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ABSTRACTO 
En esta disertación se analiza el tema de la muerte en la cultura mexicana desde una 

perspectiva socio–histórica, tomando como base teórica el ensayo de Octavio Paz El 

laberinto de la soledad, las ideas sobre la deconstrucción de Jacques Derrida y la 

perspectiva carnavalesca de Mikhail Bakthin en Rabelais and his World. 

A la luz de este acercamiento teórico encontramos que la cultura mexicana se 

identifica por su trato natural con la muerte.  Desde los aztecas hasta nuestros días, la 

muerte para el mexicano no es el evento dramático y doloroso que marca el final de la 

existencia, sino parte natural del ciclo de la vida.  La muerte, ante los ojos del mexicano 

se deconstruye a través de la imagen carnavalesca de una catrina que lo acompaña a 

todas partes y con la cual él conversa a menudo durante su vida cotidiana. 

La característica que diferencia esta “muerte mexicana” con la concepción de la 

misma en otras culturas del mundo es la manera de verla desde la perspectiva festiva y 

humorística.  El humor y el sarcasmo son elementos constantes en los variados 

tratamientos artísticos que el mexicano hace de la muerte tanto en obras literarias 

consagradas como en la múltiples representaciones plásticas en la cultura mexicana.   

Estos elementos son puestos en evidencia a través de los respectivos análisis de la 

novela La portentosa vida de la muerte de Joaquín Bolaños, del poema Ejemplo de 

Salvador Díaz Mirón, de la obra dramática Un hogar sólido de Elena Garro y de los 

grabados de José Guadalupe Posada, que se incluyen en esta disertación.  Como la muerte 

es inevitable, es mejor verla de frente y con humor como lo hace el mexicano ya que esto 

hace más llevadera su realidad. 
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INTRODUCCIÓN 
 

La indiferencia del mexicano ante la muerte se nutre de su indiferencia ante la 
vida.  Morir es natural y hasta deseable; cuanto más pronto mejor.  Nuestra indiferencia 
ante la muerte es la otra cara de nuestra indiferencia ante la vida.  El laberinto de la 
soledad (52) 

 

La muerte es un fenómeno que afecta a todo ser viviente sin importar posición 

social, económica, política o ideas religiosas.  Todos pasamos el proceso natural de nacer, 

vivir y morir.  Sin embargo, la aceptación de la muerte toma diferentes sesgos en las 

diferentes culturas.  Algunas culturas son herméticas con respecto a la muerte, otras, 

como la cultura mexicana tienen una mentalidad más abierta.  Esto se puede ver en la 

apreciación que de ello hace Octavio Paz en El laberinto de la soledad: 

Para el habitante de Nueva York, París o Londres, la muerte es la 
palabra que jamás se pronuncia porque quema los labios.  El mexicano en 
cambio, la frecuenta, la burla, la acaricia, duerme con ella, la festeja, es 
uno de sus juguetes favoritos y su amor más permanente.  Cierto, en su 
actitud hay quizá tanto miedo como en la de los otros; más al menos no se 
esconde, ni la esconde; la contempla cara a cara con impaciencia, desdén o 
ironía:  “si me han de matar mañana, que me maten de una vez. (Paz 20) 

 
Desde la época de precolombina hasta nuestros días, la muerte ha sido un tema 

predominante en la mentalidad y la vida del mexicano.  Octavio Paz en el encabezado de 

su ensayo Todos Santos, días de muertos, nos manifiesta ésta actitud: 

La muerte mexicana es el espejo de la vida de los mexicanos. Ante 
ambas el mexicano se cierra, las ignora. El desprecio a la muerte no está 
reñido con el culto que profesamos.  Ella está siempre presente en nuestras 
fiestas, en nuestros juegos, en nuestros amores y en nuestros 
pensamientos.  Morir y matar son ideas que pocas veces nos abandonan. 
La muerte nos seduce.(Paz 52) 
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La característica que diferencia a esta “muerte mexicana” con el resto del mundo es 

la manera de apreciarla.  El mexicano mira a la muerte desde una perspectiva humorística 

y satirizante. 

Calaveras de azúcar o de papel de china, esqueletos coloridos de 
fuegos de artificio, nuestras representaciones populares son siempre la 
burla de la vida, afirmación de la nadería e insignificancia de la humana 
existencia.  Adornamos nuestras casas con cráneos, comemos el día de los 
Difuntos panes que fingen huesos y nos divierten canciones y chascarrillos 
en los que ríe la muerte pelona.(Paz 53)  

 
El humor y la sátira sobre la muerte prevalecen en todos los medios de la cultura 

popular mexicana y la llenan con un dejo de comicidad, desafío y naturalidad.  La crítica 

Juanita Garciagodoy en su libro Digging the Days of the Dead comenta: 

“The humor evident in the various kinds of Calaveras (Day of the Dead) offers a 

critique of the codes and signs, the values and the processes of making meaning that their 

creators see in the dominant culture.”(Garciagodoy 38)  

Según Octavio Paz “la contemplación del horror (de la muerte) y aún la 

familiaridad y la complacencia en su trato constituyen contradictoriamente uno de los 

rasgos más notables del carácter mexicano.”(Paz 21)  Por medio del humor el mexicano 

enfrenta a la muerte con valentía y resignación puesto que para el mexicano “la muerte es 

un espejo que refleja las vanas gesticulaciones de la vida.”(Paz 48)  

Todos estamos concientes de que la muerte es parte del tiempo cíclico de la 

humanidad, es el elemento unificador que nos enlaza en su abrazo a mujeres, hombres, 

viejos, niños, ricos y pobres.  La antigua civilización azteca integraba el culto a la muerte 

en sus creencias y la veía como una continua renovación del espíritu, no como una 

desintegración total del individuo.  La muerte en la sociedad azteca, no era temida sino en 
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cierta manera, bienvenida, pues daba la oportunidad de empezar un nuevo ciclo, una 

nueva vida.  Pero, ¿Qué es la muerte para el mexicano contemporáneo? ¿Cómo la define?  

¿Por qué esta paradójica actitud con respecto a la muerte?  La muerte para el mexicano 

no es el horror que causa el fin de la vida, porque para él es parte de la vida.  La muerte 

nos acompaña desde el momento en que nacemos hasta nuestro último suspiro, es nuestra 

amiga y compañera de viaje y su compañía es siempre aceptada, el mexicano la recibe 

con resignación y no pocas veces hasta con complacencia  como nos explica Octavio Paz: 

¿Qué es la muerte?  No hemos inventado una nueva respuesta. Y 
cada vez que nos la preguntamos, nos encogemos de hombros:  ¿qué me 
importa la muerte, si no me importa la vida?  El mexicano, 
obstinadamente cerrado ante el mundo y sus semejantes, ¿se abre ante la 
muerte?  La adula, la festeja, la cultiva, se abraza a ella, definitivamente y 
para siempre, pero no se entrega.(Paz 53)  

 
La iconografía y el concepto de la muerte como parte de la vida del mexicano 

tienen su origen en la época precolombina.  Para los antiguos mexicanos, la muerte era 

parte de una dualidad.  Por medio del sacrificio y muerte de los dioses se les dio vida a 

los hombres y éstos están comprometidos a compensarlos por medio del sacrificio 

humano en un círculo infinito: 

La vida no tenía función más alta que desembocar en la muerte, su 
contrario y complemento; y la muerte, a su vez no era un fin en sí; el 
hombre alimentaba con su muerte la voracidad de la vida, siempre 
insatisfecha.  El sacrificio poseía doble objeto:  por una parte, el hombre 
accedía al proceso creador (pagando a los dioses simultáneamente, la 
deuda contraída por la especie); por la otra alimentaba la vida cósmica y la 
social que se nutría de la primera.(Paz 48)  

 
Sin embargo, para los españoles la idea de la muerte tenía su base fundamental en el 

dogma cristiano “Para los cristianos la muerte es un tránsito, un salto mortal entre dos 

vidas, la temporal y la ultraterrena.”(Paz 51)  Por lo tanto, con la llegada de los españoles 
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a México en 1521 hubo un sincretismo religioso por el cuál las costumbres de los nativos 

mexicanos fueron modificadas o alteradas especialmente en lo que respecta al rito 

religioso. 

Los Cristos ensangrentados de las iglesias pueblerinas, el humor 
macabro de ciertos encabezados de los diarios, los “velorios”, la 
costumbre de comer el 2 de noviembre panes dulces que fingen huesos y 
calaveras, son hábitos, heredados de indios y españoles, inseparables de 
nuestro ser. (Paz 21) 

 
La religión precolombina fue desplazada momentáneamente con la destrucción de 

los templos aztecas; luego la religión católica española fue difundida por los misioneros, 

sin embargo, como las dos religiones coincidieron en la idea de que esta vida es como un 

viaje en el que la muerte es nuestro destino final y se formó el sincretismo de ambas 

religiones.  Según Octavio Paz: 

Para los antiguos aztecas lo esencial era asegurar la continuidad de la 
creación; el sacrificio y la idea de la salvación, que antes eran colectivos 
se vuelven personales.  La libertad se humaniza, encarna en los hombres. 
Para los antiguos aztecas lo esencial era asegurar la continuidad de la 
creación; el sacrificio no entrañaba la salvación ultraterrena, sino la salud 
cósmica; el mundo, y no el individuo, vivía gracias a la sangre y la muerte 
de los hombres.(Paz 50)  

 
Para los españoles la muerte tenía un toque más individual en lo que respecta a la 

salvación del alma y no del cosmos como lo era para los aztecas: 

Para los cristianos (españoles), el individuo es lo que cuenta. El 
mundo –la historia, la sociedad – está condenada de antemano.  La muerte 
de Cristo salva a cada hombre en particular. Cada uno de nosotros es el 
Hombre y en cada uno están depositadas las esperanzas y posibilidades de 
la especie.  La redención es obra personal.(Paz 50) 

 
Por lo tanto, cuando comparamos las dos culturas y sus ideas sobre la muerte 

encontramos que”ambas actitudes, por más opuestas que nos parezcan, poseen una nota 
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común: la vida, colectiva o individual, está abierta a la perspectiva de una muerte que es, 

a su modo, una nueva vida.  La vida sólo se justifica y trasciende cuando se realiza en la 

muerte.”(Paz 50–51)  

El propósito de este ensayo es presentar, la concepción y la actitud festiva del 

mexicano ante la muerte como parte de la estructura de su vida. Por medio de la 

deconstrucción el mexicano mira a la muerte desde un ángulo distinto al cuál lo ven otras 

culturas.  Se debe entender por deconstrucción:   

The very meaning and mission of deconstruction is to show that 
thing – texts, institutions, traditions, societies, beliefs and practices of 
whatever size and sort you need – do not have definable meaning and 
determinable missions, that they are always more than any mission would 
impose, that they exceed the boundaries they currently occupy.  What is 
really going on in things, what is really happening, is always to 
come.(Caputo 31) 

 
En este estudio, aparte de la deconstrucción, buscaremos un segundo acercamiento 

a la muerte por medio del humor, puesto que el mexicano al deconstruir a la muerte se ríe 

de ella.  Basaremos la exposición de ésta investigación en la teoría del carnaval según es 

presentada en la obra Rabelais and his World de Mikhail Bakhtin donde Michael Holquist 

nos dice:  “Bakhtin’s book, carnivalizes the present because it is a hope for the future.”  

Al carnaval izar el presente por medio de su festejo a la muerte, el mexicano se ríe del 

pasado y no le teme al futuro. El carnaval de Bakhtín nos muestra que: 

Popular–festive forms look into the future.  They present the victory 
of this future, of the golden age, over the past.  This is the victory of all 
people’s material abundance, freedom, equality, brotherhood.  The victory 
of the future is ensured by the people’s immortality.  The birth of the new, 
of the greater and the better, is as indispensable and as inevitable as the 
death of the old.  The one is transferred to the other, the better turns the 
worse into ridicule and kills it.  In the whole of the world and of the people 
there is no room for fear.  For fear can only enter a part that has been 
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separated from the whole, the dying link torn form the link that is being 
born.  The whole of the people speaks in all carnival images; it reigns in 
the very atmosphere of this feast, making everyone participate in this 
awareness.(Bakhtin 256)  

 
Esta metáfora sobre el carnaval se puede aplicar a la visión de la muerte mexicana, 

puesto que el carnaval requiere de una transformación, una renovación:  “the better turns 

the worse into ridicule and kills it”.  Al deconstruir la muerte y ridiculizarla por medio del 

humor, el mexicano la teme menos:  “in the whole of the world and of the people there is 

no room for fear”.  En el mundo de la fiesta, la celebración no cabe el miedo sólo la risa y 

la diversión. 

Al ser aplicadas las teorías de deconstrucción y carnaval al concepto de la muerte 

que tiene el mexicano en común, ahí se encontrará que la muerte en México no es 

horrenda, ni macabra, sino todo lo contrario.  La muerte se deconstruye por medio de la 

imagen sonriente de una catrina (esqueleto de una dama de sociedad elegante) que 

dialoga con nosotros y nos sigue en la vida diaria como una simpática compañera 

inseparable “La calaca implies the indisoluble union of life and death, body and spirit, 

and realistically knows it is the memory and the love of those who are still living that 

confer immortality.”(Garciagodoy 138)  

Esta deconstrucción de la muerte mexicana, se ve reflejada en la literatura y la 

iconografía mexicana desde la época prehispánica hasta nuestros días.  La deconstrucción 

y el humor de la muerte mexicana es más obvia en:  La portentosa vida de la Muerte de 

Joaquín Bolaños, los grabados de José Guadalupe Posada, la obra teatral Un hogar sólido 

de Elena Garro y El laberinto de la soledad, Todos Santos, días de muertos de Octavio 

Paz.  
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Para nuestro estudio tomaremos como base principal la obra El laberinto de la 

soledad de Octavio Paz y mostraremos como la muerte es deconstruída y carnaval izada 

en México por medio del humor y la sátira en la cultura popular y la literatura.  En 

conjunción con las obras de Octavio Paz, Mikhail Bakhtin y Jacques Derrida utilizaremos 

también las obras teóricas sobre el humor tales como:  An Anatomy of Humor de Asa 

Arthur Berger; Humor and Psyche James W. Barron, editor; Humor and Laughter and 

Antrophological Approach de Apte L. Mahadev.  Finalmente se utilizará el libro de la 

crítica Juanita Garciagodoy Digging the Days of the Death como referencia para el mejor 

entendimiento de las costumbres relacionadas con la celebración del Día de Muertos en 

México.  Según Garciagodoy: 

One of the functions of Día de Muertos is to stimulate national 
identity.  Because its roots lie in pre–Hispanic practices and it has been 
enriched by Spanish, a Catholic element, this fiesta exemplifies the 
syncretism that characterizes Mexican culture; there are enough varied 
elements to appeal to virtually everyone in the country. (Garciagodoy 138) 

 
La bases teóricas principales que vamos a utilizar serán:   primeramente, la teoría 

de la deconstrucción en:  Deconstruction in a Nutshell:  a Conversation with Jacques 

Derrida (Caputo), donde también usaremos como referencia los libros de Jacques 

Derrida, titulados:   The Gift of Death, y The Work of Mourning . 

En el primer capítulo de nuestro trabajo, se analizará la función de la muerte en 

general y como base se utilizará la obra de Phillipe Ariès The Hour of Our Death. Luego 

se analizará la muerte en la cultura precolombina, específicamente en la cultura azteca, y 

la cultura española en México colonial del siglo XVI.  Nuestro estudio sobre los aztecas 

se fundará en las obras de León Portilla:  Aztec Thought and Culture, y Antigua y nueva 
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palabra. Antología de la literatura mesoamericana desde los tiempos precolombinos hasta 

el presente; se incluirán las obras de Eduardo Matos Moctezuma:  Vida y muerte en el 

templo mayor, y Muerte al filo de obsidiana; y las obras de Angel María Garibay  La 

historia de la literatura náhuatl, Teogonía e historia de los mexicanos y Tres opúsculos 

del siglo XVI .  En esta parte se prestará especial atención a la poesía náhuatl con el fin 

de llegar a un mejor entendimiento del pensamiento azteca antes, durante y después de la 

llegada de los españoles. 

Después de hacer una investigación sociocultural de la época prehispánica y la 

época colonial, continuaremos con una breve introducción a la literatura mexicana con 

respecto a la muerte.  Estudiaremos poemas de:  Manuel Gutiérrez Nájera, Xavier 

Villaurrutia, y Salvador Díaz Mirón; después daremos un breve análisis de la novela 

Pedro Páramo de Juan Rulfo y el cuento Chac Mool de Carlos Fuentes.  Aquí 

utilizaremos la teoría de la des–construcción de Jacques Derrida y la teoría del humor y lo 

carnavalesco de Mikhail Bakhtin. 

En los subsiguientes capítulos haremos un análisis cronológico,  más detallado del 

humor de la muerte en la novela La portentosa vida de la Muerte de Joaquín Bolaños; la 

iconografía mexicana de la muerte en los grabados de José Guadalupe Posada; la obra 

teatral Un hogar sólido de Elena Garro, y finalmente analizaremos el ensayo Todos 

santos, día de muertos de El laberinto de la soledad de Octavio Paz. Las teorías 

propuestas para la aproximación serán:  la deconstrucción, el carnaval y la teorías del 

humor.  
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En La portentosa vida de la muerte de Joaquín Bolaños nos encontramos con una 

obra didáctica religiosa cuya función es provocar en el lector la meditación sobre los 

dogmas de la iglesia, el cielo, el infierno, y los pasos a seguir para conseguir la salvación 

del alma.  Aunque la obra es didáctica religiosa, el humor está presente en toda la obra 

puesto que relata la biografía de la Muerte.  Por lo que la idea paradójica que la muerte 

nazca, crezca, y muera es verdaderamente ilógica y humorística. 

En el capítulo titulado La iconografía de la muerte en México, analizaremos la 

representación de la muerte en la cultura popular mexicana con los grabados de José 

Guadalupe Posada. Posada por medio de folletines, periódicos, pequeños libros, y 

anuncios comerciales, nos muestra en sus grabados de calaveras caricaturescas una crítica 

profunda a la sociedad y el gobierno mexicanos.  En nuestro estudio incluiremos un 

análisis detallado de algunas de sus caricaturas, como “La catrina”, “Gran fandango y 

francachela de todas las calaveras”, “El gran panteón amoroso”, “La calavera revuelta”, 

“La coronela”, y “El cupido” donde Posada critica algunos aspectos socio–políticos de 

México.  Asimismo, se incluirán refranes de la picardía mexicana sobre la muerte para 

ilustrar el humor en el verso y la prosa popular en México.   

En el siguiente capítulo se estudiará la obra teatral Un hogar Sólido de Elena Garro, 

se utilizará las teorías de deconstrucción y lo carnavalesco para analizar el humor de la 

muerte en la obra.  A través de ésta obra se puede ver el humor por medio de las 

conversaciones entre los muertos en el sepulcro familiar.  En la trama de la obra Un 

hogar sólido hay una gran celebración en el cementerio con la llegada de un cuerpo más a 

la cripta familiar.  Todos los muertos quieren saber las últimas noticias del mundo de los 
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vivos.  La realidad de la muerte, y la curiosidad sobre la vida palpita aún en la mentalidad 

de estos muertos; por lo tanto la vida–muerte, muerte–vida son los temas principales de 

esta obra.  

En el último capítulo se presentarán las conclusiones finales basando nuestro 

análisis en El laberinto de la soledad  Todos santos, días de muertos de Octavio Paz, 

donde se concluye cómo con el humor, el mexicano deconstruye a la muerte y como ésta 

tiene un lugar notable en la psiquis mexicana. 

La teoría de deconstrucción es relevante a nuestro estudio puesto que el tema de la 

muerte en México es deconstruído continuamente en la literatura, la poesía, y el teatro. 

¿Pero que significa deconstrucción?  John D. Caputo define la teoría de deconstrucción 

de Jacques Derrida de la siguiente manera “Deconstruction is the relentless pursuit of the 

impossible, which means, of things whose possibility is sustained by the impossibility of 

things which instead of being wiped out by their impossibility are actually nourished and 

fed by it.” (32)   

Es importante notar aquí que deconstrucción no significa la destrucción  del 

fenómeno sino simplemente un constante análisis del mismo, con la posibilidad de 

encontrar otras maneras de verlo por medio de un punto de vista distinto al 

acostumbrado: 

Deconstruction is “not destructive, not having the purpose of 
dissolving, distracting or subtracting elements in order to reveal an 
internal essence.  It asks questions about the essence, about the presence, 
indeed about its interior/exterior, phenomenon/appearance schema. 
(Caputo 197) 
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De acuerdo a Octavio Paz, la idea de la muerte es  percibida por la mayoría de las 

culturas como algo terrible, o algo que no “existe”, por medio de la deconstrucción ésta 

muerte se transforma en algo humorístico, natural y a veces satírico desde el punto de 

vista mexicano “En el mundo moderno todo funciona como si la muerte no existiera.  

Nadie cuenta con ella.  Todo la suprime:  las prédicas de los políticos, los anuncios de los 

comerciantes, la moral pública.  El mexicano en cambio, la frecuenta, la festeja, es uno de 

sus juguetes favoritos y su amor más permanente.”(Paz 52) 

Según Paz, el norteamericano evita toda noción relacionada con la muerte “¿los 

norteamericanos no desean tanto conocer la realidad como utilizarla?  En algunos casos –

por ejemplo, ante la muerte– no sólo no quieren conocerla sino que visiblemente evitan 

su idea.”  En cambio el mexicano, la saluda, la invita, deconstruye a la muerte:  “la 

contemplación del horror y aún la familiaridad y la complacencia en su trato constituyen 

contradictoriamente uno de los rasgos más notables del carácter mexicano.”(Paz 21)  
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TRASFONDO TEÓRICO Y FILOSÓFICO DE LA MUERTE 
 

“…Pero ya es tiempo que nos retiremos de aquí, yo para morir, vosotros para vivir.  
Entre vosotros y yo, ¿quién lleva la mejor parte?  Esto es lo que nadie sabe excepto 

Dios.”(Platón 19)  
 

La palabra muerte, de acuerdo al diccionario ilustrado Larousse, se define como:  

“la cesación definitiva de la vida.  Todo ser viviente en este planeta nace, vive y muere 

inevitablemente.” (705)  Aunque la muerte sea parte de nuestro destino, el ser humano, ve 

esto como algo terrible, un hecho el cuál prefiere ignorar, olvidar o evitar en lo posible. 

En Europa y Norteamérica la muerte es temida por las masas de tal manera que la cultura 

en general la trata de evitar, enfrentar o mencionar.  El concepto de la muerte en el 

mundo occidental provoca tristeza, miedo, aversión o negación en el individuo.  Las 

culturas occidentales no se sienten cómodas con la idea de la muerte aunque forme parte 

de su realidad como seres humanos.  Herman Feifel en la introducción a The Meaning of 

Death explica las concepciones occidentales sobre la muerte:   

In the presence of death, western culture, by and large, has tended to 
run, hide, and seek refuge in group norms and actuarial statistics.  The 
individual face of death has become blurred by embarrassed incuriosity 
and institutionalization.  The shadows have begun to dwarf the substance.  
Concern about death has been relegated to the tabooed territory heretofore 
occupied by diseases like tuberculosis and cancer and the topic of sex.  We 
have been compelled, in unhealthy measure, to internalize our thoughts 
and feelings, fears, and even hopes concerning death. (Feifel xiv) 

 
En el mundo occidental, de alguna manera se prefiere racionalizar la realidad, y 

según ésta racionalización mental, las personas al evitar mencionar o pensar en la idea de 

la muerte creen que la pueden evitar.  La muerte o cesación de la vida es percibida como 

algo irreal, dramático que sólo ocurre en las películas, las noticias televisivas o en los 

titulares de los periódicos.  Es algo foráneo, o muy lejano.  Si se mira una película de 
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acción, las muertes ocurridas allí son percibidas como fantasía; si hay información de un 

asesinato en la noticias de televisión se ve con una curiosidad morbosa; si se lee sobre las 

últimas bajas del personal militar en la guerra contra Irak se siente como algo no real.  O 

si algún anciano o anciana de la vecindad muere de una enfermedad, se piensa que 

después de todo ya era tiempo que la persona cesara de vivir pues estaba sufriendo mucho 

y se “ha ido”.  Pero el problema más obvio de esta visión es que la muerte en el mundo 

occidental, no se individualiza, la muerte sigue siendo algo lejano que no nos va a tocar 

como individuos en la sociedad en que vivimos.  La muerte individual, la muerte personal 

o de un familiar cercano se sigue negando en nuestra mente, como si al negarla ésta 

dejara de existir.  Octavio Paz, en El laberinto de la soledad Todos santos, día de muertos 

aclara este punto cuando dice que el individuo que habita en Norteamérica y Europa se 

rehúsa a aceptar su propia mortalidad y rechaza toda idea sobre ella.  De cierta manera, al 

negar lo que es obvio, este individuo se rehúsa a enfrentar su propio miedo a lo 

desconocido.   

