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Los muertos cantan: cantos y difuntos 
entre los antiguos nahuas 

Ignacio de la Garza Gálvez
Facultad de Filosofía y Letras, unam

Resumen

El canto, englobado en el concepto náhuatl cuicatl, tenía una importancia fundamental entre los an-
tiguos nahuas del centro de México, tanto a nivel cotidiano como cosmogónico. Así, se concebía que 
los dioses deseaban ser honrados mediante cantos, música y danzas, por lo cual se dotó a la humani-
dad con esas expresiones, mismos que, tras la muerte, seguirían creando y entonando para que los fa-
llecidos los transmitieran a los vivos y establecieran una especie de diálogo para mantener el recuerdo 
de los difuntos. 

Palabras clave: Mesoamérica, cantos, nahuas, muerte, recuerdo, Casa del Sol, dioses.

Abstract

The chants, englobed in the nahuatl concept of cuicatl, had a fundamental importance among the an-
cient nahuas in Central México, both on a daily and cosmogonic level. It was conceived that the gods 
wished to be honored with songs, music and dances, so the gods gave these elements to the humankind. 
After death, the songs would still be created and chanted so the death ones would transmit them to the 
living ones, stablishing a kind of dialogue to maintain the defuncts memories alive. 

Keywords: Mesoamerica, chants, nahuas, death, memories, House of the Sun, gods. 
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La importancia del canto

Para los antiguos nahuas del centro de México, al momento del contacto con los 
europeos los cantos tenían una importancia de primer orden en la vida cotidia-
na, en la ritualidad y en la muerte; era un elemento que se concebía presente tan-

to entre vivos como entre difuntos. 
Los cantos se encontraban englobados en la palabra cuicatl, que también implica-

ba a la música, la danza, así como toda la parafernalia que rodeaba el momento de la 
interpretación. 

En palabras del investigador Patrick Johansson: 

La flor náhuatl del canto que se abre en el mundo prehispánico es un verdadero brote de co-

lores y de ritmos, una profusión de sentimientos paroxísticos contenidos en una fértil espu-

ma sonora y gestual, ola incontenible de presencia expresiva: cientos de participantes reunidos 

en el crisol de un espacio sagrado, rutilantes de colores y sonoridades, fraguan una respuesta 

del hombre náhuatl al silencio desgarrador del mundo. En una fragancia más sutil, insinúa su 

ponderación ética en los intersticios del edificio social o exhala los himnos mortuorios, bálsa-

mos líricos de una palpitante herida o mortajas del supremo dolor. Pero si la florida expresión 

oral de los aztecas deslumbra, es porque su corola expresiva manifiesta la sed insaciable de sus 

raíces. La belleza de la flor es mentira sin la verdad de sus raíces [...] la palabra náhuatl para 

“raíz”, nelhuayotl, expresa esta idea ya que el radical léxico nelli, “verdad”, está presente en la 

locución como una semilla conceptual (Johansson, 2020: 335).

Esta asociación entre el cuicatl, la flor y la “verdad”, resulta fundamental. La verdad 
se encontraría en lo que dijeron los antepasados, la “raíz” a la que se remontarían los in-
dividuos vivos. Así, por ejemplo, en la respuesta que dan los sacerdotes indígenas a las 
palabras de los 12 primeros franciscanos, los sabios nahuas hicieron constante referencia 
a lo que dijeron y enseñaron los antepasados:

Porque nuestros progenitores, 

los que vinieron a ser, a vivir en la tierra, 

no hablaban así. 

En verdad, ellos nos dieron su norma de vida,

tenían por verdaderos, servían, 

reverenciaban a los dioses.

Ellos nos enseñaron, 
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todas sus formas de culto, 

sus modos de reverenciar [a los dioses] (Sahagún, 2006: 110-111).

La palabra de los viejos no era puesta en duda y contenía la verdad. Ésta podía llegar 
a los vivos a través de los relatos, los refranes, historias, los huehuetlahtolli1 y los cuicatl. 
A través de estas palabras se hacía explícita la mitología, los conocimientos, el recuerdo 
y la tradición de los antiguos nahuas, a partir de la cual se transmitía el saber y la con-
ceptualización del mundo. 

Como menciona Carlos Montemayor:

La “tradición oral” en las lenguas indígenas no es, pues, el recuerdo personal, subjetivo, aleato-

rio, de acontecimientos del pasado que varios ancianos conservan aún en diversas comunida-

des, sino la enseñanza, conservación y recreación de vehículos formales, de géneros formales 

precisos, que constituyen un arte de la lengua, y que en su elaboración formularia resguardan 

gran parte de su conocimiento milenario (Montemayor, 1998: 13).

Como se mencionó, una de las formas privilegiadas para transmitir aquello que tenía 
raíz, es decir, la verdad, eran los cuicatl, mismos que se encontraban presentes en todos 
los aspectos de la vida de los antiguos nahuas. Por ejemplo, llamaba la atención de fray 
Toribio de Benavente, “Motolinía”, que, mientras la población nahua reconstruía la Ciu-
dad de México luego del asedio español, “tienen de costumbre de ir cantando y dando 
voces, y los cantos y voces apenas cesaban ni de noche ni de día, por el gran fervor que 
traían en la edificación del pueblo los primeros días” (Benavente, 2014: 19).

Tan importante resultaba el cuicatl y los contextos en los que se entonaban, que una 
de las labores del tlahtoani mexica era “velar por el buen ordenamiento de las fiestas 
y danzas”, por lo cual se le recordaba mediante un huehuetlahtolli al momento de su 
investidura:

[...] tened, señor, solicitud y cuidado de los areitos y danzas, y de los aderezos e instrumentos 
que para ellos son menester,2 porque es ejercicio donde los hombres esforzados conciben de-

seo de las cosas de la milicia y de la guerra; regocijad, señor, y alegrad a la gente popular con 

1 Los huehuetlahtolli, “la palabra antigua” o “palabra de los viejos”, eran discursos de muy bella retórica que 
seguían modelos orales preestablecidos modificados y actualizados para prácticamente cualquier situación y, en 
los cuales, muchas veces se establecía un diálogo que resultaba de respuestas que también se insertaban en los 
mismos modelos retóricos.
2 Las cursivas a partir de este momento son obra del autor del presente artículo.
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juegos y pasatiempos convenibles, (porque) con esto cobraréis fama y seréis amado, y aun des-

pués de esta vida quedará vuestra fama y vuestro amor, y lágrimas por vuestra ausencia acerca 

de los viejos y viejas que os conocieron (Sahagún, 2006: 312).

Debido a su importancia, la enseñanza de las danzas y cantos era obligatoria. En Mé-
xico-Tenochtitlan, incluso, había lugares especiales donde se enseñaban. Fray Diego Du-
rán dejó registrada la existencia de aquellos sitios:

[...] y es que en todas las ciudades había junto a los templos unas casas grandes donde residían 

maestros que enseñaban a cantar y a bailar, a las cuales casas llamaban cuicacalli, que quiere 

decir casa de canto, donde no había otro ejercicio sino enseñar a cantar y a bailar y a tañer a 

mozas y mozos, y era tan cierto el acudir ellos y ellas a estas escuelas y guardábanlo tan estre-

chamente que tenía el hacer falla cosa de crimen de laesae maiestatis (Durán, 2002, II: 195).

De igual forma, los informantes de Sahagún señalaron que: “Era la costumbre que a 
la puesta del sol todos los mancebos iban a bailar y danzar a la casa que se llamaba cui-
cacalco, cada noche, y el muchacho también bailaba con los otros mancebos [...]” (Sa-
hagún, 2006: 2002).

Se concebía que los dioses deseaban que la humanidad los alabara y les cantara y bai-
lara, por lo cual aquélla debía estar alegre. De acuerdo con el relato sobre la creación 
del maguey:

[...] los dioses dijeron entre sí: “He aquí que el hombre estará aína triste si no le hacemos no-

sotros algo para regocijarle y a fin de que tome gusto en vivir en la tierra y nos alabe y cante y 
dance”. Lo que oído por el dios Ehécatl, dios del aire, en su corazón pensaba dónde podría 

encontrar un licor para entregar al hombre para hacerle alegrarse (Garibay, 2005: 106-107).

Los cantos eran la manera para mantener vivo el recuerdo de los difuntos, particular-
mente aquellos que habían logrado “merecimiento”. De esta manera, había además gen-
te dedicada exclusivamente a la composición de aquellos cantos. Así, de acuerdo con 
Diego Durán, al relatar las exequias de los guerreros caídos en la fracasada expedición 
contra los de Michoacán, menciona cómo se dirigían unas palabras a los deudos y, des-
pués, “Acauada esta plática salian á la plaça los cantores de los que morian en guerra, los 
quales eran cantores particulares diputados para solo este oficio” (Durán, 2002, I: 344).

En piezas que han llegado hasta nosotros en los Cantares mexicanos, esta noción de 
permanencia se encuentra presente: 
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Çan ca iuhqui noya
In oompopoliuh xochitla
Antle notleyo yez in quenmanian, 
Antle nitacua yez in tlacticpac
Manel xochitl manel cuicatl, 
Quen conchiuaz noyollo
Yehua onen tacico
Tonquiçaco in tlalticpac ohuaya
(León-Portilla, 2011, II, t. 1: 121-122).

¿De igual modo me iré
como las flores que perecieron?
¿Nada de mi fama será alguna vez,
nada será mi renombre en la tierra?
¡Al menos flores, al menos cantos!
¿Cómo lo hará mi corazón?
En vano hemos llegado, 
hemos brotado en la tierra.

Por lo anterior, no es de extrañar que la palabra miccacuicatl, “cantos de muertos”, 
designara todo el protocolo funerario en su conjunto, lo cual demuestra la importan-
cia del canto en el contexto de las exequias (Johansson, 2020: 98-168). 

El gusto divino por los cantos

De acuerdo con los mitos, la música y el canto habrían sido dados a la humanidad por 
los dioses. En el relato registrado en la Histoire du mechique, se cuenta cómo Tezcatli-
poca envió al Viento (Ehécatl) a la Casa del Sol, para traer de ahí a los músicos con sus 
instrumentos, para que le hicieran honra a la deidad. El Viento atravesó el mar con ayu-
da de las criaturas marinas que le hicieron un puente para llegar a su destino. El Sol, al 
ver llegar al Viento, dijo a sus músicos: “He aquí al miserable. Nadie le responda, pues el 
que le respondiere, irá con él”. Sin embargo, el Viento los llamó cantando, ante lo cual, 
uno de los músicos no resistió responder, por lo cual se fue con aquél, “y llevó la músi-
ca, que es la que ellos usan ahora en sus danzas en honor de los dioses, como nosotros 
hacemos con los órganos” (Garibay, 2005: 111-112). 

Este mismo relato también fue recogido por fray Gerónimo de Mendieta, quien se-
ñala que fueron varios los músicos que acompañaron al Viento y que aquél fue el ori-
gen de los cantos y bailes que usaban para honrar a los dioses y a manera de oración: “y 
de aquí dicen que comenzaron a hacer fiestas y bailes a sus dioses: y los cantares que en 
aquellos areitos cantaban, tenían por oración” (Mendieta, 1997: 185).

Es mediante el cuicatl, con todo lo que esta palabra implica (canto, música, baile), que 
los dioses van a escuchar a quienes se dirigen a ellos. De este modo, por ejemplo, en el 
mito del descenso de Quetzalcóatl al Mictlan, “el lugar de los muertos”, para obtener los 
“huesos-jade” y crear a la humanidad, cuando aquel dios pide a Mictlantecuhtli, “el se-
ñor del lugar de los muertos”, le entregue lo que busca, ocurrió lo siguiente:
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Y respondió Mictlantecuhtli:

—Está bien, haz sonar mi caracol y da vueltas cuatro veces alrededor de mi círculo precioso.

Pero su caracol no tiene agujeros; llama entonces [Quetzalcóatl] a los gusanos; éstos le hicie-

ron los agujeros y luego entran allí los abejones y las abejas y lo hacen sonar. Al oírlo Mictlan-

tecuhtli, dice de nuevo:

—Está bien, toma los huesos (Códice Chimalpopoca, 1975: 120).

La vuelta que pidió Mictlantecuhtli alrededor de su “círculo precioso”, habría sido en 
el contexto del cuicatl, por lo que se trataría de un baile. Aun cuando no se menciona 
explícitamente que Quetzalcóatl “bailó”, el haber cumplido con la petición del “señor del 
lugar de los muertos” y el haber sido escuchado por aquél, nos hace pensar que sí lo hizo. 

Un ejemplo más lo encontramos en el relato de la caída de Tula: cuando Tezcatlipo-
ca se convirtió en brujo titiritero para provocar muerte en Tollan, fue apedreado y asesi-
nado por los toltecas, tras lo cual, “comenzó a heder el cuerpo del dicho nigromántico, y 
el hedor corrompía el aire, que de donde venía el viento llevaba mal hedor a los dichos 
toltecas, de que muy muchos se morían” (Sahagún, 2006: 194). Los toltecas trataron de 
mover el cuerpo para deshacerse de él, pero no lo conseguían, muriendo más gente en 
el intento. El mismo Tezcatlipoca sugirió que le cantaran:

[...] dijo el dicho nigromántico a los dichos toltecas: ¡Ah toltecas, este muerto quiere un ver-

so de canto! 

Y él mismo dijo el canto diciéndoles: ¡Arrastradlo, al muerto, Tlacahuepan nigromántico! 

Y así, en cantando este verso luego comenzaron a llevar arrastrado al muerto, dando gritos y 

voces [...] (Sahagún, 2006: 194).

Parece ser que a los habitantes del lugar de los muertos les gustaba la música y aque-
llo que abarcaba el término cuicatl, es decir, canto y baile. Esto podría ser una creen-
cia compartida en el área mesoamericana, por lo menos entre nahuas y quichés. En el 
Popol Vuh, los señores del Xibalbá fueron seducidos por la música y baile de los geme-
los Hunahpú e Ixbalanqué, lo cual los llevó a su derrota. Primero, los hermanos apare-
cieron después de su muerte con la apariencia de pordioseros ante la gente de Xibalbá:

Nada impresionaba de ellos cuando fueron vistos por los de Xibalbá.

Era diferente lo que hacían ahora: 

sólo el baile del pujuy,

el baile de la comadreja;
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sólo el baile del armadillo,

sólo el del ciempiés,

sólo el de zancos bailaban ahora (Colop, 2008: 116).

Además de esto, los gemelos hacían prodigios, como quemar una casa que luego vol-
vía a ser la misma, o sacrificarse entre ellos y volver a la vida. Sin embargo, en la narra-
ción se hace hincapié en el “baile”:

Llegó enseguida la noticia de sus bailes a oídos de los Señores Jun Kame y Wuqub Kame. 

Al escucharlo preguntaron: 

—¿Quiénes son esos dos mendigos? ¿Es verdad que causan tanto deleite?

—Realmente son muy hermosos sus bailes. 

—¡Todo lo que hacen! contestó [el que había llevado la noticia] (Colop, 2008: 117).

Los señores de Xibalbá mandaron a que fueran llevados ante su presencia los 
hermanos:

—¡No tengan miedo!

¡No tengan vergüenza!

Bailen: 

que sea primero el baile donde se sacrifican a sí mismos;

luego quemen mi casa,

hagan todo lo que saben hacer.

Queremos verlos, 

esto era nuestro deseo al mandarlos a traer, y como son pobres les daremos su pago, les 

dijeron. 

Entonces empezaron con sus cantos y sus bailes.

Enseguida llegaron todos los de Xibalbá, 

se amontonaron los espectadores. 

Todo lo bailaron: 

bailaron la danza de la comadreja, 

bailaron la danza del pujuy, 

bailaron la danza del armadillo (Colop, 2008: 119).

Es muy importante señalar que la palabra nahua teotl ha sido traducida y usada fre-
cuentemente como “dios” (o, en el caso de los españoles, como “diablo”), pero este 
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concepto no tiene una traducción exacta, ya que engloba a distintas manifestaciones so-
brehumanas que pueden concebirse como fuerzas y dioses y fenómenos naturales, así 
como personas, estados, seres, etc., que tienen capacidades distintas a las de la humani-
dad común. En otras palabras, teotl es un concepto nahua sin correspondencia exacta en 
español, así como en otras lenguas que no forman parte de la llamada tradición mesoa-
mericana. De acuerdo con Gabriel K. Kruell (2020), el concepto náhuatl de teotl podría 
relacionarse de manera muy estrecha con el ámbito de la muerte o Mictlan, dado que 
los dioses, en los tiempos primigenios, tuvieron que sacrificarse y morir para no quedar 
indebidamente mezclados con los hombres o macehualtin.

De hecho, los difuntos eran referidos como teotl. De acuerdo con Benavente, “A to-
dos sus difuntos nombraban teotl fulano, que quiere decir, fulano Dios, o fulano santo” 
(Benavente, 2014: 35). En ese mismo sentido, los informantes de Sahagún, al hablar de 
Teotihuacán, dejaron registrado lo siguiente:

Y se llamó Teotihuacán, el pueblo de Téotl, que es dios, porque los señores que allí se ente-

rraban después de muertos los canonizaban por dioses y que no se morían, sino que desperta-

ban de un sueño en que habían vivido; por lo cual decían los antiguos que cuando morían los 

hombres no perecían, sino que de nuevo comenzaban a vivir, casi despertando de un sueño, y 

se volvían en espíritus o dioses (Sahagún, 2006: 293-294).

La vida es muchas veces comparada con un sueño; por ejemplo, en las palabras diri-
gidas a un señor recién electo se menciona:

El último que nos ha dejado huérfanos es el señor fuerte y muy valeroso N., el cual, por algún 

breve tiempo, por algunos pocos días le tuvo prestado este pueblo, y este señorío y reino, y fue 
como cosa de sueño, así se le fue de entre las manos por le llamó nuestro señor para ponerle en 

el regimiento de los otros difuntos, sus antepasados, que están como en arca o en cofre guar-

dados; y así se fue para ellos, ya está con nuestro padre y madre el dios del infierno que se lla-

ma Mictlantecutli (Sahagún, 2006: 309).

Es muy interesante notar que existen varias menciones sobre la capacidad del canto 
para despertar:

Nictzotzonan nohuehueuh 
nicuicatlamatquetl 
ic niquimonixitia ic niquimitlehua in tocnihuan

Hago resonar mi atabal, 

soy diestro en el canto, 

así despierto, levanto a nuestros amigos. 
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yn ahtle ynyollo quimati 
yn aic tlathui ypan in inyollo 
yaocochmictoque 
in inpan motimaloa in mixtecomatlayohualli 
ahnen niquitohua y motolinia y
ma quicaquiqui y xochitlathuicacuicatl 

occeh tzetzeuhtimani a huehuetitlan a ohuaya 
ahuai (León-Portilla, 2011, II, t. 1: 76-77).

Nada sabe su corazón, 

nunca se hace la luz en su corazón, 

están adormecidos en la guerra. 

Sobre ellos crece la obscuridad de la noche.

No en vano lo digo, sufren privación,

que vengan a escuchar los cantos del florido 

amanecer 

que una vez queden esparcidos en el lugar de 

los atabales.

Onchachalaca moquechol 
mitzonyaixitia 
mitzoyohuia tzinitzcan 
tlauhquechol 
çan ca xiuhtototl 
tlathuian tzatzian ohuaya
(León-Portilla, 2011, II, t. 1: 212-213).

Gorjea tu ave quéchol; 

te despierta, 
te dan voces el ave tzinitzcan, 

el tlauhquéchol, 

sólo el ave xiuhtótotl 

canta al amanecer.

La Casa del Sol y los difuntos

De acuerdo con el “merecimiento” de cada persona, los dioses decidían la forma de mo-
rir y las labores que se tendrían que cumplir en un ámbito específico del cosmos. Según 
el lugar que depararía a los difuntos, se transformarían en distintos tipos de entidades, 
que podrían ser fenómenos meteorológicos, animales, plantas y entidades descarnadas. 
Todos serían considerados teteoh, “dioses”.

En el caso de quienes morían de una manera considerada meritoria, es decir, como 
explicitan las fuentes, guerreros caídos en batalla o en la piedra de sacrificios o mujeres 
muertas en el primer parto, irían a la Casa del Sol.3 Este sitio era descrito como un lugar 
muy placentero, en el que abundaban las flores y habitaban las aves, mismas en las que 
se transformaban los guerreros: 

3 Aun cuando no lo mencionen directamente las fuentes, es probable que aquellas personas que hubiesen 
hecho méritos ante la sociedad y que hubieran obtenido cierto grado de reconocimiento, se concebiría que 
habrían ido a la Casa del Sol, como se llega a hacer alusión en los cantares a distintos señores que se sabe no 
murieron de las maneras así enunciadas, pero a quienes se les describe en aquellos lugares donde se encuen-
tran las aves en que se transformaron los guerreros difuntos o a ellos mismos identificados con dichas criaturas. 
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La otra parte adonde se iban las ánimas de los difuntos es el cielo, donde vive el sol. Los que 

se van al cielo son los que mataban en las guerras y los cautivos que habían muerto en poder 

de sus enemigos: unos morían acuchillados, otros quemados vivos, otros acañavereados, otros 

aporreados con palos de pino, otros peleando con ellos, otros atábanles teas por todo el cuer-

po y poníanlos fuego y así se quemaban.

Todos éstos dizque están en un llano y que a la hora que sale el sol, alzaban voces y daban 

grito golpeando las rodelas, y el que tiene rodela horadada de saetas por los agujeros de la ro-

dela mira al sol, y el que no tiene rodela horadada de saetas no puede mirar al sol.

Y en el cielo hay arboleda y bosque de diversos árboles; y las ofrendas que les daban en 

este mundo los vivos, iban a su presencia y allí las recibían; y después de cuatro años pasados, 

las ánimas de estos difuntos se tornaban en diversos géneros de aves de pluma rica, y color, y 

andaban chupando todas las flores así en el cielo como en este mundo, como los zinzones lo 

hacen (Sahagún, 2006: 200-201).

Dijeron los viejos que el sol los llama para sí, y para que vivan con él allá en el cielo, para que 

le regocijen y canten en su presencia y le hagan placer; éstos están en continuos placeres con 

el sol, viven en el olor y zumo de todas las flores sabrosas y olorosas, jamás sienten tristeza ni 

dolor, ni disgusto porque viven en la casa del sol, donde hay riquezas de deleites; y éstos de 

esta manera que viven en las guerras, y esta manera de muerte es deseada de muchos, y mu-

chos tienen envidia a los que así mueren, y por esto todos desean esta muerte, porque los que 

así mueren, son muy alabados (Sahagún, 2006: 341).

