta. Saber es sentir: si el indigena no siente en
carne propia (o en el terreno del inconsciente colectivo) lo que
sabe, no lo sabe realmente. Los datosteéricos de la ciencia mo-
derna que permiten al hombre occidental imponerse practi-
camente a la materia no constituyen para el ser indigena un
conocimiento pleno ya que le falta el arraigo sensible. En el
mundo precolombino una trama mitico-religiosa sensiblevin-
cula las producciones mds etéreas de la inteligencia indigena
(los calculos astronémicos, por ejemplo) a los impulsos vita-
les. El saber indigena es orgdnicoy la trama cultural que lo ex-
presa establece homologias estructurales entre las elucubra-
ciones intelectuales y la percepcién sensible. El curso solar, por
ejemplo, es el modelo de un “andar” existencial cuyos mo-
mentos fuertes determinan el ritmo bio-cultural de la socie-
dad indigena: el nacer (este), la culminacién existencial (ce-
nit), el fin de la existencia (oeste) y la culminacién ésea de la
tanatomorfosis (nadir).

El cenit del ciclo existencial representa también en el 4m-
bito cognitivo el apogeo del saber. A una evolucién intelectual
debe suceder una involuci6n afectiva: el conocimiento indige-
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na, como el sol en su curso aparente,’ no puede escapar a la
gravedad sensible del mundo. La expansién cognitiva indigena
correspondiente ala evolucién se realiza a partir del centro afec-
tivo ubicado en las profundidades del ser total y cualquier tras-
cendencia hipertréfica del hombre en relacién con el mundo
que amenace con librarlo de esta gravedad sensible transgrede
el marco axiolégico néhuatl.

Un ejemplo de este rechazo de una inteligencia prometeica
que pudiera alterar la relacién culturalmente simbidticaque une
al indigena con el mundo lo constituye el mito del encuentro
de Quetzalcdatl y Tezcatlipoca en Tula. Entre los multiples nive-
les de interpretacién figura la oposicién entre los anhelos de
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trascendencia del hombre, encarnados por el dios luminoso de la
toltecdyotl, y el numen teldrico-nocturno, representante de una
simbiosis afectiva con el mundo. En dicho mito, el primero tiene
que huir frentealo que pueden parecer las artimafias del segun-
do, pero que de hecho expresan la opcién colectiva de un pue-
blo en la dimensién cognitiva sensible y difusa del mito.

Al exacerbar los vectores trascendentes de la cognicién, el
hombre moderno acenta mis cada dia su enajenacién inte-
lectual y, paradéjicamente, anda a la deriva en la corriente evo-
lutiva supuestamente progresiva. El indigena, al contrario, busca
zurcir el desgarre ontoldgico que produjo la aparicién de la
funcién simbélica, redimir el abismo que separa al sujeto cono-
cedor del objeto por conocery, mediante un saber sensible, coin-
cidir de nuevo con la totalidad del mundo.

Sabiduria a la vez excelsa y ponderada la del indigena que
trasciende la misma trascendencia, frena en la medida de lo
humanamente posible una evolucién cognitiva con cardcter
hipertréfico y espera que surja de sus raices' la verdad suprema
del ser. ®

9 En este planteamiento consideramos el curso solar de manera empéti-
ca con la cosmogonfa indfgena, es decir, en una relacién geocentrista.

10 La palabra nihuatl para ‘rafz’, nelhuayotl, entrafia de hecho el radi-
cal nel(l7), ‘verdad’.
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