La palabra muerte, death en occidente, tampoco se pronuncia en su lenguaje diario, 

se le ha relegado como dice Feifel, a un lugar secreto y lleno de tabú tal como es el tema 

del SIDA, el homosexualismo, y la eutanasia.  Aún cuando se habla de este hecho, en el 

inglés, se modifican las palabras para suavizar la realidad con frases como:  s/he is gone, 

s/he passed away,  s/he has gone to heaven, kicked the bucket etc. En español en cambio,  

especialmente en México se usan las palabras más claras para hablar del hecho en 

cuestión:  murió, falleció, pereció, se petateó o colgó los tenis. 
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Para el mexicano la idea de la  existencia del individuo y de su muerte se ven desde 

una perspectiva opuesta a la del individuo occidental.  La cultura occidental prefiere 

evitar el recuerdo de su mortalidad, el mexicano en cambio se siente cómodo con su 

mortalidad, la enfrenta directamente en su vida diaria y la incluye en su lenguaje 

cotidiano.  Ve a la muerte como algo real e inevitable y celebra su mortalidad celebrando 

la vida.  Para el mexicano vida y muerte son una dualidad inseparable.  La una no puede 

existir sin la otra.  Vida y muerte son parte de su existencia y existe un paralelismo entre 

éstos términos.  La muerte es “un espejo que refleja las vanas gesticulaciones de la vida” 

como dice Octavio Paz “la muerte es el espejo de nuestra existencia, es el otro lado de la 

moneda, el universo paralelo de nuestra vida, la reflexión opuesta de nuestra imagen.” 

(Paz 48) 

En este estudio vamos a analizar diferentes puntos de vista sobre la muerte por 

medio de la filosofía europea.  Primero se estudiarán Los Diálogos de Platón, después se 

estudiarán algunas de las obras de Emmanuel Levinas, Jacques Derriba y finalmente 

Mikhail Bakhtin.  En base a estos autores se formará un trasfondo teórico sobre ¿Qué es 

la muerte?; ¿Cómo se ve la muerte desde un punto de vista filosófico europeo?; ¿Existe o 

no vida después de morir?; ¿Es la muerte terrorífica o cómica? 
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Sócrates y la filosofía de la muerte 
 

Sócrates, filósofo griego conocido por su método mayéutico1 es uno de los filósofos 

más importantes del mundo clásico.  Aunque Sócrates no dejó nada escrito, se conoce su 

pensamiento filosófico por medio de Los Diálogos de Platón, su discípulo.  En estos 

Diálogos se encuentra el discurso pronunciado por Sócrates ante el Areópago2, en 

respuesta a sus acusadores, mejor conocido como La apología de Sócrates.  En La 

apología3, Sócrates no solo da respuesta a las acusaciones del Areópago sino que también 

da un discurso sobre la muerte, su propia e inminente muerte después de haber sido 

condenado por el tribunal  a suicidarse tomando la cicuta4.  En este discurso de la 

Apología, encontramos a un hombre condenado a muerte, tranquilo, en paz consigo 

mismo, listo para aconsejar a los que deja atrás, reflexionando sobre su inminente muerte 

y discurriendo sobre lo que es la muerte.  Al fin de su discurso, no parece haber 

encontrado una respuesta concreta a las preguntas formuladas tales como:  si hay algo 

después de la muerte o no, sin embargo sus últimas palabras tienen un dejo de esperanza 

sobre las posibilidades de continuar filosofando en el más allá y deja la respuesta a dios 

cuando exclama:  “pero ya es tiempo de que nos retiremos de aquí, yo para morir, 

vosotros para vivir.  Entre vosotros y yo, ¿quién lleva la mejor parte?  Esto es lo que 

nadie sabe excepto dios.”(Platón 19) 

                                                 
1 Método mayéutico: es utilizado por Sócrates en la filosofía por medio de preguntas a los interlocutores 
(ironía) y obligándoles a encontrar ellos mismos sus propias contradicciones (dialéctica) a fin de poner en 
práctica la máxima “conócete a ti mismo”. Diccionario Larouse (1994) 
2 Areópago: tribunal superior de la Antigua Atenas. 
3 Apología: discussion, defense, alegato. 
4 Cicuta: planta umbelífera venenosa parecida al perejil. 
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La muerte para Sócrates es un enigma, sin embargo este enigma tiene dos posibles 

soluciones.  Aunque Sócrates no busca ni desea la muerte, está resignado y no 

acobardado con la decisión de los jueces, y lo más importante, es que no tiene miedo de 

morir, no le tiemblan las manos al alzar la cicuta que le provocará su fin.  Sócrates ve a la 

muerte como un gran bien y confía en la voz divina que lo ha guiado siempre y la cual 

este día fatídico, no le ha advertido de ningún mal. Al contrario, Sócrates reflexiona que 

tal vez su muerte sea un bien, un bien que el deberá realizar en el lugar más allá de la 

muerte, o tal vez, con su ejemplo de cordura y valor su muerte sirva al público como una 

lección más:    

La voz divina de mi demonio familiar, que me hacía tantas 
advertencias tantas veces y que en las menores ocasiones no dejaba jamás 
de separarme de todo lo malo que iba a emprender, hoy, que me sucede lo 
que veis y lo la mayor parte de los hombres tienen por el mayor de los 
males, esta voz no me ha dicho nada, ni esta mañana cuando salí de casa, 
ni cuando he venido al tribunal, ni cuando he comenzado a hablaros.  Sin 
embargo, me ha sucedido muchas veces que me ha interrumpido en medio 
de mis discursos y hoy a nada se ha opuesto, haya dicho o hecho yo lo que 
quisiera.  ¿Qué puede significar esto? Voy a decíroslo.  Es que hay trazas 
de que lo que me  sucede es un gran bien y nos engañamos todos sin duda, 
si creemos que la muerte es un mal.  Una prueba evidente de ello es que si 
yo no hubiera de realizar algún bien, el dios no hubiera dejado de 
advertírmelo como acostumbra.”(Platón 19) 

 
Sócrates siempre ha confiado en su “demonio familiar.”  A este demonio se le 

puede llamar en nuestros días:  la voz de la conciencia, la voz del ángel guardián o el 

instinto personal.  Lo importante aquí es no quién habla sino lo que dice o deja de decir. 

Aquí esa voz no le ha advertido de ningún mal, por lo tanto se deduce que la muerte sea 

un bien, o tal vez, como dijo antes, la muerte sea sólo la transición de la conciencia o el 

espíritu a un lugar mejor donde pueda crecer en sabiduría y aprender más. 
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En Los Diálogos, Platón nos da una segunda argumentación sobre la muerte de 

Sócrates.  En el Fedón o del alma encontramos la última prédica de Sócrates a sus 

discípulos en donde se discurre con más detalle sobre la vida, la muerte y el alma o 

espíritu del ser humano.  En el este diálogo, el filósofo, primeramente se pregunta:  ¿Son 

el alma y el cuerpo una sola entidad en sí?, y luego ¿Es el alma mortal o inmortal?  

¿Cuándo muere el cuerpo, muere el alma también?  Las respuestas a estas preguntas son 

importantes pues ellas nos llevaran a las posibles soluciones de si la muerte es una 

transición o un sueño profundo, o es un despertar a otra vida o a otro mundo desconocido. 

De acuerdo a las creencias griegas antiguas el alma, después de la muerte, era 

conducida por un guía por las profundidades del Hades, donde se recibían todos los 

bienes y males a los que se había hecho acredora, luego el mismo guía la llevaba de 

nuevo a la vida.  El camino hacia el Hades era arduo y largo, por eso era necesario llevar 

un guía.  La estancia allí dependía de la vida que se había llevado anteriormente, un tipo 

de purgatorio, si lo queremos comparar con las creencias cristianas.  Pero, al contrario del 

cristianismo, los antiguos griegos creían en un tipo de reencarnación, donde la mortalidad 

del cuerpo era un hecho y la inmortalidad del alma era un continuo círculo de vida.  

Sócrates nos explica “si esto es cierto, y los hombres después de la muerte vuelven a la 

vida, se sigue de aquí necesariamente que las almas están en el Hades durante este 

intervalo, porque no volverían al mundo si no existiesen, y será una prueba suficiente de 

que existen si vemos claramente que los vivos no nacen sino de los muertos.”(Platón 396) 

Para Sócrates y los antiguos griegos el alma era inmortal, y solo el cuerpo moría 

totalmente; como el alma era inmortal, nunca morirá, y como el cuerpo si era mortal, 
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entonces éste perecería cuando llegara su tiempo.  La muerte y la inmortalidad del alma 

las veía como un viaje lleno de esperanzas, pues su alma estaba purificada.  En este viaje 

era importante que el alma abandonara al cuerpo para encontrar la verdadera libertad.  El 

alma buscaba sabiduría y verdad “y a esta libertad, a esta separación del alma y del 

cuerpo, no es lo que se le llama muerte?”(Platón 394)  Pero no todos buscaban libertad y 

sabiduría como Sócrates, al contrario preferirían quedarse en la tierra y no morir nunca 

para poder seguir saboreando los placeres terrenos.  Sócrates continua con su argumento 

y dice:  “por consiguiente, siempre que veas a un hombre estremecerse y retroceder 

cuando está a punto de morir, es una prueba segura de que tal hombre ama, no la 

sabiduría, sino su cuerpo, y con el cuerpo los honores y riquezas, o ambas cosas a la 

vez.”(Platón 395)  En este caso Sócrates hace una distinción de la persona que no tiene 

miedo de morir pues ve en este acto una esperanza y la otra, la que le teme a la muerte 

por no querer prescindir de los placeres de esta vida:  “sabes que todos los demás 

hombres creen que la muerte es uno de los mayores males  …así que cuando estos 

hombres, que se llaman fuertes, sufren la muerte con algún valor, no la sufren sino por 

temor a un mal mayor”(Platón 395)  

El pensamiento propuesto por Sócrates sobre el concepto de la muerte, es similar a 

la visión mexicana de la misma.  La muerte para Sócrates o los mexicanos, no es algo 

terrible sino un fenómeno natural en el ser humano por lo que no se le debe de temer. 

 
Emmanuel Levinas y la filosofía de la muerte 

Al continuar nuestra investigación sobre la filosofía de la muerte desde el punto de 

vista europeo, ésta nos lleva a Emmanuel Levinas (1906–1995).  Levinas fue un filósofo 
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francés nacido en Lituania  quién escapó a Francia en 1920 durante la invasión alemana a 

su país natal.  Durante su  estudio en Francia publicó Theory of Intuition in the 

Phenomenology of Husserl(1930), En découvrant l’existence avec Huserl et Heidegger 

(1949) y Totality and Infinity(1961).  Una gran parte de la obra filosófica de Levinas es 

una meditación sobre la muerte.  En el discurso Adieu que Jacques Derrida pronunció por 

el fallecimiento de Levinas en París no dice: 

And the final words of this Lesson return, of course, to death, but 
they do so precisely so as not to let death have the last word, or the first 
one.  They remind us of a recurrent theme in what was a long and 
incessant meditation upon death, but one that set out on a path that ran 
counter to the philosophical tradition extending from Plato to Heidegger.  
Elsewhere, before saying what the à Dieu must be, another text speaks of 
the ‘extreme uprightness of the face of the neighbor’ as the ‘uprightness of 
an exposure to death, with defense’.”(Derrida, The Work of Mourning 
201) 

 
Como refiere Derrida anteriormente, la obra filosófica de Levinas tuvo una gran 

concentración en el fenómeno de la muerte.  En su obra God, Death and Time, Levinas 

define a la muerte como un pasaje del “ser y no ser”, mejor entendido como el resultado 

de una operación lógica:  una negación matemática de la existencia individual (1–1=0) 

que en este caso equivale al “no ser”.  Y al mismo tiempo también define a la muerte 

como el “ser” en una partida hacia lo desconocido, un viaje hacia abajo sin retorno, un 

descenso sin vuelta atrás:  “death appears as a pasaje from being to no–longer being, 

understood as the result of a logical operation:  negation.  But at the same time death is a 

departure; it is a decease (déces).  A departure toward the unknown, a departure without 

return, a departure ‘with no forwarding address’.”(Levinas 9)  Al hacer una substracción 

del individuo con el individuo no queda nada o sólo queda el espacio vacío que dejó el 
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que se ha marchado.  Este concepto es parecido al “sueño eterno” mencionado por 

Sócrates. 

La muerte es un hecho inherente al ser humano pero al mismo tiempo es un hecho 

inesperado, desconocido para el individuo, por lo tanto, la relación del ser humano hacia 

la muerte es un verdadero misterio, pues como seres humanos desconocemos lo que es 

verdaderamente la muerte, y solo nos queda especular sobre sus posibilidades.  Según 

Levinas, la muerte en Heidegger es un evento de liberación, definición que coincide con 

la de Sócrates, al ser la muerte la liberación del alma en búsqueda de la sabiduría.  Sin 

embargo, Levinas no está de acuerdo con esta definición de Heidegger:  “whereas for me, 

the subject seems to reach the limit of the possible in suffering.  It finds itself enchained, 

overwhelmed and in some way passive. Death is in this sense the limit of idealism.” 

(Hand 41)  

Para Levinas, el pensar en la muerte como liberación raya en lo idealista aunque 

acepta que la muerte es en sí, un misterio, “una brecha irremediable”, una 

“descomposición” una “no reacción”.  En otra parte define a la muerte como una 

dualidad:  una sanación y una impotencia:  “an ambiguity that perhaps indicates on other 

dimension of meaning than that in which death is thought within the alternative to be – 

not to be, the ambiguity:  an enigma.”(Levinas 14) 

Levinas dice que Heidegger nos enseñó a reducir la confrontación con la nada en la 

ansiedad.  Este mismo sistema se encuentra también en Fedro o del alma,  donde se 

encuentra un diálogo que reconoce a la muerte como algo divino y sublime.  Donde por 

medio de la muerte se aniquilan todos los vicios, se encuentra el paraíso prometido y el 
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filósofo puede encontrar sabiduría al tener su alma en libertad.  Aquí según Levinas se 

encuentra la verdadera razón de la creación del Fedro o del alma:  “this is the whole 

intent of the Pædo:  theory is stonger than the anxiety over death.”(Levinas 19)  El sólo 

existir significa que tendremos que morir; la muerte no es algo que llega con el tiempo 

sino algo que es parte del ser humano, es parte del origen y la esencia del ser humano 

“death is not somewhere in time but time is, in its origin zu sein (to be) that is to say zu 

sterbe (to die).”(Levinas 42)   

La muerte es parte del fin del ser humano pero también es parte de su origen, 

traemos a la muerte consigo desde el momento en que nacemos pero a veces olvidamos o 

tratamos de olvidar este hecho que es parte de nuestra existencia:  “death is the 

phenomenon of the end, all the while being the end of the phenomenon  …as a 

phenomenon of the end, death concerns our thought; it concerns our life, which is 

thought, that is our life as manifestation manifesting itself to itself, a temporal or 

diachronic manifestation”.(Levinas 50) 

La muerte es un hecho que no podemos evadir, pero este hecho inevitable nos 

concierne y nos preocupa; no negamos el hecho, sólo que lo que nos preocupa es el  no 

saber cuándo va a llegar.  Como consecuencia, el ser humano ha llegado a racionalizar la 

realidad de la muerte de diferentes maneras, la mayor parte de las veces  tornando a la 

religión o a un dios.  Por medio de la religión encontramos un consuelo y una esperanza a 

nuestra realidad mortal.  Racionalizamos,  a través de la religión, “otra vida” después de 

la muerte; por medio de una vida virtuosa y una muerte santa concluimos que en la “otra 

vida” encontraremos la felicidad con Dios:   
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In the “other life” after death, we find hope for the accord between 
virtue and happiness, which is possible only through God.  We must 
behave as if the soul were immortal and as if God existed.  This is a hope 
against all knowledge (savoir) but nevertheless a rational hope.  To allow 
the existence of God and the immortality of the soul is demanded by 
Reason but the supreme Good can only be hoped for.(Levinas 50) 

 
La muerte, nos preocupa, nos da temor y causa mucha ansiedad, especialmente 

cuando alguien que conocemos muere.  Esta muerte nos deja un vacío, un sentimiento de 

aniquilación, al no tener más a esta persona cerca de nosotros, y al mismo tiempo, nos 

hace reflexionar en nuestra propia muerte.  Aunque nosotros hagamos todo lo posible 

para honrar la muerte del ser querido con un funeral apropiado, una tumba suntuosa, un 

novenario, el vacío siempre está allí sólo quedan los recuerdos.  Como dice Levinas:  “the 

funeral transforms the deceased into a living memory; the living thus have a relationship 

with the deceased and are determined in their turn by his memory.”(Levinas 88)  Ésta 

visión de recordar a los muertos es inherente a la cultura mexicana y sus ceremonias para 

rememorar a sus muertos.  

 
Jaques Derrida y la filosofía de la muerte 

Jacques Derrida ha dedicado una gran parte de su obra a la religión, ética y 

filosofía.  Dos de sus obras que específicamente se basan en el concepto de la muerte son:  

The Gift of Death y The Work of Mourning. 

En su obra The Gift of Death, Derrida explica que la muerte se basa en un sentido 

de responsabilidad y fe del individuo.  La responsabilidad es la afirmación del ser 

humano y su existencia.  De acuerdo a Derrida, la responsabilidad es el conocimiento de 

la mortalidad del cuerpo y la inmortalidad del alma y es aquí donde entra la fe. Ya que es 
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necesario tener fe para poder aceptar que existe la inmortalidad del alma, entonces:  “the 

gift of death would be this marriage of responsibility and faith.  History depends on such 

an excessive beginning (ouverture).”(Derrida, The Gift of Death 6)  Cuando se trae a 

relucir la responsabilidad y la inmortalidad del alma, inevitablemente tenemos que 

recordar la muerte de Sócrates en el Fedro o del alma de los Diálogos.   

Derrida en su libro The Gift of Death, explica hasta que punto la muerte de Sócrates 

nos lleva a descubrir la inmortalidad del alma y la responsabilidad del ser humano en 

enseñar a otros sobre estos temas. Según Derrida:   

The incorporation by means of which platonic responsibility 
triumphs over orgiastic mystery is the movement by which immortality of 
the individual soul is affirmed – it is also the death given to Sócrates, the 
death that he is given and that he accepts in other words the death that he 
in a way gives himself when in the Pædo he develops a whole discourse to 
give sense of his death and as it were to take the responsibility for it upon 
himself.(Derrida, The Gift of Death 11) 

 
En Fedro o del alma, Sócrates nos habla de la importancia del filósofo de educar a 

las masas sobre la muerte.  Todos tenemos que morir y es importante estar al tanto de esta 

realidad para poder entenderla y prepararnos cuando llegue la hora de la muerte.  Según 

Derrida:  “the exercise that consists of learning to die in order to attain the new 

immortality, that is  meleté thanatou5 the care taken with death, the exercise of death, the 

‘practicing (for) death’.”(Derrida, The Gift of Death 12)  El ser humano vive con la 

anticipación de la muerte:  vida–muerte es un círculo que todos tenemos que enfrentar, 

sin embargo a veces es difícil aceptar esta realidad; Por lo tanto, a través de la filosofía el 

ser humano ha encontrado una forma de tener vigilia sobre la muerte y poder entenderla 

                                                 
5 Meleté thanatou:  concern  for death 
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mejor.  Derrida explica que esta anticipación, o esta vigilia es una parte de nuestro luto:  

“the psyche as life as breath of life, as pneuma, only appears out of this concerned 

anticipation of dying.  The anticipation of the vigil already resembles a provisional 

mourning a vigil as wake.”(Derrida, The Gift of Death 15)  Esta preocupación sobre la 

muerte, esta vigilia,  es otra forma de una búsqueda de la libertad.  El alma, de acuerdo a 

Sócrates, es inmortal y cuando muere busca la libertad, el éxtasis de su forma pura, por lo 

tanto la muerte es sólo una vigilia donde el ser humano espera pacientemente su 

momento de morir para poder lograr la libertad de su alma.  De acuerdo a Derrida:  “the 

platonic philosopher is in no better a position than an animal to ‘look at’ death in the face 

and so assume that authenticity of existence linked to the epimelia tè psykès as meleté 

thanatou the concerned caring for the soul that is a concern that keeps match for/over 

death.” (20) 

La muerte no puede ser compartida o intercambiada, cada ser humano tiene que 

pasar por su propia muerte; por lo que, esto puede causar aprehensión y ansiedad; es muy 

difícil para el ser humano “darse” libremente a la muerte.  Es así que el ser humano busca 

por medio de la espiritualidad o la religión, una respuesta o un consuelo para su muerte.  

Derrida nos aclara con más precisión esta actitud:   

The apprehension of death refers as much to the concern, anxious 
solicitude, care taken for the soul (epimeleia tès psykès) in the meleté 
thanatou  as it does to the meaning given to death, by the interpretative 
attitude that , in different cultures and at particular moments, for example, 
in orgiastic mystery, then in the platonic anabasis, then the mysterium 
tremendum6 apprehends death differently, giving itself each time a 
different approach.  The approach or apprehension of death signifies the 
experience of anticipation while indissociably referring to the meaning of 

                                                 
6 mysterium tremendum:  terrifying mystery  
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death that is suggested in this apprehensive approach. (Derrida, The Gift 
of Death 39) 

 
Cuando Sócrates se prepara para morir, después del discurso y despedidas de sus 

seres queridos, se entrega libremente a la muerte, la ve como una bendición o un enigma 

positivo; no la teme, está tranquilo, conforme y listo para darle la libertad a su alma por 

medio de la muerte. Derrida agrega:   

Philosophy is born out of this form of responsibility and in the same 
movement the philosopher is born to his own responsibility.  It comes into 
being as such at the moment when the soul is not only gathering itself in 
the preparation for death but when it is ready to receive death, giving it to 
itself even, in an acceptation that delivers it from the body, and at the same 
time delivers it from the demonic and the orgiastic.  By means of this 
passage to death, the soul attains its own freedom.(Derrida, The Gift of 
Death 40) 

 
Todas las personas, lo aceptemos o no, debemos enfrentar nuestra propia muerte; he 

aquí donde está la responsabilidad del ser humano y la búsqueda de la liberad del alma:   

Everyone must assume his own death that is to say the one thing in 
the world that no one else can either give or take; therein resides freedom 
and responsibility  …Death would be this possibility of giving and taking 
[donner–penre] that actually exempts itself from the same realm of 
possibility that it institutes, namely from giving and taking.  But to say 
that is far from contradictory the fact that it is only on the basis of death, 
and in its name, that giving and taking become possible. (44) 

 
El mexicano ve en la muerte el dar y recibir, puesto que para él, la muerte es un 

ciclo infinito. 

 

Jaques Derrida y el luto del ser humano 

En 2001 se publicó la obra de The Work of Mourning.  Esta obra es una 

compilación de ensayos y discursos en honor de algunos de los colegas de Derrida que 



34 

 

han muerto:  Roland Barthes, Paul de Man, Michael Foucault, Sara Kofman, Emmanuel 

Levinas, and Jean Fraçois Lyotard, entre otros.  Esta obra nos muestra el lado íntimo de la 

relación profesional que tenía Derrida con estos individuos, y al mismo tiempo, por 

medio de la filosofía y la historia, nos muestra el lado humano, el del amigo que pierde al 

ser querido.  Las reflexiones de Derrida sobre la muerte, llevan a un análisis interior del 

luto, ya sea privado o público, por el cual pasa el ser humano al perder a un ser querido 

por medio de la muerte.   