Las alusiones a las aves preciosas en el cielo o al lugar donde se encuentra la deidad 
son frecuentes, como en el Canto de primavera, canto otomí, canto llano:

Oncan nicaqui in cuicanelhuayotl
in nicuicani,
tlacaço ahmo quin tlalticpac
inpeuh yectli yan cuicatl
tlaca’ço ompa in ilhuicatlytic hualcaquizti
in conehua in tlaçocoyoltototl
in quimehuilia in nepapan teoquecholme
çaquantototl
oncan tlacahço quiyectenehua in tloque in 
Nahuaque,
ohuaya ohuaya
(León-Portilla, 2011, II, t. 1: 22-23).

Allá escucho la raíz del canto,
yo cantor.
En verdad en la tierra,
no empezó el bello canto.
En verdad, en el interior del cielo vino a 
escucharse,
lo eleva el precioso coyoltototl,
lo entonan los variados teoquecholes,
los pájaros zacuan, 
allí en verdad alaban al Dueño del cerca y 
del junto.
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Como señalé líneas atrás, a aquel sitio irían quienes hicieran “merecimiento”, 
principalmente los guerreros, quienes eran asimilados a las aves en las que, tras su 
muerte, se convertirían:

Ynic timomatia in tinocniuh

çanneyan xochitlon in tiquelehuia on in  

 tlalticpac

quen toconcuizon

quen ticyachihuaon timotolinia

in tiquimiztlacoa a yn tepilhuan

xochitica cuicatica ma xihuallachiacan

yn atley yca mihtlehua
onçan moch yehuantin in tepilhuan
çaquanme teoquecholti
tzinitzca tlatlauhquecholtin
moyehyectinemi o
yn onmati o yn ixtlahuatl ytican 
(León-Portilla, 2011, II, t. 1: 78-79).

Así lo sientes tú, amigo mío,

en vano deseas las flores en la tierra.

¿Cómo las has de tomar?

¿Cómo lo harás?, eres pobre,

juzgas a los señores.

Con flores, con cantos, venid a ver.

¿Con nada se levantan las flechas, 

todos aquellos que son príncipes,

las aves zacuan, los teoquecholtin,

las tzinitzcan, los tlatlauhquecholtin,

las que andan engalanándose, 

las que conocen el interior de la llanura?

Era en el campo de batalla, en la guerra, donde se obtenían las bellas “flores” que im-
plicaba ir a la Casa del Sol, de las cuales estarían libando las aves:

Xontlachiayan huitztlampa yan,

yquiçayan in tonatiuh
ximoyollehuayan oncan manian teoatl
tlachinolli,
oncan mocuia in teucyotl in tlatocayotl
yectli ya xochitl in amo çannen mocuia,
in quetzallalpiloni aya
macquauhtica chimaltica neicaloloyan in 
tlalticpac
ic momacehuaya in yectli ya xochitl
in tiquelehuia in ticnequia in tinocniuh
in quitemacehualtia
in quitenemactia in tloque in Nahuaque.
Nen tiquelehuiaya in tictemoaya in tinocniuh

Mira hacia el sur

y hacia donde sale el sol, 

anima tu corazón, allá está el agua divina, 

la chamusquina, la guerra,

allá se adquiere el señorío, el mando;

las bellas flores no en vano se toman, 

lo que se ata con plumas de quetzal.

Con macanas, con escudos, se combate en la 

tierra;

así se merecen las bellas flores, 

las que anhelas, las que deseas, amigo mío, 

las que hace merecer a la gente,

las que concede el Dueño del cerca y del junto.

En vano deseas, buscas amigo mío, 
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yectli ya xochitl can ticuiz
intlacamo ximicaliya, melchiquihticaya, mito-
naltica ya
ticmacehuaz ya in yectli ya xochitla,
yaochoquiliztli yxayoticaya
in quitemecehualtia in Tloque in Nahuaque
(León-Portilla, 2011, II, t.1: 46-47).

las bellas flores.

¿Dónde las has de tomar?

Si no luchas con fuerza, con tu sudor, 

¿has de merecer las flores hermosas?

Con el llanto y las lágrimas del combate

hace merecer a la gente el Dueño del cerca y 

del junto.

Aquel lugar florido y deleitoso donde moran las aves también llega a ser referido 
como un sitio donde se encuentran las pinturas, o la casa de pinturas:

Xiuhquecholxochinpetlacotl 

oncan ya mani a xiuhamoxcalic o 

oncan ya onoc y yehuan Dios y 

tlahuizcallin quitztoco 

mitzonyaixitia in moquecholhuan

çan ca xiuhtototl tlathuian tza’tzian ohuaya

Onchachalaca moquechol 

mitzonyaixitia 

mitzoyohuia tzinitzcan 

tlauhquechol 

çan ca xiuhtototl 

tlathuian tzatzian ohuaya

Yn tamoan icha xochitl ye icaca 

ompa ye ya huitze yan toteuchua huiya 

tiMoteuççomatzin in Totoquihuatzin 

yn anme’coque ye nican 

xochiithualli 

ymanca huel anconehua y yectlin anmocuic

yapa yatantilililin 

tlacuicuilolcaliticpan ahuitze ohuaya ohuaya

(León-Portilla, 2011, II, t.1: 210-213).

En la estera florida del ave xiuhquéchol, 
allí está la casa de las pinturas preciosas, 
allá descansa Él, Dios; 
está contemplando la aurora. 

Te despiertan tus aves quéchol. 

Sólo el ave xiuhtótotl canta al amanecer.

Gorjea tu ave quéchol; 

te despierta, 

te dan voces el ave tzinitzcan, 

el tlauhquéchol, 

sólo el ave xiuhtótotl 
canta al amanecer.

En Tamoanchan las flores se yerguen. 

De allá vienen nuestros señores. 

Tú, Motecuhzomatzin, Totoquihuatzin, 

habéis llegado aquí, 

donde se halla el patio florido. 

Bien eleváis vuestro bello canto. 

Yapa yatantilililin 
Habéis venido a la casa de las pinturas.
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En dicho lugar, “se extienden” los libros de pinturas:

Ça ye colinia yhuehueuh 
yayacach Ypalnemohuani amoxicuiliuhtoc 
anmocuic 
anquiçoçoa a huehuetitlan Motenehuatzin 
moquauhtzetzeloa xochiyaoyotica conahuiltia 
Ycelteotl
(León-Portilla, 2011, II, t. 1: 176-177).

Él mueve su atabal, 

Su sonaja, el Dador de la vida. 

En los libros están pintados vuestros cantos, 

Los extendéis en el lugar de los atabales.

Motenehuatzin sacude su cabeza, 

Con guerra florida alegra al Dios único. 

La palabra nahua zozohua es empleada tanto para significar “abrir/desplegar un 
amoxtli”, como para indicar el abrir de las alas de alguna ave. En los cantos, las pintu-
ras y las aves se encuentran muy cercanas, cuando menos en un mismo espacio/tiempo. 
Esta asociación remitiría al canto, la memoria, la historia y el recuerdo. De esta forma, 
el recuerdo estaría resguardado, vivo y siendo cantado en aquel sitio florido donde ha-
bitan las aves. 

Así como los guerreros se ganan las flores y los cantos para ser recordados, serían 
las “aves” las que llevarían el canto al intérprete o compositor. Cuando menos así lo su-
giere el hecho de que en los cuicatl se establece frecuentemente un diálogo entre can-
tor y las aves:

Tlacaço nican nemi; 

ye nicaquivii in ixochicuicatzin 

iuhquin tepetl quinnahnanquilia, 

tlacahço itlan in meya quetzalatl,

xiuhtotoameyalli 

oncan mocuicamomotla, 

mocuicanananquilia; 

in centzontlatoltoço’ 

quinnananquilia in coyoltototl,

ayacachicahuacatimani 

in nepapan tlaçocuicanitotome 

oncan quiyectenehua in Tlalticpaque 

huel tetozcatemique.

Nic ihtoaya nitlaocoltzatzia 

ma namechelleltih ytlaçohuane 

niman cactimotlalique 

En verdad aquí viven, 

ya escucho su canto florido. 

Es como si les respondiera la montaña. 

En verdad junto a ellas mana el agua preciosa, 

la fuente del xiuhtótotl.

Allí lanza sus cantos, 

a sí mismo se responde con cantos 

el centzontle, ave de cuatrocientas voces; 

le contesta el coyoltótotl. 

Hay música de sonajas, 

variados, preciosos, pájaros cantores. 

Allí alaban al Dueño de la tierra, 

bien resuenan sus voces.

Digo, clamo con fuerza, 

que yo no os estorbe, amados de él. 

Enseguida guardaron silencio.
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niman huallato in quetzalhuitzitziltzin 

aquin tictemohua cuicanitzine 

niman niquinnanquilia 

niquimilhuia 

campa catqui 

in yectli ahuiac xochitl 

ic niquimelelquixtiz 
in amohuampohtzitzinhuan 
niman onechicacahuatzque 
ca nican tla timitzittititi ticuicani
aço nelli ic tiquimelelquixtiz 
in toquichpohuan in teteuctin
(León-Portilla, 2011: II, t. 1, 14-17).

Vino luego a hablar el colibrí precioso, 

¿a quién buscas, cantor? 

Al punto le respondo, 

le digo, 

¿dónde están las bellas, 

las fragantes flores 

con las que habré de alegrar 

a los que son semejantes a vosotros? 

Luego me gorjearon intensamente, 

aquí hemos de mostrártelas a ti, cantor, 

acaso en verdad así darás alegría 

a quienes son como nosotros, los señores.

Conclusión

Si las aves/guerreros transmiten el canto, también estarían llevando su propio recuerdo a 
los compositores e intérpretes, de la misma manera que, en los relatos míticos, los dio-
ses entregaron a la humanidad la música, lo cual establecería un diálogo: unos llevan el 
cuicatl, los otros lo interpretan y alegran a aquellos, retroalimentándose mutuamente y 
manteniendo vivo el recuerdo. En un sentido, los cantos mantienen vivos a los difuntos 
de una manera que va más allá de la metáfora. 
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Resumen

El presente artículo tiene como objetivo mostrar los diferentes tipos de representación de la muerte, 
como concepto del catolicismo, sin dejar a un lado la semántica prehispánica, que de manera sema-
siográfica se plasma en los catecismos para adoctrinar en una nueva cosmovisión, que busca legitimar 
su creencia a través del rito. El corpus que se utilizará es el Códice Testeriano número 078, que forma 
parte del proyecto Amoxcalli, que encabezó la Dra. Luz María Mohar; mientras que la metodología 
empleada será el método Galarza en sus primeras fases, para poder conformar un pequeño dicciona-
rio-catálogo que permita identificar los convencionalismos pictográficos sobre la narrativa de la muerte.

Palabras clave: muerte, catecismo, catolicismo, pictografía, códices.

Abstract

The present work aims to show the different types of representation of death, as a concept of Catholi-
cism, without leaving aside pre-Hispanic semantics, that in a semasiographic way is reflected in the cate-
chisms, to indoctrinate in a new worldview that seeks to legitimize its belief through the rite. The corpus 
to be used for this work is the Testerian codex number three, which is part of the project Amoxcalli, 
headed by Dr. Luz María Mohar; while the methodology used will be the Galarza method in its early 
stages, to be able to make a small catalog dictionary, allowing to identify the pictographic conventions 
on the narrative of death. 

Keywords: death, catechism, Catholicism, pictography, codex. 
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Los rituales que giran en torno a la muerte, a pesar de que son primordiales, no 
tuvieron un gran peso en la primera parte de la evangelización en Nueva Espa-
ña, y no fue hasta la segunda mitad del siglo xvi que adquieren un rol más rele-

vante, dejando un corpus para su estudio como lo demuestran los catecismos indígenas, 
que buscan atraer a diversos grupos mesoamericanos a la fe católica.

Lo planteado en las investigaciones de Pierre Ragon muestra que los encargados de la 
evangelización prestaron más interés en erradicar rituales totalmente opuestos a los cató-
licos hispanos, así que pusieron atención a los “bautismos”1 y matrimonios, porque para 
este historiador, hay cierta similitud en los rituales fúnebres mesoamericanos e hispa-
nos (Ragon, 2012: 22), por lo que su transición simbólica es más lenta y no tan radical.

Desde la antropología simbólica, los ritos mesoamericanos sufren una transformación 
radical, empleando nuevos símbolos ajenos a dicha área cultural, pero en muchos de los 
rituales se conservan y se emplean símbolos prehispánicos; de esta forma se llevó a cabo 
una asimilación simbólica por ambas partes, que formaron una cosmovisión en una cul-
tura nueva, sin olvidar que en la mayoría de los casos se realizó por la fuerza, bajo la 
amenaza de castigo, forzada. Por lo anterior, para referirme al proceso de conquista he 
acuñado el término “asimilación forzada”.

Por tanto, el presente texto tiene como objetivo mostrar los diferentes tipos de repre-
sentación de la muerte, como concepto del catolicismo, sin dejar a un lado la semántica 
prehispánica, que de manera semasiográfica se plasma en los catecismos indígenas, para 
adoctrinar en una nueva cosmovisión que busca legitimar su creencia a través del rito, en 
la segunda parte del siglo xvi, en el centro de lo que hoy es México.

El corpus que se utilizará es el Códice Testeriano número 078, que forma parte del 
proyecto Amoxcalli, que encabezó la Dra. Luz María Mohar; mientras que la metodolo-
gía empleada será el método Galarza en su primera fase, para poder conformar un dic-
cionario-catálogo, permitiendo identificar los convencionalismos pictográficos sobre la 
narrativa de la muerte.

Catecismos indígenas

Los catecismos indígenas, también mal llamados catecismos testerianos, son un conjunto 
de documentos de procedencia virreinal, de la Nueva España, que sirvieron como par-
te del proceso de evangelización, para que los sujetos al adoctrinamiento de la nueva fe 

1 Si bien no se puede hablar de bautismo hasta la llegada de los evangelizadores, se trata de los ritos efectuados 
después del nacimiento. 
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aprendieran las oraciones, rezos y, en sí, parte del sistema religioso, como los artículos 
de fe, los actos de misericordia, el Salve Regina, el Padre Nuestro y el Credo (Quint y 
Galván, 2017: 257). 

El formato es de tipo cuaderno, están hechos en papel europeo; en el caso del 078, 
sus medidas son de 15 x 21 centímetros (Bonilla, 2002). Por lo que su tamaño remite a 
un carácter portátil, para llevar el catecismo para su estudio, tal vez para llevarlo a ora-
ciones y rezos.

El término testeriano ha sido mal aplicado a tal conjunto de textos, pues su autoría se 
adjudicó, en un inicio, a Jacobo de Testera, religioso que en 1535 utilizaba las imágenes 
en lienzos para evangelizar, pero hoy en día se sabe que no fue el primero, ni el único, 
ya que es conocida dicha práctica en fray Pedro de Gante y fray Gonzalo de Lucero (Bo-
nilla, 2002). Quint Berdac y Galván atribuyen el uso de los catecismos a los franciscanos 
en general y, su creación, si bien a manos indígenas, por instrucción de los colegios que 
estos clérigos crearon (Quint y Galván, 2017: 255).

Catálogo-diccionario de las imágenes de la muerte en el catecismo 078

A continuación, se presenta tanto el pequeño catálogo donde se observan las represen-
taciones de muerte en el catecismo 078, así como el código de la lámina, una breve des-
cripción y la parte de la doctrina a la que pertenece.

Cabe mencionar que se usó simplemente el primer paso del método Galarza, que es 
la segmentación de grupos plásticos, es decir, que no se ha realizado un análisis más pro-
fundo que el de identificar la imagen y segmentarla para su reconocimiento.

En conclusión, se pueden observar elementos de la plástica cristiana católica en con-
junto con elementos de la cosmovisión prehispánica; por ejemplo, el tecalli, propio de 
los rituales fúnebres nahuas, pero con una representación de “bulto mortuorio” a lo ca-
tólico hispano, representado en el 78-08v, que forma parte de los actos de misericordia, 
en especial en el que versa sobre enterrar a los difuntos. 

De igual forma, no hay que olvidar la función pedagógica/didáctica de los catecismos 
indígenas porque sirven para aprender la doctrina, como en los artículos de fe o los actos 
de misericordia, pero también los rezos como el Credo o el Padre Nuestro, que emplean 
elementos de representación prehispánica para poder asimilar la nueva cosmovisión; por 
ejemplo, en el 78-03v, en el área del Credo (San Pedro), cuando dice “descendió a los 
infiernos”, es una clara referencia a cómo el monstruo terrestre engulle el bulto mortuo-
rio, así que no deja de ser una pictografía prehispánica. 
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Se observa una nueva representación de la muerte, como un esqueleto descarnado, 
en la 78-07v, perteneciente a los artículos de la fe, cuando dice enviado a la muerte o re-
ferente al morir; elemento iconográfico identificado por Elsa Malvido en las pinturas de 
la Colonia (Malvido, 2006: 46).
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Por último, es necesario identificar la función simbólica presente en la asimilación for-
zada, que no es otra más que la conformación de una nueva ideología, entendida como 
el nexo con la estructura social (Broda, 2015: 275); en este caso, se ve presente el nue-
vo pensamiento en 78-03v, que está en el Credo (San Pedro); cuando menciona que fue 
crucificado, muerto y sepultado, se ve el nuevo proceso de las exequias, ahora, la intro-
ducción de túmulos o catafalcos funerarios donde se colocaban los cuerpos en las misas 
de cuerpos presentes.
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Resumen

Los rituales de la muerte humana tienen como objetivo hacer que el alma del ser humano encuentre 
un lugar para el descanso eterno, apareciendo con ello los conceptos de cosmovisión propias del cha-
manismo, de donde derivan el cielo e infierno de las religiones y sus respectivas iglesias. Presentamos 
diversas nociones del alma, pertenecientes a diversas formas de pensamiento religioso, y las relaciones 
con la diversidad de cultos presentes en las sociedades humanas. Hacemos énfasis en la propuesta cha-
mánica abarcando dos posibilidades: primero, la tradicional, históricamente popularizada y que se sus-
tenta en el descenso del alma del difunto por los pisos del inframundo, para trascender al mundo de 
los muertos; y segundo, una aportación, que es resultado de lo que hemos investigado con un chamán 
urbano de la Ciudad de México, quien sustenta su ideología en los conceptos de Huevo Luminoso, fi-
bras que lo integran, la apertura de éstas cuando está muriendo la persona y la consecuencia de ello. 
Finalmente, concluimos el por qué no existe la reencarnación y de donde se origina el alma del ser hu-
mano, como propuesta chamánica.

Palabras clave: alma, cosmovisión, chamán, chamanismo, reencarnación.

Abstract

The rituals of human death aim to bring the soul of the human being to find a place for eternal rest, 
thereby appearing the concepts of worldview typical of shamanism; from where Heaven and Hell de-
rive from the religions and their respective churches. We present various concepts of the soul, belon-
ging to various forms of religious thought and relationships with the diversity of cults present in human 
societies. We emphasize the shamanic proposal encompassing two possibilities: First. The traditional 
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one, historically popularized and that is sustained by the descent of the Soul of the deceased through 
the floors of the Underworld, to transcend the World of the Dead. Second. The one corresponding to 
a contribution, which is the result of what we have investigated with a Mexico City Urban Shaman, who 
supports his ideology in the concepts of the Shining Egg, fibers that comprise it, their opening of these 
when the person is dying and the consequence of it. Finally, we conclude why there is no reincarnation 
and from where the soul of the human being originates, as a shamanic proposal. 

Keywords: Soul, worldview, shamanism, shamanism, reincarnation. 

Introducción 

La muerte es un hecho, un fenómeno, un accionar… que interesa a los seres vivos 
y podría considerarse como contraria a la vida, pero el asunto es que todos nos 
enfrentaremos en un momento determinado con ella, en el momento preciso; 

no antes, ni después, sino cuando nos toca. Desde los albores de la humanidad, cuando 
el humano intenta explicar “qué es la muerte, su función y su utilidad”, se han escrito in-
finitas páginas y todas ellas en su momento han abierto la posibilidad de que el humano 
se conforme con lo dicho, pero según van avanzando las culturas, el conocimiento se ha-
ce diferente o se duda de él, apareciendo nuevos cuestionamientos y se plantean diver-
sas soluciones, convirtiéndose en aporías de la muerte. 

Pero, históricamente, quienes hicieron las primeras aportaciones para conocer qué es 
la muerte, fueron los chamanes, al reconocer y diseñar la cosmovisión, así como propor-
cionar a sus respectivas culturas el significado de la vida y la muerte. Después aparecen 
las religiones con sus sacerdotes y respectivas iglesias, que tomando como base las pro-
puestas del chamanismo, refieren un sistema de creencias en donde la muerte ahora será 
voluntad de uno o varios seres divinos. Hasta que, en nuestra época, la ciencia retoma el 
tema, a partir del uso del estetoscopio para reconocer la muerte, hasta la aplicación de 
la tecnociencia para diagnosticarla, y modificar el concepto para hablar de “muerte ce-
rebral y/o la muerte encefálica”, cuyo significado sólo es aplicable para obtener órganos 
para un trasplante, no para disponer de un cadáver. 

Una enorme diversidad de mitos y ritos en torno a la muerte se han desarrollado en 
el devenir del ser humano, desde la prehistoria hasta la actualidad. Todas ellas encami-
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nadas a proporcionar al muerto un “descanso eterno”, surgiendo con ello las entidades 
que sobrevivirán a la muerte de cada ser humano. El chamán, al explicar la cosmovisión, 
hace énfasis en lo que se denomina como ser humano holístico, que es el cuerpo-men-
te-espíritu como unidad totipotencial y que durante la vida se desarrolla de acuerdo con 
su destino y necesariamente culminará con la muerte. Y en este concepto, podemos co-
mentar que cada uno de esos elementos tiene un destino totalmente distinto.

El presente trabajo fue elaborado a través de entrevistas personales con Francisco 
Plata Silva, un chamán de la Ciudad de México, quien plantea su ideología a partir de 
dos hechos: la cosmovisión y su experiencia en torno a la muerte, y se completa la in-
vestigación con la revisión de documentos relacionados con el drama del alma huma-
na, para llegar a las conclusiones y comentar las alternativas del humano en torno a su 
fallecimiento.