De acuerdo a Derrida, los muertos sólo pueden hablar y ser recordados por medio 

de los vivos.  Al mantener al día su recuerdo, como también lo hacen los mexicanos, 

entonces no desaparecerán de nuestras vidas y seguirán viviendo en nuestra memoria; al 

recordarles, ya sea por medio de una visita al cementerio, una oración, un discurso o una 

carta póstuma, la memoria del ser querido sigue viva en nuestra psyche,  por lo tanto 

seguirá en nuestra historia y no será olvidado:  “it is only ‘in us’ that the dead speak that 

is only by speaking of or as the dead that we can keep them alive, within oneself  ...Is this 

the best sign of fidelity?”(Derrida, The Work of Mourning 9) 

Por medio del luto y las lágrimas expresamos nuestra tristeza por el ser querido y 

mantenemos vivo su recuerdo.  Cada muerte de un ser querido equivale al fin mortal de 

esta persona y crea un vacío en nuestro mundo.  Con cada muerte acaba una parte nuestro 

mundo; poco a poco vamos perdiendo a nuestros seres queridos y siempre conservamos 

su recuerdo:  Derrida señala:   

 To have a friend:  to keep him.  To follow him with your eyes.  Still 
to see him when he is no longer there and to try to know, listen to, or read 
him when you know that you will see him no longer – and that is to cry.  
To have a friend, to look at him, to follow him with your eyes, to admire 
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him in friendship is to know in a more intense way already injured always 
insistent and more and more unforgettable that one of the two of you will 
inevitably see the other die.”(Derrida, The Work of Mourning 107) 

 
La muerte de un ser querido nos afecta irremediablemente, su recuerdo es constante 

y es como si una parte de nosotros se fuera con él; pero al mismo tiempo esta 

circunstancia nos hace recordar que tal vez mañana nosotros también nos marcharemos 

por el mismo camino.  Derrida evoca la muerte de Michel Servière de la siguiente manera 

“the occasion of the occasion itself, these strange appointments we make with a death and 

sometimes, as is here the case with dead friend  ...such that we might find ourselves 

today, at this moment, la morts dans l’âme, with death in the soul, gathered together 

now.” (135–136) 

Aunque en algunas culturas, como la occidental, se ha tratado de borrar, minimizar, 

o ignorar el fenómeno de la muerte, cada vez que muere un ser querido la tenemos frente 

a frente  de nuevo, sin poder evitarlo.  Al mismo tiempo, cuando el ser querido muere, se 

interioriza su muerte o se celebra su vida dependiendo de las circunstancias o culturas 

donde vivimos.  Se ha dicho que no es saludable llevar luto físico o emocional, sin 

embargo el luto es importante para digerir el fenómeno de la muerte y recordar también 

que ésta, es parte de nuestro futuro.  Derrida  medita sobre este concepto y provee la 

siguiente opinión:   

I have said to myself that, ever since psychoanalysis came to mark 
this discourse, the image commonly used to characterize mourning is that 
of an interiorization  …Now, if the modes of interiorization or the 
subjectification that psychoanalysis talks about are in some respects 
undeniable in the work of mourning where the death of the friend leaves 
us, that is. (158) 
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Derrida no está de acuerdo con el psicoanálisis en cuanto a que debemos interiorizar 

nuestros sentimientos con respecto a la muerte del ser querido; según él, al tratar de 

interiorizar nuestro dolor por el vacío que ha quedado, no nos enfrentamos a la realidad 

de que éste no regresará jamás; al interiorizar su muerte, según Derrida, estamos tratando 

de borrar la realidad, minimizando su importancia e ignorando la realidad del hecho 

inevitable que todos debemos y vamos a morir.  

 

Jacques Derrida y la deconstrucción de la muerte 

En la obra Desconstruction in a Nutshell.  A Conversation with Jacques Derrida 

encontramos un símil muy importante entre el Mesías judeo–cristiano y el fenómeno de 

la muerte.  Como ya lo hemos dicho antes, desde el principio del mundo que conocemos 

hasta el final del mismo, todo ser viviente vive para morir.  No importa religión, cultura, 

edad o estado social de la persona, todos eventualmente moriremos.  Sin embargo, 

dependiendo de la cultura tratamos de racionalizar este fenómeno de numerosas forma:  

una de estas racionalizaciones se encuentra en una Mesa Redonda entre Jacques Derrida, 

y John Caputo en la Universidad de Villanova.  John Caputo da un resumen de este 

encuentro donde Derrida comenta:   

There is a possibility that my relation to the Messiah is this:  I would 
like him to come, I hope that he will come that the other will come, as 
other for that would be justice, peace and revolution – because in the 
concept of messianicity there is revolution and , at the same time I am 
scared.  I do not want what I want and I would like the coming of the 
Messiah to be infinitely postponed, and there is this desire in me.  That is 
why the man who addressed the Messiah said “When will you come?” that 
is a way to say, well as long as I speak to you, as long as I ask you the 
question “When will you come?” at least you are not coming.  And that is 
the condition for me to go on and asking questions, and living.  So there is 
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some ambiguity in the messianic structure.  We wait for something we 
would not like to wait for.  That is another name for Death.(Caputo 24–25)  

 
Cuando se habla de la Teoría de Deconstrucción  de Derrida no se habla de una 

destrucción de un tema, sino simplemente de otro punto de vista, de otra manera de ver 

las cosas sin conformarse con los límites impuestos por la cultura, sociedad o religión.  

Por medio de la deconstrucción buscamos rebasar los límites impuestos y buscar otras 

opciones, otras posibilidades a nuestro tema cualquiera que éste sea.  John Caputo 

explica:   

The very meaning and mission of deconstruction  is to show that 
things – texts, institutions, traditions, societies, beliefs and practices of 
whatever size and sort you need – do not have definable meanings and 
determinable missions, that they are always more than any mission would 
impose, that  they exceed the boundaries they currently occupy.  What is 
really going on in things, what is really happening, is always to 
come.(Caputo 39) 

 
La deconstrucción es la búsqueda de algo más, es la inquietud de saber, conocer, 

encontrar otro significado a las cosas y fenómenos que nos rodean.  Por lo tanto la 

deconstrucción se puede aplicar a nuestro tema de la muerte.  La muerte es un fenómeno 

natural e inherente a todo ser viviente. Sin embargo, como dijimos antes, la mayoría de 

las culturas tratan de borrar, minimizar o ignorar esta realidad marcando la realidad de la 

muerte con una falsa indiferencia hacia ella, al tratar de suprimir los cementerios, 

funerales u otra evidencia que recuerdan que la muerte existe.  Sin embargo, no todas las 

culturas siguen estos formatos o limitan la realidad de la muerte a una escueta esquela en 

el periódico anunciando “la partida” del ser querido.   

La cultura mexicana, desde la época precolombina, la conquista y hasta hoy la 

nuestra cultura mestiza siempre ha deconstruído a la muerte.  Los mexicanos han 
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abrazado esta realidad y la han enfrentado y celebrado con júbilo.  México y su actitud 

hacia la muerte es un ejemplo claro de la deconstrucción a la que ser refiere Derrida 

“Deconstruction is the relentless pursuit of the impossible, which means, of things whose 

possibility is sustained by their impossibility, of things which instead of being wiped out 

by the impossibility are actually nourished and fed by it.”(Caputo 32)  La cultura 

mexicana sigue esta búsqueda de lo imposible, al nutrirse con el culto a la muerte, al 

llevarla consigo todas las horas y los días de su existencia. 

La deconstrucción de una entidad es algo que la hace totalmente no–convencional, 

diferente, única.  La idea y el trato de la muerte en México es totalmente no 

convencional, diferente y única.  No podemos afirmar que sea mejor o peor que las 

definiciones o actitudes de otras culturas, sólo que es divergente.  Por lo tanto podemos 

afirmar que México deconstruye a la muerte y la hace diferente.  La actitud del mexicano 

hacia la muerte “es el espejo de la vida de los mexicanos  El desprecio a la muerte no está 

reñido con el culto que profesamos.  Ella siempre está presente en nuestras fiestas, en 

nuestros juegos, en nuestros amores, y en nuestros pensamientos.  La muerte nos 

seduce.”(Paz 49)  Octavio Paz en El laberinto de la soledad explica esta conducta muy 

mexicana sobre la muerte y a esta actitud se le puede aplicar la teoría de la 

deconstrucción que propone Derrida:   

Deconstruction means to be essentially anti–essential and highly 
unconventional no to let its eyes wax over at the thought of either 
unchanging essences or ageless traditions, but rather to advocate an 
inventionalistic incoming, to stay constantly on the lookout for something 
unforeseeable something new.  Deconstruction is a way of giving things a 
new bent which is what sets the nerves of both essentialists and 
conventionalists on edge.(Caputo 42)  
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La deconstrucción es el derecho filosófico del individuo de cuestionar, indagar y 

buscar más allá de los convencionalismos que nos dicta la sociedad.  En nuestra búsqueda 

de la verdad se puede tratar de deconstruir cualquier entidad para poder satisfacer las 

necesidades y contestar las preguntas con respecto a ella.  John Caputo afirma:  “we may 

say that deconstruction reserves the right (droit) to ask any questions, to think any 

thought, to wonder aloud about any improbability to impugn the veracity of any of the 

most venerable verities.” (51)  Lo que se busca con la teoría de la deconstrucción es el 

indagar más allá de lo convencional, en esta búsqueda no necesariamente se va a conocer 

lo que es verdadero o falso, sólo el hecho de indagar sobre el fenómeno en particular es lo 

que es importante, entre más conocimiento tengamos del fenómeno estudiado más cerca 

llegaremos a un entendimiento de este.  Sócrates nunca se jactó de conocer todas las 

verdades su búsqueda era la de llegar a un conocimiento más profundo y completo de las 

entidades estudiadas por consiguiente: 

Deconstructive thinking is acutely sensitive to the contingency of 
our constructions to the deeply historical, social, and linguistic 
“constructedness” of our beliefs and practices.  But that is not because it 
has appointed itself the supreme arbiter of what is true and false.  On the 
contrary, it is because it confesses that it does not “know” the “secret” that 
sits in the middle and smiles at our ignorance.  In other words, 
deconstructive thinking is a way of affirming the irreducible alterity of the 
world we are trying to construe as opposed to the stupefying nonsense that 
deconstruction reduces the world to words without reference. (52) 

 
El mexicano con su culto a la muerte cruza los límites 

convencionales sobre lo que es y como se le debe de tratar.  El mexicano 
busca a la muerte, la lleva consigo, habla con ella, llora con ella y está 
conciente de su presencia permanente por este motivo se puede aplicar a 
esta actitud mexicana la definición de trasgresión. que usa Derrida:  
Trangression is a controlled contraventionor invention requiring the 
discipline o fan already standing frame or horizon to transgress, which is 
why it is described as a “double gesture.”  Transgression thus is a passage 
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to limit (pasaje à limites, à frontiers) the crossing of a well–drawn border 
that we all share giving something straight a new bent or inclination or a 
twist. (81) 

 
En otro ejemplo de un evento contemporáneo donde se ve claramente lo que 

significa la deconstrucción es cuando la señora afro–americana Rosa Parks, se atrevió a 

desafiar los convencionalismos raciales de Alabama en el autobús y se rehusó a dar el 

asiento a una persona anglosajona.  Con su conducta Rosa Parks rompió con los 

convencionalismos y transformó la cultura con este acto inicial de rebeldía en contra de 

las leyes injustas de su época.  “…it was legal, legitimate, and authorized to force African 

Americans to the back of the bus.  So to “deconstruct” does not mean to flatten out or 

destroy but to loosen up, to open something up so that it is flexible, internally amendable 

and revisable which is what law should be.” (130)   

La deconstrucción es aplicable a la religión al igual que a las normas de la sociedad 

puesto que ambas religión y sociedad necesitan de estar constantemente re–inventándose 

y modificándose para poder cumplir con los cambios ideológicos, filosóficos y sociales 

de nuestra comunidad.  El culto a la muerte, ya inherente en la cultura prehispánica y 

española se reinventó y modificó para poder cumplir con las necesidades ideológicas, 

religiosas y sociales del Nuevo Mundo, especialmente las de la Nueva España con su 

cultura mestiza: 

Deconstruction is a blessing for religion its positive salvation, 
keeping it open to constant reinvention , encouraging religion to reread 
ancient text in new ways, to reinvent ancient traditions in new contexts.  
Deconstruction discourages religion from its own worst instincts by 
holding the feet of religion to the fire of faith insisting on seeing things 
through a glass darkly, that is, on believing them not thinking that they are 
seeing them.  Deconstruction saves religion from seeing things, from 
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fanaticism and triumphalism.  Deconstruction is not the destruction of 
religion but it reinvention. (159) 

 
Como dice Derrida en el párrafo anterior, la deconstrucción es una bendición para la 

religión puesto que le da oportunidad de adentrarse más en los dogmas, entenderlos mejor 

y reinventarlos si es necesario para tener una idea más clara de lo que encierran.  Este 

tipo de deconstrucción religiosa fue el método usado por los misioneros católicos con la 

cultura prehispánica.  En caso específico, el las cultura prehispánicas encontradas en el 

Valle de México.  Por medio de la deconstrucción del catolicismo y las religiones 

prehispánicas los misioneros lograron formar un sincretismo religioso que se sigue hasta 

hoy día.  La deconstrucción de ambas religiones se ve claramente en las tradiciones sobre 

el culto a la muerte en México y en las celebraciones del día de muertos. 

Al consultar con The John Hopkins Guide to Literary Theory and Criticism, cuando 

Derrida explica el concepto de deconstrucción cita primero a Sausure y el término de 

difference: 

Saussure affirmed that there is no intrinsic organic or “motivated” 
reason for signifying a particular concept by means of a particular word:   
the meaning of a word is arbitrary but agreed upon by social convention.  
Hence words acquire value or identity not through any natural 
correspondence between signifies (spoken–written word) and signified 
(mental concept), but through each word’s opposition to every other word 
within a system of interdependence in which both signifiers and signifieds 
are determined in terms of what they are not that is in terms of 
simultaneous linguistic presence and absence or what Saussure calls 
“difference”.(Kreiswirth 186) 

 
Para Derrida el término de difference es muy importante puesto que se usa para 

deconstruir la filosofía occidental.  Derrida en su método deconstructivo usa un 

acercamiento detallado del tema en estudio y se enfoca en los puntos convergentes y 
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divergentes buscando diferencias en la lógica del estudio.  Al encontrar estas diferencias 

expone el tema  a su propia diferencia, lo aleja del centro y encuentra todas las 

diferencias que lo hacen único.  El culto de la muerte en México se destaca por esta 

diferencia, en todo el mundo se está conciente de la inevitabilidad de la muerte, sin 

embargo la diferencia de México y su culto a la muerte es único.  En otra parte, Derrida 

también usa el término de “play” como un sinónimo de difference:  “play” is another 

name for difference, that is, how each sign simultaneously confers and derives meaning 

with respect to other signs, so that any given sign is tacitly implied in another as a “trace” 

or an effect of linguistic interdependence. (188)  La deconstrucción de Derrida ha forzado 

a los críticos y filósofos a re–evaluar sus pensamientos, lenguaje e ideas.  Al implementar 

la teoría de la deconstrucción realmente nos da una oportunidad de re–evaluar cualquier 

tema que se nos presente en base del análisis profundo hasta llegar a las últimas 

consecuencias, es decir cualquier tema es válido con la teoría de la deconstrucción pues 

nos da oportunidad de estudiarlo por medio de múltiples disciplinas y métodos los cuales 

todos son válidos e igualmente importantes “Derrida has begun a Project that in taking 

language, arbitrary and differential, as its medium and focus continues to engage a 

striking array of topics from philosophy to psycoanalisis to contemporary architecture 

that have implications for virtually all aspects of human activity, culture, discourse, 

science.” (191)  

La teoría de deconstrucción en Derrida no es una anulación del tema estudiado, 

deconstrucción no es algo negativo o destructivo, es solamente un método que cuestiona, 

indaga, busca “Deconstruction is not negative  …deconstruction is not destructive, not 
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having the purpose of dissolving, distracting or substracting elements in order to reveal 

an internal essence.  It asks questions about the essence, about the presence, indeed about 

its interior/exterior, phenomenon/appearance schema.” (197)  La deconstrucción no es 

una crítica en si del tema estudiado, al contrario es un método usado para llegar al fondo 

de las cosas y encontrar nuevas definiciones sobre el tema: 

Deconstruction does not attempt a “criticism of criticism” but dims 
at thinking the same process from another side, linked to the genealogy of 
judgment of will, of consciousness the decidability of truth criteria cannot 
be reached by blindness to the aporias of undecidability.  Deconstruction 
therefore strives to let appear the affirmative movement presupposed by 
any criticism. (200) 

 
La deconstrucción está en busca de otros horizontes dentro del mismo esquema del 

tema de estudio, busca todas las posibilidades, exprimiendo y agotando el tema hasta 

consumirlo por este motivo se puede aplicar libremente la teoría de la deconstrucción al 

culto de la muerte en México, ya que los mexicanos, por medio de su indiferencia a la 

muerte, la burla continua de y con la misma, lo que hacen es explorar todas las 

posibilidades de este fenómeno y enfrentarlo como no lo hace la cultura europea y 

norteamericana.  Al contrario, una forma con que el mexicano deconstruye a la muerte es 

a través del humor y las fiestas. 

 
Mikhail Bakhtin  y la filosofía de la muerte 

La deconstrucción de la muerte mexicana se hace por medio del humor y las fiestas 

en su honor.  Continuaremos nuestro análisis con el libro Rabelais and His World de 

Mikhail Bakhtin para apoyar nuestra investigación sobre la muerte.  En esta obra Bakhtin 

analiza el fenómeno mundial del carnaval y su cultura.  Por medio de este análisis se 
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puede encontrar que el carnaval y la risa o el humor se describen de una manera utópica 

pues confrontan las normas sociales y los mitos culturales en un espíritu de humor y risa 

negando la realidad de la vida diaria.(Bakhtin 94–95)  De la misma forma, el mexicano 

confronta y se burla de la muerte en un mundo festivo y alegre. 

Al confrontar las normas sociales y estudiar el carnaval, Bakhtin nos lleva de vuelta 

a lo común, a lo pueblerino, a lo autóctono.  En la obra Creation of Prosaics encontramos 

que la inversión del análisis a lo prosaico hace la investigación de las tradiciones más 

valioso que si se investigaran de una manera teórica tradicional.  En el ensayo de Gary 

Saul Morson & Cary L. Emerson encontramos la siguiente definición: 

Global concepts reappear in Bakhtin.  “Prosaics” involves both a 
view of the world and an approach to literature.  As a view of the world of 
prosaics is suspicious of explanatory systems (of theoretism) it also 
suggests that the most important events in life are not the grand, dramatic 
or catastrophic but he apparently small and prosaic ones of everyday life.  
When these ideas are important to Bakhtin they contribute to his many 
insights about the value of tradition and lend a strong antirevolutionary 
aura to his writing.  Prosaics is an approach to novels and related forms of 
prose that takes them on their own terms.(Emerson 23–32) 

 
Para Bakhtin la forma de vida simple del individuo es más rica y más importante 

que las teorías complicadas y confusas, lo simple es más digno del estudio profundo.  El 

método de “prosaics” (Emerson 23–32) se puede implementar en la literatura y la cultura 

al mismo tiempo dándole al estudio un giro nuevo y fresco. 

Otro concepto que Bakhtin usa en sus estudios es:  “Unfinalizability”, con el cuál 

cuestiona la verdad de cualquier definición o concepto.  Al cuestionar constantemente 

estas verdades o conceptos llega a un círculo interminable donde siempre están buscando 

y encontrando otras posibilidades para el asunto “Unfinalizability” it leads to a view of 
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people as always making themselves and always able to render untrue any “finalzing” 

definition.  So long as they live, people have a loophole.  The recognition of each 

person’s unfinalizability, the capacity for “surprisingness” is central to Bakthin’s ethics.” 

(37–39) 

“Dialogue” último concepto de Bakhtin que vamos a estudiar es un concepto que 

estudia la verdad como un tipo de conversación en vez de una serie de proposiciones 

estructuradas. ”Dialogue as a concept refers to a concept of “truth” as a conversation 

rather than a series of propositions.  Whereas some truths are monologic– ie they can be 

stated by a single person and in a single voice, others require at least two interacting 

consciousness and are therefore essentially dialogic in nature.” (64–69) 

Por medio de la visión del mundo (prosaics), el cuestionamiento de la verdad 

(unfinalizability), y el diálogo; estudiaremos el concepto de carnaval desde el punto de 

vista de la muerte mexicana. 

Los ensayos sobre el carnaval nos describen una forma de vida libre de prejuicios y 

re–describen a la novela como el género carnavalesco que es totalmente una parodia:  

“the carnaval writings celebrate pure antinominalism and redescribe the novel as the 

“carnivalized” genre.” (67) 

Cuando se habla de los “chronotopes” se refiere a la historia literaria, siendo el 

“chronotope” lo más cerca de la verdad histórica posible.  Este tipo de “chronotopes” está 

cambiando constantemente por medio de la novela, re–creándose y sorprendiéndose a si 

mismo por los cambios logrados y siempre conservando una forma de diálogo abierto de 

una manera prosaica: 
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[Bakhtin] sees the novelistic chronotope as closest to “real historical 
time” and Goethe as the one who made the crucial chronotopic discoveries 
that led to the novel.  The novel views people, each with a surplus of 
humanness constantly is making themselves in surprising ways and sees 
social context as actively affecting the process of making.  Or to put the 
point differently, in the novel both the individual and society undergo real 
becoming.  Each kind of becoming impinges on the other in an open 
prosaic dialogue. (69)  

 
De acuerdo a Bakhtin en el carnaval se descubrió un ritual social puro y la risa que 

el carnaval provoca es una risa pura, no oficial, una risa verdadera por lo tanto la risa se 

torna en una forma filosófica universal.  “In carnival Bakhtin thought he had discovered a 

social ritual of pure antinomianism and in carnival laughter he detected an eternally 

“unofficial” “second truth” about the world, a truth that rejects the existence of all truth.  

Laughter becomes a universal philosophical form.”(Emerson 92–93)  La risa en el 

carnaval nos hace olvidar todas las presiones de la vida diaria y borra la realidad de la 

muerte de nuestra vida por medio del humor: 

Carnival laughter not only overcomes all oppressive social norms it 
also banishes death and the fear of death taking sheer delight in the 
Heraclitian flux, carnival understands the human body not as the mortal 
husk of an individual bound to suffering and articled to end, but as the 
collective great body of the people given to Rabeliasian orgiastic excesses 
and destined to continue through all change, all history. (93) 

 
Por medio del carnaval y la risa, los mexicanos al igual que otras personas olvidan 

la realidad de la muerte se concentran solo en los actos del carnaval y se transportan a un 

mundo puro, sin prejuicios, ni miedos a un mundo de delicias y risas.  Por lo tanto de 

acuerdo a Bakhtin:  “In Rabelais the image of death is devoid of all tragic and terrifying 

overtones.  Death is the necessary link in the process of the people’s growth and renewal. 

It is nothing more that the other side of birth. (93)  
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La muerte en Rabelais y en México no es algo tenebroso, la muerte es solo la 

continuación de la vida en un círculo infinito, similar a la idea Azteca de la muerte, 

muerte–vida están en el mismo círculo, son parte de la misma ecuación que equivale a lo 

que significa ser humano–mortal. 

El carnaval y la risa desafían las normas sociales y morales al incorporar el espíritu 

de diversión y felicidad.  En cierta manera, el carnaval deconstruye las normas sociales y 

las trasforma en algo cómico y divertido:  “carnival is now described not as a pure force 

of antinomian destruction but as a clearing away of dogma so that new creation can take 

place.” (95)  Por lo tanto la muerte en general, si se interpreta desde el punto de vista 

carnavalesco se le puede comparar con una célula que se divide y muere pero al mismo 

tiempo se reproduce en otras más células:  “in esscence, there are no dead bodies  …the 

carnival self can laugh at itself dying because it has literally nothing to lose.” (206)  Así 

es la visión de la muerte mexicana, un círculo continuo de muerte–resurrección, 

resurrección–muerte donde nadie tiene nada que perder, por lo tanto se ríe de ella. 

Si se analiza la risa producida por el carnaval se encontrará que esta no es grotesca 

sino al contrario es activa, fresca y restaura nuestra fe en la sociedad y la muerte.  La risa 

carnavalesca es como una buena medicina y restaura la salud y la fe en el mundo “it 

counters the medieval worldview that so overvalued death and the afterlife with an image 

of “laughing death.” (442)  Por lo tanto, asi como nos reimos en el carnaval asi también 

nos reímos de la muerte, con una risa restaurativa y saludable.  Al reirnos de la muerte, 

como lo hacen los mexicanos, nos da libertad, se pierden los miedos y las incertidumbres 

del más allá y se ve la vida de una manera más simple y divertida, como un carnaval:  
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“laughter makes us free.  It demolished fear and piety before an object and is thus a vital 

factor in laying down the prequesite for fearlessness without which it would be 

impossible to approach the world realistically.” (442)  Aunque la muerte es una realidad 

para toda la humanidad, si se le ve de una manera carnavalesca, sonriente y bailarina 

como las danzas macabras de la edad media, entonces se le pierde le miedo pero no el 

respeto por supuesto.  Al reírse uno del objeto que le causa temor, lo deconstruye a su 

forma básica y real, sin nada grotesco o exagerado y por medio de esta actitud se acepta 

la realidad tal cual es.  “Carnival banishes fear of individual pain and death for the “the 

grotesque body is cosmic and universal”.  Death is fused with new birth and ends with 

new beginnings”. (444) 

La risa es esencial para Bakhtin, la risa es el símbolo de la verdad, la pureza, la 

simplicidad.  Por medio de la risa las personas se sienten libres de opresiones sociales, 

políticas o sicológicas.  Por medio de la risa que provocan las caricaturas de calaveras de 

Posada el mexicano se olvida de la realidad social y política que lo oprime, la risa y la 

muerte van juntas en un desfile carnavalesco que le da libertad de espíritu al hombre 

común en su vida diaria y como dice Bakhtin: 

Laughter is essentially not an eternal but an internal form of truth.  It 
frees people to a certain extend from censorship, oppression, and the stake, 
not by eliminating those realities but by liberating people from “the great 
interior censor”  ...from the fear that developed in man during thousands 
of years:  fear of the sacred, of prohibitions, of the past, of power. (453)  

 

Mikhail Bakhtin  y el carnaval de la muerte 

En la obra Rabelais and his World Bakhtin nos presenta el mundo carnavalesco no 

como la festividad en si sino como un mundo aparte con sus propias reglas y morales.  El 
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carnaval es el lugar o tiempo en que las personas tienen licencia para romper las reglas, ir 

contra los convencionalismos sociales, políticos y culturales.  Carnaval es tiempo de 

fiesta alegría y diversión a costa de quién sea y lo que sea.  Debido a esta definición 

Bakhtiniana del carnaval, la muerte y las festividades del día de muertos en México se les 

puede considerar como parte de un proceso carnavalesco, donde todos los 

convencionalismos son rotos y donde se celebra la muerte con la vida.  “Bakhtin’s vision 

of carnaval has an importance greater than any of its particular applications in any of 

these disciplines for the book is finally about freedom , the courage needed to establish it, 

the cunning required to maintain it, and above all the horrific ease with which it can be 

lost.”(Bakhtin xxi)  Por medio de la libertad de expresión y el humor el mexicano celebra 

y se rie de la muerte.  Visto de otra manera, si a esta extraña celebración a la muerte se le 

compara con otras culturas, entonces se podría decir que aparte de libertad de expresión 

el mexicano tiene el valor de ver a la muerte frente a frente.  Por medio de la muerte el 

mexicano celebra a la muerte por medio de un grotesco carnaval y por medio de la risa 

olvida la inevitabilidad de la muerte del ser humano.  De acuerdo a Bakhtin:  “Carnival 

laughter builds its own world in opposition to the official world, its own church versus 

the official church, its own state versus the official state” (88)  Al reírse de la muerte el 

mexicano está en contra de la corriente comparado con otras culturas como la 

norteamericana o la europea, en vez de llorar rie, en vez de gritar canta a la muerte.  Al 

usar la forma carnavalesca para celebrar o enfrentar a la muerte, el mexicano le pierde el 

miedo y la toma como una compañera de sus fiestas y sus juergas.  Rabelais and his 
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World es una obra en la que carnavalisa el presente en que se vive y la idea principal del 

libro es similar a la idea del mexicano respecto a la muerte: 

 Carnival forms “present the victory of this future over the past…the 
birth of a new  …is as indispensable and as inevitable as the dead of the 
old.  In the whole of the world and of the people there is no room for fear.  
For fear can only enter a part that has been separated from the whole, the 
dying link torn from the ling that is being born. (256) 

 
De acuerdo a Bakhtin, la risa o el humor es uno de los fenómenos menos estudiados 

hoy en día y se le da el último lugar en el estudio de la literatura.  El humor del pueblo es 

importante y deben explorarse los rituales, y las composiciones cómicas de una manera 

seria y profunda:  “the element of laughter was accorded the least place of all in the vast 

literature devoted to myth, to folk lyrics and to epics  …we may therefore say without 

exaggeration that the profound originality expressed by the culture of folk humor in the 

past has reminded unexplored until now.” (4)  Por medio de la obra de Bakhtin el 

carnaval y el humor del pueblo son estudiados de una manera seria y profunda por medio 

de los desfiles de carnaval, los espectáculos de las plazas, las parodias, las maldiciones y 

dichos populares.  En la cultura mexicana hay una infinidad de parodias, espectáculos y 

dichos y refranes que se pueden estudiar en profundidad y donde se encontrará el humor 

del pueblo y la valentía con que este mira a la muerte y “le hecha flores” por medio del 

vocabulario del humor. 

Desde la época medieval en Europa ha existido una forma de carnaval o festejo 

formal y el cuál tiene una porción cómica donde el pueblo se divierte y se ríe de algún 

tema en particular, a este tipo de humor se le llama la risa ritual:  “In the folklore of 

primitive peoples coupled with cults which were serious in one and organization, were 
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other comic cults which laughed and scoffed at the deity.” (6)  La mezcla de lo serio 

con lo cómico siempre ha existido en los diferentes rituales de diferentes culturas, como 

se puede ver también en las ceremonias y funerales de Roma:  “The Roman state the 

ceremonial of the triumphal procession included on almost equal terms the glorifying 

and the deriding of the victor.  The funeral ritual was also componed of lamenting 

(glorifying) and deriding the decesased “ (6)  Así como los romanos no solo 

glorificaban, lamentaban y se mofaban de sus muertos, así los mexicanos durante los 

funerales o los rituales del día de muertos tienen una combinación de seriedad, respeto y 

mofa de los difuntos.  La risa en el carnaval o festejos no está asociada a algo religioso 

o mágico, es algo espontáneo que viene del corazón y la cultura mexicana con respecto 

a la muerte en general“the basis of laughter which gives form to carnival rituals frees 

them completely from all religious and ecclesiastic dogmatism from all mysticism and 

piety.  They are completely deprived of the characted of magic and prayer, they do not 

command nor they ask for anything  …they belong to an entirely different sphere.” (7)   

Al ver la muerte desde un punto de vista diferente hace al mexicano un ser único, 

aunque muchas otras culturas celebran el día de los difuntos, el espectáculo del día de 

muertos en México es único por su tono carnavalesco y festivo:  “carnival is not a 

spectacle seen by the people; they live in it, and everyone participates because its very 

idea embraces all the people.” (7)  De acuerdo a Octavio Paz en El laberinto de la 

soledad, para el mexicano con respecto a la muerte “no posee ninguna significación”.  

El mexicano:  “la burla, la acaricia, duerme con ella, la festeja, es uno de sus juguetes 

favoritos y su amor más permanente.” (52)  
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Los festejos y los carnavales, desde tiempos paganos hasta nuestros días están 

vinculados con festividades culturales o religiosas.  El festejo o la fiesta es un elemento 

muy importante en todas las culturas: 

The feast is an important primary form of human culture  ...the feast 
had always an essential, meaningful philosophical content.  No rest period 
or breathing spell can be rendered festive per se; something must be added 
from the spiritual an ideological dimension.  They must be sanctioned not 
by the world of practical conditions but by the highest aims of human 
existence that is by the world of ideals.  Without this sanction there can be 
no festivity.(Bakhtin 8) 

 
En muchos casos la vida o la muerte se convierten en festejos:  “moments of death 

and revival, of change and renewal, always led to a festive perception of the world.  

There moments expressed in concrete form, created the peculiar character of the feasts.” 

(25–26)  En México lo mismo se celebra la vida que la muerte, el nacimiento de un niño 

provoca un pretexto de una fiesta al igual que la muerte de un ser querido, el círculo 

vida–muerte es un continuo festejo para el mexicano. Este concepto del humor de la 

vida–muerte se puede apreciar con la figura de la “muerte embarazada” europea, como 

nos explica Bakthin: 

In the famous Kerch terracota collection, we find figurines of senile 
pregnant hags.  Moreover, the old hags are laughing.  This is typical and 
very strongly expressed grotesque.  It is ambivalent.  It is pregnant death, a 
death that gives birth.  There is nothing completed, nothing calm and 
stable in the bodies of these old hags.  They combine a senile, decaying 
and deformed flesh with the flesh of new life, conceived but as yet 
unformed.  Life is shown in its two fold contradictory process; it is the 
epitome of incompleteness. And is precisely the grotesque concept of the 
body. (25–26) 

 
En las figuras cómicas que intercambiamos en el día de muertos se puede ver 

muchas veces esta dicotomía, los pequeños esqueletos llevando unos senos muy 
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desarrollados o una panza embarazada; toda estas imágenes son una muestra del humor 

grotesco del mexicano, quién no respeta y se rie de la muerte por medio de estas 

imágenes grotescas y cómicas a la vez “the specific type of imagery inherent to the 

culture of folk humor in all its forms and manifestations has been defined by us 

conditionally as grotesque realism. (81) 

La risa y el humor son elementos inherentes al ser humano, la risa cura y regenera 

el espíritu y nos da un nuevo impulso para seguir viviendo.  De acuerdo a Bakthin:  

“laugher has a deep philosophical meaning.  It is one of the essential forms of the truth 

concerning the world as a whole concerning history and man.  It is a peculiar point of 

view relative to the world; the world is seen anew no less (and perhaps more) profoundly 

than when see from the serious standpoint.  Therefore, laughter is just as admissible in 

great literature posing universal problems as seriousness.  Certain essential aspects of the 

world are accessible only to laugher.” (66)  Por medio de la risa y el humor el mexicano 

olvida o borra la realidad de la muerte del ser humano; por medio de la risa, el mexicano 

deconstruye la seriedad de la muerte y la ve desde un punto de vista carnavalesco, festivo 

y humorístico.  Este punto de vista no  borra la realidad de la mortalidad del ser humano, 

pero para el mexicano hace esta realidad aún más llevadera debido a su humor grotesco.    



54 

 

TRASFONDO TEÓRICO Y FILOSÓFICO DEL HUMOR 
 

 
Joking often cuts through obstacles better and more forcefully than being serious 

would.  Horace 
 
La risa y el humor son elementos inherentes en el ser humano.  Para el mexicano 

estos elementos son más significativos en lo respectivo al tema de la muerte.  La muerte 

obviamente es causa de tristeza, sin embargo para el mexicano también causa de risa y 

festejo.  Octavio Paz nos dice “No hay nada más alegre que una fiesta mexicana, pero 

también no hay nada más triste.  La noche de fiesta es también noche de duelo.”(Paz 47)  

Pero, ¿Qué nos causa risa? ¿Cuáles son las situaciones que conllevan el humor? 

¿Qué es el humor?  Cuando nos referimos a alguien que tiene “buen sentido del humor” 

decimos que esta persona tiene:  gracia, ingenio, chispa o salero.  Por lo tanto cuando 

hablamos de algo que es humorístico podemos deducir que estamos refiriéndonos a algo 

que es gracioso, jocoso, cómico, irónico, mordaz o satirizante.  Así, bajo estas 

definiciones podemos visualizar el humor en los payasos de circo, las bromas entre 

amigos, los chistes políticos etc.  Sin embargo, si preguntamos a un psicoanalista qué es 

el humor, nos dará definiciones complejas dignas de ser estudiada a profundidad, una de 

ellas es: 

When psychoanalysts and psychotherapists since Freud think of 
humor they think of four major aspects:  (a) the legitimacy of humor in 
technique (b) humor as a defense against the seriousness of analytic 
discourse (c) humor as a philosophical stance that maturely perspectifies 
the otherwise all–too–serious aspect of life (d) a curious capacity of 
unconscious mental life.(Grotstein 69) 

 
De acuerdo a esta definición anterior, hay cuatro aspectos sobre el humor.  El 

primero es la legitimidad de las técnicas humorísticas donde el subconsciente es el sujeto, 
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capaz de procesos mentales sofisticados donde el humor forma parte de ellos.  El segundo 

aspecto es el humor como defensa, donde el humor sirve como puente entre los procesos 

mentales mítico–fantástico–lógico de nuestras vidas.  El tercer aspecto del humor, se ve 

como una forma filosófica que se usa para balancear la seriedad de la vida.  El cuarto 

aspecto es el que se refiere a la curiosidad natural sobre la vida en general.  Estos dos 

últimos aspectos se pueden aplicar a la visión humorística en la muerte mexicana. 

Según los psicoanalistas, el uso del humor facilita la liberación del pensamiento, o 

concepto donde una idea, como la muerte, pasa del conciente al subconsciente por medio 

de un chiste y aligera el peso de lo que nos molesta o preocupa.  Freud believed that in a 

joke a thought in the preconscious is submitted to unconscious revision which allows for 

a partial revision which allows for a partial transient and involuntary release of the 

repressed. (71) 

Un buen ejemplo de esta revisión subconsciente, es como el mexicano, por medio 

del humor, aligera el  temor a la muerte.  El mexicano, transforma la realidad de la 

muerte por medio de su literatura, grabados o música en algo simpático y agradable.  Esta 

aproximación hacia el concepto de la muerte hace que el mexicano se ría de su propia 

mortalidad neutralizando así el miedo natural del ser humano a lo desconocido.  El reírse 

de sí mismo y su propia mortalidad, es una muestra del desarrollo psicológico y 

emocional del individuo.  No queremos decir con esto que las otras culturas no sean 

maduras emocionalmente sino que el mexicano toma una perspectiva humorística y 

personal cuando se trata de tema de la muerte. 
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El humor es un aspecto importante en todas las culturas, puesto que el hacer chistes 

o reírse de las tribulaciones diarias aligera su peso “Humor plays a varied but important 

role in the daily life of virtually every individual whether it occurs as jokes or as a 

character logical philosophical way of relating to life’s hardships.” (75) 

Según James S. Grotestein, el uso del humor como remedio, es un fenómeno 

cultural universal que aligera las frustraciones y todo tipo de sufrimiento.  Cuando uno se 

ríe de sus propios problemas y preocupaciones, de alguna manera éstos parecen menos 

complicados “Humor seems to be a supraordinate phenomenon that represents an 

interaction between the primary and secondary processes.  It can often become a skilled 

negotiator between each and allows for a philosophical solution to hardships conflict 

frustration and other forms of suffering.” (86)  Por otro lado, por medio del humor, se 

pueden ver los problemas desde otro punto de vista “Humor’s capacity to be humorous 

depends on our ability to shift perspectives, to be able to decenter ourselves from a fixed 

cyclopean point of view in order to be able to see things differently.” (86)  

Cuando se habla de las diferentes perspectivas del humor, éstas pueden variar 

dependiendo de la cultura en que se producen.  Por ejemplo,  los aztecas apreciaban 

mucho las artes entre ellas el humor y mantenían un grupo de bufones que los divertían 

en sus fiestas y banquetes, no sólo con música y canto, sino que también con chistes y 

actos cómicos.  Por lo que, después de la conquista “The Spanish noted the similarities 

between their tradition of humor and that of ritual humor in many areas of Middle 

America, which was primarily due to the Aztec influence.  They therefore encouraged the 

Indians to incorporate Spanish customs in their social satire.”(Apte 172–73) 
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Los aztecas hacían uso del humor en su cultura.  Por lo general, el humor era 

integrado en ceremonias y fiestas públicas donde los bufones podían burlarse de los 

códigos de conducta del pueblo y hasta de los mismos nobles sin tener consecuencias por 

su atrevimiento:  Ceremonies therefore provide a suitable setting for public entertainment 

by way of humor. (176)  Como consecuencia de la fusión de las culturas azteca y 

española, el uso del humor continuó en Nueva España hasta nuestros días.  Tanto en la 

representación de obras de teatro como los ángeles o calaveras sonrientes incrustados en 

la pintura y  arquitectura de las iglesias y otros edificios nos muestran el uso del humor en 

la Nueva España.  Al llegar los españoles, los aztecas ya usaban el humor en sus 

ceremonias y fiestas. Al integrarse costumbres y religiones, también, en cierta forma, se 

integró el humor:    

The chief purpose of ritual humor appears to be community 
entertainment; religious ceremonies are the main events for large group 
interaction especially in preliterate societies.  Ritual humor is not 
qualitatively different from humor in other social interaction.  Rather, the 
rituals provide a specific context whereby humorists and participants are 
both temporarily freed from social sanction for whatever acts they wish to 
stimulate. (176) 

 
En lo que respecta a la celebración de la muerte se puede ver que ambas culturas 

tenían festivales o ceremonias para sus muertos; la muerte es un aspecto que naturalmente 

provocaba miedo en el ser humano en general, sin embargo, al enfrentarlo con el humor 

como se hacía en México, este miedo se suavizaba y la muerte se convertía en 

protagonista de un festival religioso cultural lleno de risas y alegría.  Así pues, los 

habitantes de la Nueva España le dieron un giro diferente a la visión común de nuestra 

mortalidad, viéndola con más objetividad por medio del humor “To have cultivated a 
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philosophical spirit or a rich sense of humor is to have a distanced and at least potentially, 

a more objective view of the world.  The person who faces life with a sense of humor has 

a calmer attitude and can view things more rationally”(Philosophy of Laugher and Humor 

2) 

Por medio del humor la cultura mexicana le da una nueva perspectiva y cierta 

objetividad a la idea de la muerte.  Según Francis Hutcheson “When an object either good 

or evil is aggravated and increased by the violence of our passions, or an enthusiastic 

admiration, or fear, the application of ridicule is the readiest way to bring down our high 

imaginations to conformity to the real moment or importance of the affair.” (35–36) 

El mexicano, ya sea por miedo o indiferencia, ridiculiza a la muerte de tal manera 

que la hace parte de su vida diaria.  De este modo ya no la ve como un ente terrible y 

desconocido, sino como una amiga y compañera de camino.  Esta actitud hacia la muerte 

convierte a la cultura mexicana en una rareza cuando se le compara con otras culturas,  

puesto que, como dice Paz, el mexicano la adula a la muerte, la festeja, la cultiva, se 

abraza a ella.(Paz 53)  El abrazo con la muerte del mexicano es una incongruencia 

insólita para algunos, sin embargo, la muerte forma parte de su vida, es el continuo 

círculo vital del ser humano nacer–crecer–morir.  Por lo que, como dice Arthur 

Shopenhauer “The cause of laughter in every case is simply the sudden perception of the 

incongruity between a concept and the real object which have been thought through it in 

some relation, and laughter itself is just the expression of this incongruity.”(Philosophy of 

Laugher and Humor 35–36)   
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El mexicano ve a la muerte de frente y se ríe de ella por medio de su literatura, su 

música y su poesía; especialmente, en la creación de “calaveras” que encontramos en los 

periódicos en el día de muertos.  Estas creaciones poéticas populares, se burlan de todo y 

de todos por medio del concepto de la muerte. 

El humor y la risa deben de ser compartidos, ya sea en un ambiente familiar, 

político–satírico o en fiestas populares.  Aunque es saludable reírse de uno mismo, si la 

risa es compartida es más divertida por lo que:   

To understand laughter, we must put it back into its natural 
environment, which is society, and above all we must determine the utility 
of its function, which is a social one.  Such, let us say at once, will be the 
leading idea of all our investigations.  Laughter must answer to certain 
requirements of life in common.  It must have social signification. (119–
120) 

 
De acuerdo a Octavio Paz la indiferencia del mexicano ante la muerte se nutre de su 

indiferencia ante la vida.  Por lo tanto la actitud hacia la muerte tiene una significación 

social.  Para el mexicano morir es natural y hasta deseable “Cuanto más pronto mejor  

…El desprecio a la muerte no está reñido con el culto que profesamos.  Ella está presente 

en nuestras fiestas, en nuestros juegos, en nuestros amores y en nuestros pensamientos.  

Morir y matar son ideas que pocas veces nos abandonan.  La muerte nos seduce.”(Paz 52) 

La muerte está presente en todos los aspectos de la sociedad y se le ve con tal 

familiaridad que el mexicano se ríe de ella.  Esta actitud tal vez podría mal interpretarse 

como una postura de superioridad hacia la muerte.  No es tal el caso, es solo una actitud 

objetiva.  El mexicano es un ser pragmático en todos los aspectos de su existencia por lo 

que la teoría de la superioridad no se aplica a su conducta.  Según Michael Clark:  

“Superiority theories:  finding something humorous necessarily involves a feeling of 
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triumph and superiority, and this is why we laugh at human incompetence, clumsiness, 

clowning and misfortune.” (Philosophy of Laugher and Humor 140) 

El mexicano no se ríe de la muerte del mismo modo que se ríe de las gracias de un 

payaso; o cuando alguien se da un golpe por pisar una cáscara de plátano; el humor 

mexicano se podría decir, es más filosófico.  Debido a su pragmatismo, el mexicano ve 

en la muerte, una realidad de la cuál no puede escapar.  Por lo tanto, la acepta tal como 

es, la incluye en su vida cotidiana y vive con ella cómodamente.  La actitud mexicana 

hacia la muerte se acomoda más a la teoría de la incongruencia como la describe John 

Morreall “The incongruity theory attempts to characterize the formal object of 

amusement.  It tries to say just what something has to have in order for us to find it 

amusing.  What amuses us is some object of perception or thought that clashes with what 

we would have expected in a particular set of circumstances.”(Philosophy of Laugher and 

Humor 6)  

El mexicano, al escoger burlarse de la muerte, provoca una reacción de sorpresa 

cuando se le compara con otras culturas.  Lo natural en toda cultura, es temer y evitar la 

muerte en lo posible.  Sin embargo, el mexicano hace todo lo contrario a lo convencional:  

abraza a la muerte, se deja seducir por ella, y la acepta como su eterna compañera de 

camino.  Se ríe de ella y la adula con títulos simpáticos como:  la catrina, la pelona, la 

huesuda; personaliza a la muerte y la ve como debe de ser, parte de su vida, parte del 

ciclo natural del ser humano.  Juanita Garciagodoy en su libro Digging the Days of the 

Dead, nos dice: 

The myriad of nicknames Mexicans have for death serve less to 
identify, qualify and describe death itself, than to identify those who apply 
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them as people, who feel they deserve to be considered close and familiar 
enough to death to invent and use terms of endearment for it.(Garciagodoy 
181) 

 
Esta actitud de familiaridad con la muerte, no hace al mexicano mejor ni peor que 

los individuos de otras culturas, sólo lo hace diferente.  Y esta dicotomía, esta 

incongruencia y humor hacia la muerte es el tema principal de nuestro estudio.  
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PREÁMBULO GENERAL SOBRE LA MUERTE 
   

Non est vestrum nosce tempora vel momneta quae PateR possuit in usa potestate – 
A ustedes no les corresponde saber el tiempo y el momento que el Padre ha fijado con su 

propia autoridad.  Hechos de los apóstoles 1:7 
 

La muerte, el fin de la vida humana.  La mortalidad y destrucción del cuerpo vivo.  

Todo ser viviente en este planeta pasa por este proceso natural.  De acuerdo a Plinio 

Prioreschi en su libro A History of Human Responses to Death se encuentra la definición 

de muerte como:  “Death is the cessation of life and for this reason strictly speaking it can 

affect only living entities  ...by death we mean in effect the loss of certain characteristics 

related to function.”(Prioreschi 6)  La muerte es el término de la vida, la cesación total y 

definitiva del funcionamiento de los órganos vitales y su función en el cuerpo humano. 

Sin embargo, la muerte también significa vida:  en la flora la semilla tiene que morir 

primero para poder dar vida y formar una nueva planta; en la cosmogonía azteca la 

víctima tenía que morir para con su sangre poder dar vida al sol.  En la religión cristiana 

Jesús Cristo tuvo que morir en la cruz para dar vida eterna a la humanidad.  Entonces, si 

la muerte significa vida, ¿Por qué el ser humano le tiene tanto miedo a la muerte? ¿Por 

qué, si la muerte es una parte inherente a la humanidad, es que se trata de ignorar el 

hecho de nuestra propia finalidad? ¿Es acaso la incertidumbre de no saber cuándo 

moriremos o adónde iremos lo que le preocupa al ser humano? ¿Es el apego a las cosas 

terrenales, fama, fortuna o familia lo que nos hace rechazar la idea de que algún día 

moriremos? ¿Será tal vez la incertidumbre de lo que hay o no hay, después de la muerte 

lo que nos hace temerla?      
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Antes de responder a las preguntas anteriores, será necesario analizar primeramente  

¿Qué es la muerte? ¿Cómo se define específicamente? ¿Cómo responde la humanidad en 

general ante la idea de la muerte?  A través del tiempo, la humanidad ha visto a la muerte 

frente a frente con valor, o la ha ignorado y negado completamente. 