Ser humano, la muerte. psiqué y alma

El ser humano ante la muerte se enfrenta con la posibilidad, desde el punto de vista de 
las iglesias, de que los actos realizados durante la vida determinarán un premio o un 
castigo, es decir, vivir eternamente en el cielo o en el infierno. Sin embargo, esto gene-
ra muchas dudas, a las que las diversas religiones no proporcionan una respuesta satis-
factoria, pero esa posibilidad de una buena o mala eternidad reside en la fe, en el saber 
sin saber o conocer, considerada como un sistema de creencias que no tiene nada que 
ver con la razón. Nosotros intentamos dar una respuesta al drama del alma humana y, 
por ende, encontrar una explicación para la existencia y práctica de los diversos rituales 
para la muerte.

Desde los filósofos presocráticos, los griegos se plantearon dilemas relacionados con 
la idea del alma (Echegoyen, 2022) humana, del cual se han escrito obras maravillosas, 
en las que se le conoce como ánemos, thymos, pneuma, psyché o nous; posteriormen-
te en latín se designó al alma como anima, animus, spiritus, mens, para darle un sig-
nificado semejante de aliento, viento, principio vital, soplo, respiración, inteligencia, 
espíritu, mente, pensamiento, hálito, aliento, razón, entre otras acepciones similares. El 
significado procede del griego y corresponde al sustantivo ψυχή, que inicialmente co-
rresponde a soplo, hálito o aliento, que ocurre con la primera inspiración de los pul-
mones del neonato humano.

Saavedra Cuevas (2020) se pregunta: “cuándo una persona muere, ¿qué ocurre con 
ella?”. Ésta es una cuestión que trataron de responder filósofos y teólogos durante siglos, 
para convertirse, con los avances científicos, en territorio de estudio de la biología y la 
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medicina, considerando la dualidad cuerpo-mente o cuerpo-alma. Continúa Saavedra 
Cuevas: “[…] la Biblia, afirma que existe vida después de la muerte y esto ocurrirá en la 
resurrección […] obviamente considerando el destino del alma ante la muerte y el cual 
está determinado por las acciones en la vida de la persona (Saavedra, 2020: 1).

Saavedra sigue y plantea una pregunta: ¿qué ocurre con la persona durante todo el 
periodo que está muerta? Obviamente, la respuesta debe darse en términos de premio 
o castigo divinos, pues no existe una alternativa diferente, ya que por decisión papal des-
apareció el limbo, qué según la doctrina católica, era el destino o el espacio temporal 
de las almas, sin decisión ante la muerte; y era el lugar de los no bautizados; claro está 
al considerar el credo cristiano. Y surgen infinidad de preguntas, con sólo los renglones 
siguientes.

Aquellos humanos que desde la prehistoria existieron y que no fueron bautizados, si-
guiendo el credo católico, se encontraban en el limbo, pero cuando desaparece, pues lo 
más probable es que hayan “congestionado” los infiernos, pagando por, nadie lo sabe, 
qué pecados.

Así, la palabra griega para referirse al alma es psuche/psiche y es la referencia a el alma/
mente, considerándola como el asiento de las emociones, memorias y todo aquello que 
significa educación; por lo tanto, es una forma de referirse al yo; procede del griego ψυχή 
(psykhé), que suele traducirse como alma.

Fred Smith y Chad Brand (2020) comentan que:

En el AT hebreo, la palabra que generalmente se traduce “alma” es nephesh, que aparece más 

de 750 veces y quiere decir principalmente “vida” o “que posee vida”. Se usa tanto para los 

animales (Génesis 9:12; Ezequiel 47:9) como para los seres humanos (Génesis 2:7). La pala-

bra a veces se refiere a la persona en su totalidad, como por ejemplo en Génesis 2:7, donde 

Dios sopla hálito de vida (neshamah) al polvo y así crea un “alma” (nephesh). Un uso similar 

aparece en el texto hebreo de Génesis 12:5, donde Abraham toma a todas las nephesh que es-

taban con él en Harán y se dirige hacia Canaán. De modo similar, en núm. 6:6 se usa como 

sinónimo del cuerpo (el nazareo no debe acercarse a un nephesh muerto, Levítico 7:21; Ha-

geo 2:13)2 (Smith y Brand, 2020: 1).

Son diversas formas de referirse al alma y el concepto varía desde vida, hasta la per-
sona en su totalidad o incluso sinónimo de cuerpo, pero de manera semejante todos 
coinciden en considerarlo como una parte del ser humano. El asunto radica en que los 

2 Debo aclarar que el término nefesh es una forma de referirse al alma, en hebreo. 
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cristianos consideran alma/espíritu como una sola entidad. Y desde otros puntos de vis-
ta, alma y espíritu son entidades diferentes, como en el chamanismo, en donde cada una, 
ante la muerte, tiene un destino diferente.

En tanto que, en el Diccionario enciclopédico de Biblia y teología, la referencia al alma 
es la siguiente:

Es habitual identificar el alma como un ser misterioso que se alberga en el cuerpo para dar 

la vida original, racional, moral, espiritual al hombre. Cuando se habla de alma se juega con 

un concepto sutil, en el que se fusionan los elementos de un ser inmaterial, invisible, im-

prescindible, albergado en el cuerpo sin confundirse con él. El cuerpo, que posee la vida 

singular entre los seres vivos, se hace humano por la presencia y actuación del alma, la cual 

no sólo da la vida, sino la conciencia, la identidad, la dignidad (Diccionario enciclopédico de 
Biblia y teología, s. f.).

Este concepto es sumamente interesante, ya que de inicio plantea la posibilidad de que 
en el alma se incluye la vida espiritual, y de la misma manera plantea la posibilidad de que 
sea un ser que tiene una forma de existencia en el cuerpo y le otorga ciertas característi-
cas. En estas últimas ideas se acerca a las nociones del alma, en el contexto del chamanis-
mo de Francisco Plata Silva: “el alma es lo que nos hace humanos, es lo que nos hace ser 
lo que somos”, y en estas frases sencillas se esconde todo el significado que se hace mani-
fiesto ante la muerte. 

Continúa el Diccionario enciclopédico de Biblia y teología (s. f.) con el concepto 
pneuma, el cual se refiere al aliento, respiración, espíritu, inspiración divina e, incluso, 
significa fuerza vital, además, refiere al canto y a la música. Tiene su significado prin-
cipal en su equivalencia con el alma, que ingresa al cuerpo con la primera inspiración 
y va a estar presente durante la vida de la persona, mientras los pulmones inhalen ga-
ses atmosféricos.

En el mismo orden de ideas, nefês (Antropología y Teología, 2017) es un término 
hebreo que en un inicio se refería al aparato respiratorio y después derivó en principio 
vital o vida. En tanto que ruah alude a la brisa, al viento, y más tarde se convierte en la 
respiración y se extiende hasta la vitalidad humana. 

Siguiendo con el tema, la palabra del hinduismo atmán refiere a una esencia inmate-
rial integrada a la vida que se libera del cuerpo con la muerte y corresponde al alma indi-
vidual; se supone que fue creada al principio del tiempo (Carrasco, 2008). Es una forma 
de referirse al alma, y en el hinduismo, la idea se relaciona con el karma, por lo que se 
vincula a la reencarnación.
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Para el budismo, el alma no es individual, sino una ilusión de los sujetos que participan 
de ella. Dendo Kyoka señala que el cuerpo y el alma son efectos de una serie de causas y 
condiciones. El cuerpo no es el “yo”; la ignorancia y la iluminación, ambos nacen del alma, 
refiriéndose a los apegos como la gran limitante para alcanzar la iluminación, de manera se-
mejante a como ocurre en el chamanismo.

En China, Shen es la forma de referirse a las entidades anímicas del ser humano, 
que cuando están en armonía, permiten el flujo adecuado del Qi. Para los chinos es 
normal que la creencia en los espíritus “constituyen la animación celeste que guía el de-
sarrollo del orden natural del Cielo en la vida terrenal” (Martorell, Vallmajor y Mora, 
2016: 131).

En la antigua Persia, hoy Irán, existieron el mazdeísmo y el zoroastrismo. Este último 
culto se funda en las enseñanzas del profeta y reformador Zoroastro (Zarathustra), que 
plantean conceptos de diversas formas de pensamiento, pero el que nos interesa alude al 
alma, que es conceptualizada como un ser amorfo en el que luchan dos fuerzas: la bue-
na y la mala, creadas por dos dioses antagónicos, Ormuth y Arimahan. Al nacer, el espí-
ritu superior, fravashi, envía al alma, urvan, al interior del cuerpo para experimentar el 
mundo material y escoger entre el bien y el mal.

Otro tipo de conceptos resultan de religiones antiguas mesopotámicas y egipcias, así 
como de las creencias de los pueblos prehispánicos de América o las impresiones del 
animismo africano, en los que se multiplican sus explicaciones en torno a la idea o sen-
timiento común de que el alma existe y es invisible.

En el cristianismo, por presentar influencias del judaísmo primitivo, babilónicas y grie-
ga, se considera el alma como un ser creado por Dios y diferente del cuerpo en el que se 
alberga, considerando al cuerpo malo y al alma buena. Los autores de la Iglesia hablan 
de la espiritualidad e inmortalidad del alma.

[…] “alma” proviene del latín anima, que significa “lo que anima o vivifica”. Según su sentido 

nominal, “alma” significa, pues, “principio primero y más radical de la animación o de la vida 

de cada viviente”. En consecuencia, por “alma humana” se entiende “el principio primero y 

radical de la vida del hombre, de cada hombre” (García, 2007: 19).

La Iglesia entiende por alma al ser espiritual, libre e inmortal, que es causante y sopor-
te de las acciones superiores del hombre: la inteligencia y la voluntad libre, el conocer y 
el amar, el sentir y el elegir. Y la considera como diferente del cuerpo, que es el agente 
material de las actividades fisiológicas; en esta razón, San Agustín se apoya en Platón y 
Plotino para señalar: “encerrada en el cuerpo como en una cárcel, obra por reminiscen-
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cia de las ideas de bien, amor o justicia, de la belleza, que tiene dentro de sí el hombre 
encerrado en el cuerpo y que se identifica con el alma”.

Por otro lado, la Iglesia católica propone tres cualidades decisivas que definen al alma: 
ser espiritual, ser libre y ser inmortal. Es una criatura divina, en la que el ser humano es 
cuerpo-alma.

Resulta interesante que, al buscar información sobre el tema, generalmente aparece 
la Biblia como documento que supuestamente contiene explicaciones para entender el 
significado de alma, pero en las iglesias que usan los textos como parte de su doctrina, 
manejan la idea de que alma y espíritu son uno y parte del otro. Así, en Hebreos 4:12 se 
comenta: “Porque la palabra de Dios es viva y eficaz, y más cortante que toda espada de 
dos filos; y penetra hasta partir el alma y el espíritu, las coyunturas y los tuétanos, y dis-
cierne los pensamientos y las intenciones del corazón” (Biblia Online, s.f.).

Dado que la guía es la interpretación de los expertos, y se refieren a que Dios puede 
separar el cuerpo de alma y espíritu e igualmente separar alma de espíritu, ante la muer-
te se presenta este suceso y podemos comentar que Dios será el responsable del deceso 
de los seres vivos y, en el mismo orden de ideas, hay que considerar que, en este sen-
tido, no importa la bondad o maldad humana ante la vida, si al final quien decide es la 
divinidad, si se muere sufriendo o sin dolor; ésta es la mayor injusticia divina, pues un 
individuo bondadoso debería tener una muerte suave y tranquila y un sujeto nada bon-
dadoso debería morir en sentido inverso. Pero en virtud de que eso no tiene lugar, se-
guimos con los misterios propios de la vida y la muerte, y en este sentido continuamos 
en busca de explicaciones, pues la muerte está más cerca de la naturaleza humana de 
lo que creemos, pues morir es sumamente sencillo. El miedo a ello, a nuestra ausencia, 
suele convertirse en el “pretexto” para vivir y buscamos la inmortalidad del humano ante 
un futuro incierto.

Muerte, chaman, chamanismo

En el chamanismo, practicado por Francisco Plata Silva, se considera el concepto holís-
tico del ser humano: cuerpo-mente-espíritu, y ante la muerte se consideran las propues-
tas de la cosmovisión propuestas de la siguiente manera.

El cuerpo es el caro data vermibus, es decir, carne dada a los gusanos, por lo que es 
considerada como una forma de ofrenda a la tierra, encargada de la destrucción del ca-
dáver; no acepta la incineración de los restos humanos.

Mientras que el alma desciende los nueve pisos del inframundo, lugar en el que los de-
monios le devoran los pecados, las memorias de lo que fue la persona, para que de esta 
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manera trascienda al Mundo de los Muertos y después de un tiempo se presenta el rena-
cer. Entre los nahuas se abren las puertas del Mictlán. Resulta interesante que en el cha-
manismo propuesto por Francisco Plata Silva se hace referencia al origen del alma como 
el momento de la gestación de un nuevo ser humano: los padres transfieren al hijo parte 
de su aura o Huevo Luminoso y con ello le están otorgando la energía que constituye el 
alma del nuevo ser. Por ello se observa, en los Huevos Luminosos de los padres, “orifi-
cios” de la energía que donaron al nuevo hijo; estos “orificios” se cierran por sí mismos, 
de acuerdo con la energía de los progenitores.

Así, Francisco Plata Silva conceptúa al alma como “lo que nos hace ser lo que so-
mos”; es decir, todas las vivencias humanas, las experiencias, la vida toda, es “guardada” 
en el alma y ante la muerte del ser humano; se separan cuerpo, mente y espíritu, cons-
tituyendo un drama.

Cuando el humano está muriendo, el alma abre el Huevo Luminoso que va a tener 
dos destinos:

1)	 La más común es fundirse con la energía de la tierra. Cuando el Huevo Lumino-
so se está abriendo, el muriente lo percibe como un túnel y debe de trascender-
lo para que su alma se funda en esa energía terrestre y desaparece todo vestigio 
de lo que fue ese ser humano.

2)	 La más complicada es convertirse en un ser inorgánico y ello se logra mantenien-
do la conciencia durante el trance de morir de lo que fue la persona, y en esos 
pensamientos se dirige al norte, al poniente o al sur, en donde permanecen otras 
almas ya convertidas en inorgánicos.

Por otro lado, el espíritu es la parte divina del Ser del universo o de la naturaleza que 
nos toca a cada humano, y que ante la muerte se reintegra al universo para ser devora-
do por el pico curvado del cielo o wakinya, como una motita de colores que flota en el 
espacio. La muerte, según Francisco Plata Silva, es una “sensación placentera indescrip-
tible: regresar al Creador”.

Rituales de la muerte

El sobreviviente de la muerte se enfrenta con sus propios dilemas ante la ausencia de un 
ser querido, y lo hace a través del duelo. Éste, en sí, es un proceso que se expresa por 
diferentes emociones: ira, negociación, negación, depresión y aceptación, fases que apa-
recen ante la noticia de la pérdida, y no siguen un orden preciso. De estas emociones se 
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sugiere que nacen los rituales encaminados “al descanso eterno del difunto”. Al respec-
to, comenta Delci Torres: 

No resulta nada fácil aceptar la muerte en vista de que en la sociedad occidental hay gran ape-

go a una cultura de la vida, que se destruye con la existencia de este fenómeno. Y para tratar 

de comprender este misterioso hecho, se elaboran complejos sistemas simbólicos que no son 

otros que los rituales funerarios (Torres, 2006: 107).

El humano es un individuo dado a ritualizar los hechos de la vida cotidiana, de for-
ma que podemos comentar dos ritos de muerte: sacros y profanos. Los primeros son en-
caminados a la divinación de un ser superior, en tanto que los profanos son realizados 
como rutinas en el quehacer habitual, de modo que la elaboración de los rituales obede-
ce a diferentes cuestiones y situaciones relacionadas con la vida que se hubo experimen-
tado con el difunto. Al respecto, continúa Torres:

[…] y a las actividades funerarias que de ella se derivan, tales como velorios, rezos, entierros, 

cremaciones, momificaciones, edificación de monumentos y sacrificios humanos entre otros, 

y sea cual sea la opción funeraria que se practique, están caracterizados por un elaborado có-

digo simbólico, sobre la base del cual se construye la realidad social […] (Torres, 2006: 107).

Podemos agregar a las prácticas señaladas las ofrendas de flores, alimentos y bebidas, 
con las que se conmemora el Día de Muertos, incluso se colocan fotografías de los difun-
tos de la familia. Toda esta simbología presente en los ritos mortuorios aparentemente 
conduce a expresar alguna influencia en el mundo de las entidades anímicas, el Mun-
do de los Muertos o, incluso, en el cielo e infierno de la cultura a que se refiera, y ello 
está determinado por las prácticas religiosas, así como por la cosmovisión que se tenga.

Pero, de acuerdo con lo anotado en párrafos previos, queda claro que en las opcio-
nes señaladas, el cuerpo no regresará, en tanto el alma tiene la posibilidad de descender 
los pisos del inframundo y trascender al Mundo de los Muertos o fundirse en la energía 
de la tierra, sin posibilidad de sobrevivencia; por ende, podemos comentar que la ofren-
da, en realidad, se dirige para que las entidades anímicas propias de la naturaleza no in-
tervengan en los asuntos de nuestra vida personal y cotidiana; esta realidad la ignoramos, 
dada la confusión establecida por los primeros sacerdotes llegados después de la caída 
de Mexico-Tenochtitlan. Por esta razón, pensamos que los muertos no regresan y los ri-
tuales se hacen como una ofrenda a la memoria de nuestros difuntos y para que nos sin-
tamos tranquilos al hacer “algo” por el mundo espiritual.
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La historia de los rituales y ofrendas es totalmente diferente para las culturas occiden-
tales y orientales. En el caso de Occidente, la muerte está llena de dolor y religiosidad, 
los ritos van dirigidos a reafirmar la presencia del sobreviviente sobre la superficie de 
la tierra, rituales que se celebran para “tranquilizar” al alma del familiar o amigo, pero 
en sí carecen de funcionalidad para el difunto. Hay diferencias en los ritos de los gru-
pos indígenas y los no indígenas: entre los primeros se considera un mundo natural y 
otro sobrenatural (cosmovisión), en donde habitarán eternamente sus muertos y enta-
blarán contacto con ellos a través de los ritos y las ofrendas, principalmente en el Día 
de Muertos. 

Barrientos López (2004) se refiere a los otomíes, quienes

[…] establecen una relación de reciprocidad con las divinidades a las que alimentan a través de 

ofrendas de fruta, flores, pan, danza, música y “esfuerzo”, es decir, energía, fuerza […] La pe-

regrinación es la ofrenda en reciprocidad al vigor y al sustento que de ellos reciben […] (Ba-

rrientos, 2004: 20).

Estos pueblos esperan —de acuerdo con su credo religioso— la resurrección, como 
promesa hecha por los sacerdotes de las religiones de pertenencia, pero como no dejan 
de lado sus costumbres antiguas, algunos mitos y ritos perviven en el seno de su cotidia-
neidad y se expresan en este curioso sincretismo, que nos lleva a considerar que para ta-
les grupos humanos existe una vida después de la muerte.

Los grupos que hemos denominado como no indígenas, son aquellos que habitan 
en las ciudades y cuya ascendencia esta denominada por contar con antecedentes euro-
peos, africanos, asiáticos, o algún otro, y no dominan algún idioma indígena, de origen. 
En estos grupos humanos, los mitos y los ritos están denominados por la iglesia de per-
tenencia y su creencia se sustenta en el cielo-infierno, premio-pecado, la utilidad de los 
ritos de su iglesia encaminados a lograr la permanencia del alma de un difunto en un 
cielo fantástico.

En tanto que, para los orientales, la muerte tiene una connotación totalmente diferen-
te, como comenta Torres López:

[…] se ha otorgado al fenómeno de la muerte como símbolo del transplante del alma del di-

funto a otra vida […] la historia de los rituales funerarios es tan añeja como la propia aparición 

del hombre sobre la tierra. En el caso de las sociedades orientales, la muerte no es algo nega-

tivo; constituye el paso hacia la regeneración y reafirmación de valores ancestrales, tal como lo 

reflejan los rituales más antiguos [...] se espera un renacer, de acuerdo a la resolución del kar-
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ma, considerando la Rueda de la Vida o Samsara, entre estas culturas es importante conside-

rar la re-encarnación (Torres, 2006: 118).

Entre los ciudadanos de Oriente es común considerar la posibilidad de la reencarna-
ción, de acuerdo como se vaya solucionando el karma personal. Y tienen un desarrollo, 
considerado como espiritual, en tanto que en Occidente estamos sustentados en el desa-
rrollo material. De acuerdo con Espinosa Rubio (2010):

[… La occidental] es “analítica, selectiva, diferencial, inductiva, individualista, objetiva, cientí-

fica, generalizadora, conceptual, esquemática, impersonal, legalista, organizadora, impositiva, 

auto-afirmativa”, mientras que la oriental es “sintética, totalizadora, integradora, no selectiva, 

deductiva, no sistemática, dogmática, intuitiva (más bien, afectiva), no discursiva, subjetiva, es-

piritualmente individualista y socialmente dirigida al grupo, etc.” […] (Espinosa, 2010: 103).

Con tales conceptos es fácil entender por qué la muerte posee significados diferentes, 
sustentados en la cultura, lo que determina el quehacer de los humanos ante el deceso, 
y de manera semejante sugiere cómo afrontar mi propio fallecimiento.

Conclusiones

A los humanos lo único que nos allana es que todos vamos a morir; la forma y el desti-
no post-mortem es lo que hace una diferencia, generando el drama del alma humana, el 
cual ha sido señalado para las diferentes culturas y, depende de la cosmovisión, el desti-
no de la entidad anímica que se separa con la muerte.

Debemos aclarar ante la muerte: el alma sabe y conoce su destino. Ese fin es la per-
cepción de una luz intensa, que semeja un túnel y en él se “pierde o se funde” dicho 
aliento. Suceda lo que suceda, ése será su final. Al mismo tiempo, se debe entender que 
no son lo mismo alma y espíritu, pues cada uno de estos elementos tiene su propio sino. 
El espíritu del humano cumple su destino al reintegrarse a ese Ser universal, que lo creo.

Si entendemos y comprendemos tales ideas, surge la pregunta: ¿cuál es la función que 
cumplen los ritos y rituales ante la muerte? Es claro que se enfocan para tranquilizar a los 
vivos, pero hagamos lo que hagamos, no tenemos posibilidad de influir en el mundo de 
las entidades anímicas. En ese drama del alma humana, se trascienden los valores bue-
no-malo que funcionan en los vivos, más no en el alma o el espíritu de los muertos. En 
esta concepción no hay castigo alguno, simplemente, de modo independiente a las con-
ductas de los humanos, su destino siempre será el mismo: el alma se integrará a la ener-
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gía terrestre, mientras que el espíritu será devorado por el Pico Curvado del Cielo, todo 
ello desde la perspectiva del chamanismo de Francisco Plata Silva.

Existen otras posibilidades para el alma humana que son extraordinarias y sólo se 
llegan a cumplir en las siguientes situaciones:

1)	 Al momento de la muerte, se debe tener la conciencia de que se está muriendo 
y mantener esa conciencia, con la finalidad de convertirse en una entidad aními-
ca o en un ser inorgánico.

2)	 Algunas almas, después de la muerte, por circunstancias desconocidas, no se inte-
gran a la energía terrestre, sino que vagan en las cercanías del lugar con mayores 
apegos e, igualmente, el dolor de la familia cuando le construyen altares domés-
ticos; le colocan fotos, imágenes religiosas, flores, velas y le rezan, la sombra del 
difunto permanece cerca; podemos decir, que como carece de conciencia y vo-
luntad, los apegos lo mantendrán cerca de sus familiares, cuyo dolor no encuen-
tra solución.

3)	 Otras almas, al momento de morir, se encuentran con una entidad anímica (es-
píritu chocarrero), y se unen, para dar origen a un “fantasma”; entonces, los hu-
manos sufrirán las consecuencias.
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Muerte y ritual en la Zona Metropolitana 
del Valle de México 

José Iñigo Aguilar Medina
Dirección de Etnología y Antropología Social, inah

Resumen

Se analiza el comportamiento de los habitantes de la Zona Metropolitana del Valle de México sobre 
los ritos que acompañan a la muerte, en un entorno de amplia secularización. Se considera que el ri-
tual hace énfasis en la significación que le otorgan la cultura y la religión con sus ritos, así como en los 
valores que consideran la relación social. Y propone que las primeras son mejor comprendidas y acep-
tadas por las personas de mayor edad y las segundas por los jóvenes. Para indagarlo se entrevistó a 639 
individuos mayores de 18 años; se les agrupó por generación: jóvenes, adultos, ancianos, y se halló que 
conservan desiguales preferencias: las jóvenes tienden a abreviar los ritos o los consideran innecesarios, 
dan relevancia a los lazos sociales y aprecian la comida del Día de Muertos; las mayores siguen los ri-
tos y valoran más el rezo y el estar preparados para su muerte.

Palabras claves: valores, velorio, entierro, Día de Muertos, levantamiento de la cruz, novenario.

Abstract

It analyzes the behavior of the inhabitants of the Metropolitan Zone of the Valley of Mexico, regarding 
the rites that accompany death, in an environment of wide secularization. It is considered that the ri-
tual emphasizes both the meaning that culture and religion give it with its rites, as well as the values that 
consider the social relationship. And he proposes that the former are better understood and accepted 
by the older and the latter by the young. To investigate this, 639 individuals over 18 years of age were 
interviewed. They were grouped by generation: young, adults, elderly and it was found that they retain 
unequal preferences, young women tend to shorten the rites or consider them unnecessary, they give 
relevance to social ties and appreciate the food of the day of the dead; the older ones follow the rites 
and value prayer and being prepared for their death more.

Keywords: values wake, burial, day of the dead, raising the cross, novena.
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Introducción

De entre la vastedad de los seres animados, la muerte es un fenómeno que só-
lo ha tenido el poder de acuciar profundamente al hombre. Es por ello que a 
todo lo largo de la historia se han construido a su alrededor grandes mitos, los 

que, por lo general, revelan el destino de los fallecidos, que no es otro que el de su pos-
terior renacimiento en el mundo de los espíritus. Dichas narraciones y las ceremonias 
que prescriben han sido una manera de interpretar, entender, explicar y enfrentar la ex-
periencia de lo que le significa la muerte y la incertidumbre sobre el destino de los que 
sucumben. De alguna manera, es un acercarse al aprendizaje del misterio, de la trascen-
dencia, de lo que es el sentido de la vida y del hombre, cuando produce la ruptura de 
sus relaciones sociales. 

La muerte y su ritual en la sociedad actual, animada por el impulso de la posmoder-
nidad, se asoman distantes y se les evita en la medida de lo posible, lo que en el mejor 
de los casos sólo propician, entre los colectivos, alegres festividades anuales; los gran-
des relatos que les otorgaban sustento se diluyen dentro de una sociedad más compleja, 
pero también más caótica (Vattino, 1987). Pareciera que para la mayoría de la pobla-
ción, no es más objeto de reflexión sobre la propia muerte y la de aquellos a los que se 
ama, ese estar ante la presencia de la muerte de ese otro (Marcel, 2005: 308); por ello, 
cuando se hacen presentes, se han tornado en un momento comunitario al que se de-
dica un tiempo lo más breve posible, un tanto frío y solitario, que se trata de olvidar lo 
antes posible; sin embargo, cuando irrumpe, continúa afectando a quienes lo contem-
plan, aunque de manera muy desigual; así, impacta profundamente a los familiares y 
amigos muy cercanos, mientras que a los conocidos, que se congregan más como es-
pectadores que como actores, los lastima fugazmente; en esta época no hay lugar para 
los opuestos, sólo para aquello que resulta placentero, sin sus contrastes o alternativas 
(Fragoso, 2015: 1-10). 

En la sociedad en la que se sobrevalora al mercado, se tiende a confinar a quienes 
pierden a una persona cercana, pues el frenesí del consumo no debe ser detenido por 
nada, ni siquiera por la muerte. De este modo, el duelo debe durar lo menos posible y 
los participantes rara vez son los colectivos, pues se constriñe a los allegados. 

Sin embargo, el ritual es el medio de ofrecer “lo sin precio”, que es la expresión del 
reconocimiento simbólico ante la pérdida que importa, que es la que sufren aquellos 
que amaban al fallecido. No se basa en el intercambio mercantil ni en el precio, sino en 
lo que no lo tiene y que alivia y da sentido a la muerte en la comunidad humana, y que 
acrecienta y refuerza el carácter de la relación de las personas que participan en el dar y 
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recibir el “pésame”; es decir, que comparten con los deudos el amor por el fallecido y al 
mismo tiempo lo expresan como relación social a los que siguen vivos. No obstante que 
en el desarrollo del rito se pueda requerir de bienes para que aquel se exprese, la condi-
ción ritual no depende del costo de lo que se ofrenda, sino de la cualidad del sentimien-
to, de la presencia y del tiempo, en el que simultáneamente se dona, así mismo, quien 
los ofrece (Domingo y Domingo, 2013: 53-57). Se parte de la propuesta de Geertz de 
que “un ritual no sólo es un esquema de significación, sino también una forma de inte-
racción social” (Geertz, 2003: 150).

Para el presente estudio se recabó información de campo tres meses antes de que se 
hiciera presente la enfermedad suscitada por el coronavirus SARS-CoV-2 y de que ge-
nerara la pandemia de Covid-19 (ecdc, 2020),1 que ha recordado a todos que la vida es 
frágil y la muerte compañera inseparable.2 Por tanto, lo aquí expuesto puede ser de utili-
dad no sólo para conocer la manera en que la población urbana de la Zona Metropolita-
na del Valle de México (zmvm) asumía algunos aspectos sobre la muerte y su ritual, sino 
también para realizar estudios post-pandemia y así tenerlo como punto de comparación, 
para analizar cómo van cambiando, o no, las significaciones de dicho acontecimiento en 
la cosmovisión que aquí se presenta, ante un hecho que a todos recuerda la fragilidad de 
la vida y la cercanía de la propia muerte.

Sin duda, desde los albores de la humanización, entendida como un proceso que 
además de biológico es psicológico y cultural (Polo, 1994: 41-47), todos los pueblos 
han elaborado, de acuerdo con su sistema de valores y creencias, una trama de signifi-
cación (Geertz, 2003: 20) sobre lo que les representa la muerte de cada individuo y de 
su siguiente destino, que siempre se significa por medio de la elaboración y puesta en 
práctica de un ritual que acompaña a la muerte, al fallecido y a los que se duelen de su 
partida, pues explica esta última y permite comprender y aceptar su pérdida y la finitud 
de la vida (Martinón-Torres et al., 2021). De este modo, la muerte representa una rup-
tura que termina con la vida de quien la sufre y que afecta al grupo, pues pierde a uno 
de sus integrantes. 

La religión pone en escena una actitud ante la vida y un concepto de la realidad (Can-
tera, 2020: 35-36). Así, ella cohesiona a la sociedad y le da elementos a la cultura. El rito 

1 Los datos sobre la enfermedad, síndrome respiratorio agudo severo Coronavirus-2 (SARS-CoV-2), es el 
nombre del Coronavirus 2019. El nombre dado a la enfermedad es Covid-19: “Co” para corona, “vi” para 
virus, “d” para enfermedad y “19” representa el 2019, año en el que inició esta enfermedad. El SARS-CoV-2 
es una nueva cepa de coronavirus no identificado previamente en humanos (ecdc, 2020).
2 El cuestionario se aplicó en octubre y noviembre de 2019. En México, el confinamiento por la pandemia 
inició en marzo 2020.
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mortuorio de la sociedad actual se basa en las tradiciones sociales que aquélla le provee y 
que tiene como base el sentido de la trascendencia de la vida del ser humano, en el sen-
tido cristiano precisamente y no en otro, como pudiera ser el del antiguo Egipto o el de 
la civilización mesoamericana. Si bien el mundo previo estaba lleno de dioses, éstos eran 
hechos a imagen de los hombres y en todas las mitologías resultaban mentirosos, ladro-
nes, raptores, egoístas, asesinos de hombres, el cristianismo traía como novedad que los 
hombres habían sido hechos a imagen de un dios, que hecho hombre, se había mostra-
do modelo de virtudes y de compasión. 

Si por un lado el ser humano busca trascendencia y, por el otro, el cristianismo da 
respuestas interesantes y empáticas a las preguntas fundamentales acerca del sentido de 
la vida, del dolor y de la muerte, no es de extrañar la aparición de pueblos y culturas ba-
sados en un modelo de cristiandad, como lo es la cultura occidental.

Sin embargo, el ritual y la relación social que lo explica no se enmarcan para todos 
los habitantes de la zmvm, en la cosmovisión religiosa que los ha generado en la cultu-
ra occidental. Pues como se puede observar por los datos que ofrece el Instituto Na-
cional de Estadística y Geografía (inegi), el número de afiliados a algún credo religioso 
disminuye en cada década, periodo en que se recaban los datos censales en nuestro 
país (inegi, 2020).

Metodología

Para determinar el comportamiento cultural acerca de la muerte y el ritual que adopta 
la población urbana, en un contexto posmoderno que se muestra poco propicio para 
proporcionar un lugar a la trascendencia, se tomó la decisión de obtener una muestra 
de estudio cualitativa, de corte transversal, para presentar la realidad en un momento 
temporal específico que obtuviera la máxima variación posible entre la población entre-
vistada y, así, “mostrar las distintas perspectivas y representar el fenómeno estudiado” 
(Hernández, Fernández y Baptista, 2014: 387). Para ello, se dispuso elegir a personas 
que al momento de la entrevista contaran con una edad de 18 o más años, declararan 
tener su habitación en alguna de las 76 demarcaciones de la zmvm (City Population, 
2021), pertenecieran a la mayor diversidad posible de colonias y estuvieran represen-
tados en proporciones similares tanto hombres como mujeres. No obstante, el énfasis 
que se puso en que la muestra se recabara con esta paridad de representantes de uno 
y otro sexo, resultó en que los varones registraran menor presencia que lo que indica 
el índice de masculinidad en México, que para 2020 es de 92.5 hombres por cada 100 
mujeres, pues en la muestra sólo alcanzaron un índice de 83.1, ya que se mostraron, en 
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general, más renuentes a participar. Dicha situación se dio de manera especial entre los 
varones de mayor edad.

La zmvm incluye localidades de tres entidades federativas y una superficie de 7  875 ki-
lómetros cuadrados: la Ciudad de México con sus 16 alcaldías y 9 209 944 habitantes; Es-
tado de México, con 59 municipios de los 125 que lo integran, y 12  453  219 habitantes, 
y estado de Hidalgo, con un municipio y 168 302 habitantes. En total, 21 831 515 indivi-
duos habitan esta región, según datos recabados por el último censo general de población 
efectuado en 2020 (inegi, 2020), cantidad que la coloca entre las 10 concentraciones ur-
banas más pobladas del planeta.

El instrumento elegido corresponde a la modalidad de cuestionario, conformado con 
57 preguntas, y se aplicó, según los criterios ya descritos, a 639 personas, las cuales de-
clararon su residencia ya sea en alguna de las 16 alcaldías3 de la capital del país, o en 24 
de los municipios conurbados del Estado de México,4 obteniéndose, de esta forma, in-
formación de individuos que habitan en 40 demarcaciones territoriales y en 371 colonias 
distintas de la zmvm. Con esto se logró la representación, en el estudio, de 52.6 % de di-
chas unidades jurisdiccionales que dan forma a la gran urbe.

El instrumento se aplicó durante el segundo semestre de 2019, entre el 1 de octubre y 
el 12 de noviembre,5 precisamente a cuatro meses de que en México se declarara el ini-
cio de la pandemia por coronavirus (SARS-CoV-2),6 hecho que sin duda habrá modifica-
do algunas de las conductas y valores que formaban parte de la cultura urbana que aquí 

3 Alcaldías de la Ciudad de México: Azcapotzalco, Coyoacán, Cuajimalpa de Morelos, Gustavo A. Madero, 
Iztacalco, Iztapalapa, La Magdalena Contreras, Milpa Alta, Álvaro Obregón, Tláhuac, Tlalpan, Xochimilco, 
Benito Juárez, Cuauhtémoc, Miguel Hidalgo y Venustiano Carranza.
4 Los municipios conurbados del Estado de México a la zmvm son 24: Atizapán de Zaragoza, Chalco, Chimal-
huacán, Coacalco de Berriozábal, Coatepec Harinas, Coyotepec, Cuautitlán, Cuautitlán Izcalli, Ecatepec de 
Morelos, Huixquilucan de Degollado, Ixtapaluca, Los Reyes La Paz, Melchor Ocampo, Naucalpan de Juárez, 
Nezahualcóyotl, Nextlalpan, Nicolás Romero, San Salvador Atenco, Tecámac, Tepotzotlán, Tlalmanalco, 
Tultitlán, Valle de Chalco Solidaridad y Zumpango.
5 Agradezco la colaboración de los estudiantes de Trabajo Social de la unam por la aplicación de los cuestiona-
rios, por sus valiosos comentarios y observaciones sobre el diseño del instrumento: Abigail Rivera, Abraham 
Acosta, Alan Meneses, Alejandra Santiago, Ana López, Ángel Becerril, Blanca López, Carla Soldevilla, Clau-
dia Martínez, Diego Domínguez, Diego Hernández, Emmanuel Coronado, Francisco Hernández, Gabriela 
Hernández, Huguette Arellano, Ignacio Bermeo, Leda Prado, Lorenza Soto, María de los Ángeles Jiménez, 
María Fernanda Hernández, María Guadalupe Vázquez, Mariana Hernández, Mariana Jiménez, Miriam 
García, Miryan Reyes, Mónica García, Sergio Tapia, Silvia Belmont, Vivian Izazola, Xochiquetzal Pérez, y 
Yazmín Ortiz, pero sus deficiencias y errores sólo son atribuibles al autor del presente artículo. 
6 En el mes de marzo se reconoce la presencia de la pandemia en México y el 31 de marzo se publica el 
acuerdo por el que se declara la emergencia sanitaria (véase Secretaría de Salud, “Acuerdo por el que se 
establecen acciones extraordinarias para atender la emergencia sanitaria generada por el virus SARS-CoV-2”, 
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se describen y analizan. Pese a lo previsible de la transformación, esta indagación per-
mitirá contar, además, con un punto de comparación respecto de los múltiples estudios 
que a partir de la pandemia se están produciendo, pero el que se vaya estableciendo un 
nuevo escenario no resulta, de ninguna forma, en un impedimento para dar a conocer la 
situación que privaba poco antes de la pandemia, en relación con la muerte y las mane-
ras rituales con las que la población urbana la trataba.

El instrumento que se aplicó consta de dos partes. La primera contiene información 
que permite obtener una panorámica general sobre las características de la población que 
integra la muestra; los datos que se presentan se refieren a edad, sexo, estado civil, ubi-
cación, en relación con la entidad federativa, alcaldía o municipio y colonia; religión, es-
tado civil, seguridad social y ocupación.

La segunda sección se destinó a recabar cuestiones sobre el funeral, por ejemplo: si 
en su vida han asistido al menos a un sepelio; si en el año en que se le interrogó, 2019, 
asistió a unas exequias; si en dicho año perdió a un familiar, amigo o vecino. Asimismo, 
se preguntó si asiste a las siguientes fases del funeral: velorio, entierro, novenario, levan-
tamiento de la cruz y si concurre vestido con alguna prenda negra. Utilizando la escala 
de Likert se indaga sobre la ofrenda del Día de Muertos, si piensa que dicha fiesta es la 
tradición más importante de todos los mexicanos, si le agradan los alimentos de dicha 
celebración, si le gusta celebrar el Halloween, si este último es causa de que se pierdan 
las tradiciones del Día de Muertos, si está preparado para recibir la muerte y si conside-
ra que cuando muera irá al paraíso.

Resultados

Para dar un contexto sociodemográfico a los valores y a las opiniones enunciadas por las 
personas entrevistadas y entender el escenario en el que transcurre su vida, a continua-
ción se detallan algunas de sus principales características.

La edad de quienes integran la muestra oscila entre 18 y 82 años, con una media de 37. 
Se agruparon según el periodo de la vida en que se encuentran. Para ello se establecieron 
tres rangos: juventud, adultez y ancianidad. Es necesario advertir que la proporción por se-
xos fue de 83.1 varones por cada 100 mujeres, valor inferior a la simetría que muestra el 
índice de masculinidad a nivel nacional y que es de 92.5 hombres por cada 100 mujeres. 
Pero como ya se dijo, los varones se mostraron más renuentes a contestar el cuestionario.

Diario Oficial, 31 de marzo de 2020, recuperado de: <https://www.dof.gob.mx/nota_to_imagen_fs.php?co
dnota=5590914&fecha=31/03/2020&cod_diario=286001>). 
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Figura 1. Grupo de edad del entrevistado según su sexo 

Fuente: elaboración propia.

El primer rango está constituido por las personas jóvenes de entre 18 y 29 años, el 
42.4 % del total de los entrevistados, en el que la proporción de hombres (19.4 %), y mu-
jeres (23 %) es similar, aunque prevalecen ellas. El segundo conjunto lo integran adultos 
de entre 30 y 59 años (48.2 % de toda la muestra), donde predominan las mujeres (26 %) 
sobre los varones (22.2 %). Y el tercer agrupamiento se compone de los ancianos que de-
clararon contar con 60 y más años y que constituyen 9.4 % de los interrogados, aventa-
jando otra vez las mujeres (5.6 %) sobre los hombres (3.8 %), como lo expone la figura 1.

El hogar de los interrogados se ubica, en el 100 % de los casos, en la zmvm, 451 en la 
Ciudad de México (70.6 %,) y 188 en el Estado de México (29.4 %). Las colonias en las 
que radican los entrevistados son muy variadas: entre los habitantes de la Ciudad de Mé-
xico se registró que las 451 personas provienen de 256 poblados diferentes y que de los 
188 cuestionados afincados en el Estado de México, éstos moran en 105 asentamientos 
distintos. Al respecto, en promedio sólo 1.7 personas proceden de la misma demarcación, 
lo cual atestigua una gran dispersión geográfica de la muestra.

Al comparar los datos del censo de población de 2020 de la República Mexicana 
(inegi, 2020) con los resultados de la muestra del presente estudio, se observa que la tra-
yectoria, en lo que concierne a los grupos de edad, no es similar, ya que se advierte que 
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los jóvenes, en la muestra, se les incluyó en mayor cantidad (42.4 %), y el censo mues-
tra son 28.3 %. En cambio, los adultos (48.2 % y 54.4 %), y ancianos (9.4 % y 17.3 %) es-
tán presentes con una menor proporción respecto de la muestra que fue registrada por 
el Instituto Nacional de Estadística y Geografía.

Figura 2. Estado civil del entrevistado

Fuente: elaboración propia.

Poco menos de la mitad de los entrevistados son solteros (46.9 %), poco menos de la ter-
cera parte están casados (31.9 %) y que sumados a los que se encuentran en unión libre, que 
son una décima parte (10.5 %), sugiere que más de 4 de cada 10 mantenían una relación de 
pareja al momento en el que fueron interrogados; los separados o divorciados son menos 
de 5 por cada 100 (4.5 %), mientras que los separados, divorciados y viudos presentan una 
frecuencia que, señala, que 1 de cada 10 entrevistados tuvieron una relación de pareja (fi-
gura 2). En tanto, si se suman los que declararon tener o haber tenido un nexo de pareja, 
la cifra expresa que la mitad de ellos lo han experimentado, más de 5 de cada 10 (53.1 %).

De entre los entrevistados, menos de la mitad (42.6 %) no realizan actividades remune-
radas, pues la cuarta parte estudia (25 %), el 11.4 % se ocupa de actividades domésticas, el 
4.1 % están jubilados y 2 % se registraron como desempleados. En contraparte, poco más 
de la mitad declaró una ocupación remunerada (57.4 %), de ellos más de la décima parte 
trabaja por su cuenta (12.4 %) y apenas el 1.1 % es empleador (figura 3).

Se observa que poco menos de 8 de cada 10 entrevistados declararon contar con al-
gún sistema de seguridad social (77.5 %); en tanto, poco más de 2 de cada 10 dijeron ca-
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recer de él (22.5 %). Mientras que la mitad de los que sí cuentan con esta prestación, la 
reciben del Instituto Mexicano del Seguro Social (imss) y la otra mitad de diversas insti-
tuciones gubernamentales que las ofrecen para sus trabajadores, tanto a través del issste, 
issfam, issemym, así como de Pemex,7 y para aquellos sin afiliación alguna de dichas ins-
tituciones, éstos reciben atención médica del Seguro Popular (8 %) (figura 4).