 
Trasfondo histórico de la muerte  

En A History of Human Responses to Death de Plinio Prioreschi encontramos 

respuesta a nuestras preguntas.  Aquí se encuentra una cronología de las diversas 

disposiciones con respecto a la muerte en el mundo en general.  Desde los más remotos 

antepasados hasta nuestros días podemos encontrar un culto a la muerte.  El hombre de 

Neandertal (alrededor de 25,000 a 30,000 AC) fue el primero en enterrar a sus muertos y 

creer que había posibilidades de vida después de la muerte:  “all ancient people put tools 

and other useful objects in the tombs of their dead.  Obviously with the idea that they 

would be used by the deceased” (Prioreschi 21)  El hombre prehistórico creía en un tipo 

de existencia después de la muerte.  La prueba de esta posible existencia era la 

preservación del esqueleto humano “the belief that death was not total cesation of 

existence was the skeleton.  The cadaver is true, disintegrates but the skeleton remains 

...the skeleton would remain without the signs of life but it would not decay and it kept 

the general form of the old body.” (22)  Por lo tanto el culto  a la muerte y la preservación 

del cuerpo muerto fue de suma importancia para el hombre primitivo.  

En los antiguos egipcios, también se puede observar la misma creencia de que hay 

vida después de la muerte “The Egyptian Book of the Dead (around 35, 000 BC) treats 

the journey of the human soul in eternity as a factual certainty and at least as pleasant as 
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earthly existence.” (27)  En Egipto, no solo se creía que había vida después de la muerte 

sino que también se creía que había una existencia similar o mejor a la vivida 

anteriormente; por esta razón, para los egipcios, era muy importante incluir en sus tumbas 

instrumentos de trabajo, sirvientes, cónyuges, comida, ropa y otras cosas necesarias para 

la vida terrena.      

De la misma manera, en la Antigua Roma la creencia de que hay vida después de la 

muerte era de gran importancia.  Se enterraba a los muertos y se ponía una inscripción  y 

a veces hasta un retrato al pie de la tumba notando las obras de la persona fallecida, ya 

fuera ésta un senador o un esclavo.  De acuerdo a las costumbres romanas era esencial 

que todos fueran recordados para asegurar su supervivencia en la otra vida.  Era la Vía 

Appia, el lugar preferido para ser enterrado, había inscripciones para los peatones para 

que recordaran al muerto y sus obras “Usually the inscription asked the passerby to stop 

and think of the occupant of the tomb and remember his life and deeds:  The belief in life 

after death was weak and, as a kind of insurance it was felt that the larger the number of 

people remembering the desceased the more his chances of survival.” (28)  El olvidar la 

memoria de la persona fallecida era como un aniquilamiento de su existencia. 

En la Grecia Antigua la filosofía de Aristóteles7 proponía que, con la muerte la 

mente o el intelecto eran puestos en libertad y podían volar al infinito.  Pero por otra 

parte, creían que el alma y el cuerpo eran inseparables, por lo tanto si el cuerpo perecía el 

alma también.  Estos dos puntos de vista son contradictorios, puesto que, como lo explica 

Prioreschi “On one side, he (Aristotle) affirms that the soul is dependent on the body and 

                                                 
7 Aristóteles (384–322 a de J. ), filósofo griego, fundador de la escuela peripatética 
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it is closely bound to it  ...On the other, he states that at death the mind is “set free” 

leading to the possible interpretation that if it does not retain its individuality it is 

reabsorbed into its original source.” (82)  Si para Aristóteles el alma era una entidad y la 

mente otra distinta, entonces el alma se destruía con el cuerpo y la mente tenía la libertad 

de divagar por el espacio, pero si el alma y la mente eran la misma, entonces el fin de la 

existencia de ambas culminaba con la muerte humana. 

En la Edad Media la fe cristiana, garantizaba la inmortalidad del alma, siempre y 

cuando el individuo hubiera vivido una vida virtuosa, éste triunfaría sobre la muerte, 

tendría beatitud y felicidad eternas.   

It would appear that while death is essential for the continuation of 
life, the feeling of immortality is essential for the existence of humanity.  
On the other hand, the concomitant fear of death is essential for action and 
progress.  Feelings of immortality and fear of death are therefore two of 
the main pillars on which the existence of humanity and civilization rest. 
(Prioreschi 30)  

 
En la Edad Media el sesgo de las creencias sobre la muerte se enfocó más en las 

ideas cristianas y transformó a la muerte en un fenómeno aterrorizante o paradisiaco.  

Esta vida se trasformó en un lugar lleno de dolor, sufrimiento, y constante  tortura por 

nuestros pecados, y por el contrario, la vida eterna era un lugar lleno de felicidad y 

beatitud.  La iglesia cristiana en sus esfuerzos por evangelizar y lograr que el individuo 

tuviera una vida terrena santa y virtuosa exhortaba a las personas a tornar hacia la religión 

cristiana provocándoles un terror a la muerte, el infierno y la condenación eterna del alma 

si no eran virtuosos de acuerdo a sus dogmas.  Por lo tanto, las representaciones gráficas 

de la muerte en la Edad Media se transformaron en una lucha entre las entidades del bien 

el mal y fueron muy populares:   
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The church …insisted on the perishable nature of all worldly things 
(as shown by vivid representations of decomposing corpses, grinning 
skeletons, and the portrayal of death as the great equalizer) and on 
depicting the death bed as the battleground between Angels and Devils for 
the possession of the soul of the deceased. (87) 

 
Al exponer el esqueleto, en sus representaciones de la muerte, le recordaban al 

individuo su mortalidad y lo hacían temerla urgiéndolo a cambiar su vida a una más 

virtuosa para así poder llegar al cielo.  

En el Renacimiento el individuo, al contrario de la Edad Media, enfocó su 

existencia en esta vida terrena y la vio como parte natural de su vida.  Según Philippe 

Ariès en us libro The Hour of our Death:  “death is now an intrinsic part of the fragile and 

empty existence of things, whereas in the Middle Ages death came from the outside.”  

Por ésta razón en el Renacimiento “the sense of life and death in the sixteenth and 

seventeenth centuries was fundamentally different from that of the Middle Ages.”(Ariès 

332)  En ésta época renacentista, el individuo siente una confianza en la capacidad 

humana, se siente y está capacitado para descubrir el mundo y es capaz de lograr todo lo 

que se propone.  Por consiguiente la muerte y la inmortalidad en la época del 

renacimiento pierden la importancia que se les dio en la Edad Media.  La muerte no es ya 

algo horrendo en lo cual el ser humano tiene que preocuparse por la salvación de su alma, 

sino que es algo natural que forma parte de la existencia del ser humano.  

 
Rituales Funerarios, Iconografía y Religión 

La fascinación y el miedo a la muerte no se reflejan sólo en la cultura sino también 

en el arte, los ritos funerarios y la religión.  En el libro History of Art se puede observar 

una imagen esculpida en bajo relieve, de los Etruscos (700 a de J.C.) sobre el arte 
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funerario donde se encuentra a una pareja reclinada plácidamente en un sillón.  Las 

imágenes representan a personas disfrutando de la vida.  Éstas imágnes son “effigies such 

as the reclining couple, which for the first time in the history represent the desceased as 

thoroughly alive and enjoying themselves.”  Esta obra de arte funerario:  “suggests that 

they (the Etruscans) regarded the tomb as an abode not only for the body but for the soul 

as well”. (Janson 207)  Las creencias funerarias de los etruscos variaban un poco en 

comparación con las otras civilizaciones de esa época.  Parece que los etruscos creían en 

una vida de placeres después de la muerte en donde las comodidades y privilegios de la 

vida anterior continuaban.  Pero existe otra posibilidad:  “perhaps the Etruscans believed 

that by filling the tomb with banquets, dancing and games, and similar pleasures they 

could induce the soul to stay put in the city of the dead and therefore not haunt the realm 

of the living.” (207)  En las civilizaciones antiguas se temía que si no se disponía del 

cuerpo debidamente, el alma o el espíritu se quedaría entre los vivos y éste los perseguiría 

espantándolos constantemente.  Philippe Ariès, citando Ovidio, nos dice:   

“Ovid8 relates that on the day of the Feralia, the Day of the Dead, the 
Romans sacrificed to Tacita, the mute goddess, a fish with its mouth sewn 
shut, an allusion to the silence that reigned among the manes, or spirits of 
the departed.  This was also the day in which offerings were taken to the 
graves, for at certain times and in certain places, the dead emerged from 
their sleep like the unclear images of a dream and sometimes troubled the 
living”.(Ariès 23)  

 
Como se puede ver, en la Roma antigua, se consideraba de suma importancia 

disponer de los restos humanos de una manera apropiada y respetuosa para que el espíritu 

pudiera descansar debidamente.  También se asignaba un día específico para celebrar a 

                                                 
8 Ovidio, poeta latino (43 a. de J. C – 17 d. de J. C.) autor de El arte de amar y Metamorfosis. 
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sus muertos, día en que  los deudos visitaban las tumbas y llevaban ofrendas.  Esta 

costumbre de visitar los cementerios es común todavía en lugares como México y otros 

países católicos del mundo.  

La idea de la continuación de la vida después de la muerte ha perdurado como lo 

mencionamos anteriormente desde la época paleolítica hasta nuestros días con  la 

expansión de la religión cristiana.  En la religión cristiana hay muchos dogmas que se 

concentran en la preparación del alma para su destino final.  El cielo y el infierno son 

imágenes continuas en el cristianismo; aunque, el simbolismo del proceso con el cuál el 

alma es sometida a un juicio después de la muerte ha cambiado a través de las diferentes 

épocas.  El Arcángel San Miguel es una representación muy común en las 

representaciones del juicio final del alma.  De acuerdo a Ariès, San Miguel juzga a las 

almas dos veces.  La primera, pesa a las almas en una balanza, imagen que se toma del 

libro del Apocalipsis, y en la otra, las almas son separadas una segunda vez por medio de 

la espada del Arcángel San Gabriel.(Ariès 100–01)  En la representación del Juicio Final 

(1420–25) de Hubert and Jan Van Eyck9 podemos ver al Arcángel Gabriel en medio con 

la espada desenvainada y bajo sus pies, la muerte representada como un esqueleto 

recibiendo a las almas condenadas; y en la parte superior vemos a Cristo con la Virgen y 

los santos acogiendo a las almas purificadas.  

De acuerdo a ésta iconografía religiosa, cada momento de la vida del individuo es 

pesado en la balanza de la vida y la decisión es tomada por los poderes divinos ya sea 

para salvar o condenar al alma.  Por esta razón San Rafael arcángel, se convirtió en el 

                                                 
9 The Last Judgement  (c. 1420–25) Oil on canvas.  The Metropolitan Museum of Art, New York. 



69 

 

patrón de los moribundos:  “the Standard–bearing arcángel became the popular Saint of 

the Dead. It was important to obtain his favor without delay, people prayed to him, just as 

they later took douceurs10 to judges ‘that he might usher them into the blessed light’.” 

(Ariès 103)  Pero, nos preguntamos ¿Cómo este ángel obtenía la información necesaria 

para salvar o condenar a las almas?  La respuesta, de acuerdo a Ariès, es que los actos de 

cada individuo:  “had been recorded in a book by another angel who was half court clerk, 

half accountant.” (109)  Este libro donde eran registradas las acciones de los seres 

humanos continuó como un símbolo importante en la iconografía religiosa de la muerte 

hasta mediados del siglo XVIII cuando:  “Saint Joseph or the Guardian Angel took the 

place of the Arcángel who was the signifier (a Standard–bearer) or psychopompos 

(conductor of souls).” (104) 

Aparte de los símbolos tales como:  balanzas y libros usados en relación al juicio 

final; también, era muy importante para el individuo el tener una buena muerte.  Tener 

una “buena muerte” generalmente  garantizaba a la persona el perdón de los pecados y un 

lugar en el paraíso.  Había muchas representaciones pictográficas sobre la buena muerte, 

y estas generalmente presentaban a un ángel al pie de la cama del moribundo.  En las 

representaciones del Arts Moriendi11 del siglo XV, las representaciones cambiaron y “the 

drama takes place in the bedroom of the dying person.  God or the devil is consulting the 

book at the head of the deathbEd.  But it looks as if the devil is the one in possession of 

this book or public notice, which he brandishes vehemently to claim his cue”(Ariès 105)  

Ésta última imagen era la representación de la “mala muerte” donde el alma era llevada a 

                                                 
10 Douceurs (French) plural for “Sweets” (candy) 
11 Arts Moriendi (Latin) treatises on the art of dying well 
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los infiernos.  En las imágenes de la “buena muerte” se puede ver lo contrario donde:  

“his guardian angel joyously displays a book in which are written his virtues, good 

works, fast, prayers, mortifications etc.  ...the devil is confounded, retreats and throws 

himself into hell with his book in which nothing is written, because his sins have been 

erased by a sincere penitence.” (105)  

Otra representación de la buena muerte la encontramos en la obra del pintor español 

El Greco12 y su obra El entierro del Conde de Orgáz (1586).13  En esta representación los 

santos bajan a recibir el alma del Conde:  “a medieval benefactor so pious that St. 

Stephen and St. Augustine miraculously appeared at his funeral and themselves lowered 

the body into its grave.”(Janson 519)  

A través de la iconografía, la presencia de Dios y el Diablo eran imágenes fuertes y 

temidas por la población en general, por lo tanto la iglesia las promovía para  promulgar 

su doctrina y tratar de exhortar a los pecadores a llevar una vida más cristiana.  Tiempo 

después la iglesia instituyó la creencia en el purgatorio como un lugar intermedio entre el 

cielo y el infierno y éste se convirtió en una imagen popular a mediados del siglo XVII.  

Una de las más populares representaciones de lo que sucede después de la muerte ya sea 

el cielo o purgatorio, se puede apreciar en Roma donde se puede ver en el fresco en la 

Capilla Sixtina,  del Juicio Final de Miguel Ángel.  Este fresco describe “The Blessed 

and the Damned huddle together in tight clumps, pleading for merci before a wrathful 

God.”(Janson 500)   

                                                 
12 El Greco, se le considera pintor español aunque, Doménico Theotocopulos, nació en Creta 1541 y se 
estableció en España en 1614.  
13 The burial of Count Orgaz (1586) Oil on canvas. Toledo, Spain. 
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Esqueletos y Calaveras 

La iconografía de la muerte no se concentraba sólo en ángeles y demonios, sino que 

también incluía esqueletos y calaveras como forma de representación.  Los esqueletos y 

las calaveras es la única parte del cuerpo que no se corrompe, el esqueleto, después de 

corromperse la carne, queda limpio y completo:  “In the XVI–XVII C. the skeleton is the 

end of life, a simple agent of providence today and of nature tomorrow.”(Ariès 328)  Esta 

imagen del esqueleto es la que comprobaba al hombre prehistórico en sus creencias que 

había una posibilidad de vida después de la muerte, puesto que, si el esqueleto vivía tal 

vez era un signo de que alguna otra parte del individuo viviera también.  Por lo tanto, 

desde el principio de la humanidad el esqueleto ha sido un símbolo importante que 

provoca reacciones ambiguas:  una es la representación de que hay algo que no se 

destruye con la muerte, otra es la representación misma de morir.  

En México la representación de la morte seca14  no es una imagen malvada ni 

demoníaca.  Al contrario, es una imagen bienvenida para el individuo, es la conciencia de 

su propia mortalidad y no asusta al mexicano, al contrario éste abraza la morte seca  con 

gusto y humor.  Ariès comenta:  “In All Souls Day in México, the skeleton is neither so 

frightening nor so wickEd.  He (the skeleton) no longer appears as the assistant and ally 

of the demon who recruits residents for hell.” (328)  No sólo en México sino en todo el 

mundo el esqueleto es una de las representaciones más populares de la muerte.  En 

Europa, encontramos las primeras representaciones esqueléticas artísticas en el siglo 

XIV, en Paris, en la iglesia de Los Santos Inocentes (1424) en un fresco de las paredes 

                                                 
14 Morte Seca skeleton clean and gleaming. 
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del cementerio aparecen esqueletos bailando alegremente.  En Alemania también se 

encuentra un fresco de Hans Holbein con imágenes esqueléticas similares a las de 

Francia.  

Debido a la pobreza, el hambre y La peste en Europa y la posibilidad de una muerte 

súbita, la iglesia cristiana se preocupaba por la salvación del alma de los feligreses, por lo 

tanto la iglesia se las ingenió para producir sermones gráficos tales como la dance 

macabre, como una táctica didáctica para prevenir a los feligreses de la inevitabilidad y la 

universabilidad de la muerte.  Al producir estos sermones gráficos mejor conocidos como 

La danza macabra en las paredes de los cementerios, la iglesia recordaba a los feligreses 

su mortalidad y los exhortaba a la penitencia antes de que fuera demasiado tarde. 

En las danzas macabras antes del siglo XVI se puede ver el encuentro con la muerte 

como algo amigable y no violento.  La danza en sí se representa generalmente como un 

círculo  de esqueletos o cadáveres bailando y alternando con los seres vivos.  Los muertos 

eran los que guíaban la danza y sus vestidos representaban todas las condiciones sociales 

de la época.  Los esqueletos invitaban a los vivos que iban a morir a integrarse a la danza:  

“Death holds out its hand to the living person whom it will draw along with it, but who 

has not yet obeyed the summons.  The art lies in the contrast between the rhythm of the 

dead and the rigidity of the living.” (116)  La representación de la danza de la muerte, en 

sí puede describirse como cómica.  Los esqueletos abren sus bocas desdentadas y saltan 

al ritmo de la música, algunos aplauden otros parecen que dan círculos, en fin, realmente 

parece que disfrutan de su danza, y la representación en sí puede describirse como 

cómica.  Pero, de acuerdo a la función didáctica de estas danzas, los vivos al mirar estas 
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imágenes se voltearían horrorizados y tornarían al rezo y la penitencia al ver su 

mortalidad tan de cerca. 

No sólo el esqueleto, sino la calavera también tomó apogeo en la iconografía 

popular.  Phillipe Ariès comenta cómo se usaban los osarios15 en el cementerio 

Capuchino de la confraternita della orazione e della Morte en Roma para adornar las 

paredes y los cielos del cementerio,  formando una obra de arte excepcional:  “…each 

bone is used according to its shape:  pelvic bones are arranged in rossettes, skulls are 

stacked in columns, tibias or limbs support the arches of niches, vertebrae form garlands 

or serve as cradle sticks.  The work is attributed to a XVIII C. monk.” (384)   

Fuera de los cementerios la calavera y los huesos en forma de cruz fueron 

representaciones comunes, no sólo en el arte funerario, sino también en la joyería en los 

siglos XVI y XVII:  “so the skull and crossbones were separated from the rest and 

multiplied in a kind of álgebra or heraldy or combined with other symbols such as the 

houglass, the church clock, the schythe, or the grave digger’s shovel.  These symbols 

invaded not only funerary art but also those familiar objects that were the vanities.”16  

Todavía hoy en día se puede apreciar éste tipo de joyería con la calavera y los huesos en 

forma de cruz, en el Mussée de Cluny, en París.  También encontramos este tipo de 

grabados en la joyería de “Victoria and Albert London had broches in the shape of 

coffins.” (331)  No solo en la joyería sino también en los muebles u otros objetos de la 

casa se encuentran representaciones de calaveras. In late XIX C:  “it was customary to 

                                                 
15 Osario:  ossuary, a depository for the bones of the dead. 
16 Vanity – still life in which objects either because of their function or because to their worn look evoke 
the passage of time and the inevitable end. (Phillipe Ariès, The Hour of Our Death United States of 
America:  Barnes and Noble, 2000) p 328. 
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engrave maxims recalling the brevita and uncertainty of life in the mantels of fireplaces” 

(331), todo esto con el objeto de incitar a los ocupantes a reflexionar y conversar sobre su 

mortalidad, al mismo tiempo que expresaban la melancolía e incertidumbre de la vida. 

En esta época del siglo XVI y XVII, la muerte cambia su imagen de una muerte en 

transi17 con los cadáveres descarnados y llenos de gusanos a una imagen esquelética de 

una criatura fantástica, inteligente y animada, como un símbolo abstracto.  Al contrario 

de la Edad Media, en que la muerte venía de afuera, del demonio o de Dios, la muerte en 

los siglos XVI y XVII es una parte intrínseca de nuestra existencia y viene de adentro.  

Philippe Ariès, en sus investigaciones, encontró que “Savonarola recommended that 

everyone carry about with him a small death’s head made out of bone and look at it 

often.” (330)  De la misma manera, hay un refrán popular mexicano que se encuentra 

generalmente en la frente de una calavera y dice:  “así como te ves me ví, así como me 

ves te verás.”  Por lo visto los mexicanos comparten la idea de Savonarola de confrontar 

la imagen de la muerte y llevarla cerca para no olvidar que el fin está en espera. 

En esta época del fin de la Edad Media y principio del Renacimiento la vida era la 

que tenía los aspectos negativos y la muerte era un refugio deseado por todos:  “death 

which hides in its recesses and shadows, is on the contrary, the blessed heaven, safe from 

the troubled seas and the quaking heart.  Life and the world have taken the place of the 

negative pole that the people of the late Middle Ages and early Renaissance had 

identified with death.  Death and life have switched poles.” (332)  Las imágenes de los 

cadáveres en transi ya no provocaban miedo, y asco como en la Edad Media.  El 

                                                 
17 En transi naked cadaver eaten by worms 
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individuo del renacimiento miraba a la muerte de frente y con ello recordaba su origen 

por lo tanto el llevar una calavera colgada del cuello o en las manos en forma de anillo 

era algo común, era como ir caminando mano a mano con la muerte como una compañera 

constante.   

 
El corazón y su simbolismo  

Con respecto a la iconografía de la muerte, el esqueleto no era la única parte del 

cadáver que se representaba o apreciaba; el corazón tenía un lugar especial y era 

venerado y codiciado en ciertos casos cuando el cuerpo no podía ser trasladado para ser 

sepultado a su terruño nativo.  En ocasiones que por distintas circunstancias, el cuerpo no 

podía ser sepultado en la cripta familiar se le sacaba el corazón, puesto que éste se 

consideraba como la parte más noble del cuerpo, y se transportaba a sus seres queridos, 

dejando el cuerpo enterrado en donde había perecido.  Por mucho tiempo el corazón 

representó una forma idealizada del amor por medio de cupido, o religiosa por medio del 

Sagrado Corazón de Jesús en la iconografía cristiana.  Con la llegada de los europeos a 

México, éstos no solo trajeron sus costumbres políticas y sociales, sino también trajeron 

las ideas religiosas del catolicismo español.  Por lo tanto, la representación del corazón de 

Jesús en México cobró un giro un poco diferente al original.  Cuando en Europa en los 

siglos XVII y XVIII se representaba el corazón de Jesús iluminado y sublime como 

símbolo de su vida y resurrección en México éste ya no se representaba en forma 

estilizada, sino con un corazón con las venas y las arterias cortadas chorreando sangre en 

una imagen casi real del corazón humano.  Ariès nos dice “when the dead body was 

provoking strange temptations in Europe, the Sacred Heart was no longer represented in 
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its stylized form (in México), but rather dripping blood, with the veins and arteries 

severed as in anatomical color plate.” (387–388)  Aparte de su simbolismo católico, el 

corazón también tenía un simbolismo fundamental en las ideas religiosas de los antiguos 

mexicanos.  Los aztecas creían que el corazón y su sangre chorreante eran los que 

alimentaban al sol en este ciclo cósmico en que vivimos; por esta razón, con la llegada de 

los españoles, el mexicano modificó la sublime imagen del Sagrado Corazón europeo y la 

sincretizó a sus propias imágenes y creencias.  Por medio de este sincretismo religioso, 

encontramos otra forma peculiar de usar el corazón en México. 

En Europa se creía que los ángeles bajaban a recoger a las almas y cuando morían, 

las llevaban al cielo.  En México ésta imagen también se usó pero con una pequeña 

modificación “in México the same image is reinforced by a second scene which takes 

place in heaven:  the child Jesus placing in a wicker basket a heart that represents a 

delivered soul.” (387–388)  Esta imagen es similar a las ofrendas aztecas del corazón para 

sus dioses.  Ya sea el Sagrado Corazón o el niño Jesús, la representación del corazón fue 

de suma importancia en ambos continentes con las ligeras variaciones que representaban 

sus culturas particulares. 

 
Cadáveres y otros horrores 

En relación al concepto de la muerte, en la época barroca ya no se encuentra esa 

tranquilidad y aceptación hacia la muerte que se ve en el renacimiento.  En el barroco el 

cadáver es un tema constante en el teatro o la novela e invade cada rincón de la vida 

diaria, transformándose en la representación de la muerte misma.  Se nota un poco de 

temor, un miedo a la muerte, a la aniquilación del ser humano como explica Ariès:  “one 
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senses in these men of science and enlightement a rising fear of sex and  ...the fear of 

death.” (405)  Sólo hasta ahora, en  los siglos XVIII y XIX le provoca horror la muerte. 