Figura 3. Ocupación del entrevistado

Fuente: elaboración propia.

Figura 4. Tipo de seguridad social del entrevistado 

Fuente: elaboración propia.

7 issste (Instituto de Seguridad y Servicios Sociales para los Trabajadores del Estado), issfam (Instituto de 
Seguridad Social para las Fuerzas Armadas Mexicanas), issemym (Instituto de Seguridad Social del Estado de 
México y Municipios) y Pemex (Petróleos Mexicanos).
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Figura 5. Religión del entrevistado y del país

Fuente: elaboración propia.

Dado el objetivo de este trabajo, resulta importante conocer las creencias religiosas 
que declaran los entrevistados, ya que sin duda influyen en los rituales y en el lugar que 
ubican a la muerte en su vida cotidiana. Al comparar los datos que ofrece la muestra con 
los que proporciona el censo de 2020 a nivel nacional, las tendencias son similares (figu-
ra 5); sin embargo, se observa que los habitantes de la ciudad se muestran menos inte-
resados en seguir un credo, ya que los que así lo declaran son casi 11 % más que los que 
afirman no seguir una doctrina a nivel nacional (21.3 % y 10.5 % respectivamente). En re-
lación con el número de fieles de la Iglesia católica, se advierte que, en el mismo senti-
do, se registran casi 9 % menos en la ciudad que en el país (68.9 % y 77.7 %). Mientras que 
los evangélicos y cristianos registran una disminución de sólo 2 puntos (7.7 % y 9.7 %), en-
tre el resto de adscripciones la tendencia se invierte, valor que se acrecienta en la zmvm, 
pero por sólo 5 décimas porcentuales (2.2 % y 1.7 %). Es importante señalar que entre 
los adscritos a otras creencias se encuentran judíos, mormones, Testigos de Jehová y es-
piritistas. En tal virtud, parece ser que la pertenencia a una religión pierde adeptos más 
rápidamente en la zmvm, y entre las iglesias en que más disminuye destaca la católica.

Si se analiza la adscripción religiosa por grupo de edad, se advierte una clara relación 
entre creencia y generación, pues ambas están relacionadas de manera evidente, pues 
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son mayores o menores según el rango de edad de los entrevistados. A mayor edad ma-
yor adscripción religiosa y cuando aquélla es menor, la creencia también disminuye. Lla-
ma la atención que los seguidores de iglesias evangélicas y cristianas se comportan un 
tanto diferente al resto, pues entre el grupo de adultos disminuye su porcentaje en com-
paración con los grupos de jóvenes y ancianos, al tiempo que las demás confesiones 
siguen el mismo ritmo que los que no declaran fe alguna, pues son más los jóvenes y dis-
minuye gradualmente el porcentaje registrado entre adultos y ancianos (figura 6).

Figura 6. Religión del entrevistado por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

Figura 7. Asistió este último año a un funeral por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.
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Al interrogarlos sobre si han asistido al menos a un funeral durante su vida, el 100 % 
de los ancianos contestó de manera afirmativa, en tanto que entre los adultos el porcen-
taje fue de 98.1 % y entre los jóvenes de 93.4 %. Por lo que se refiere a si habían asistido 
a un sepelio durante el último año, de igual manera que en la cuestión anterior, es ma-
yor el porcentaje de los ancianos que han participado (66.7 %), en relación con los adul-
tos (47.7 %) y entre los jóvenes (35.4 %) (figura 7). Así pues, los ritos que se generan en 
torno al funeral han formado parte de la experiencia de vida de la gran mayoría de los 
entrevistados.

Figura 8. Asistió este último año a un funeral de un familiar,  
vecino o amigo, por grupo de edad 

Fuente: elaboración propia.

La asistencia a los funerales tiene lugar según la relación que el entrevistado mantenía 
con el difunto; así, los niveles más bajos se registran en los tres grupos de edad, cuando 
se trata de un amigo, aumentando cuando es de un vecino y registra su máxima partici-
pación cuando se refieren a un familiar. Como resulta lógico, los ancianos asisten a más 
funerales de amigos que los jóvenes. Y en contra de lo que se podría pensar y como se 
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puede observar en la figura 8, asisten más a los sepelios de los vecinos que al de los ami-
gos. No obstante, el hecho de que algunas de las personas hayan declarado que no han 
asistido a ninguno de los ritos del sepelio, no quiere decir que no hayan experimentado 
la pérdida de algún familiar, vecino o amigo, sino que por alguna circunstancia no pudie-
ron asistir a ninguno de los ritos del funeral.

Figura 9. Asiste vestido de negro a los funerales por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

A continuación, se analiza el tipo de participación de los entrevistados durante el 
rito funerario, el que para los fines de este estudio se compone de velorio, entierro 
o cremación del difunto, novenario y ceremonia para levantar la cruz. Asimismo, so-
bre si el color de la indumentaria con la que se visten, para asistir a dichos ritos, es o 
no el negro.

Llama la atención que cuando se les interrogó sobre si la vestidura que portan durante 
el funeral es negra, son los adultos los que en mayor proporción señalan que así lo hacen 
(67.5 %), en tanto que las correlaciones de jóvenes y de ancianos que usan dicho color, 
son similares y se sitúan un poco por encima de la mitad de los interrogados (58.7 % y 
56.7 %, respectivamente) (figura 9).
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Figura 10. Asistencia al velorio por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

A continuación, se presentan los datos de participación de los entrevistados según su 
grupo de edad y en relación con si asiste al velorio, entierro, novenario y levantamien-
to de la cruz.

Sin duda, la mayor injerencia de las personas, de entre los distintos ritos del fune-
ral, ocurre durante el velorio del difunto y la intervención por grupo de edad obedece 
al incremento de su edad; así, los ancianos son los que en mayor proporción reportaron 
su asistencia (88.3 %); en tanto, la concurrencia de los adultos es también alta y alcanza 
87.7 %, mientras que entre los jóvenes se advierte una disminución de casi 10 % y se co-
loca en 78.6 % (figura 10).

Figura 11. Asiste al entierro por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.
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Lo primero que se observa sobre las demás partes del ritual, es que son menos concu-
rridas; de este modo, al preguntarles a los informantes sobre si se presentan al entierro, 
se advierte que la intervención es poco menor a la que mostraron cuando se les inquirió 
sobre el velorio, sin embargo, las tendencias se mantienen igual, con una mayor injeren-
cia de los ancianos (81.7 %), seguida de una mayor diferencia y a la baja, de los adultos 
(72.4 %), y los jóvenes, con una caída de 20 puntos, participan con 61.6 % (figura 11).

Figura 12. Asiste al novenario por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

Asimismo, se advierte que las personas que asisten al velorio, en su gran mayoría, tam-
bién participa en el entierro, en 75.9 % del total de los casos. Esto indica que estas dos 
fases del ritual forman el binomio con más aceptación de entre los ritos que se desarro-
llan en los funerales de la Zona Metropolitana del Valle de México.

Los ritos del novenario y levantamiento de la cruz congregan a un menor número de las 
personas entrevistadas, quizá porque no se realizan o porque se considera que la presencia 
en ellos debe estar vinculada con la cercanía del difunto, la familia o el amigo que sufrió la 
pérdida; de tal manera que, en general, las tres cuartas partes de los que asisten al novena-
rio también lo hacen para levantar la cruz. Sin olvidar el hecho de que en un elevado 
número de funerales no se acostumbra la celebración de estos ritos, que tienen mayor re-
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lación, el primero con la fe católica y, el segundo, además, con una tradición cultural más 
particular. La correlación muestra que 77 de cada 100, de los que asisten al novenario, 
también lo hacen en el levantamiento de la cruz y que se verifica al observar el resultado 
que ofrece chi cuadrada. De este modo, se observa que el otro binomio del funeral es el 
compuesto por los ritos del novenario y levantamiento de la cruz.

Al analizar los datos por grupos de edad se presenta el hecho de que, al igual que en 
el velorio y que en el sepelio, son los ancianos y adultos quienes que participan en ma-
yor proporción (figura 12) con 53.3 % y el 45.1 %, respectivamente; en tanto, los entre-
vistados agrupados en el rubro de jóvenes llegan a poco menos de un tercio (32.5 %) de 
los cuestionados.

Figura 13. Asiste al levantamiento de la cruz por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

Tendencias similares se advierten en la figura 13, en la que se agrupan las respuestas 
que suministraron los entrevistados sobre su concurrencia al levantamiento de la cruz y que 
expresan que, en comparación con su participación en el novenario, los ancianos incre-
mentan en más de 11 puntos su presencia (65 %), y los jóvenes y adultos mantienen su 
participación en casi la misma proporción que lo hacen en el novenario (33.2 % y 44.2 % 
respectivamente).
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Figura 14. Le gustan los alimentos del Día de Muertos por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

Comparada la participación en el proceso del ritual, en los casos en que se presenta al-
gún deceso, con las prácticas que implica festejar a los difuntos el 2 de noviembre, la acepta-
ción y el gusto por hacerlo recibe una aprobación casi total; al cuestionar a los entrevistados 
sobre si les gustan los alimentos que se preparan con motivo del Día de Muertos, se 
observa que el grupo de los jóvenes son los que en mayor proporción (96.7 %) manifes-
taron su agrado por ellos, mientras que los adultos lo hacen en 95.7 % y el de los ancianos 
alcanza una porcentaje menor, pero que comprende al 88.3 % del total de los miembros 
de este grupo de edad; quizá, los renuentes (11.7 %) tengan como motivación el que ya no 
puedan digerir, sin algún riesgo, los platillos propios del festejo (figura 14).

Figura 15. La tradición más importante de todos los mexicanos es el Día 
de Muertos por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.
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De la misma manera, la ofrenda del Día de Muertos registra una generalizada acep-
tación, aunque un tanto menor a la mostrada por el gusto por los alimentos que se pre-
paran con motivo de la celebración. Mientras que en aquella se observa que, en general, 
poco más de 9 de cada 10 le gusta, en ésta la relación alcanza a 7 siete de cada 10 los que 
están de acuerdo con que la ofrenda nunca debe de faltar en su casa.

Es común relacionar el festejo del Día de Muertos con su contraparte sajona que con-
memora en la misma fecha el Halloween, cuestión que divide las opiniones y acciones 
de la población en la urbe y en todos los rincones del país, ya que el imaginario colec-
tivo señala a los festejos del día 2 de noviembre como uno de los rasgos que dan forma 
a la identidad nacional. Al respecto, en la figura 15 se puede observar que poco más de 6 
de cada 10, entre los jóvenes y los adultos, manifiestan su reconocimiento al Día de Muer-
tos como la tradición más importante de todos los mexicanos, en tanto que entre los ancia-
nos que así se pronunciaron, incluyen a 8 de cada 10, mientras que el resto se muestran 
indiferentes o en desacuerdo, siendo los jóvenes y adultos quienes en mayores propor-
ciones así piensan.

Figura 16. Le gusta celebrar el Halloween por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

En consonancia con la descripción anterior, llama la atención que a la pregunta sobre 
si les gusta celebrar el Halloween, sean los jóvenes los que más dispuestos se muestran 
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para hacerlo, en una proporción un poco mayor a 5 de cada 10, mientras que la otra mi-
tad se dice indiferente, casi 3 de cada 10, o en desacuerdo, 2 de cada 10. En tanto, los 
adultos presentan una tendencia inversa a la de los jóvenes, pues, aunque sus opiniones 
se distribuyen entre las tres respuestas en torno a un tercio, se advierte que los que están 
de acuerdo en que les gusta celebrar el Halloween son los menos (29.5 %), mientras que 
a los que le es indiferente son otro tanto, un poco mayor (31.2 %), y los que están en des-
acuerdo casi son 4 de cada 10 (39.3 %) (figura 16).

Figura 17. El Halloween es causa de que se pierda nuestra tradición del 
Día de Muertos por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

En la idea de que si se celebra el Halloween se pierde o se menoscaba la conme-
moración del Día de Muertos, se registran las mismas tendencias que las observadas 
en las dos cuestiones anteriores: los jóvenes, por tercios, se manifiestan de acuerdo, 
indiferentes o en desacuerdo con la afirmación, en tanto que entre los adultos y ancia-
nos se advierte una clara preeminencia de los que piensan que así sucede, con 5 y 6 de 
cada 10 de ellos; los que se declararon indiferentes son más entre los adultos (28.6 %) 
que entre los ancianos (10 %) y en desacuerdo las cifras fueron de 23.4 % y 30 %, res-
pectivamente (figura 17).
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Figura 18. Estoy preparado para recibir la muerte  
en cualquier momento por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.

Por último, se analizan dos cuestiones que tienen que ver con la cosmovisión de los 
entrevistados: la primera inquiere sobre si considera que se está preparado para recibir la 
muerte en cualquier momento y la segunda si piensa que después de morir se irá al paraíso.

Respecto de la primera pregunta, se detectó que son los jóvenes quienes se revelan 
menos preparados para recibirla, pues sólo 3 de cada 10 señala que sí está dispuesto, 
mientras que el resto, 7 de cada 10, expresan que no lo saben o que no lo están. Los 
adultos se manifiestan un poco más preparados, 3.5 de cada 10, y 2 de 10 no saben si 
están listos, mientras que casi 4.5 dicen no estarlo. El panorama que ofrecen los ancia-
nos es de mayor aceptación, pues casi 6 de cada 10 dicen estar preparados para recibir 
la muerte, poco más de 1 de 10 no lo saben y sólo 3 de 10 afirman no estar preparados 
para el fin de su vida (figura 18).

Figura 19. Cuando muera iré al paraíso, por grupo de edad

Fuente: elaboración propia.
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Por lo que se refiere a si esperan ir al paraíso, las respuestas indican que se mantie-
nen proporciones similares a las mostradas en la cuestión anterior. Es decir que, según 
avanza la edad de los interrogados, más se incrementa dicha creencia. Así, por grupo 
de edad, los que manifiestan que irán al paraíso son casi 3 jóvenes, 5 adultos y 5 an-
cianos de cada 10 (figura 19). Los que no lo saben son, en el mismo orden por grupo 
de edad, casi 5, 3.5 y 3 de cada 10. Por último, los que aseveran que no irán al paraí-
so son poco más de 2 de cada 10 del grupo de jóvenes, y casi 1.5 tanto de los adultos 
como de los ancianos.

Discusión

Después de haber presentado y analizado los datos recabados en la zmvm sobre el ri-
tual con que se acompaña la muerte, es posible determinar que la cultura del funeral en 
la urbe consta básicamente de dos pares de acciones rituales: los que congregan a perso-
nas que se guían, al llevar a cabo las actividades propias de las exequias, por costumbres 
y valores diferentes, pero que como se verá son concurrentes. 

El primer par, velorio-entierro, congrega a la mayor parte de personas, lo que indica 
que es el más aceptado, que prescribe que el velorio se lleva a cabo durante el día y la 
noche en el ocurre el fallecimiento y que se procede al entierro o a la cremación duran-
te el día siguiente. Las personas, en proporciones mayores a 50 %, se presentan con algu-
na prenda de color negro, disposición que cuidan más las que pertenecen a la generación 
de adultos (30 a 59 años). La mayoría considera que asistir al velorio conlleva el deber de 
dar el pésame a los familiares cercanos al difunto (85 %), y de compartir con ellos el do-
lor por su pérdida, así como contribuir con los gastos (70 %), en menor proporción ver al 
difunto (41 %) y rezar (39 %). La participación de los entrevistados se presenta en menor 
proporción cuando se trata del entierro o de la cremación (69 %); sin embargo, es nece-
sario mencionar que por un lado, se ha incrementado el número de cremaciones y, por 
otro, el de entierros ha ido disminuyendo, consistiendo la participación en la cremación 
en mantenerse en la sala de velación mientras se retira el cuerpo, se le lleva a incinerar 
y se entrega la urna con las cenizas a los deudos, las que no siempre se depositan en un 
nicho, sino que se conservan en casa, perdiéndose poco a poco el rito de dar sepultura. 
Y con este acto del binomio se dan por concluidos, para la mayoría (60 %), los ritos y su 
participación en el funeral. 

El segundo par, novenario-levantar la cruz, sucede en un menor número de funerales, 
no obstante no deja de ser significativo; pese a todo, el novenario, sólo entre las perso-
nas de 60 años y más, ancianos, se declara una asistencia un poco mayor a 50 %, en tanto 
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que entre los adultos es 8 puntos menor y entre los jóvenes casi alcanza sólo un tercio de 
ellos; la asistencia tiene lugar, en varios casos 7 %, entre las personas que declararon no 
profesar una religión o creer en una distinta a la católica (31 %). El rito establece que el 
novenario consista ya sea en “rezar” durante nueve días consecutivos el Rosario, el cual 
se puede llevar a cabo en la casa del difunto o en alguna capilla cercana, o participar en 
la celebración eucarística (misa) en el templo, durante los dichos nueve días. La partici-
pación de los entrevistados sólo se registra entre 40 % de los casos. 

La contraparte del binomio determina que se “levante la cruz”, acción que de hecho 
significa el cierre o culmen del novenario, ya que tiene lugar a su término; para ello, du-
rante el velorio, o el primer día del rezo, se coloca una cruz debajo del féretro o en el 
lugar en el que estuvo; se puede colocar en el piso o sobre una charola. La cruz se elabo-
ra ya sea con ceniza, o con tierra, o con yeso blanco en polvo y puede acompañarse con 
flores y con cinco veladoras, cuatro en cada extremo de la cruz y la quinta en “el cora-
zón”. El rito consiste en ir levantando el material de la cruz, ya sea por pasos, al término 
de cada “misterio” del rosario, o bien, cuando éste concluye se alzan todos los elementos 
con los que se elaboró la cruz y se depositan en una caja blanca, de cartón o de madera, 
la que se lleva al panteón y se coloca sobre la superficie de la tumba o, en su defecto, se 
revuelve con la tierra de alguna maceta de la casa.

Conclusiones

La cultura en la urbe tiende a abreviar el tiempo y los ritos del funeral a su mínima ex-
presión, ya que al velorio se le destina a lo más una noche y el sepelio, al día siguiente, 
se va sustituyendo por la incineración de los restos; la ceremonia de colocar las cenizas 
en cierto nicho funerario de algún panteón o templo se ha ido cambiando, en el sentido 
de conservar la urna en casa o se dispersa su contenido en algún espacio no “sagrado”.

Son los jóvenes quienes más tienden a abreviar los ritos o a considerarlos innecesa-
rios, sin embargo, se inician en ellos al dar relevancia a los lazos sociales que propician 
y al apreciar la comida del Día de Muertos; a la vez que les gusta el Halloween y que 
consideran que ello no pone en peligro la tradicional fiesta del Día de Muertos; aceptan 
presenciar e incluso participar en los rezos que se celebran durante el velorio, pero no 
asisten a los novenarios ni a levantar la cruz, se declaran menos preparados para aceptar 
su fin y piensan que no irán al paraíso.

Las generaciones de mayor edad, adultos y ancianos, siguen los ritos y valoran más 
el rezo, las que no consideran cuestión aparte de los lazos sociales, sino como una for-
ma de reforzarlos; por ello, dan importancia al atuendo de color negro, valoran más la 
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tradición de recordar a los difuntos el Día de Muertos que a la comida que con ese mo-
tivo se prepara, participan más en el novenario y en el levantamiento de la cruz, se de-
claran preparados para su muerte y en mayor proporción consideran que irán al paraíso.

El levantamiento de la cruz no es sólo un rito de la piedad popular, sino que además 
se enmarca en un contexto de la cultura rural, que encuentra en el entierro, en el lugar 
de los muertos, el panteón, la forma de ligar al difunto con la vida cotidiana de los que 
ha dejado atrás. 

Se presenta, así, que las generaciones de jóvenes se introducen al misterio del término 
de la vida por medio de las obligaciones sociales que, en cierta forma, se ven obligados 
a contraer con motivo de la celebración de un funeral, mientras que los adultos y ancia-
nos valoran el rito como la representación en que se refuerzan los lazos sociales ante el 
misterio del fin de la vida. Ambos, de esa manera, dan sentido a la extinción de la exis-
tencia y al lugar que ocupa en el intercambio social.

Esto explica que las generaciones más jóvenes muestran cierta ignorancia sobre la 
comprensión que la religión le concede, mientras que los viejos, sin dejar de valorar los 
lazos sociales, penetran en mayor medida en el esquema que proporciona significación 
al rito del sepelio, y en particular, al referirlo al de su propia muerte.
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Muerte digna: de bendición y fortuna  
a derecho. Autoetnografía 

Verónica Zamora Jiménez
Escuela Nacional de Antropología e Historia

Resumen

La muerte digna y los distintos medios para alcanzarla ocupan hoy en día amplios espacios de deba-
te en los ámbitos académico, legislativo, religioso y de la opinión pública, lo que es fuente de investiga-
ción para las ciencias antropológicas por su relación con la configuración de la sociedad del siglo xxi. 
En este contexto, el presente estudio expone brevemente las implicaciones conceptuales de la noción 
de muerte digna tras su reconocimiento como derecho en la Constitución Política de la Ciudad de Mé-
xico, para después presentar una autoetnografía que contribuya a documentar experiencias que den 
cuenta del estado que guarda, en esta entidad, el acceso a esta prerrogativa, así como al reconocimien-
to de los retos que aún implica. 

Palabras clave: muerte digna, muerte médicamente asistida, autoetnografía, debate, derecho, 
autodeterminación. 

Abstract

Dignified death and the different means to achieve it occupy today wide spaces for debate in the acade-
mic, legislative, religious and public opinion spheres, which is a source of research for anthropological 
sciences, due to its relationship with the configuration of the 21st century society. In this context, this 
paper briefly exposes the conceptual implications of the notion of dignified death after its recognition 
as a right in the Political Constitution of Mexico City; to later present an autoethnography that contribu-
tes to the documentation of experiences that account for the status of access to said right in this city, as 
well as the recognition of the challenges that it still implies.

Keywords: ridignified death, medically assisted death, autoethnography, debate, rights, self-determination. 
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Ausencia. Fotografía: Guillermo Campos Romero.

Cuando la muerte de un ser querido se torna inminente, irrumpe sin piedad un 
cúmulo de emociones y sentimientos cuya intensidad y particularidad dependen 
de las condiciones que rodean el momento; porque la pena es distinta si se trata 

de un padre o de un hijo, si la muerte amenaza por causas naturales o por un accidente, 
si ha tenido lugar o no una enfermedad prolongada, si la persona ha gozado de una vida 
plena o no, etc. Lo mismo ocurre ante la proximidad de la propia muerte, que es expe-
rimentada desde la historia particular de cada individuo, así como de los apoyos y acom-
pañamiento que le ofrece o niega su entorno. 

Sin embargo, morir hoy no es igual a como era morir hace 50 años, ya que el mun-
do se ha transformado vertiginosamente. Por ello, es indispensable abrir espacios cons-
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tantes de reflexión y estudio sobre el modo en que morimos, sí para procurar hacer más 
llevadero este último trance, pero también, como señala Morin (2003), porque en las ac-
titudes y creencias ante la muerte, el hombre expresa lo que la vida posee de más funda-
mental, el propio sistema de vivir.

De acuerdo con el Instituto Nacional de Estadística y Geografía (inegi), en 2020 la 
esperanza de vida en la Ciudad de México era de 79.5 años para las mujeres y de 73.6 
para los hombres. En 2019, en esta entidad se registraron 63 334 defunciones, 59.44% 
de ellas de personas mayores a 65 años, encontrando entre sus principales causas, aqué-
llas asociadas a problemas de salud, particularmente, enfermedades del corazón, diabe-
tes mellitus y tumores malignos. 

Estas breves cifras, que son anteriores a la pandemia por Covid-19 que persiste hoy 
en día impactando la calidad de vida de gran número de personas, son suficientes para 
detonar serias reflexiones al respecto, junto a la experiencia de morir en la Ciudad de 
México. También hacen pensar en las condiciones en que dichas enfermedades se desa-
rrollan hasta derivar en la muerte de quienes las padecen, para preguntarse, en esencia, 
si quienes se encuentran detrás de estos números contaron con todas las ayudas y opor-
tunidades para lograr acceder hasta el final a una vida digna, como lo consigna la legisla-
ción de la capital del país.

Y es que, en 2016, el término de muerte digna fue incorporado a la Constitución 
Política de la Ciudad de México (siendo la única en el país) en el Título ii, Capítulo ii, 
relativo a los derechos humanos (Artículo 6. Ciudad de libertades y derechos). En el 
apartado A del mismo artículo, se establece el derecho a la autodeterminación personal 
en dos acepciones:

1.	 Toda persona tiene derecho a la autodeterminación y al libre desarrollo de una 
personalidad.

2.	 Este derecho humano fundamental deberá posibilitar que todas las personas pue-
dan ejercer plenamente sus capacidades para vivir con dignidad. La vida digna 
contiene implícitamente el derecho a una muerte digna.

El problema es que la muerte digna no se encuentra definida en dicho ordenamiento, 
lo que genera múltiples interpretaciones que en la actualidad estimulan el diálogo y a ve-
ces francas disputas en los ámbitos académico, legislativo, religioso y de la opinión pública. 

Bajo una perspectiva tradicional se encuentran las instituciones religiosas, en particu-
lar la Iglesia católica, que equiparan la dignidad de la vida al principio de santidad de ésta, 
pues consideran que es propiedad de Dios, dada a los hombres sólo en mayordomía 
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para fructificarla, por lo que no pueden disponer deshacerse de ella. Una muerte digna 
es, entonces, aquella que Dios dispone en su sabiduría (Kissling, 2018).

De Castro de la Iglesia (2017), en otro sentido, hace un análisis exhaustivo sobre las 
implicaciones conceptuales y antropológicas de este término. Señala, en primer lugar, 
que la dignidad no representa una noción universal, sino el resultado de una atribución 
social sobre lo que se considera un mínimum innegociable; se construye en el seno de 
las relaciones materiales y simbólicas que surgen en un grupo, por cuanto es un concep-
to dinámico y contextualizado. 

En el marco de los derechos fundamentales y de la bioética, y particularmente, del 
derecho a la autonomía y la libre elección, respetar la dignidad consiste en considerar 
los valores, creencias, criterios y decisiones que una persona considera como parte de su 
plan de vida, sin intentar cambiarlos con coacciones o manipulaciones. 

Por otro lado, Victoria Camps (2001) encuentra relación entre las ideas de digni-
dad y calidad, en tanto que una vida con calidad implica vivir bien e involucra vivir una 
vida digna de ser vivida. Los criterios que califican la calidad de vida son contextua-
les y culturales, pero también subjetivos, lo que conlleva una cuestión de suma impor-
tancia: la posibilidad de abandonar la idea de que la vida en sí misma posee un valor 
absoluto, ya sea por ser la creación de un ser divino o por la existencia de una ley na-
tural inexorable.

Miembro del Programa Universitario de Bioética de la Universidad Nacional Autóno-
ma de México (unam), Beatriz Vanda (2017) apela al carácter subjetivo de la idea de digni-
dad, expresando que su significado se hallará en función de lo que una persona establezca 
como condiciones mínimas aceptables para su vida, incluyendo el final de ella. De este 
modo, la dignidad se encuentra en íntima relación con el derecho a ejercer la autonomía. 

Asunción Álvarez (2018), consejera de la Asociación Civil Por el Derecho a Morir 
con Dignidad (dmd) y vicepresidenta del Colegio de Bioética, A.C., refiere que la muerte 
digna es “una condición que implica morir sin sufrimiento (o con el menor sufrimiento 
posible) y con respeto a los valores de la persona que muere” (Álvarez del Río, 2018: 30).

Ahora bien, en el marco de los planteamientos presentes en la Constitución Política 
de la Ciudad de México, en donde la muerte digna se concibe como una extensión del 
derecho a una vida digna, es posible identificar como elemento sustantivo de ésta, el ejer-
cicio pleno de la autodeterminación personal. María de Jesús Medina (2017) considera 
que una lectura liberal de estos planteamientos llevaría a reconocer que, morir con digni-
dad, representa la última garantía constitucional del ciudadano para ejercer su autonomía. 

Incluso, hay quienes basados en lo que se ha inscrito en esta ley, respaldan la idea de 
que al ser la libre determinación un principio ligado al de dignidad, cada persona es libre 
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de decidir cuándo su vida es digna o no, siendo una opción terminarla en caso de que así 
lo considere, a través de medios como la muerte médicamente asistida; en cuyo caso, sería 
obligación del Estado y los médicos que le atienden, respetar su voluntad (Medina, 2017).

El debate entre los distintos posicionamientos alcanza niveles álgidos cuando se in-
cluye el tema de la muerte médicamente asistida. Asunción Álvarez (2018) plantea la 
necesidad de reconocer de manera realista que, en algunos casos, la única forma de ga-
rantizar que una persona tenga acceso a una muerte digna es apoyando su decisión de 
poner fin a su vida mediante la eutanasia o suicidio médicamente asistido, lo cual es re-
chazado categóricamente por la jerarquía católica y por la actual Ley General de Salud.

Dicha normatividad establece el derecho de los enfermos terminales a rechazar tra-
tamientos médicos que prolonguen su vida cuando ya no les resulta digna, así como 
su derecho a recibir cuidados paliativos para disminuir el dolor físico y emocional. Sin 
embargo, también decreta la garantía de tener una muerte natural, prohibiendo expre-
samente cualquier acción que tenga la finalidad de ayudar al enfermo a adelantar su de-
ceso, refiriéndose a la eutanasia y al suicidio médicamente asistido, aún sin nombrarlos 
(Secretaría de Gobernación, 2020).

Es decir, en medio del contexto de discusión entre quienes intentan hallar respuestas 
frente a una realidad cambiante y quienes se empeñan en conservar el statu quo, se en-
cuentran miles de personas padeciendo enfermedades terminales, crónico-degenerativas 
o discapacidades permanentes, que les infligen intensos dolores físicos y emocionales, 
que les provocan una pérdida sustancial en su calidad de vida.

El aparato legislativo, mientras tanto, permanece en tal estado de indefinición, sor-
do además al 82.5% de habitantes de la Ciudad de México, que, en la encuesta levanta-
da en 2016 por dmd, señaló estar de acuerdo en que un paciente que se encuentra en 
la fase terminal de su enfermedad debería tener la opción de adelantar su fallecimiento. 

En conclusión, la noción de muerte digna se halla presente en la sociedad de la ciu-
dad como necesidad, como aspiración y como derecho, lo que compromete a las cien-
cias sociales en su estudio y análisis; de modo que, el presente artículo, tiene como 
objetivo contribuir a la documentación de experiencias etnográficas que expongan la si-
tuación que guarda en este espacio geográfico el acceso a una muerte digna.

Para ello se empleará el método autoetnográfico que, de acuerdo con Ellis y Richard-
son, se refiere a “la investigación, escritura y método que conectan lo autobiográfico y 
personal a lo cultural y social; es una exploración entre el yo introspectivo y los descrip-
tores sociales y culturales” (en Alegre-Agís y Riccò, 2017: 280). 

El valor epistemológico de la autoetnografía es destacado por Mercedes Blanco 
(2012), quien argumenta que la vida de un individuo da cuenta de los contextos sociales 
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e históricos en los que le toca vivir, lo que contribuye al conocimiento de la sociedad y 
cultura en las que se encuentra inserto. 

Relataré, así, las experiencias vividas durante los procesos de enfermedad y muerte 
de mi madre y de mi padre, apuntando los eventos y circunstancias que en cada uno de 
los casos les permitieron terminar su vida de una manera digna; asimismo, expondré las 
ideas, inquietudes, preocupaciones y reflexiones que aquello detonó en mí, como suje-
to ligado emocionalmente a ellos, pero también como una ciudadana que, como cual-
quiera, puede, de pronto, enfrentarse con una enfermedad terminal o una discapacidad 
permanente. 

La muerte de mi madre tuvo lugar en 2010 y la de mi padre en 2016 (esta última, jus-
to el año en que se suscribió el derecho a una muerte digna en la Constitución Política 
de la Ciudad de México); sin embargo, a pesar de que ya han transcurrido varios años 
desde entonces, considero que, esos hechos, a la fecha continúan aportando información 
significativa para discutir y analizar el fenómeno que aquí nos ocupa. 

Empezaré por mi madre. En agosto de 2010, a los 73 años, desarrolló síntomas de lo 
que se creyó, en un principio, hepatitis; al acudir a su Clínica de Medicina Familiar del 
Instituto Mexicano del Seguro Social (imss) le prescribieron el tratamiento correspon-
diente a ese diagnóstico. No obstante, dado que las semanas pasaron y ninguno de los 
síntomas cedió, fue canalizada a un hospital general de zona, donde la internaron para 
atender las dificultades que presentaba en su estado general y para realizar estudios espe-
cializados. Después de casi una semana llegó el diagnóstico: cáncer en el hígado en fase 
terminal, sin posibilidad de aplicar ningún tipo de tratamiento para revertir la enfermedad 
y pronosticando un tiempo de vida de alrededor de seis meses. 

De manera escueta y sin la suficiente sensibilidad, los médicos y las trabajadoras so-
ciales nos explicaron el curso que seguiría la enfermedad, anticipando que sería un tran-
ce complicado y doloroso para mi madre, a la vez que señalaban que como institución 
sólo podían ofrecer cuidados paliativos para procurarle, en lo posible, calidad de vida. La 
dieron de alta, explicando los cuidados que debían asumirse en casa y los medicamen-
tos que debíamos administrarle, indicando que en caso de una recaída seria habría que 
ingresarla al hospital para estabilizarla otra vez. Nos fue entregada la canalización al Cen-
tro Médico Siglo XXI, al área de oncología, para continuar con estudios y tratamientos. 

Esta nueva e inesperada circunstancia desestabilizó el estado emocional de toda la fa-
milia, pero también su organización. Mi madre siempre fue la cabeza de la familia y en 
ella recaía una buena parte del funcionamiento diario de su casa; era autónoma en sus ac-
tividades y decisiones. Éramos siete hermanos, pero todos trabajábamos largas jornadas 
y algunos vivíamos lejos de ella, e intentar responder a la necesidad de atenderla a toda 
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hora, implicaba, en mayor o menor medida, trastocar la rutina cotidiana de cada uno. Al 
principio su estado general era estable y mi papá, de 74 años, entonces, podía alimentar-
la y atenderla por las mañanas; pero al cabo quizá de una semana, comenzó a necesitar 
de mucho más cuidado, pues se debilitaba con suma rapidez. 

Durante dos semanas la dinámica familiar se enfocó en intentar cubrir sus necesida-
des físicas y emocionales; se seguía la dieta dictada por los médicos, se administraban 
los medicamentos y se procuraba su comodidad y tranquilidad; pero ahí caí en cuenta 
de que, aunque en el hospital hablaron de cuidados paliativos que ofrecerían, en reali-
dad nunca orientaron algo extra al cuidado que de manera intuitiva se dispensa a su fa-
miliar enfermo. 

A finales de septiembre mi madre decayó gravemente; perdió fuerza y conciencia de 
sí y de lo que ocurría a su alrededor; padecía diabetes y la situación en que se encontra-
ba le había elevado la glucosa de modo alarmante. La trasladaron entonces al Centro Mé-
dico Siglo XXI, donde poco a poco se recuperó, más no de un modo suficiente como 
para recuperar lo elemental de su independencia (no podía levantarse para ir al baño, ni 
siquiera mantenerse sentada). Estuvo internada cuatro o cinco días, tras los cuales se nos 
informó que sería dada de alta para que se le cuidara en casa, pues no había ningún tra-
tamiento que aplicar y los síntomas eran propios de la enfermedad. 

El domingo 3 de octubre (un día antes del que regresaría a casa) fue mi turno en el rol 
para acompañarla en el hospital; llegué temprano por la mañana y permanecí con ella, 
salvo los breves momentos en que recibía visitas. Ese día, aparte de mí, sólo nos acom-
pañó mi hermana mayor; los demás necesitaban atender asuntos que quedaron pendien-
tes tras las difíciles semanas pasadas y también descansar para recuperar fuerzas para los 
tiempos que venían. 

Yo tenía entonces 36 años y, particularmente ese día, me sentí deshecha por ver a 
mi madre en esa situación. Estaba extremadamente delgada, su piel era casi transpa-
rente, y su mirada, su voz y su sonrisa ya no eran las mismas, se habían apagado; había 
momentos en los que sentía que ya no estaba frente a la misma persona, que algo se ha-
bía instalado en su lugar o que se hallaba aprisionada en el fondo de ese cuerpo que la 
abandonaba y del cual seguramente querría escapar. Era muy doloroso ver lo que que-
daba de la mujer fuerte, independiente y alegre que siempre fue, a pesar de que ella no 
se quejaba y toleraba estoicamente los malestares. 

Me había tocado presenciar la crisis que la llevó esta última vez al hospital y escu-
char a los médicos que me hacían saber que no sería la última; que la mejoría que se 
había presentado era temporal y que, más aún, su estado empeoraría cada día, porque 
estaban por manifestarse los intensos dolores característicos de la enfermedad, hasta en-
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tonces ausentes; me asustaba pensar en el día que comenzaría a experimentar la come-
zón que provoca el cáncer de hígado, hasta volverse insoportable. Sabía que no había 
marcha atrás y que al cumplirse el plazo señalado por los médicos (cinco largos meses), 
ella moriría; detestaba que tuviera que pasar por todo lo que le esperaba, pues ésta era, 
ya, una guerra perdida.

Salí a comer y no podía pasar bocado. Ésa fue la tarde más triste de mi vida; recuer-
do que estaba en los jardines del hospital alrededor de las cinco de la tarde, sintiendo un 
frío singular que me generaban la tristeza, la desesperanza y el viento de otoño. La impo-
tencia se agolpaba en mi pecho y deseaba fervientemente que mi madre no sufriera más. 

A lo largo de casi todo el día cruzó por mi mente la posibilidad de la eutanasia, pen-
sándola como una solución casi mágica a lo que pasaba. Sería tan fácil parar el sufrimien-
to de mi madre y lograr que accediera a lo ya único bueno posible: una muerte en paz. 
Recordé que alguien muy cercano me platicó que, ante los dolores insoportables de su 
padre con cáncer, un médico aplicó una sobredosis de morfina, adelantando su inevita-
ble muerte.

Ese día comenté con mi hermana mi deseo de que hubiera algo que parara el su-
frimiento de mi madre y que sería bueno que estuviera legalizada la eutanasia; le insi-
nué tímidamente que, quizá, sería posible hallar a alguien dispuesto a colaborar en ello, 
aunque fuera de manera clandestina, con la pequeña esperanza de que coincidiera con-
migo; pero ella sólo me miró sin decir nada. Evidentemente no comprendió lo que in-
tentaba decirle.

Regresé a las 19:00 horas a la habitación del hospital para cubrir el turno de la no-
che, sintiendo un vacío en el estómago que ya se había hecho permanente, debido al pe-
sar de saber y ver a mi madre postrada en esa cama y confinada a esas cuatro paredes. 
Durante el día había tenido algunas dificultades para respirar bien, pero todavía platica-
mos algo sobre lo ocurrido en la jornada; me sorprendía cómo seguía atenta a los pen-
dientes de la familia. 

Alrededor de las 21:00 horas le aplicaron una inhalo-terapia y le dejaron puesta una 
mascarilla de oxígeno. Dejamos de platicar y en la habitación ya sólo se escuchaba el so-
nido particular, profundo y monótono de su respiración, que cubría todo el espacio; con-
cilió el sueño y mis ojos no dejaron de verla ni un instante, intentando reconocer alguna 
señal que me indicara qué necesitaba para estar más cómoda. 

En mi consternación, recuerdo haber mantenido un diálogo interno con ella mientras 
dormía; le dije, una y otra vez, que nos dolía intensamente verla en esa situación y que nos 
haría muchísima falta, pero que ya era tiempo de que se fuera y descansara; que por favor 
lo hiciera. Afirmé que todos estaríamos bien a pesar de su ausencia y le agradecí su entrega.
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Pasada la medianoche, en medio de la soledad de la habitación y los pasillos, de pron-
to y de manera inesperada, después de un hondo suspiro, el sonido profundo de la respi-
ración de mi madre cesó, haciéndose un silencio absoluto. No hubo ningún gesto en su 
cara y ningún movimiento en su cuerpo, sólo quietud; de inmediato salí al pasillo y lla-
mé a gritos a las enfermeras, quienes no tardaron mucho en llegar. Instintivamente supe 
que mi madre estaba muriendo; sin embargo, tal vez en un instante de negación, pregun-
té si así era. La respuesta de las enfermeras fue cálida, pero evasiva; sólo dijeron que le 
hablara y me despidiera, mientras verificaban con aparatos sus signos vitales. 

Tras unos minutos, el desconcierto dio paso al alivio; increíblemente, parecía que al-
guien hubiera atendido mis súplicas hechas durante las horas previas. Vino lo siguiente: 
avisar a mis hermanos y a mi padre, levantar el certificado de defunción con el médico 
de turno, reconocer el cuerpo al recibirlo; y en cada momento me sentí serena y tran-
quila (si bien, como nunca, experimentaba un intenso frío que me obligaba a temblar 
de manera incontrolable). Sabía que había sido lo mejor y que mi madre ya no sufriría. 

Se llevaron a cabo el velorio y el funeral, durante los cuales muchas personas me die-
ron el pésame, a lo que invariablemente yo respondía que estaba bien, que mi madre se 
había ido sin sufrimiento y que eso me daba paz; incluso, con ese mismo mensaje, era 
yo quien intentaba consolar a otros que la habían querido y sufrían su pérdida. Ya des-
de entonces entendía perfecto que no es egoísmo lo que te hace desear una muerte rá-
pida en quien padece una enfermedad terminal, sino amor y deseos de evitarle dolor y 
sufrimiento. De hecho, un comentario generalizado de quienes nos acompañaron en el 
velorio, fue que mi madre lucía bonita y tranquila, lo que en esos momentos reconfor-
ta muchísimo. 

Al morir mi madre, la salud de mi padre se vio mermada, porque descuidó su ali-
mentación y se volvió sedentario; fue entonces que su estado emocional se convirtió en 
un tema de preocupación para la familia. Era evidente su dificultad para sobreponerse 
a esa pérdida: nunca modificó nada de la recámara que compartía con ella, adoraba sus 
fotografías, conservaba su ropa en el clóset tal como la dejó, y siempre durmió en la mis-
ma mitad de la cama que ocupaba cuando ella vivía. Gran parte de su vida giraba en tor-
no a conmemoraciones relacionadas con ella: aniversario luctuoso, cumpleaños, Día de 
la Madre, Día de Muertos, y procuraba que se oficiara una misa y se visitara el panteón 
para llevarle flores. 

Mi padre era, en general, un hombre sano. En 2016 cumplió 80 años y sólo enferma-
ba de gripa, tos o infecciones estomacales; padecía glaucoma, pero nada que afectara su 
capacidad para hacer sus actividades cotidianas. Treinta años atrás había sufrido un acci-
dente que le provocó una lesión en la columna vertebral que estuvo a punto de dejarlo 
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inválido, pero que afortunadamente, la única secuela que experimentó fue la de caminar 
lento y torpe que, lo que la edad lo acentuaba, pero no le impedía resolver el día a día. 
Debido a estas condiciones de salud que le caracterizaban, yo le imaginaba una vida lon-
geva (de por lo menos 90 años). 

Durante ese año, su nivel de actividad física e interés por interactuar con las personas 
continuaron decayendo; a pesar de los intentos que se hacían para motivarlo, se resis-
tía a comer, a salir y a veces hasta a asearse. El carácter tranquilo y paciente que siempre 
manifestó se tornó irritable y descortés, lo que nos dolía a muchos, pues su esencia ha-
bía cambiado. No aceptaba ningún tipo de ayuda y se molestaba con quien le insistiera 
en alimentarse, asearse o acudir a un médico. En cierta ocasión, mi hermana mayor, en 
un afán por animarlo, le insistió en que comiera y le preguntó si acaso quería morirse, a 
lo que él respondió tranquilamente que sí. 

A finales de mes, después de días agudizándose esta situación, mi padre sufrió una 
fuerte caída en el baño y no pudo levantarse por sí mismo. Fue entonces que se hizo in-
eludible la asistencia a un hospital, a lo que, sin embargo, insistía en resistirse, argumen-
tando que no deseaba que le practicaran nada.

Fue ingresado a un hospital general del imss, donde detectaron que estaba perdien-
do la sensibilidad y la fuerza en el cuerpo. Sospecharon de un infarto cerebral, pero no 
concluyeron el diagnóstico debido a que se requería de una tomografía y el aparato para 
hacerla estaba descompuesto. Decidieron internarlo en tanto se reparaba el tomógrafo, 
y porque, además, iba muy debilitado. 