Por supuesto que antes se le temía y provocaba tristeza, pero entonces no se le tenía 

horror de ahora.  Antes de la época Barroca, el individuo miraba a la muerte como un 

sueño, un descanso, un viaje a Dios; pero no le temía.  Quizás los descubrimientos 

anatómicos y científicos mostraron que no eran infalibles y perdieron su religiosidad 

anterior.  Cuando las personas empezaron a temer a la muerte, dejaron de hablar de ella, 

de abrazarla, de llevar calaveras y símbolos que se las recordara “we have already 

discovered this silent fear in the rhetoric of the doctors that succeeded the apocalypses of 

the clergymen and in the discreet confessions it extracted from testators.” (406)  

Este nuevo horror a la muerte provocó también cambios en la actitud de los 

moribundos.  Éstos tomaron más precaución en cuanto a los testamentos, obras pías en su 

nombre, el lugar de las tumbas donde serían enterrados y las visitas a los cementerios 

para rezar por las almas de los que ya habían fallecido.  Ariès dice que esta época:  “it is 

of the utmost importance for mortals to listen to the lessons of the dead.  It is to their 

tombs that they must go to be convinced of the fragility of all things human.” (480)  

Anteriormente el drama se forjaba en la cama del moribundo; en el Barroco, se extiende 

desde la cama del moribundo, a la iglesia en el funeral, al cementerio donde yacerá el 

cuerpo hasta el cumplimiento del testamento y recomendaciones del moribundo.  Ariès 

explica con más detalle este cambio:  “men are afraid of death the way children are afraid 

of the dark, only because their imaginations have been filled with phantoms as empty as 

they are terrible.  The elaborate ritual of the last farewells, the weeping, the mourning, the 
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funeral ceremony, and the last convulsions of that machine that is breaking down:  these 

are the things that tend to frighten us.” (410–411) 

El movimiento Romántico del siglo XIX por el contrario, desarrolló un gusto 

retrospectivo a la Edad Media y un rompimiento con el Clasicismo, por  lo que los 

románticos soñaban y deseaban la muerte y lo más importante era que no la temían.  

Como muchos de los románticos eran cristianos o católicos, basaban sus creencias sobre 

la muerte en la religión.  En lo cual veían a la muerte más como un privilegio celestial 

que un castigo infernal.  Ariès nos dice:  “the fear that one shows must be relative to the 

sort of life one has led:  privileged souls have more reason to desire the end for their 

pilgrimage than to dread it.” (412)  Los románticos estaban tan cómodos con la idea de la 

muerte que la veían por todas partes, tanto en las casas donde vivieron o los cementerios 

donde fueron enterrados en la forma de fantasmas o espíritus “en tránsito”.  Debido a esta 

comodidad y aceptación de la muerte, en la época romántica se empieza a usar mucho el 

epitafio para expresar los sentimientos de dolor y tristeza por la persona fallecida.  En el 

siglo XVII este tipo de demostraciones de dolor fueron reprimidas, pero en la época 

romántica fueron explotadas como Ariès nos explica:  “after the XVII C. we sense a 

rising need to proclaim one’s grief, to advertise it on the tomb, which now becomes 

something it was not, the privileged place of memory and regret.” (530)  En la literatura 

romántica vemos esta aceptación de la muerte en obras como “Don Juan Tenorio” donde 

el cementerio de Sevilla es un lugar estratégico en la obra con sus fantasmas redimidos.  

En el siglo XIX la muerte y los epitafios fueron aceptados por los religiosos como una 

forma de mostrar su fe. 
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A mediados del siglo XIX en París se introdujo la idea de que los cementerios eran 

centros de infección y pestilencia (des foyers d’infection) y la recomendación fue cerrar 

los cementerios y mover los cuerpos a un lugar más remoto, lejos de la ciudad.  La idea, 

aunque bastante sanitaria, causó una gran conmoción en la población parisina:  “the 

ordinary people of Paris like to visit the cementerios with their families  ...It is their 

favorite excursión on their days of rest.  It is their consolation in times of distress.”(Ariès 

539)  Los cementerios eran un lugar de recreo para los vivos, un lugar para recordar a sus 

muertos y una parte integral de su rutina diaria.  Los vivos estaban cómodos con la idea 

de convivir de cerca con la muerte y sus muertos.  Ariès cita a Chadouillet (French 

Positivist 1881) en este caso, dice: 

Les cimetières sont–ils des foyer d’infection?  Let us hear no more of 
these arguments that the cemeteries are veritable centers of infection.  This 
is not the real reason that people want to move the cemeteries out of sight:  
let them admit they do not have the courage to endure it, that the spectacle 
of death is distressing, that in a world of happy industrialism, no one has 
time for the dead. (544) 

 
En esta época, se culpa a la industrialización de no tener respeto a la muerte por lo 

que la ciencia es considerada más importante y el culto a la muerte pasa a un segundo 

término. 

 
La muerte en la época contemporánea   

En la segunda mitad del siglo XIX la muerte en Europa pasa a un segundo término.  

Lo que se veía como algo hermoso y deseado en la época romántica ahora es como un 

espectáculo nauseabundo y horrible.  Desde el principio la muerte ha tenido 

connotaciones sociales y públicas y aún hoy en día la muerte es pública sólo cuando una 
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persona famosa o un político muere; pero de ahí en fuera, la sociedad ha desterrado a la 

muerte.  Ya no se mira la carroza funeraria, al contrario, ésta se ha mudado a una 

limosina blanca y con ésta, lo mismo puede ser un funeral que una boda.  La gente ya no 

para su carrera para ver de frente a la muerte, la vida sigue como si nada fuera a suceder; 

se desecha el cadáver rápidamente o, mejor aún, se le convierte en cenizas que son 

esparcidas lejos del terruño nativo.  En este respecto la iglesia católica ha aceptado la 

cremación del cuerpo, y aún el Vaticano ha hecho modificaciones a los ritos relacionados 

con la muerte.  La Extremaunción ha cambiado de nombre a la “Unción de los enfermos” 

y ahora se usa en todos los casos, graves o no, no sólo en los moribundos.  De cierta 

manera aún la iglesia se ha desligado de la muerte.  Hoy día, si una persona está tan 

enferma que habrá de morir, la familia rápidamente la interna en un Hospice, un tipo de 

hospital para moribundos, la deja al cuidado del grupo de enfermeros y pide se le avise 

cuando la persona ya haya muerto.  Las familias en estos casos entran a ver rápidamente 

al enfermo y hasta prohíben la entrada a personas no relacionadas con la familia 

inmediata.  Su racionalización es que, no es bueno compartir el desagradable espectáculo 

del moribundo con el público:   

It is indecent to let someone die in public. It is no longer acceptable 
for strangers to come into a room that smells of urine, sweat and gangrene 
and where sheets are soiled.  Access to this room must be forbidden, 
except to a few intimates capable of overcoming their disgust or to those 
indispensable persons who provide certain services.  A new image of 
death is forming:  the ugly and hidden death, hidden because is ugly and 
dirty. (569) 

 
En la Edad Media el lugar donde se congregaba el público era la recámara, donde 

yacía el moribundo; en el Romanticismo, el lugar preferido para pasear en una tarde 
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domingo era el cementerio, para poder estar cerca de los muertos.  Ahora en nuestros días 

la muerte pasa a un segundo término donde se ignora, se esconde, se esparce en un lugar 

remoto, lejos de nuestra vista y nuestra mente. 

Ariès comparte esta opinion y cita a Geoffrey Gorer en su libro Death, Grief and 

Mourning in Contemporary Britain (1963) donde dice:  “death has been removed to a 

distance.  Not only are people no longer present at the deathbed, but burial has ceased to 

be a familiar sight  ...children have been excluded from death.  Either they are not 

informed or they are told that their father has gone on a trip or that Jesus has taken him.  

Jesus has become a kind Santa Claus whom adults use to tell children about death without 

believing in him themselves.” (576)  No sólo se ha excluido la muerte de la vida diaria, 

también se le ha transformado en un ente popular– mitológico como Santa Claus para 

borrar de la memoria de los niños su presencia; la muerte se ha vuelto una fantasía que 

sólo ocurre en las películas y que no existe, como Santa Claus tampoco existe.  Ariès 

continua la cita de Gorer en lo que se él llama la “pornografía de la muerte”.  Aquí, la 

muerte se convierte en un tema que existe pero que al mismo tiempo es tabú para todos: 

At present death and mourning are treated with much the same 
prudery as the sexual impulses were a century ago.  One must learn to 
dominate them:  today, it would seem to be believed, quite sincerely, that 
sensible rational men and women can keep their mourning under complete 
control by strength of will and character, so that it need be given no public 
expression, and indulged, if at all, in private, as furtively as if it were an 
analogue of masturbation. (579) 

 
Hasta ahora la muerte ha sido aceptada o rechazada, pero, de acuerdo a Gorer, 

también se le ha dado una quasi–connotación sexual.  La muerte es íntima, prohibida, 
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reclusa.  El dolor y las expresiones de sentimiento y condolencias deben de ser ocultadas 

para evitar el recuerdo de nuestra mortalidad. 

Hoy día la negación de la muerte en nuestra cultura es un hecho; las expresiones de 

duelo y las lágrimas se han comparado ahora a las excreciones del enfermo, como algo 

desagradable que se debe ocultar.  El llanto ahora es un símbolo de histeria y el duelo es 

comparado con una enfermedad psicológica.  La negación de la muerte ha ido demasiado 

lejos; al duelo o cualquier cosa relacionada a la muerte se le rehuye, como a una 

enfermedad contagiosa.  Aún los sicólogos han considerado al duelo como algo peligroso 

o anormal.  En el siglo XX, con la Primera Guerra Mundial se encuentra el primer tabú en 

contra del duelo en público.  Ariès cita que en 1959, cuando Herman Feifel autor de The 

Meaning of Death quiso entrevistar a personas moribundas:  las autoridades del hospital 

estaban indignadas pues consideraban el proyecto “cruel, traumático y sadístico” ...y en 

1965 Elizabeth Kübler–Ross, autora de On Death and Dying (1969), asimismo, buscaba a 

personas moribundas para entrevistar, cuando las autoridades del hospital contestaron:   

“¿moribundos? Pero si aquí no hay moribundos” – no podía haber ningún moribundo en 

un lugar respetable y bien organizado, las autoridades estaban mortalmente 

ofendidas.(Feifel 589)  Hoy día si la muerte pudiera borrarse, la población estaría muy 

contenta puesto que la constante presencia de la muerte provoca un escándalo con dos 

actitudes:  una la de la muerte como un tabú en donde las personas se comportan como si 

la muerte no existiera; la otra postura es ver a la muerte como una formalidad técnica, 

reduciéndola a un estado ordinario del ser, o a algo insignificante.  Ariès nos dice:  “in 

England the goal was the complete effacement of death from the visible surface of life:  



83 

 

the suppression of mourning, the simplification of funerals, the cremation of bodies and 

the scattering of ashes  …death has been evacuated efficiently and completely.”(Ariès 

596) 

Desde el momento de la muerte hay un intervalo en el que la cristiandad ha 

extendido a la eternidad, a la vida eterna.  La vida eterna es esencialmente un período de 

espera caracterizado por paz y reposo.  En este estado los muertos esperan el 

cumplimiento de las promesas de la iglesia y la resurrección eterna.  La sociedad Europea 

y Norteamericana ha tratado de racionalizar y controlar la muerte, por esta razón la 

muerte no es bienvenida como algo natural sino que tiene que estar encerrada en 

ceremonia rápida y trasformada en un espectáculo desagradable.  Por lo tanto, hoy en día 

sólo se permite recordar a la muerte en ciertos días asignados en su honor tales como:  

Memorial Day donde su presencia está controlada y sus efectos están bajo el escrutinio de 

la sociedad vigilante manteniendo así a la muerte como algo irreal.  Octavio Paz nos dice 

“Para el habitante de Nueva York, París o Londres, la muerte es la palabra que jamás se 

pronuncia porque quema los labios.”(Paz 52)   

No obstante en México la muerte todavía tiene un lugar primordial en la psiquis 

mexicana, donde la muerte forma parte de su vida y es su compañera más querida debido 

a su herencia de la cultura de los antiguos mexicanos. 
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LA MUERTE EN LA ÉPOCA PREHISPÁNICA EN MÉXICO 
 

“…en medio del tumulto causado por la tormenta, en una pequeña casa en la isla de 
Xaltocan, nací de mi madre para empezar a morir.(Jennings) 

 
Al analizar la concepción de la muerte en el mundo europeo desde la época 

prehistórica hasta la época contemporánea encontramos dos tendencias:  una de 

aceptación y la otra de negación hacia la muerte.  Sin embargo, cuando volvemos nuestra 

atención al continente americano, específicamente a México, nos encontramos con una 

dicotomía entre las ideas europeas y las mexicanas.  Desde los tiempos precolombinos 

hasta nuestros días.  El concepto de la muerte ha sido fundamental para los mexicanos.  

El tema de la muerte se presenta en el arte, la literatura, la comedia, la música y la vida 

diaria en general en México.  Octavio Paz, en El laberinto de la soledad nos dice respecto 

de este fenómeno:  “El mexicano la frecuenta [a la muerte], la burla, la acaricia, duerme 

con ella, la festeja, es uno de sus juguetes favoritos y su amor más permanente.” (52)  En 

México, según Paz, la mayor parte de la población está conciente de su propia mortalidad 

y vive aceptándola con indiferencia. 

Morir es natural y hasta deseable:  “cuanto más pronto, mejor.  Nuestra indiferencia 

ante la muerte es la otra cara de nuestra indiferencia ante la vida.” (52)  Todas las culturas 

desde el principio de los tiempos, se han enfrentado con la idea de la muerte de diferentes 

maneras:  unas buscándola por medio de la guerra, el sacrificio humano, otras temiéndola 

o negándola en lo posible.  Para los aztecas la muerte y la vida eran una dualidad 

inseparable.  Según Octavio Paz “para los antiguos mexicanos la oposición entre muerte 

y vida no era tan absoluta como para nosotros.  La vida se prolongaba en la muerte.  Y a 

la inversa.  La muerte no era el fin natural de la vida sino fase de un ciclo infinito.  Vida, 
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muerte y resurrección eran estadios de un proceso cósmico que se repetía insaciable.”(Paz 

59)  Debido a este proceso cósmico, los antiguos mexicanos no temían a la muerte sino 

que la veían como un proceso natural, parte del ciclo infinito del ser humano.  Contrario a 

la visión de los aztecas, hoy en día, “en el mundo moderno todo funciona como si la 

muerte no existiera.  Nadie cuenta con ella.  Todo la suprime.” (62)  En los países 

capitalistas, como ya lo vimos anteriormente, la muerte es algo de lo cual no se habla, “la 

muerte es la palabra que jamás se pronuncia porque quema los labios.” (52)  El no hablar 

de la muerte es un fútil intento de borrarla de nuestro destino, una forma de evadir la 

realidad humana.  Sin embargo, el mexicano moderno, desde el siglo XVII hasta el siglo 

XXI toma una actitud muy diferente respecto a la muerte; no sigue ese ciclo infinito 

“vida, muerte y resurrección” de los cristianos sino que toma con ella un sesgo familiar, 

amistoso y a veces humorístico.  Octavio Paz no dice que:  “el mexicano, en cambio, la 

frecuenta, la burla, la acaricia, duerme con ella, la festeja, es uno de sus juguetes favoritos 

y su amor más permanente.  Cierto, en su actitud hay quizá tanto miedo como en la de los 

otros; mas al menos no se esconde ni la esconde; la contempla cara a cara con 

impaciencia, desdén o ironía:  “si me han de matar mañana que me maten de una vez.” 

(63) 

El mexicano aunque comparte los mismos sentimientos de incertidumbre y quizás 

miedo hacia la muerte con el resto del mundo, su manera de confrontarla es un poco 

disímil.  El mexicano es más indiferente hacia ella, acepta la muerte como una realidad 

inherente al ser humano y la mira con resignación; la incluye en su música, poesía, arte, 

en su vida diaria, vive con ella y es su eterna compañera.  Según Paz, “La indiferencia del 
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mexicano ante la muerte se nutre de su indiferencia ante la vida.  El mexicano no 

solamente postula la intrascendencia del morir, sino la del vivir.  Nuestras canciones, 

refranes, fiestas y reflexiones populares manifiestan de una manera inequívoca que la 

muerte no nos asusta porque la vida nos ha curado de espantos.  Morir es natural y hasta 

deseable; cuanto más pronto, mejor.  Nuestra indiferencia ante la muerte es la otra cara de 

nuestra indiferencia ante la vida.” (63)  Las ideas de Octavio Paz sobre la actitud sobre la 

muerte del mexicano, reflejan una idea mítica donde como nos dice Dante Salgado “el 

eterno presente que logra conjugar el pasado y futuro en un mismo espacio.”(Salgado 68)  

Esta idea mítica de la muerte viene de la herencia cultural prehispánica. 

 
Los dioses aztecas y la muerte 

Para los antiguos mexicanos, la muerte era una cosa natural, lógica y bienvenida 

pues era parte de un ciclo interminable que ha existido desde que se formó el mundo.  La 

muerte formaba parte de su arte, su religión, sus costumbres en una palabra era parte 

esencial de todos los aspectos de su vida.  Al llegar los conquistadores a México, trajeron 

consigo las ideas cristianas de la Edad Media con respecto a la muerte en donde la vida 

era sólo el camino que llevaba a la vida eterna, y lo único importante para el individuo 

era morir una muerte santa de acuerdo a la iglesia.  Cuando llegaron los españoles a 

México se encontraron con una civilización bien organizada en política, religión, 

comercio, arquitectura, escritura, y cultura.  Aunque los españoles lograron derrotar a los 

aztecas en el campo de batalla, no lograron conquistar o modificar totalmente sus 

creencias y su cultura.  Aunque los aztecas aceptaron a regañadientes la nueva religión y 

costumbres, lograron integrar sus propios valores y puntos de vista a la nueva doctrina y 
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cultura.  Prueba de ello es que hoy en día todavía se conserva el sincretismo religioso por 

medio de creencias y tradiciones de los antiguos mexicanos tales como el culto a la 

muerte.  Para mejor entender la cultura azteca antes de la conquista debemos dar un 

estudio detallado de la cosmogonía azteca antes de 1521. 

En este estudio vamos a incluir tres mitos cosmogónicos para mejor entender la 

cultura azteca y sus ideas con respecto a la muerte.  Se estudiará primero  la religión y los 

mitos, después los ritos religiosos y los sacrificios y finalmente la poesía donde el tema 

principal es la muerte.  Nuestras principales inquietudes son:  ¿Cuáles eran las 

costumbres y creencias de los aztecas respecto a la muerte? ¿Tenían ellos la creencia de 

una vida eterna como los cristianos? ¿Cuál era el significado de tantos sacrificios 

humanos? ¿Es acaso que no le daban ningún valor a la vida?  En este trabajo 

analizaremos las diferentes creencias y costumbres de los aztecas, el por qué de los 

sacrificios humanos, las diferencias y similitudes entre la religión azteca y la cristina, el 

sincretismo de costumbres y cultura que han llegado hasta nuestros días con la nueva 

cultura mestiza.  

Las antiguas civilizaciones de México, en particular, los aztecas tenían una 

preocupación casi obsesiva hacia la muerte.  Para los aztecas la muerte era una parte 

integral de la vida, un ciclo interminable e inquebrantable y tenía un aspecto positivo.  La 

muerte y el sacrificio era parte de su cosmogonía, eran parte del ciclo humano y celestial.  
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La muerte se veía en la arquitectura con imágenes de los dioses de ultratumba o calaveras 

como en los tzopantli18 que se encuentran cerca de los templos.  

En la poesía Náhuatl también se encuentran poemas relacionados con la muerte en 

sacrificio, guerra o vejez.  En la poesía sobre la cosmogonía náhuatl, se encuentra la 

muerte constantemente en los mitos de la creación del hombre; también encontramos la 

muerte, en los conflictos políticos y en la poesía lírica de Netzahualcóyotl donde se ve la 

muerte con un giro existencial parecido al de Unamuno. 

En el libro de José Matos Moctezuma titulado Muerte al filo de obsidiana, Los 

nahuas frente a la muerte, encontramos que “el hombre prehispánico concebía la muerte 

como un proceso más de un ciclo constante, expresado en sus leyendas y 

mitos.”(Moctezuma, Muerte a filo de obsidiana.  Los nahuas frente a la muerte.  15)  

Todas las culturas tienen leyendas y mitos y es por medio de estos que las podemos 

estudiar a fondo y comprender el por qué de ciertas costumbres y tradiciones que para 

nosotros en el siglo XXI nos parecen un poco extrañas.  Matos Moctezuma nos dice a 

este respecto:  “tres son los principales mitos que todo pueblo presenta:  el cosmogónico 

o creación del mundo; el antropogénico o creación del hombre; y el no resignarse a morir 

o dejar de ser, busca una proyección al más allá:  trata de trascender.” (15)   

Fernando de Alva Ixtlilxochitl en La historia de la nación Chichimeca nos presenta 

la cosmogonía azteca y cómo fue la creación del hombre.  Primeramente hubo cuatro 

edades antes de la nuestra “la primera edad fue llamada Atonatiuh, que significa sol de 

agua donde perecieron los hombres ahogados; la segunda edad se le llamó 

                                                 
18 Tzopantli hilera de Calaveras que se ensartaban en un palo y se ponían cerca de los templos y plazas para 
honrar a los guerreros muertos o a los sacrificados.  
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Tlalchitonatiuh que significa sol de tierra, la cuál se acabó por medio de terremotos; la 

tercera edad se le llamó Ecatonatiuh que significa sol de aire, y fue destruida por los 

vientos fuertes.”(Alva Ixtlixóchitl 61–62)  Después del último desastre se formó la quinta 

edad que es la nuestra.  Los dioses formaron un concilio donde buscaron solución a sus 

conjeturas sobre el mundo:   

“¿Quién habitará, pues que se estancó el cielo y se paró el Señor de 
la tierra?,¿quién habitará, o dioses?  Luego fue Quetzalcóhuatl al infierno 
(Mictán, entre los muertos), se llegó a Mictlanteuctli y a Mictlancíhuatl y 
dijo:  “He venido por los huesos preciosos que tú guardas.”  Y dijo aquél:  
“¿Qué harás tú, Quetzalcóhuatl?  Otra vez dijo éste:  “tratan los dioses de 
hacer con ellos quien habite sobre la tierra.”  De nuevo dijo Mictlanteuctli:  
“Sea en buena hora.  Toca mi caracol y tráele cuatro veces al derredor de 
mi asiento de piedras preciosas.”  Pero su caracol no tiene agujeros de 
mano.  Llamó a los gusanos, que le hicieron agujeros, e inmediatamente 
entraron allí las abejas grandes y las montesas, que lo tocaron; y lo oyó 
Mictlanteuctli.  Otra vez dice Mictlanteuclli:  “Está bien, tómalos.”  Y dijo 
Mictlanteucli a sus mensajeros los mixtecas:  “Id a decirle, dioses, que ha 
de venir a dejarlos.”  Pero Quetzalcóhuatl dijo hacia acá:  “No, me los 
llevo para siempre.”  Y dijo a su nahual:  “Anda a decirles que vendré a 
dejarlos.”  Subió pronto, luego que cogió los huesos preciosos; estaban 
juntos de un lado los huesos de varón y también juntos de otro lado los 
huesos de mujer.  Así que los tomó, Quetzalcóhuatl hizo de ellos un lío, 
que se trajo. 