Al siguiente día, un médico más evaluó las capacidades cognitivas de mi padre y obser-
vó que su conciencia y su habla estaban en buen estado, por lo que dudó del diagnóstico 
previo; indicó que de cualquier forma había que esperar la tomografía. Recetó analgési-
cos para el dolor que sentía en la espalda, producto, creían, de la caída en el baño. 

Pasaron los días; médicos distintos iban, revisaban, anotaban sus observaciones en la 
bitácora, sin que la tomografía se realizara, a pesar de la presión que ejercíamos a la Di-
rección del hospital. Para entonces, el estado de conciencia y el ánimo de mi padre ha-
bían mejorado debido a la alimentación y a la aplicación de suero; no obstante, había ya 
perdido movilidad y sensibilidad absoluta desde el cuello hasta los pies; sus intestinos 
también habían dejado de trabajar. 

En algún momento, uno de tantos doctores solicitó unas radiografías y cuando lo mo-
vieron para tomarlas, nos percatamos de que sufría un dolor intenso en la parte baja 
del cuello. Del mismo modo, cada que había que voltearlo en la cama para el aseo, 
se quejaba fuertemente de dolor en esa área; gemía, gritaba y su semblante cambiaba 
radicalmente. 
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A la semana de hospitalización, llegó un médico, y tras volver a valorar los síntomas, 
solicitó que se tomaran unas radiografías, a lo que se le respondió que ya se habían he-
cho unos días antes. Buscó en los registros y no encontró nada, tampoco estaban en el 
área de rayos X. El hospital las había extraviado. 

Al revisar los resultados de las nuevas placas fue contundente en su diagnóstico: se 
trataba de la vieja lesión en la columna vertebral (algo tan obvio, finalmente). El injerto 
que entonces habían colocado ya no funcionaba y, por lo tanto, los nervios estaban sien-
do comprimidos de manera importante, ocasionando intenso dolor y ausencia de sensi-
bilidad y fuerza en el cuerpo. 

Además, advirtió que la edad y la condición de mi padre hacían materialmente impo-
sible una recuperación, pues, en primer lugar, una cirugía sería de muy alto riesgo y, se-
gundo, la rehabilitación posterior requería de tiempo y de un cuerpo fuerte, cosas que él 
carecía. Mi padre había quedado cuadripléjico y no había nada qué hacer. 

La noticia me impactó. Era terrible pensar en la calidad de vida que le esperaba; un 
escenario mucho peor al que pude haber creado en mi mente respecto del transcurso 
de su vejez. Había perdido toda posibilidad de independencia, lo que implicaba una re-
volución en su vida y en la de todos nosotros. 

Y es que cuando ni siquiera conocíamos el diagnóstico (apenas a una semana de per-
manecer postrado en cama), ya empezábamos a ver el deterioro de su cuerpo por la falta 
de movilidad. Recuerdo, por ejemplo, que uno de los días en que estuve acompañándo-
lo, intuitivamente me surgió la idea de que darle masaje en los pies le ayudaría en algo, 
quizás a la circulación, temperatura o cualquier otra cosa. Y mientras lo hacía, de pron-
to, me encontré con unas llagas enormes que abarcaban cada uno de sus talones; fue im-
presionante ver esas ámpulas, gordas y saturadas de líquido. 

Fue hasta que comuniqué a una enfermera lo que había descubierto, que me expli-
có que en pacientes como él era necesario cambiarlos continuamente de posición para 
evitar la formación de llagas y que existían pequeños cojines para aligerar el peso muer-
to que cae sobre el colchón. No pude evitar la molestia al notar que el personal médico, 
tal como lo había mostrado durante el tiempo que llevábamos en la clínica, no estaba al 
pendiente de mi padre, pues creo que esas recomendaciones debieron darlas de mane-
ra preventiva y, no, cuando el problema ya se había presentado.

De modo que al conocer que su situación sería permanente, se agolparon en mi ca-
beza un mundo de preguntas, cuyas posibles respuestas me daban pánico: ¿cómo iba 
mi padre a tomar la noticia y todo lo que implicaba, si semanas atrás se resistía a reci-
bir cualquier tipo de cuidado?, ¿qué podíamos esperar a futuro?, ¿qué otras alteracio-
nes sufriría su cuerpo?, ¿cómo aprenderíamos a cuidarlo?... Y quizá las más insistentes 
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de todas, ¿valía la pena vivir así?, ¿querría él seguir viviendo bajo esas circunstancias? 
Miraba a mi padre, lo acariciaba, platicaba con él, y dentro de mí, estas cuestiones no ce-
saban; no quería que llegara el momento en el que se le dijera la verdad; sentía una in-
mensa pena por él. 

No bien habíamos asimilado todo lo que estaba ocurriendo, cuando algo totalmente 
inesperado ocurrió. Tan sólo una noche después de haber recibido el diagnóstico final 
del padecimiento de mi padre, de pronto presentó serias complicaciones para respirar. 
En días previos había desarrollado una tos que, aunque no era persistente, era molesta, 
ya que le provocaba dolor en el cuello y por lo mismo le era difícil expulsar las flemas, 
ocasionando que se acumularan en los pulmones. Los médicos recetaron algunos expec-
torantes, pero jamás nos alertaron de que pudiera esto ser síntoma de algo serio; por su-
puesto, porque ni siquiera lo consideraron. 

Esa noche, sin embargo, presentó súbitamente un paro respiratorio que lo dejó in-
consciente, producto de una neumonía adquirida en el mismo hospital. Enseguida lo 
intubaron y le colocaron un respirador para ayudarle por medios artificiales a desempe-
ñar sus funciones vitales. Desde entonces, mi padre ya no despertó. 

Los médicos explicaron a mis hermanos la gravedad de la situación, y preguntaron 
qué deseábamos que se hiciera ante un nuevo episodio como el que se había suscitado…; 
es decir, si solicitábamos que se aplicaran métodos de resucitación, o bien, que se deja-
ra seguir el propio proceso del organismo. 

Al platicarlo, todos coincidimos en que no tenía ningún sentido prolongar la vida de 
mi padre, puesto que sólo significaría alargar su sufrimiento, no tanto por la parte pul-
monar (que no era cualquier cosa), sino, sobre todo, porque teníamos muy presente la 
cuadriplejia que tendría que padecer en adelante. Decidimos sin controversia alguna, 
la segunda opción. 

Después de eso, mi padre vivió dos días más; poco a poco sus órganos dejaron de fun-
cionar, hasta que, en la madrugada del 3 de diciembre, murió. 

Esta sucesión de eventos desde que mi padre fue ingresado, hasta que presentó el 
paro respiratorio, es muestra clara de la incompetencia y la negligencia del cuerpo mé-
dico e, incluso, de la administración del hospital. Es obvio que el haberlo retenido inne-
cesariamente tantos días, demorando hacer un diagnóstico tan evidente y exponiéndolo 
al contagio de enfermedades como la neumonía, así como la falta de atención a los sín-
tomas iniciales de ella, fue lo que ocasionó su deceso. 

Sin embargo, aunque en esos momentos no me faltaban motivos para sentir rabia y 
resentimiento, en el fondo agradecí que así sucedieran las cosas. Lo veía como una ex-
traña coincidencia de sucesos que más allá de la apariencia, habían hecho bien a mi pa-
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dre; otra vez, como si alguien hubiera dispuesto todo para hacer que su final fuera digno 
y con el menor sufrimiento posible. 

Y es que, la lesión en la columna ahí estaba; nada iba a revertirla. Estoy segura de que 
él habría preferido morir así, rápido, en lugar de pasar años viviendo postrado en una 
cama sin la más mínima capacidad de movilidad y dependiendo de otros hasta para los 
más íntimos procesos de su cuerpo. Creo que, por otro lado, él, en sus creencias, desea-
ba fervientemente reunirse pronto con su esposa, y este trance fue sólo el medio para 
lograrlo. 

De modo que quedé en paz con la manera en que ocurrió su deceso; no sé si exis-
ta una muerte perfecta; supongo que todas llevan implícito algún grado de sufrimiento, 
y pienso que en el caso de mi padre fue el necesario. Creo que no fui la única en ver-
lo así; durante su sepelio, fueron generalizados los comentarios de que él no merecía la 
calidad de vida que le esperaba y que, en cambio, ya estaba en donde quería estar des-
de hacía un buen tiempo. 

En el pueblo de mis padres se cree que cuando el difunto desea irse, la carga del ataúd 
hacia el panteón se hace muy ligera para quienes lo llevan en hombros (y viceversa); y los 
familiares y amigos que cumplieron esa tarea con mi padre, repetían reiteradamente lo fá-
cil que les resultó todo. Hubo tristeza por perder a un ser querido, pero estoy convencida 
de que también tranquilidad por saber que su partida fue lo más tersa posible. 

Al inicio del presente artículo se señala que la dignidad es un constructo personal. En 
realidad, nunca platiqué con mis padres sobre sus expectativas hacia el final de sus vidas, 
pero conociéndolos, pienso que albergaban al menos los siguientes deseos: no perder 
su independencia, no sufrir demasiado, no ser una carga para sus seres queridos, irse en 
paz con Dios y morir en su casa rodeados de su familia. Y si era así, puedo afirmar que 
salvo por el último aspecto, los dos tuvieron acceso a una muerte digna. 

Sin embargo, para el objetivo que nos ocupa es preciso apuntar hacia las circunstan-
cias que les permitieron morir sin haber padecido un sufrimiento intenso y prolongado, 
y sin ver mermada su calidad de vida; algo que parecía imposible en su condición y con-
texto legal. Y es que mi madre falleció a menos de un mes de haber recibido el diagnós-
tico de cáncer y antes de los dos meses de presentar síntomas; mientras que mi padre 
falleció a tan sólo dos semanas de haber quedado cuadripléjico. 

Desde mi punto de vista, los paros respiratorios que sufrieron, más allá de haber sido 
la causa final de su muerte, constituyeron el medio para que tuvieran un final digno, al 
librarlos de un sufrimiento inminente y al preservar su dignidad humana hasta el últi-
mo minuto. La muerte digna de mis dos padres fue circunstancial e imprevista —incluso, 
para muchos de quienes la testificaron, fue una verdadera bendición—, que de no ha-
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ber ocurrido así, el destino de ambos habría sido padecer lo indeseable, tanto en lo físi-
co como en lo psicológico. 

Estoy convencida de que fueron muy afortunados, pero también lo fuimos sus hijos, 
porque también es un tormento ver sufrir a quien amas sin poder hacer nada para mitigar 
su dolor, lo que infinidad de personas y familias completas no pueden decir de sí mismas. 

Una muerte cercana siempre provoca reflexiones sobre la propia vida, y mi caso no 
fue la excepción. Recuerdo que el médico que atendió a mi madre su último día y que 
certificó su muerte se mostró sumamente atento y sensible a nuestras necesidades; en 
ese marco de confianza, me atreví a preguntarle si el cáncer de hígado era genético (pre-
ocupada claro, por mí misma a futuro), a lo que me respondió que sí podría serlo, pero 
que nada garantizaba que éste fuera el caso, pues pudo haber sido generado por diver-
sos factores. 

Tiempo después busqué información en internet para intentar conocer si yo o alguien 
más de mi familia estábamos en riesgo de desarrollar este cáncer u otro, encontrando, 
por ejemplo, que la diabetes, que mi madre presentaba y que sí tiene un alto componen-
te genético, se encuentra entre sus factores predisponentes y que, por otro lado, aquélla 
se halla en la categoría de enfermedades crónico-degenerativas. 

No es en lo absoluto algo que me obsesione, pero por supuesto que sí me genera 
preocupación. Si algún día me encuentro frente a una enfermedad o condición que me 
provoque una pérdida sustancial en mi calidad de vida y un sufrimiento mayúsculo sin 
esperanza de mejora, deseo tener opciones reales para morir de manera digna, y no es-
perar pasivamente a que ocurra un evento circunstancial que me libere como a mis pa-
dres: me refiero a la muerte médicamente asistida. 

Comprendo la muerte como un hecho universal e irrenunciable, pero no creo que el 
dolor que la acompaña deba serlo también. Tengo la plena convicción de que, como in-
dividuos, deberíamos tener el derecho de ejercer nuestra facultad de autodeterminación 
sobre lo que consideramos más conveniente para nuestras vidas, incluido el final de ellas; 
y que el Estado debería ser un verdadero garante de ello.

Conclusiones

La noción de dignidad que, en la sociedad actual de la Ciudad de México, acompaña 
como condición deseable a la muerte, requiere ser discutida y analizada; no para homo-
geneizarla, sino por el contrario, para reconocerla en su diversidad y, por lo tanto, res-
petarla en cada una de sus implicaciones, ya sea de tipo psicológico, religioso, cultural 
y legal. 
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La Constitución Política de esta ciudad consigna el derecho a una muerte digna; sin 
embargo, no ofrece alternativas puntuales y pertinentes para que la diversidad de digni-
dades tenga efecto. La actual legislación concede el ejercicio del derecho a una muerte 
digna a quienes la conciben como aquella que tiene lugar de manera natural o por de-
signio divino, pero no para quienes la consideran como un acto de autodeterminación 
para poner fin al sufrimiento irreversible que implica una vida que ha perdido incluso 
la mínima calidad. 

En este sentido, avanzar en materia de derecho a la muerte digna (con los distintos 
medios para acceder a ella) representaría, a la vez, un progreso en la operación de prin-
cipios de justicia y equidad para todos los ciudadanos en su diversidad de creencias, lo 
que en última instancia podría representar avances en la configuración del Estado demo-
crático que todos anhelamos. 
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Resumen

La vida se contrapone a la muerte, polos opuestos en un mismo continuo, dos verdades irreconciliables, 
en contraposición a la idea de nacimiento como génesis y muerte como apocalipsis. Idealizar en conti-
nuos como líneas rectas o cíclicas nos lleva a imaginarios de una existencia en el tiempo infinito. Esto 
es, crear sistemas de esperanza que nos ayuden a liberarnos de la angustia que provoca la conciencia 
de finitud, creando una autodefensa sustrayéndose psicológicamente a la situación que provoca la an-
gustia. Más que una angustia a lo desconocido de la muerte, es a no poder controlar su tiempo de vida. 
El tiempo del hombre tiene un principio y un fin, a esto se refiere el tiempo lineal, en el cual un polo 
se contrapone al otro, sin tocar jamás sus puntas, mientras que el tiempo tiene una forma cíclica, en la 
cual el principio es el fin y viceversa. La idea del tiempo lineal en el hombre provoca el terror, miedo 
al fin, por lo tanto, trata de abolir la linearidad del tiempo para volverlo cíclico. La forma en la que se 
suprime esta recta es por medio de los símbolos contenidos en los mitos y ritos de cada sociedad-cul-
tura, convirtiendo en ciclo aquello que tiene un principio y un fin. 

Palabras clave: muerte, escatología, sistemas de esperanza, religión. 

Abstract 

Life is opposed to death, opposite poles in the same continuum, two irreconcilable truths, as opposed 
to the idea of birth as genesis and death as apocalypse. Idealizing on continuums as straight or cyclical li-
nes leads us to imagery of an existence in infinite time. That is, creating systems of hope that will help us 
free ourselves from the anguish caused by the consciousness of finitude, creating self-defense by psycho-
logically removing ourselves from the situation that causes anguish. More than an anguish to the unk-
nown of death is not being able to control their life time. Man’s time has a beginning and an end, this 
is what linear time refers to, in which one pole is opposed to the other, without ever touching its tips, 
while time has a cyclical form, in which the beginning is the end and vice versa. The idea of linear time 
in man causes terror, fear of the end, therefore it tries to abolish the linearity of time to make it cycli-
cal. The way in which this line is suppressed is through the symbols contained in the myths and rites of 
each society-culture, turning into a cycle that which has a beginning and an end. 

Keywords: death, eschatology, systems of hope, religion. 
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Muerto, adj. Dícese de lo que ha concluido el trabajo de respirar;  
de lo que ha acabado para todo el mundo;  

de lo que ha llevado hasta el fin una enloquecida carrera;  
y de lo que al alcanzar la meta de oro,  

ha descubierto que era un simple agujero. 
Ambrose Bierce (El diccionario del Diablo)

Después de todo, la muerte es sólo un síntoma de que hubo vida  
Mario Benedetti

Hablar de la vida nos lleva de consuno a hablar de la muerte; no podemos omitir 
ninguno de los dos conceptos por más miedo que nos dé vivir o morir. Defi-
nir la vida, nuestra vida, es definir a la muerte, nuestra muerte. Lo que signifi-

que cada una es cuestión individual al mismo tiempo que es una construcción colectiva. 
A fin de cuentas, todos somos miembros de una especie y compartimos una serie de ca-
racterísticas y singularidades.

La vida se contrapone a la muerte, polos opuestos en un mismo continuo, dos ver-
dades irreconciliables, en contraposición la idea de nacimiento como génesis y muerte 
como apocalipsis. Idealizar en continuos como líneas rectas o cíclicas nos lleva a imagi-
narios de una existencia en el tiempo infinito. Esto es, crear sistemas de esperanza que 
nos ayudan a liberarnos de la angustia que provoca la conciencia de finitud.

Esta angustia se configura como un estado ansiógeno, marcado por una total incerti-
dumbre y una imagen caótica del mundo por parte de quienes han estado expuestos a la 
finitud y pérdida. Se trata, según Freud, de un remedo de la angustia de castración: “Me 
mantengo fiel a la hipótesis de que la angustia ante la muerte debe considerarse como 
algo análogo a la angustia ante la emasculación” (Freud, 1978: 278). Sin embargo, se ha 
observado que el término “angustia” sería impropio en este contexto, puesto que es una 
reacción emocional hacia un objeto no definido; siendo más propio utilizar el término 
de “miedo” como reacción emocional ante un objeto determinado. El problema que vie-
ne de consuno con la idea de la muerte es su particularidad de ser un evento bio-lógico 
definido, pero desconocido en la experiencia. Lo que provoca un caos emocional es lo 
desconocido, el “no objeto”, que afecta al nivel psíquico como algo indeterminado y per-
ceptible. En este sentido pueden homologarse angustia y miedo.

La aparición de la angustia y de tensiones genera en el individuo y en el grupo una 
crisis, que se puede definir como estrés, estudiada con gran perspicacia por C. M. Par-
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kes (1972). La crisis interrumpe las modalidades usuales de las personas afectadas, al-
teran tanto su situación como sus proyectos, e imponen la necesidad de un trabajo 
psicológico que requiere tiempo y esfuerzo. La teoría de la defensa psicológica se basa 
en la hipótesis de que existe un “volumen total de angustia” que puede tolerar un in-
dividuo, creando una autodefensa, sustrayéndose psicológicamente a la situación que 
provoca la angustia. 

Más que una angustia a lo desconocido de la muerte, es a no poder controlar su tiem-
po de vida. El tiempo del hombre tiene un principio y un fin, a esto se refiere el tiempo 
lineal, en el cual un polo se contrapone al otro, sin tocar jamás sus puntas, mientras que 
el tiempo tiene una forma cíclica, en la cual el principio es el fin y viceversa. La idea del 
tiempo lineal en el hombre provoca el terror, miedo al fin, por lo tanto, trata de abolir 
la linealidad del tiempo para volverlo cíclico. La forma en la que se suprime esta recta 
es por medio de los símbolos contenidos en los mitos y ritos de cada sociedad-cultura, 
convirtiendo en ciclo aquello que tiene un principio y un fin. 

La idea de un tiempo para morir y un tiempo para vivir ha consumido la vida de mu-
chos pensadores. El llamado ciclo vital es una construcción que nos llevaría a pensar en 
un más allá. Nacer, crecer, reproducirse, envejecer y morir es eso que denominamos 
como “el ciclo vital”, o al menos esto es lo que enseñan en las escuelas desde la prima-
ria hasta la universidad, pero ¿qué tanto es un ciclo, en la medida en que no volvemos 
a nacer, crecer, reproducirnos, envejecer y morir? Más bien esta idea es la de una cade-
na, en la que el morir es el último eslabón natural para todos los seres sexuados, donde 
dejan paso a la descendencia. 

La idea de la inmortalidad y el renacimiento puede tener dos vertientes, la teológi-
ca y la pseudo científica: en la primera se llega a abolir el tiempo lineal para volverlo cí-
clico a partir de los sistemas de esperanza contenidos en los signos y símbolos propios 
de los ritos y ceremonias de cada religión, permeando la vida de los fieles; mientras la 
segunda se refiere a la posibilidad de que la tecnología y el conocimiento humano lo-
gren anular la muerte, considerada como una enfermedad, al igual que la vejez, o en el 
peor de los casos asumirse como inmortal por medio de la descendencia. Cada una de 
las dos vertientes es válida por sí misma, y cada cual tiene sus verdades para dar validez 
a su forma de pensar.

Con estas visiones, podemos comenzar a descubrir el interés de este trabajo: la muer-
te derrotada por la religión, el medio de transición, o conformadora y confirmadora de 
vida, por medio de los rituales propios de cada cosmovisión, los cuales permiten aliviar 
la angustia y miedo a la finitud, dando la esperanza de abolir el tiempo lineal para vol-
verlo cíclico. 
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Hasta el momento se ha hablado de la muerte, pero todavía no abordamos el concep-
to propio, aquello que nos permite conocer y re-conocer una cosa a partir de mencionar-
lo, de domesticarlo para evitar el miedo a la ignorancia y la angustia a lo desconocido. 
Mucho se ha escrito acerca de la muerte, pero —parafraseando a Rochefoucauld— ni el 
sol ni la muerte pueden mirarse cara a cara, por lo tanto, es poco el conocimiento que 
tenemos relativo de este evento bio-lógico.

En su definición más laxa, la muerte se puede considerar como deceso, es decir, 
como un hecho que tiene lugar en el orden de las cosas naturales, o en su relación espe-
cífica con la existencia humana; por lo tanto, es un hecho natural como todos los otros y 
no tiene, para el hombre, un significado específico. Cada vez que se habla de la muerte 
en este sentido, como de un hecho natural comprobable por medio de procedimientos 
apropiados, se entiende la muerte como deceso. Lo mismo sucede cuando se considera 
la muerte como una condición de la economía de la naturaleza viva o de la circulación 
de la vida o de la materia. Marco Aurelio hablaba de la igualdad de los hombres frente 
a la muerte: “Alejandro de Macedonia y su caballerizo, muertos, se reducen a la misma 
situación: reabsorbidos ambos en las regiones seminales del mundo o dispersados entre 
los átomos”. Y Shakespeare decía en el mismo sentido: “Alejandro murió, Alejandro fue 
sepultado, Alejandro hízose polvo; el polvo es tierra; y de la tierra se hace barro, y ¿por 
qué con ese barro en que se convirtió no podría taparse un barril de cerveza?”