Otra vez les dijo Mictlanteucli a sus mensajeros:  “¡Dioses!”  De 
veras se llevó Quetzalcóhuatl los huesos preciosos.  ¡Dioses!  Id a hacer un 
hoyo.  Fueron a hacerlo; y por eso se cayó en el hoyo, se golpeó y le 
espantaron la codornices; cayó muerto y esparció por el suelo los huesos 
preciosos, que luego mordieron y royeron la codornices.  A poco resucitó 
Quetzalcóhuatl, lloró y dijo a su nahual:  “¿Cómo ha de ser?  Que se echó 
a perder el negocio, puesto que llovió.”  Luego los juntó, los recogió e 
hizo un lío, que inmediatamente llevó a Tamoanchan.  Después que los 
hizo llegar, los molió la llamada Quilachtli:  ésta es Cihuacóhuatl, que a 
continuación los echó en un lebrillo precioso.  Sobre él se sangró 
Quetzalcóhuatl su miembro; y en seguida hicieron penitencia todos los 
dioses que se han mencionado:  Apanteuclti, Huictlolinqui, Tepanquizqui, 
Tlallamánac, Tzontémoc, y el sexto de ellos Quetzalcóhuatl.  Luego 
dijeron:  “Han nacido los vasallos de los dioses.”  Por cuanto hicieron 
penitencia sobre nosotros.(Moctezuma, Muerte a Filo De Obsidiana.  Los 
Nahuas Frente a La Muerte.) 
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Por medio de la jornada de Quetzalcóhuatl a Mictlán, el sacrificio y la penitencia de 

los dioses se formaron los hombres del quinto sol o la quinta edad de los aztecas. Esta 

edad es una edad de sacrificio y penitencia.  Quetzalcóhuatl murió en su intento de 

recuperar los huesos y resucitó después; en la misma aventura los huesos se esparcieron 

por todos lados y el dios los recogió y les dio vida por medio de la sangre, por lo tanto los 

hombres no solo le deben la vida a los dioses sino también el sacrificio puesto que éste es 

un ciclo continuo:  vida– muerte–sacrificio–vida nueva:  para que surja la vida es 

necesario que los dioses mueran o sacrifiquen.  Matos Moctezuma afirma que:  “en pago 

de lo anterior, el hombre tiene que corresponder a los dioses con iguales motivos:  surge 

el sacrificio humano para que perdure la vida.” (51) 

Después de los mitos de la creación del mundo y de la creación de los hombres, se 

generó el tercer mito:  el de la muerte. Todo ser humano debe de pasar por los tres pasos 

fundamentales:  nacer, crecer y morir, de acuerdo a Matos Moctezuma:  “cuando el 

hombre cobra conciencia de lo anterior su primer impulso lo lleva a negarse a morir, a 

trascender y a partir de ahí crea los lugares adonde [los mitos] irá después de la 

muerte.”(Moctezuma, "Costumbres funerarias en Mesoamérica")  En la cosmogonía 

azteca, dependiendo de cómo se moría había un lugar designado para cada uno.  

Al contrario de los aztecas, en la religión cristiana lo más importante era como se 

viva para que después de la muerte el individuo recibiera el castigo del infierno o el 

premio del cielo.  En la religión azteca el estilo de vida que el individuo llevaba, no tenía 

ningún significado con respecto a la muerte; lo que importaba era la forma en que uno 

moría.  La muerte tenía cuatro niveles principales:  el primer nivel correspondía al más 
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deseado y era Ichan Tonatiuh Ithuícatl:  el cielo que es la morada del sol, “reservado a los 

caídos en combate, los ofrecidos en sacrificio al sol, las mujeres muertas en su primer 

parto y los comerciantes perecidos en expediciones mercantiles.  El siguiente nivel era 

Tlalocan, lugar de Tláloc, paraíso de vegetación que estaba reservado para los golpeados 

por un rayo, los ahogados y los que habían fallecido a consecuencia de una enfermedad 

“acuática”.  Los niños por su parte, tenían su propio nivel en el mundo de la muerte:  

“Chichihualcuauco, lugar del árbol nodriza, sitio en que los niños muertos durante la 

lactancia esperaban una segunda oportunidad de vida.“(Austín)  

El resto de las personas que morían de vejez o muerte natural viajaban a Mictlán en 

un viaje largo que duraba cuatro años.  Eduardo Matos Moctezuma nos explica esta 

jornada:   

Para llegar a Mictlán había que sortear varios peligros hasta llegar a 
la presencia de la dualidad que habitaba el noveno inframundo 
Mictlanteuctli y Mictlancíhuatl.  Este viaje ha sido relacionado con el 
nacimiento:  la primera señal de que hay vida en el interior de la madre es 
la detención del flujo menstrual.  Nueve serán las detenciones menstruales 
para que finalmente nazca el niño.  Cuando el individuo muere, tiene que 
hacer el viaje de retorno al vientre materno:  se le coloca en posición 
sedente o fetal y se baña con agua el bulto mortuorio para recrear el 
mismo ambiente en que se encontraba en la matriz.  A partir de ahí deberá 
afrontar nueve peligros de los cuales el primero será el ser devorado por 
Tlaltecuhtli quien come la carne y la sangre del muerto con sus grandes 
colmillos y a la vez lo va a parir a un nuevo estado para que continúe hacia 
el destino que se le ha deparado.(Moctezuma, "Costumbres funerarias en 
Mesoamérica")  

 
Al llegar a Mictlán el individuo se quedaba allí a vegetar puesto que Mictlán era:  el 

lugar de la oscuridad, el más profundo; era la morada de la muerte total e irremediable, el 

lugar en donde nada pasa, jamás ha pasado y jamás pasará.  
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La muerte por sacrificio 

La trayectoria de la muerte por sacrificio de los aztecas viene de tiempos remotos, 

desde el principio de su cosmogonía en el mito antropogénico o de la creación del 

hombre.  Los primeros sacrificios los efectuaron los dioses mismos y como consecuencia, 

los hombres tuvieron vida y estaban en deuda perpetua con los dioses.  La historia de los 

primeros sacrificios se encuentra en una trasgresión de los hijos de la primera pareja que 

fueron expulsados del cielo por sus padres “los primeros sacrificios fueron de los mismos 

dioses.  Los hijos de la pareja primogénita cometieron una trasgresión al crear o quitar la 

vida sin permiso de sus padres igualándose así con ellos que son los dueños de la vida por 

excelencia.”(Graulich 17)  

Al tratar de igualarse los dioses a sus padres fueron expulsados del paraíso, lo 

mismo que pasó con Luzbel y sus compañeros de acuerdo al Génesis.  En vez de ser 

mandados a un infierno específico fueron desterrados a la tierra a vivir con los hombres.  

Al convivir con los hombres vivieron diversas aventuras adoptando con frecuencia 

formas de hombres o animales, sin embargo su vida en la tierra no fue muy placentera 

para ellos.  De esta forma, dos de los dioses decidieron sacrificarse para obtener de nuevo 

la vida perdida y volver al paraíso de sus padres: 

Dos de ellos se echaron al fuego destruyendo así su pesado cuerpo.  
Como la vida puede renacer de la muerte, vencer a la muerte en el 
inframundo, emergen como el sol y la luna y son acogidos pos sus padres 
satisfechos.  Reconquistan el paraíso perdido pero solo en parte porque 
cada vez que transcurre una era, edad o sol se vuelven más pesados y 
necesitan ser vivificados. (17) 

 
El sacrificio de los dioses puede compararse con el sacrificio de Jesús Cristo para 

recuperar el paraíso perdido por los primeros padres con su pecado; al sacrificarse, Cristo 
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mismo por los hombres, regresa al cielo al lado de su Padre y salva a los hombres de la 

condenación eterna.  Por medio del sacrificio azteca se recreaba el acto de expiación de 

los dioses para recuperar el paraíso y al mismo tiempo, la víctima de sacrificio se tornaba 

en el dios específico, recreando, de esta forma el sacrificio y muerte de los dioses. 

En lo esencial el sacrificio humano era la expiación y un medio de 
destruir el cuerpo materia para sobrevivir después de la muerte  …éstas 
víctimas “eran” los dioses que morían a través de ellas para renacer más 
fuerte y rejuvenecidos. (18) 

 
Los sacrificios eran esenciales no sólo porque personificaban al dios sino también 

porque por medio de ellos se podía sostener la bóveda celeste, se fecundaba la tierra con 

la sangre de la víctima al igual que Jesús Cristo decía que él era agua de vida eterna.  Y 

por último, el sacrificio servía para aplacar a los dioses, darles gracias, reconocer su 

superioridad sobre los hombres y poner de manifiesto su dependencia hacia ellos. 

La forma de sacrificio era muy variada, la más común era la extracción del corazón 

o teyo lía.  Entre otros métodos de sacrificio estaban:  la decapitación, el flechamiento, 

fuego, el derribamiento de lo alto de una peña, la extracción de las entrañas, el 

descuartizamiento y la lapidación.  Algunas veces el sacrificio podría ser una 

combinación de dos o más métodos de sacrificio.  Al enumerar estos métodos de 

sacrificio nos preguntamos sobre el estado emocional de las víctimas, Michel Graulich 

nos explica que “El uso de anestésicos (hongos, peyote) era común en los sacrificios por 

fuego.  Algunas víctimas iban a la muerte sin miedo, otras lloraban o debían de ser 

arrastradas a la piedra del sacrificio.” (20)  Por medio de la muerte por sacrificio se 

aseguraba la continuación del viaje del sol, se le daba la vida al universo pues éste era 

inestable y necesitaba de constante mantenimiento. 
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La idea del sacrificio no sólo era complacer a los dioses para asegurar la 

continuación del universo, sino que también era un método para estar en una comunión 

con los dioses ya que por medio de ellos y su sangre fue creada la humanidad.  Esta 

creencia no solo existe en la mitología azteca, también se pueden ver las similitudes en la 

cosmogonía cristiana.  De acuerdo a la religión cristiana los seres humanos estamos 

hechos a imagen y semejanza de Dios; y Jesús Cristo vino al mundo como Hijo de Dios 

para salvar a los hombres del pecado y darles nueva vida.  Por medio de su muerte en la 

cruz, Jesús Cristo derramó su sangre para poder salvarnos, y al ser recreado el sacrificio 

de la carne y la sangre, “al comer la carne” y “tomar la sangre” de Cristo, se renueva éste 

sacrificio continuamente.  

Por lo que los aztecas al llegar los españoles con sus nuevas creencias religiosas no 

tuvieron mucho problema para aceptar ciertos ritos, ya que eran similares a los propios.  

El rito del sacrificio en la misa, aunque menos sangriento, era equivalente al rito en la 

piedra de sacrificio.  Michel Graulich añade “en ocasiones los dioses se conformaban con 

la “esencia” del muerto, es decir, el humo del corazón quemado, el vapor de la sangre.  

Mientras que los hombres comulgaban de la deidad muerta.” (20) 

El comulgar con la deidad muerta significaba comer una parte del cuerpo muerto 

sacrificado en una manera ritual.  Al comer al muerto se unían a él, se unían a la 

divinidad y se formaban uno con ella puesto que el sacrificado representaba a la deidad.  

Al igual que la hostia y el vino en el ritual católico representan el cuerpo y la sangre 

derramadas por Jesús Cristo en su sacrificio en la cruz. 

El banquete antropófago (canibalismo) era un evento religioso y 
social muy importante.  Se comía al muerto divinizado, se unía con él pero 
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también se trataba de una ocasión para invitar y honrar a los familiares.  El 
sacrificante conservaba restos de la víctima como el cabello que contenía 
parte del calor vital y del “honor” del sacrificado; el guerrero se quedaba 
con el fémur del muerto el cuál colgaba en el patio de su casa para 
proclamar su valentía y gozar de la protección de este “dios cautivo” 
cuando iba a la guerra. (21) 

 
Michel Gaulick nos dice que:  “el sacrificio humano [en la cosmogonía azteca] fue 

una manera para mantener la vida del cosmos y así controlar el universo que se percibía 

como inestable.” (21)  Obviamente cuando los españoles tomaron el control de México se 

prohibieron los sacrificios humanos, se destruyeron las imágenes y los templos de los 

dioses aztecas.  

Desde el principio de la cristiandad, alrededor de los siglos III–IV, lo que ha 

separado a los cristianos de los grupos paganos es que los primeros condenan los 

sacrificios animales–humanos y los segundos los practicaban con mucha frecuencia.  Al 

llegar los españoles cristianos a Tenochtitlán vieron un paralelismo de los aztecas con los 

romanos, a tal punto que identificaron el panteón azteca con el romano:  Huitzilopochtli 

era Júpiter, Coatlicue era Hera, etc.  Para los aztecas los sacrificios humanos eran una 

cosa primordial para poder sobrevivir.  Al ofrecerse a sí mismos o a sus hijos en 

sacrificio, aseguraban la continuidad del universo.  Su religiosidad era muy avanzada y 

bien estructurada y esto se podía ver como un signo a favor del cambio religioso 

propuesto por los españoles.  Al encontrar paralelismos entre la religión indígena y la 

católica los misioneros venidos con los españoles encontraron la forma de evangelizar 

rápidamente a los antiguos mexicanos.  Para lograr esto, la idea de la muerte en sacrificio 

fue ligeramente modificada en la nueva doctrina: 
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El dios cristiano proscribió la muerte violenta y aseguró la muerte 
para la salvación eterna.  Este dios no permitió el asesinato o el suicidio; la 
muerte ocurría por su exclusiva voluntad.  Dios ya no era una fuerza 
natural externa que los hombres tenían que dominar.  Él penetraba en los 
hombres y éstos eran concebidos a su imagen y semejanza para gozarlo y 
venerarlo.  Además el propio Dios se hacía hombre en Cristo y sufría 
todas las desgracias hasta el último sacrificio.  Jesús se ofrecía por la 
humanidad entera a su Eterno Padre.  Para quienes quedaban en la tierra la 
imitación de la vida del Salvador, la veneración de su sacrificio y el 
intento de reproducirlo sería lo que daría sentido a la muerte.(Pastor 61)  

  
Al entender el sacrificio final de Cristo por el mundo, las conversiones se 

multiplicaron rápidamente.  Al mismo tiempo, cada Calpulli que tenía un ídolo en 

particular fue reemplazado por algún santo patrono de la iglesia cristiana.  Marialba Pasto 

dice que:  “por medio de la lectura de la Biblia y las hagiografías pletóricas de relatos 

sobre los auto–sacrificios de los mártires se encontraron los nuevos mitos de la fundación 

y formación de las comunidades aunque estos fueron sometidos a nuevas interpretaciones 

y tuvieron que sufrir algunas adaptaciones para persuadir a la nueva población.” (63) 

Las adaptaciones que sufrió la religión azteca, fue la eliminación del sacrificio 

humano o animal, la adoración de un solo dios, la adoración de la madre de Dios en la 

imagen de la Virgen María en todas sus representaciones, y la integración de un gran 

número de santos patronos que servían de intercesores ante Dios.  Los cuales eran 

festejados en celebraciones similares a las fiestas aztecas.  Según Marialba Pastor: 

Los cambios introducidos por el cristianismo:  limitación de los 
sacrificios de animales a fiestas extraordinarias y total prohibición de 
sacrificios humanos.  Cristo en la cruz fue la señal del último sacrificio 
humano para la redención de la humanidad entera.  Para los cristianos 
después de este sacrificio no sería necesario ni permitido ningún otro. 
(Pastor 59) 
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Con la nueva doctrina del cristianismo los aztecas eliminaron el sacrificio humano y 

se adaptaron a la religión católica traída por los españoles.  En un principio, esta 

adaptación fue más simbólica que real, puesto que al principio, ni suspendieron los 

sacrificios humanos completamente ni abandonaron a sus ídolos, simplemente, los 

remplazaron con otras funciones o imágenes que siguieron cumpliendo la misma función:  

Cristo = Huitzilopochtli, la Virgen de Guadalupe = Tonatzín, San Cristóbal = Tláloc y así 

sucesivamente.  El sincretismo religioso también se pudo ver en la construcción de las 

iglesias, en las imágenes de los Cristos sangrientos en las iglesias mexicanas, la 

adaptación de las costumbres y tradiciones de sus fiestas agrícolas y en las fiestas 

integradas a las del calendario cristiano. 

 
Las costumbres aztecas:  niñéz, madurez  y senectud 

El sincretismo religioso y cultural fue fácil por las similitudes culturales entre los 

aztecas y los españoles.  Al llegar los españoles a México se encontraron con una 

civilización sofisticada y bien organizada en:  política, religión, comercio, arquitectura, 

escritura, y cultura.  No obstante los españoles lograron derrotar a los aztecas en el campo 

de batalla, no lograron conquistar o modificar las todas sus costumbres y creencias. 

La civilización azteca de 1521, era una sociedad urbana, sofisticada y bien 

organizada.  Una de las características fundamentales de esta sociedad era la estructura 

del núcleo familiar ya que era éste el cimiento fundamental de la comunidad.  Para lograr 

un mejor entendimiento de las costumbres y el núcleo familiar azteca trataremos de dar 

una reseña sobre la vida familiar azteca y responder:  ¿Cómo era la estructura familiar? 
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¿Cuáles eran sus reglas para ambos sexos? ¿Cuál era el factor más importante para la 

comunidad? 

La casa o el hogar: 

La casa principal en al sociedad azteca se le llamaba el cencalli lo que significa 

“casa entera” o el conjunto de los que en ella viven.  Otro término importante a 

considerar es cenyelizli que se traduce como “naturaleza, estado, esencia de una cosa”.  

En el libro Rostro y corazón del anáhuac encontramos que:   

Para el hombre prehispánico la familia (cencalli) constituye la primera forma de 

relación humana permanente y entera (cenyelizli).  Para la sociedad azteca la familia es el 

más importante vínculo y lo único necesario “para hacer viable su existencia en la 

tierra.(Portilla, Rostro y corazón del anáhuac 41–42)  

 
Las clases o castas: 

La comunidad azteca se dividía en núcleos familiares dentro de las diferentes castas 

o clases sociales tales como:  los nobles o pipiltin de donde sólo  podía ser electo el rey o 

tlatoani; los pochtecas o mercaderes; la gente del pueblo o macehualtin quienes como 

nos dice Miguel León Portilla:  “Se ocupaban sobre todo en la agricultura, formaban los 

ejércitos y algunos de ellos constituían los “gremios” de comerciantes, artesanos y 

artistas.” (46)  Y también:  “Formaban parte de viejos grupos de gentes emparentadas 

entre sí , establecidas en una ubicación determinada y con dotación de tierras poseídas en 

forma comunal  …El conjunto de varias grandes familias emparentadas entre sí constituía 

la unidad que los nahuas llamaron calpulli.” (42–43)  
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Hombres y mujeres:   

El núcleo de la familia ya fuera pipiltin o macehualtin se constituía de un hombre y 

una mujer unidos por el matrimonio de donde habían de venir los hijos como el producto 

de esta unión.  En la clase pipiltin estaba permitido tener varias mujeres con estatus de 

concubinas, sin embargo el núcleo familiar  se formaba de la legítima esposa y sus hijos.  

El divorcio o separación existía en casos muy extremos y el adulterio se condenaba con la 

pena de muerte a ambos adúlteros.  Por supuesto como en toda sociedad sofisticada había 

grupos de mujeres llamadas “las alegradoras” o ahuianime que animaban a los jóvenes 

que aún no se casaban o a los guerreros que estaban lejos de sus familias. 

Un resumen sobre las funciones específicas de los sexos dentro del núcleo familiar 

se encuentran en:  Los Primeros Memoriales recitadas por los huehuehtlahtolli o 

“discursos de los ancianos” las cuáles nos muestran las cualidades primordiales 

relacionadas a las personas nahua: 

Doncella:  ella teje, ella prepara los alimentos.  
Joven:  él trabaja duro, prepara la tierra, cultiva la tierra  
Hombre:  trabaja duro, es fuerte. 
Mujer:  cuida a sus hijos, procrea los hijos.(Sahagún 252)  
 

León Portilla añade que la misión del hombre nahua era la siguiente: 

Ha de ser un hombre de corazón bueno, de él será la previsión; la 
vida entera de la familia encontrará en él apoyo constante.  Su acción , 
además de dirigirse a obtener aquello que hace posible la vida, cuidará en 
especial la educación de sus hijos.  El es quién los enseña, los amonesta, 
les inculca las formas como han de vivir. (Portilla, Rostro y corazón del 
anáhuac 48)    

 
La misión de la mujer nahua es:  “su misión más elevada (es) traer hombres al 

mundo.  En el pensamiento náhuatl la maternidad pertenece al orden de la realidad que es 
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divina.  En esta su función primordial la mujer se compara con la diosa madre de la que 

proceden todas las formas de vida.” (49–50)  Los hijos son para ella razón de su vida:  

“gracias a ellos su propio ser asemeja al de la diosa madre.  Dar a luz es misión en la 

tierra.  El rostro y el color de los antepasados vuelve a vivir en los hijos.  A través de 

ellos se continúa y se propaga el servicio y el culto a los dioses.” (61)  

Por medio de la paternidad y la maternidad la familia nahua es el núcleo de la 

sociedad y la comunidad en general.  Es de donde se producen la relaciones más 

importantes.  Por lo tanto, es imprescindible que se eduque bien a los jóvenes en las 

escuelas designadas para ellos tales como:  los calmécac y los telpochcalli donde “se 

hacía constante afirmación de los valores primordiales inherentes a la familia.” (52) 

 
Educación de los hijos: 

De acuerdo a León Portilla en sus investigaciones del Códice Mendocino:  “a los 

quince años ingresaban los jóvenes nahuas, bien sea al telpochcalli (casa de jóvenes) a al 

calmécac, escuela de tipo superior donde de educaban los nobles y futuros sacerdotes.” 

(53)  En estas escuelas se les educaba intelectualmente, se les enseñaba:  a formar los 

códices, usar las pinturas, y las artes de la guerra entre otras cosas.  Algo muy importante 

es notar que estas escuelas no eran exclusivas de los nobles solamente sino que estaban 

designadas a educar a todos los jóvenes de ambos sexos y todas las clases sociales:   

Los dos tipos de escuelas entre los nahuas no implicaban un criterio 
discriminatorio desde el punto de vista de lo que llamamos clases sociales.  O sea, 
que no es exacto que por ser hijo de macehuales (gente de pueblo) tenía 
necesariamente que ingresar a un niño al telpochacalli, o por descender de nobles 
al calmécac.  …La entrada a uno u otro de los centros educativos dependía 
originalmente de la elección y consagración de los padres del niño a la divinidad 
protectora del telpochcalli o del calmécac. (74–75) 
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Matrimonio: 

Cuando los jóvenes estaban en edad para el matrimonio, los sacerdotes, padres y 

abuelos se hacía eco a la importancia a los valores familiares y se les aconsejaban sobre 

la castidad, el sostén de la familia, la devoción a los dioses, la caridad hacia los 

semejantes y el cuidado de los hijos.  Cuando los jóvenes estaban en edad para el 

matrimonio, sus padres les aconsejaban el ser responsables y sostener a la familia: 

Es conveniente, es recto: 
Ten cuidado de las cosas de la tierra, 
Haz algo, corta leña, labra la tierra, 
Planta nopales, planta maqueyes 
Así tendrás qué beber, qué comer, qué vestir. 
Con eso estarás en pie [serás verdadero] 
Con eso andarás, 
Con eso se hablará de ti, se te alabará. 
Con eso te darás a conocer a tus padres y parientes. 
Alguna vez te enlazarás 
Con la falda y la camisa [la mujer], 
¿qué beberá? ¿qué comerá? 
¿chupará aire acaso? 
Tú eres quien mantiene, quien cura; 
El águila, el tigre. (53–54) 

 
De la misma manera se aconsejaba a las jóvenes sobre las realidades de la vida, el 

matrimonio y los hombres: 

Oye bien, hijita mía, niñita mía no es lugar de bienestar 
En la tierra, no hay alegría, no hay felicidad.  Se dice que 
La tierra es lugar de alegría penosa, de alegría que punza.[…] 
Que tampoco te conozcan dos o tres rostros que tú 
Hayas visto.  Quienquiera que sea tu compañero, vosotros 
Juntos tendréis que acabar la vida.  No lo dejes, 
Agárrate de él, cuélgate de él, aunque sea un pobre hombre, 
Aunque sea sólo un aguilita, un tigrito, un infeliz 
Soldado, un pobre noble, tal vez cansado, falto de bienes, 
No por eso lo desprecies. 
Que a vosotros os vea, os fortalezca el Señor Nuestro, 
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El conocedor de los hombres, el inventor de la gente, 
El hacedor de los seres humanos […](56–57) 

 
Ambos padres les inculcan a los jóvenes el respeto, y apoyo mutuo y la formación 

de un núcleo familiar sólido el cuál estaría bendecido por los hijos.  León Portilla, citando 

al Códice Florentino añade sobre este punto: 

Valiéndose de metáforas que apuntan a lo que por encima de todo es 
valioso, el jade, la ajorca, la turquesa divina y la pluma de quetzal, se 
proclama así de los hijos que son realidad preciosa.  Eco parecen ser estas 
palabras de las que hemos visto dirigidas a la joven embarazada.  Tener un 
hijo es el más grande de los dones que puede hacer la divinidad suprema, 
el Señor Nuestro, el Dueño del cerca y del junto.  Tloque Nahuaque. Es 
hacer verdad “lo que nosotros soñamos, lo que vimos como un sueño, el 
portento y la maravilla, la realidad de una vida nueva […]” (61) 

 
León Portilla sostiene que:  “la maternidad y el aprecio por los hijos fueron rasgos 

característicos y fundamentales de esta cultura.” (47)  Actitud compartida por la sociedad 

española de la misma época. 