En todos estos casos se entiende por muerte el deceso del ser vivo, cualquiera que sea 
y no se hace referencia específica al ser humano. La única actitud filosófica posible es la 
expresada por Epicuro: “Cuando existimos, la muerte no existe y cuando está la muerte 
no existimos”. En el mismo sentido Wittgenstein ha dicho: “La muerte no es un evento 
de la vida: no se vive la muerte”, y redondearía con lo que menciona Thomas: 

Ya sea que creamos o no que la muerte puede ser experimentada, es evidente que la muer-

te es importante para la experiencia. No obstante, lo que experimentamos no es nuestra pro-

pia muerte, así como no podemos experimentar que estamos dormidos. Lo que experimenta 

el hombre es la muerte de los otros, no en relación con su muerte física, sino como el daño 

que provoca irreversiblemente a la red de conexiones con otras personas (Thomas, 1989: 58). 

Por su parte, Sartre ha insistido acerca de la insignificancia de la muerte: “La muer-
te es un puro hecho, como el nacimiento; viene hacia nosotros desde el exterior y nos 
transforma en exterioridad. En el fondo no se distingue de manera alguna del nacimien-
to y denominamos facticidad a la identidad del nacimiento y de la muerte” (Sartre, 1980: 
95). Así entendida, la muerte no concierne propiamente a la existencia humana.
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En su relación específica con la existencia humana, la muerte puede ser entendida 
como la iniciación de una etapa de vida, como el fin de una etapa de vida o como la po-
sibilidad existencial.

Como iniciación de una etapa de vida, es entendida la muerte por muchas doctri-
nas que admiten la inmortalidad del alma. Para tales doctrinas la muerte es lo que decía 
Platón: “La separación del alma del cuerpo”. Con esta separación se inicia, en efecto, un 
nuevo ciclo de vida del alma, entendido como un proceso de reencarnación del alma en 
un nuevo cuerpo o como una vida incorpórea.

Idéntico concepto de la muerte se encuentra siempre que se considera la vida del 
hombre sobre la tierra como preparación o acercamiento a una vida diferente. Y apare-
ce también cuando se afirma la inmortalidad impersonal de la vida, tal como lo hace 
Schopenhauer, quien compara la muerte con el ocaso del sol que es, al mismo tiempo, 
el orto del sol en otro lugar.

Desde esta perspectiva, la muerte tendrá por lo menos dos significados diferentes. Por 
un lado, se encuentra el de deceso, el cual corresponde al evento natural que ocurre a 
las cosas orgánicas y corresponde al tiempo lineal que tiene sólo dos polos: el inicio y el 
fin, correspondiendo la finitud al polo del deceso.

Por otro lado, tenemos el significado de la muerte que tiene relación específica con 
el ser humano, su existencia y su ser. Este concepto tiene un significado que va más 
allá del deceso, al tratarse de una noción construida socio-culturalmente, que permea 
el evento natural del fin de la vida, convirtiéndolo en un hecho socio-cultural. Esto es, 
la muerte deja el terreno de lo meramente físico-biótico, tangible, mensurable y pon-
derable, para incrustarse en los signos, símbolos e imaginarios colectivos con un sig-
nificado más allá de lo orgánico, incorporándose a las estructuras socio-culturales. De 
esta manera, la Muerte —ahora con mayúsculas— significa el tiempo y espacios cíclicos, 
donde la finitud es abolida por medio de la cosmovisión y los rituales propios de cada 
religión y/o cosmovisión.

Así pues, al asignársele un significado a la muerte dentro del pensamiento mágico-re-
ligioso, se demarcan terrenos en los cuales cumple su función simbólica de límite para 
el paso entre los diferentes estadios de la existencia. Con esta manera, más amable de 
entender y significar la muerte, la angustia por la muerte o el miedo a la finitud ve su 
consuelo en la idea de la sobrevivencia: el trascender, pasar de un estadio de existencia 
a otro diferente.

El horror al vacío y a la descomposición compelió al hombre a imaginar cosmologías 
que explicaran su propia razón de ser, su procedencia y su destino. Muy frecuentemen-
te son una serie de leyendas, mitos y creencias religiosas las que han relacionado el tran-
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ce de la muerte con un río o un mar, ancho y oscuro que hay que atravesar para llegar a 
la luz, la prolongación eterna de la existencia. Elias menciona que, “[...]solo una creen-
cia muy fuerte en la propia inmortalidad [...] permite eludir tanto la angustia de culpabi-
lidad vinculada con el deseo de muerte [... como] la angustia por el castigo de las propias 
faltas” (Elias, 1989: 46).

Existen cuatro modelos propuestos por Thomas (1991) de estas concepciones o sis-
temas de esperanza:

1.	 El más allá cercano, en un universo casi idéntico al de los vivos, con la posibili-
dad constante de reencuentros.

2.	 El más allá sin retorno, en un mundo diferente y lejano.
3.	 La resurrección de la carne, que reemplaza al mito del tiempo cíclico por el tema 

de una dimensión lineal y acumulativa.
4.	 Por último, la reencarnación, en el caso del hinduismo.

Estos cuatro modelos tienen a su vez como base cuatro sistemas lógicos fundamenta-
les: el primero se relaciona con la distinción entre lo cercano y lo lejano; el segundo tiene 
que ver con las modalidades de la existencia de quienes habitan el reino de los muertos; 
el tercero, más difícil de circunscribir, opone la idea de un comienzo absoluto y único 
(concepción o nacimiento) al tema oriental de los nacimientos (y de las muertes) repeti-
dos; el cuarto, de orden religioso-moral, refiere las injusticias de este mundo, ¿obtienen 
reparación en el más allá? 

Cada una de estas posturas y sus contrarias responden a aspiraciones profundas, y dan 
cohesión a una sociedad, ya que, para que exista una persona debe de estar interactuan-
do en una red de conexiones, o experiencias, con otras personas. Una de estas interac-
ciones es la religión que constituye un lazo social, o más exactamente suprasocial, que, 
por consiguiente, es principalmente socio-lógica, y que sus divisiones capitales están so-
cio-lógicamente orientadas, pero la organización de la doctrina, la moral y el culto, no 
son más que la realización de necesidades y pulsiones. 

La religión se compone, por tanto, de tres partes: el dogma o mito, la moral y el cul-
to. Estas divisiones son por demás conocidas y se admiten generalmente. La distinción 
entre el dogma, la moral y el culto no puede ponerse demasiado de relieve. Así, la filo-
sofía no tiene culto, pero posee un dogma y una moral, y la ciencia sintética sólo tiene el 
dogma. La reunión de estos elementos lleva, por el contrario, a las religiones a su mayor 
poder; tampoco lo consiguen sino en el momento de su desarrollo, sobre todo cuando 
se han enriquecido con la unión de la moral. 
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El dogma, la moral y el culto se componen por una serie de signos y símbolos que 
dan coherencia a la fe, y que, a partir de los comportamientos rituales y las ceremonias, 
permiten expresar los sentimientos más profundos, tanto entre los individuos como con 
la divinidad.

Entre las religiones primitivas la moral está enteramente separada de la religión; el 
hombre sólo pide a los dioses salud, felicidad, seguridad y victorias; la ofrenda del sacri-
ficio (sacro-oficio: hacerlo, volverlo sagrado) no implica idea alguna de redención y repa-
ración de faltas, sino solamente la de obtención de favores; así se sobrepone con mucho 
a todos los demás medios del culto, y la oración, propiamente dicha, se usa poco. Sólo 
más tarde el sacrificio, que aún no era un acto de expiación, es muy tardío. La moral se 
forma aparte, tiene su evolución propia, distinta de la religión. Por su parte, se afirma y 
espiritualiza poco a poco, y sólo después de estos progresos se une a la religión misma. 
Tiene un origen mecánico, nace de las costumbres, del hábito, absolutamente como el 
derecho. Por lo demás, el objeto de la religión ritual o dogmática y el de la moral son 
muy distintos. Quiere la primera solamente conocer y entrar en relación con la divinidad.

¿Qué le importa a ésta, a priori, que el hombre sea bueno o malo, siempre que le esté 
sometido, que la adore, que le dedique dones? ¿No subsiste aún esta idea en nuestras 
actuales religiones y sistemas de fe? Por otra parte, no todas las divinidades son buenas, 
las hay malas y crueles, y no es siendo bueno como puede agradárselas; por el contra-
rio, será con actos inmorales.

En este sentido, se debe hacer una diferenciación entre la moral psíquica y la reli-
giosa. La primera es la introyección y aceptación de las reglas socio-culturales en cada 
uno de los individuos, que puede ser plástica, en la medida en que el sujeto determi-
nara el bien y el mal a partir de su conveniencia para sobrevivir, mientras que la se-
gunda remite a la reglamentación, normativización y administración de las conexiones 
interpersonales e interindividuales al interior de un grupo socio-cultural, legalizándose 
a partir de un mandato divino o con la divinización del grupo de orden hegemónico. 
En el caso de la religión, la moral se presenta después de la emergencia del culto, inde-
pendiente de la moral psicológica, lo que permite la adhesión de los sujetos a una co-
munidad o su rechazo, en la medida de la aceptación de las normas establecidas por el 
orden hegemónico.

Éstos son los conflictos entre la moral psicológica (ética) y la religiosa (social), antes 
de fundirse, y que se manifiestan en la idea de muerte en las religiones. Puede princi-
palmente señalarse: el asesinato religioso, la antropofagia religiosa, el suicidio religioso, 
la filiación natural religiosa, el infanticidio y el genocidio, todos desde una perspectiva 
tangible o simbólica, y tienen el mismo fin, la supervivencia del grupo y la inmortalidad.
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El acto más frecuente que la religión manda es el homicidio, sobre todo en los sacrifi-
cios humanos, algunas veces tangibles y otras de forma simbólica. La Biblia nos dice que 
Yahvé ordenó a los hebreos, en varias ocasiones, pasar por el cuchillo a los pueblos ven-
cidos, hombres, mujeres y niños, y que perdonar a uno solo era una infracción religio-
sa. Es lo que ordenaba el islamismo para con los pueblos conquistados que no querían 
hacerse creyentes. En todos los países se practica la intolerancia religiosa contra los disi-
dentes, principalmente los apóstatas, es decir, los que primeramente participaban de la 
misma creencia, y esta intolerancia no es propia de una sola religión ni de las primitivas 
ni las actuales por el contrario, pues se tiene en mayor grado en las actuales, en las que 
se cree estar en posesión exclusiva de la verdad. Se practica hasta con la propia familia, 
“los enemigos de nuestro dios son nuestros enemigos”.

Las prácticas de sacrificio humano los podemos ordenar de la siguiente forma, depen-
diendo de su estructura simbólica:

1.	 Parcial.
2.	 Total.

Algunas veces el sacrificio es parcial, y se satisface con una herida, una mutilación, meri-
toria en cuanto que es religiosa. Como ejemplo, se encuentra las ofrendas de sangre entre 
los mexicas en las que se realizaban perforaciones en los labios, genitales y lengua, o cor-
tes en brazos, pecho y piernas. Este tipo de sacrificio tenía dos significados: por un lado, la 
expiación pedida por Tlazolteotl para limpiar de culpas a sus fieles, y por el otro, la reins-
talación del pacto entre los hombres y Quetzalcoatl. Debemos recordar que el mito de la 
creación del hombre entre los mexicas es a partir del sacrificio voluntario de Quetzaolcoatl, 
“después de haber robado los huesos del Mictllán, Quetzaolcoatl muele los huesos para ha-
cer un polvo, que con su sangre creó una masa con la que formó al hombre”.

Los fenicios tenían una práctica semejante, pero escogían para este sacrificio a los in-
fantes varones porque la sangre de las mujeres era maldita y sucia por los dioses. En 
Grecia se sacrificaba el cabello, el semita practicaba la circuncisión; la mutilación se prac-
ticaba en ciertas sectas, y numerosos sacerdotes hacían voto de castidad y realizaban ac-
tos de austeridad nocivos a la salud, y a veces a las mismas costumbres, antihigiénicos, 
por lo menos. Es éste un suicidio parcial que la moral ordinaria no aprueba en mayor 
grado que el suicidio total.

Como parte del segundo tipo se encuentran los sacrificios otorgados a los dioses y a 
los muertos. En esta categoría se encuentran las ceremonias fúnebres entre los chinos, 
en el cual se quemaba sobre la tumba a las mujeres y esclavos, pero esta práctica se pro-
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hibió a partir de un edicto imperial en el año 972, convirtiéndose en la quema de figu-
ras en papel de las ofrendas. Asimismo, los galos hacían hecatombes humanas, donde 
las víctimas eran quemadas vivas, encerradas en un maniquí de mimbre; así se sacrifica-
ba sobre la tumba del guerrero a los animales, servidores y familiares por él preferidos 
para asegurar su vida en el más allá.

Pese a que sea parte del culto, el fervor religioso influyó a realizar un cambio en el 
rito; así, la muerte, en vez de ser impuesta a la víctima, llegó a ser voluntaria y llevó al 
suicidio reprobado por la moral psicológica, en algunos casos, pero exigido, por el con-
trario, y meritorio, según la religiosa. Conocida es la costumbre de las suteas en la India, 
donde la viuda sube a la hoguera con el difunto y es quemada con él, aún cuando esta 
práctica no es exclusiva de este pueblo. El suicidio ritual entre los japoneses conocido 
como sepoku, no entra en el mismo orden de ideas, pero también tiene un origen reli-
gioso, por lo tanto, equivale al propio sacrificio.

Otro dato conocido por todos es el sacrificio de Jesús de Nazareth, para expiar los pe-
cados de los hombres en la tierra y, así, convertirse en el Cristo (el Salvador). Quisiera 
detenerme un poco más en este punto, puesto que contiene dos aspectos importantes: 
por un lado, la abolición de la muerte, que significa el pecado, y por el otro, la muerte 
como dadora de vida, que se contienen en la redención.

Redención viene del latín redimere, que significa el rescate que asegura la libertad de 
un esclavo. El empleo de esta expresión para designar la acción salvífica de Dios con 
respecto a su pueblo ha hecho de ella el término por excelencia para expresar el senti-
do de la cruz de el Cristo.

Dios se había manifestado como el redentor de su pueblo, sobre todo cuando lo había 
liberado de la esclavitud de Egipto. La aplicación de esta imagen del rescate a la cruz se 
hizo en relación con la aplicación que el nazareno hace del gran texto de Isaías 53, sobre 
el siervo inocente que sufre por el pueblo pecador. El término de rescate no se encontra-
ba en el texto del profeta —que habla solamente de un sacrificio por el pecado, en hebreo 
ašam, en el v.10—. Pero la más alusiva expresión de Jesús a este texto (MT 20:28 y MC 
10:45) la resume introduciendo expresamente la idea (en griego lytron). De ello resulta-
rá la conjunción constante en la teología cristiana de las dos ideas del sacrificio y de la re-
dención o rescate, hasta el punto de que se tenderá a identificarlas pura y simplemente.

De igual manera, no se puede comprender la redención por la cruz, si se la aísla de su 
contrapartida positiva en la reconciliación con Dios (idea que sustentará la comunión, o el 
canibalismo ritual simbólico cristiano). Tampoco es necesario, en modo alguno, si se quie-
re llevar el Nuevo Testamento, representarse esta última como simplemente a la redención 
propiamente dicha. En opinión de san Pablo, si Dios nos ha liberado de la esclavitud del 
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pecado y de la muerte es, muy al contrario, como dice formalmente en la segunda epísto-
la a los Corintios, “porque Dios estaba en Cristo, reconciliando el mundo consigo mismo” 
por la sangre de su cruz. Así, el sacrificio en la cruz se convierte en la redención de los pe-
cados y en la nueva alianza entre Dios y los hombres, por lo que se llega a abolir la muerte.

El concepto de la muerte, como fin de una etapa de la vida, ha sido expresado en la 
Biblia como castigo del pecado original (Génesis, 2:17; Romanos, 5:12); es, al mismo 
tiempo, su concepto como conclusión del ciclo de la vida humana perfecta de Adán, y 
el concepto de una limitación fundamental que la vida humana ha sufrido a partir del 
pecado del mismo Adán. Dice santo Tomás a este respecto: “La muerte, la enferme-
dad y cualquier defecto corporal dependen de un defecto en la sujeción del cuerpo al 
alma. Y como la rebelión del apetito carnal al espíritu es la pena del pecado de los pri-
meros padres, tal es también la muerte y todo otro defecto corpóreo”.

Pero este segundo aspecto, que es propio de la teología cristiana, pertenece precisa-
mente al concepto de la muerte como posibilidad existencial. El concepto de muerte, 
como posibilidad existencial, implica que la muerte no es un acontecimiento particular, 
que se ubica en la iniciación o en el término de la vida propia del hombre, sino una po-
sibilidad siempre presente en la vida humana y de tal naturaleza que determina sus ca-
racterísticas fundamentales.

De esta forma, no sólo afirma la Biblia con una claridad creciente en el curso de 
todo el Antiguo Testamento, y con una claridad decisiva en el Nuevo Testamento, que 
el hombre está destinado a una vida eterna, sino que precisa que la introducción de la 
muerte, en la humanidad al menos, es contraria al designio de Dios.

La Sabiduría de Salomón declara expresamente: “no es Dios el autor de la muerte” 
(1:13), precisando así lo que estaba al menos implicado en el relato de la caída (Génesis, 
3:19). San Pablo será más tajante todavía: “Por el primer hombre, el pecado ha entra-
do en el mundo, y, por el pecado la muerte, y la muerte ha pasado a todos los hombres, 
porque todos han pecado” (Romanos, 5:12).

En un sentido contrario a las perspectivas del pensamiento religioso griego, que verá 
en la vida corporal el efecto de una caída, y en la muerte corporal la liberación del alma 
—el juego de palabras entre soma, “cuerpo” y sema, “tumba”, tomado por Platón—, todo 
el Antiguo Testamento ve en la muerte una maldición, y la inmortalidad esperada toma-
rá en él sin dificultad el aspecto de una resurrección del hombre entero.

El Nuevo Testamento confirma plenamente esta espera, y para san Pablo en espe-
cial, la esperanza cristiana se afirma como la esperanza de una resurrección con el Cristo, 
oponiéndose explícitamente a la simple esperanza de una inmortalidad del alma (Corin-
tos, 15). Esto no supone negar que el alma sobreviva al cuerpo, sino en la reunión de 
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todos los fieles con el Cristo, por una reintegración y una transfiguración de su humani-
dad total, cuerpo y alma.

De ello resulta también que el cristiano podrá desear la muerte, pero no por sí misma, 
sino para alcanzar en ella su unión a la cruz salvadora de Cristo, y así encontrarse des-
de ahora consumado en una unión con él, aunque esta unión no se perfeccionará más 
que en la resurrección general. Es lo que las actas auténticas de los mártires pondrán en 
su admirable evidencia, y ante todo las declaraciones de san Ignacio de Antioquía, en su 
epístola a los romanos que trataban de hacerle escapar de esta prueba de su fe. Su deseo 
era evidentemente la resurrección con el Cristo, pero le parece que no podría alcanzarla 
mejor que en una muerte por el Cristo en respuesta a la muerte de Cristo por él, y que 
le consume en su unión con él.

El Evangelio de San Juan, por su parte, ve la glorificación del Cristo en tal continuidad 
con su cruz, que con el término de “elevar” expresa sistemáticamente a la vez el suplicio 
de la cruz y la gloria de la ascensión (Juan, 3:14, 8:28, 12:32). El sentido de esta conjun-
ción no ha sido expresado nunca más explícitamente ni más felizmente que en el tropa-
rio pascual de la liturgia bizantina: “Cristo ha resucitado de los muertos: por su parte ha 
vencido la muerte, dando la vida a los que estaban en las tumbas”. En el mismo sentido, 
el prefacio eucarístico romano de la cruz establece una identificación entre el árbol de la 
muerte de la cruz y el árbol de la vida.

Grosso modo se ha visto una serie de posturas religiosas en torno a la muerte, prepon-
derantemente la visión cristiana. Pero, a fin de cuentas, todas las religiones y cosmovi-
siones coinciden en la idea de la muerte derrotada, la esperanza de una vida más allá de 
la terrenal, o paralela a ésta. La promesa que lleva de consuno muerte es la trascenden-
cia, la existencia plena de los individuos a partir de la trascendencia y/o transmutación.

Para lograr la trascendencia es necesario el sacrificio vivo, esto es, vivir a partir de los 
dogmas y reglas predeterminados por cada religión o cosmovisión; se ritualiza así el tiem-
po, el espacio y la existencia de las personas. Al aceptar, por medio de la adhesión al sis-
tema, las normas y reglas impuestas por el sistema creencia, se comienza la introyección 
de las doctrinas compartidas para dar paso a la fe y esperanza propia de cada religión. A 
fin de cuentas, la religión se propone como una forma de vida y un modo de ligarse a el 
o los seres superiores, creadores y criadores de la humanidad.

En la medida que se entra en comunión con lo metahumano, lo metafísico, se posibi-
lita la generación de nuevos símbolos en la vida cotidiana. La persona religiosa sabe de 
antemano que la unión que tiene con Dios, a partir de rituales propiciatorios donde se 
realizan pactos de alianza y fidelidad, le proporciona un espacio y tiempo donde conti-
nuar con su existencia.
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Asimismo, los rituales socio-culturales confirman la trascendencia y transmutación de 
la persona, el paso por los diferentes roles sociales, aun después de fallecidos. Así, el 
muerto pasa a ser antepasado, y en algunos casos, beato, santo, héroe. La trascendencia 
social promueve el recuerdo de los desaparecidos y, por lo tanto, su transmutación en 
parte de la historia de las comunidades.

Así pues, las religiones permiten aliviar la angustia en torno a la muerte y el miedo 
al fin, a partir de la promesa de la continuidad de la existencia, aboliendo el tiempo y el 
espacio lineal por medio de la escatología. Promesa de vida eterna y sin penas a cam-
bio del sacrifico, del sometimiento a las reglas y normas establecidas en los dogmas de 
fe. Sacrificio de vivir en paz y concordancia con el resto de las personas que conforman 
una comunidad.
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