 
Senectud: 

Aparte de la maternidad y el cuidado de la familia, el cuidado de los ancianos era 

esencial en la cultura nahua.  La senectud o tercera edad se consideraba a la edad de 

cincuenta y dos años y se le llamaba xiuhmolpilli o “atadura de años”.  

Anciano:  arregla el orden de las cosas, pone las cosas en orden. 
Anciana:  pone las cosas en orden en el hogar, se concentra en tejer y 
coser.(Sahagún 252) 
 

A los ancianos se les respetaba y veneraba por su sabiduría.  León Portilla nos da la 

siguiente descripción de los ancianos encontrada en el Códice Matritense: 

El anciano 
El reverenciado anciano:  hombre anciano, 
De cabello blanco, cabeza blanca, 
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Recio, hombre de edad, de mucho tiempo, 
Experimentado, que se ha esforzado, 
Que aconseja a la gente, 
Dueño de la palabra, maestro. 
Refiere, manifiesta, 
Lo que aconteció en la antigüedad. 
Pone ante el otro ancho espejo, 
Por ambos lados perforado, 
Yergue sobre ellos 
Gruesa tea que no ahúma […] 
La anciana 
La reverenciada anciana:  noble anciana, 
Corazón de la casa, rescoldo del hogar, 
Custodia del mismo. 
La buena, reverenciada anciana, 
Que aconseja a la gente, la amonesta, 
Luz, antorcha, espejo, turquesa, dechado. 
(Portilla, Rostro y corazón del anáhuac 97) 
 

El anciano era el que guardaba la historia, el que enseñaba al más joven; la anciana 

era el corazón del hogar, la que guardaba la unidad familiar.  Ambos huehuehtques, eran 

símbolos de sabiduría, experiencia y los guardianes de la historia de los pueblos: 

Here is what our fathers, our grandfathers knew.  They said, they 
claimed that they came forth from the Seven Caves.  Thus they said that 
from there seven groups came forth, that three they were born […]   

And they spoke as follows:  Topiltzin Quetzalcoatl created us, 
formed us, fashioned us; we are his creations.  And he created the heavens, 
the sun, the Lord of the earth.  Thus they spoke, they said that they knew 
that thus they came forth; they thus came to arrive; thus they came to merit 
the land.(Sahagún 222–223) 

 
Aún hoy día en las comunidades indígenas los ancianos no son tenidos como carga 

sino “como rostros y corazones, turquesa preciosa, cuya sabiduría es luz y dechado en la 

tierra.  Presencia esencial de la familia y la sociedad, sin ellos el universo de historia y 

cultura se tornaría incomprensible.”(Portilla, Rostro y corazón del anáhuac 106)   

 



104 

 

Los sacerdotes: 

Finalmente, en nuestra reseña de la sociedad azteca, debemos incluir a los 

sacerdotes, pues éstos formaban una parte integral en la educación de los jóvenes en el 

calmécac, y eran parte integral de la sociedad en general.  Los sacerdotes era los que 

mantenían el núcleo de la comunidad y el orden social por medio de los preceptos y 

reglas de la religión nahua.  Para ser sacerdote se necesitaban cualidades específicas y no 

era necesario venir de la clase noble para lograr servir en el templo.  Portilla cita al 

Códice Florentino como se debían elegir los sacerdotes: 

Aún cuando fuera pobre o miserable, 
Aun cuando su madre y su padre fueran los pobres de los pobres 
 no se veía su linaje, 
Sólo se atendía a su género de vida […] 
A la pureza de su corazón, 
A su corazón bueno y humano […] 
A su corazón firme […] 
Se decía que tenía a Dios en su corazón, 
Que era sabio en las cosas de Dios […] (83) 
 

Lo más importante para elegir a un sacerdote no era su linaje sino la pureza de su 

corazón puesto que con un corazón puro se podían conocer más de cerca los designios de 

los dioses.  Al ser elegido sacerdote se le nombraba Quetzalcóatl que equivalía al 

“símbolo náhuatl del saber, del origen de todo lo bueno que abarca el término toltecáyotl  

entendido abstracta y colectivamente a la vez:  la toltequidad. (84)  

Como podemos ver, la sociedad nahua en 1521 era una sociedad sofisticada y 

compleja en sus costumbres, donde lo más importante era la unidad familiar, el respeto a 

los ancianos y el desarrollo de la comunidad.  
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Costumbres funerarias de los aztecas 

En la sociedad nahua de 1521, el culto a los dioses de la muerte era al mismo 

tiempo un culto a la vida ya que la muerte era parte del ciclo infinito de renovación como 

se puede apreciar en el ciclo agrícola.  Un ejemplo de la muerte como reproducción 

agrícola era cuando se amortajaba a los muertos y se les llenaba la boca de maíz molido, 

y algunas piedras preciosas que usarían como monedas en caso de que necesitarán 

comprar algo que comer.(Moctezuma, "Costumbres funerarias en Mesoamérica" 16)  

Luego de amortajar a sus muertos y asegurar de que llevaran sus provisiones, los antiguos 

mexicanos los enterraban dentro de sus casas donde incluían algunos ídolos para que los 

acompañaran y protegieran en su camino al inframundo.  

Matos Moctezuma, con respecto a las provisiones y ofrendas, provistas a los 

muertos añade:  “en el período clásico (0–750 d C) tenemos desde suntuosas tumbas con 

ofrendas que acompañan al personaje sepultado, hasta simples enterramientos debajo de 

los pisos de las casas con ofrendas que puedan variar en su calidad y cantidad.” (13)   

Generalmente los aztecas incineraban a sus muertos y las cenizas de los antepasados 

las guardaban en una caja.  Si el muerto era un noble se quemaban sus cuerpos y se 

ponían las cenizas en vasijas y luego se edificaban templos sobre ellas.  En otras 

ocasiones los enterraban, los amortajaban y ponían ofrendas de comida y otros objetos 

que les ayudaran en su viaje a Mictlán.  Roberto García Mole nos da una descripción más 

detallada de éstas prácticas funerarias:   

Los muertos eran amortajados con petates o textiles in posición 
extendida y en general se les enterraba con los brazos al lado del tórax o 
entrecruzados.  Junto con el cuerpo se depositaban en la fosa algunos 
objetos personales como sartales de cuentas, artefactos tallados en sílex u 
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obsidiana, hueso o hasta adornos de concha, vasijas de tamaño pequeño y 
alguna figurita de barro.  Por la distribución de las vasijas y otros 
elementos dentro de la fosa éstos debieron colocarse después de depositar 
el cuerpo.(Mole 23)   

 
Ocasionalmente se colocaba un perro como ofrenda, puesto que, de acuerdo a la 

mitología de Meso América el perro era considerado como un guía de los muertos y les 

ayudaba en su viaje por el inframundo.  En otras ocasiones ponían a los muertos en ollas 

de barro representando así la vuelta al vientre materno, el viaje de regreso, la vuelta a la 

vida:  “Cuando el individuo muere, tiene que hacer el viaje de retorno al vientre materno:  

se le coloca en posición sedente o fetal y se baña con agua el bulto mortuorio para recrear 

el mismo ambiente en que se encontraba en la matriz.”(Moctezuma, "Costumbres 

funerarias en Mesoamérica" 17) 

Otra costumbre azteca era que ponían a sus muertos en cuevas, evocando el mismo 

sentimiento de la olla o el retorno al vientre materno.  Matos Moctezuma nos dice que en 

el mundo prehispánico la cueva tenía un concepto dual:  lugar donde se entra al 

inframundo y la matriz que puede parir a los pueblos. (13)  También nos explica los 

detalles de una tumba que se encontró en una excavación realizada en Tlatelolco: 

En Tlatelolco se han excavado grandes osarios y un buen número de 
entierros flexionados y con ofrenda dentro del espacio sagrado con 
orientación predominante este–oeste.  Frente al templo de Ehecátl se 
localizaron entierros primarios dentro de grandes ollas con su 
correspondiente ofrenda.  Las ollas representan el vientre materno al que 
regresa el individuo después de la muerte. (17) 

 
Aparte del culto a los dioses de la muerte, los aztecas tenían otros cultos.  Entre 

ellos están el culto:  a las fuerzas sobrenaturales, culto a los antepasados, y a los difuntos.  

De acuerdo a los aztecas las fuerzas sobrenaturales estaban contenidas en las reliquias 
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utilizadas como objetos sagrados que brindaban protección a sus poseedores y también 

generaban poder sobrenatural.  Al depositar los restos humanos de los seres queridos en 

el hogar o el templo fomentaban el culto de los antepasados ya que este acto no sólo 

representaba un rito funerario sino también la importancia de conservar la memoria del 

muerto.  Al conservar la memoria del muerto se promovía el culto a los difuntos.  Alfredo 

López Austín lo explica en detalle: 

Culto a los difuntos incluía actos tan diversos como los encaminados 
a la reunión de las partes diversas del tonalli del difunto; el trato del 
cadáver para su conservación y el homenaje a los restos; el envío del teyo 
lía19 a su destino tras proveerlo de recursos para el camino y para su 
estancia en el más allá; el obstáculo al regreso de las entidades anímicas 
del difunto o la prevención y remedio contra sus daños.(Austín 9)   

 
Las cenizas de los antepasados, cuando eran incinerados, se guardaban como lo 

hemos dicho antes en una caja.  Los cráneos de los guerreros cuando habían muerto en la 

piedra del sacrificio se ponían en el Tzopantli donde sus cráneos eran expuestos en el 

centro de la ciudad.  Después, estos cráneos eran enterrados bajo las equinas de los 

templos; Al mismo tiempo otras costumbres eran las de separar el fémur, ya que era 

considerado como un trofeo del cautivo sacrificado, al igual que el antebrazo o el dedo de 

una mujer muerta en el primer parto.  Recordemos aquí, que la forma más codiciada de 

morir era la piedra del sacrificio o en caso de la mujer, en el parto, puesto que esto 

garantizaba el paraíso seguro junto al sol, Ichan Tonatiuh Ithuícatl; como consecuencia, 

el conservar una parte del cuerpo de éstos seres afortunados era un símbolo de fuerza y 

protección inigualable.  
                                                 
19 “El hombre era un ser complejo y estaba formado por la materia pesada de su cuerpo y contaba con 
varias entidades anímicas invisibles y ligeras.  Sus principales entidades eran:  la teyo lía (corazón=sobre la 
tierra), el tonalli (cerebro = cielo alto) y el ihíyotl (hígado = inframundo).  Alfredo Lopez Austín, 
"Misterios de la vida y muerte," Arqueología Mexicana VII.No. 40.  p7–8 
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La muerte en la poesía Náhuatl 

En 1519, cuando llegaron los españoles a Tenochtitlán, encontraron a una sociedad 

urbana, sofisticada y culta.  Los aztecas en 1521, no sólo tenían una estructura sólida en 

la religión, gobierno, y cultura, sino que también poseían una rica tradición literaria.  La 

literatura Náhuatl era preservada en códices; y fue rescatada o copiada gracias al empeño 

de varios indígenas y misioneros que recogieron su literatura para la posteridad.  En esta 

literatura, pueden identificarse en cuatro subgéneros principales.  Icnocuícatl o “cantos de 

orfandad” que son descritos como poemas filosóficos donde se planeta la fugacidad de la 

existencia, el dilema moral de distinguir entre el bien y el mal, y la preocupación del 

destino del ser humano.  Cuecuechcuícatl o “cantos de cosquilleo o festivos” 

frecuentemente eran acompañados por música y danzas provocativas y también se 

incluyen algunas historias eróticas.  Yaocúicatl o “cantos de guerra” eran conocidos 

también como “cantos de águilas, cantos de tigres” y son relacionados con temas de 

guerra, batallas importantes y conquistas.  Xochicuúicatl y xopancúicatl o “cantos de 

flores” y “cantos de primavera” son cantos donde se evoca el amor, la amistad y la poesía 

misma.(Miguel León–Portilla 117–18)  como se puede ver, la división de la poesía 

Náhuatl era tan sofisticada como su cultura.  En nuestro análisis de la poesía Náhuatl, 

concentraremos nuestros esfuerzos solamente en los poemas relacionados a la existencia 

y la finalidad del ser humano ya que se relacionan al tema general de nuestro estudio. 
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Icnocuícatl o “cantos de orfandad”  

Los cantos de orfandad son descritos como poemas existencialistas donde se 

cuestiona la vida misma, la incertidumbre y el miedo a morir.  El primer poema de este 

análisis es un canto al dios Tláloc donde se alaba su generosidad de lluvia y buena 

cosecha:   

Ay, en México se está pidiendo préstamo al dios 
En donde están las banderas de papel 
Y por los cuatro rumbos están de pie los hombres. 
 

En otra parte del mismo poema encontramos referencias al paraíso de Tláloc y se le 

pide al dios que lo reciba allí. 

Canto de Tlaloc 

Ah, de Tlalocan, en nave de turquesa, 
Salió y no es visto Acatonal 
………….. 
Ah envíame al Lugar del Misterio: 
Bajo su mandato! 
Y yo iré para siempre: 
¡es tiempo de su lloro! 
Ah, a los cuatro años 
Entre nosotros es el levantamiento: 
Sin que lo sepan ellos, 
Gente sin número, 
En la mansión de los Descarnados: 
Casa de plumas de quetzal, 
Se hace la transformación: 
Es cosa propia del Acrecentador de los hombres.  
(Portilla, Literatura del México antiguo 91–92) 
 

En el poema se hace referencia al paraíso de los que han muerto ahogados o de 

hidropesía.  El hablante poético añora estar en ese paraíso, después de hacer el viaje de 

cuatro años para llegar allá; menciona también que la cantidad de fallecidos que moran 
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allí es infinita, donde “moran los descarnados” pero al mismo tiempo hace referencia a 

una transformación a una reencarnación a una nueva vida. 

El siguiente poema muestra la angustia existencial del poeta; el poema es sólo una 

serie de preguntas que provocan la honda reflexión en su ser. 

¿He de irme….? 

¿He de irme como las flores que perecieron? 
¿Nada quedará de mi nombre? 
¿Nada de mi fama aquí en la tierra? 
¡Al menos mis flores, al menos mis cantos! 
Aquí en la tierra es la región del momento fugaz. 
¿También es así en el lugar donde de algún modo se vive? 
¿Hay allá alegría, hay amistad? 
¿O sólo aquí en la tierra hemos venido a conocer nuestros rostros? 
(142) 
 

En este poema, el hablante poético está angustiado y cuestiona su existencia en está 

tierra; al mismo tiempo le duele  que su memoria se borre al igual que se desintegrará su 

cuerpo.  Su actitud lo hace pensar, si la vida realmente vale la pena vivir.  Al mismo 

tiempo cuestiona, qué hallará en el otro mundo.  Su conflicto interno se traduce a un 

conflicto emocional e existencial y una angustia hacia lo desconocido.  En el siguiente 

poema, al contrario del anterior, se ve la muerte como esperanza y se le espera con 

ansiedad. 

La muerte como esperanza 

En verdad lo digo: 
Ciertamente no es lugar de felicidad aquí en la tierra. 
Ciertamente hay que ir a otra parte; allá la felicidad sí existe. 
¿O es que sólo en vano venimos a la tierra? 
Otro es le sitio de la vida. 
Allá quiero ir,  
Allá en verdad cantaré  
Con las más bellas aves. 
Allá disfrutaré  
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De las genuinas flores  
De las flores que alegran 
Las que apaciguan el corazón,  
Las únicas que dan paz a los hombres 
Las que los embriagan con alegría… (146) 
 

El hablante poético se siente dichoso y no puede esperar a morir.  La muerte es el 

destino final del hombre, y la tierra es sólo un pasaje temporal.  La muerte y el más allá 

es donde está la felicidad.  El venir a la tierra y sufrir tribulaciones es sólo un pequeño 

pago por lo que nos espera en el mundo de los muertos.  Este sentimiento es muy similar 

a la idea cristiana donde esta vida es solo un pasaje para poder alcanzar la verdadera 

felicidad que está en el cielo. 

 
Yocúicatl o “cantos de guerra” 

Yocúicatl, es otro tipo de los poemas escritos por los aztecas.  Los cantos de los 

guerreros, mejor conocidos como:  Cantos de Águila, Cantos de tigres son muy 

importantes puesto que la guerra y la muerte eran dos cosas esenciales en la religión y la 

cultura aztecas.  León Portilla nos dice que:  “Los cantos de los guerreros, son 

composiciones en las que se proclama la significación de la guerra, la gloria y el poderío 

de los mexicas y se hace también, a veces, recordación  de los héroes.”(Portilla, 

Literatura del México antiguo 121)  En este análisis estudiaremos tres poemas.  El 

primero nos habla de un guerrero desolado por su destino donde le teme a la muerte; el 

segundo es el canto del guerrero resignado a su suerte; y el último es el canto de guerra 

gloriosa donde la victoria máxima es morir en el campo de batalla. 

Canto de un guerrero desolado 

¿Qué remedio? ¡Hazlo! 
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¿Qué remedio? ¡Anhelado! 
Son las flores del dios que da la vida 
¡Oh, tú por quien todo vive: 
es por tu ayuda por la cual vinimos a vivir 
en esta tierra, nosotros tus siervos! 
Cuán grande es la riqueza de tus flores 
Del Águila que allá se hallan tendidas…! 
¡Ah, mi corazón teme…! 
¿Cómo podré lograrlas? 
Así en breve tiempo 
En el campo de combate, 
En medio de la batalla, 
Donde el polvo del escudo se alza, 
Donde crujen los escudos y llueven los dardos 
Y caen vibrando sobre el campo…. 
¡Ah, mi corazón teme….! 
¡Cómo podré lograrlas? (135) 
 

En este poema el hablante poético se siente desolado y sin fuerzas para ir al campo 

de batalla.  Aunque está conciente que es su deber, no así lo siente su corazón.  Lo invade 

un profundo dolor al no poder llevar a cabo su cometido como guerrero.  Recuerda que es 

importante honrar a los dioses y derramar su sangre como sacrificio, sin embargo su alma 

está en conflicto.  Mira con desolación los polvos del combate, escucha su estruendo, y 

cuestiona si podrá tener valor y recibir una muerte digna de su cargo.  

Canto de guerreros 

Por mucho que llore yo, 
Por mucho que yo me aflija 
Por mucho que lo ansíe mi corazón, 
¿No habré de ir acaso al Reino del Misterio? 
………………….. 
Dejaste asentada tu fama en la tierra, 
Tú, príncipe Tlacahuepan: 
Aún ahora se hace oficio servir, 
Aún ahora se ponen en pie los hombres, 
Delante del que hace vivir al mundo: 
¡Viene a nacer, se viene a vivir en la tierra! 
Las banderas se entrelazan en la llanura 
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Las flores de obsidiana se entrecruzan, 
Llueve la greda, llueven las plumas: 
Sé que anda allí Tlacahuepan. 
¡Viniste a ver lo que quería tu corazón: 
la muerte al filo de obsidiana!(136) 

 
En Canto de guerreros, es un poema determinista, donde el guerrero está conciente 

de su tarea en el campo de batalla.  Su corazón está temeroso, sin embargo se da valor al 

recordar que después de la misma, irá al paraíso de los guerreros.  El hablante poético 

reflexiona en que su nombre brillará en la lista de los guerreros valerosos, será conocido 

y admirado por todos.  Mira con valentía las banderas, la greda y las plumas del campo de 

batalla; y se siente orgulloso de poder ser uno de los elegidos a morir al filo de obsidiana.  

Este término usado puede significar dos tipos de muerte:  una por obsidiana en el campo 

de batalla, y la otra por el filo de obsidiana del sacerdote en la piedra de sacrificios.  De 

igual manera, ambas muertes son deseadas por los guerreros puesto que con ellas honran 

a los dioses. 

Donde se posan 

Desde donde se posan las águilas 
Desde donde se yerguen los tigres, 
El Sol es invocado. 
Como un escudo que baja, 
Así se va poniendo el Sol. 
En México está cayendo la noche, 
La guerra merodea por todas partes, 
¡Oh, Dador de la Vida! 
se acerca la guerra. 
Orgullosa de sí misma 
Se levanta la ciudad de México–Tenochtitlán. 
Aquí nadie teme a la muerte en la guerra. 
Esta es nuestra gloria. 
Este es su mandato. 
¡Oh, Dador de la Vida! 
Tenedlo presente, oh príncipes, 
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No lo olvidéis. 
¿Quién podrá sitiar a Tenochtitlán? 
¿Quién podrá conmover  los cimientos del cielo…? 
Con nuestras flechas 
Con nuestros escudos 
Está existiendo la ciudad. 
¡México–Tenochtitlán subsiste! (137) 
 

El último poema de nuestro análisis, no sólo glorifica la guerra sino que también 

alaba el valor de los guerreros de Tenochtitlán.  El hablante poético da un tono de guerra 

activo al poema.  La describe como algo grande y glorioso.  La guerra es en honor del 

Sol, el Dador de la Vida; no hay más grande estima que el pelear por Tenochtitlán.  En 

esta ciudad es donde “nadie teme a la muerte en la guerra.  Esta es nuestra gloria, Este es 

tu mandato”.  Tenochtitlán es la ciudad de los valientes, de las águilas y los tigres donde 

el esfuerzo de los guerreros honra a los dioses, donde no existe el miedo ni la desolación. 

Al estudiar los poemas anteriores, se pueden apreciar los profundos sentimientos 

que expresaban los aztecas en su poesía sobre la muerte.  Esta producción poética puede 

ser una búsqueda para el descanso del alma; una angustia existencialista; la desolación 

del guerrero o la glorificación del sacrificio por el Dador de Vida. De cualquier manera, 

la muerte era la meta final de la existencia Náhuatl.  Como dice Paz:  “la vida colectiva o 

individual, está abierta a la perspectiva de una muerte que es a su modo, una nueva vida.  

La vida sólo se justifica y trasciende cuando se realiza en la muerte”(Paz 50–51) 
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LA MUERTE EN LA ÉPOCA COLONIAL MEXICANA  
 
En 1519, Meso América era un conglomerado cosmopolita administrado 

eficazmente por:  la nobleza, una casta sacerdotal y una guerrera.  Al mismo tiempo en 

Europa, España, experimentaba las secuelas del conflicto de reconquista y la expulsión de 

los moros de su territorio.  La guerra de reconquista española marcó el carácter guerrero y 

religioso de los españoles cristianos.  La religión católica para los españoles era muy 

importante y consistía en:   

A unique mixture, the Spanish character that resulted from seven 
centuries of Muslim occupation and Christian reconquista became 
notorious for outstanding feats of heroism, for profound religious 
commitment and reflection, for sincere love and promotion of the arts and 
of learning, and for great cooperation with and tolerance of those who 
were different.  And yet, somehow, this same resulting Spanish character 
was equally capable of incredible acts of cruelty, of militant religious 
bigotry, of great intolerance, and of sometimes despising even simple 
gestures of human compassion.(Jay P. Dolan and Allan Figueroa Deck 
315–16) 

 
La llegada de los españoles a Tenochtitlán, en 1521, causó una ruptura en el orden y 

la sociedad prehispánicos establecida, con la imposición de un nuevo orden político, 

cultural y religioso.  El camino fue arduo pero de una manera u otra al final, los españoles 

lograron imponer la religión católica a los nativos.  Una de las principales razones de su 

éxito, fue que:    

The Náhuatl–speaking peoples of Mesoamerica and the native 
Arawak (Tanos and Caribs) of the Antilles, as well as the later African 
slaves (especially Yorubas, Fon, and Kongos), had inherited worldviews 
that explained human success and failure in explicitly religious terms.  
These peoples assumed that divine favor rested upon the victors and not 
upon the vanquished.  They further believed that it was important to take 
on the worship (and accompanying beliefs associated with that worship) of 
the gods of the victorious.  Within their sacral worldviews, the refusal to 
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adopt the new divinities was an invitation to more cosmic calamities and 
earthly punishment. (Jay P. Dolan and Allan Figueroa Deck 320–21) 

 
Pero, ¿Cuál fue este nuevo orden que trajeron los españoles? ¿Qué cambios 

culturales ocurrieron? ¿Cómo era la religión del viejo mundo, y por qué era tan 

importante?  Los factores principales de la conquista era evangelizar a los nativos, 

obtener riquezas y nuevos territorios para la corona de Carlos V.  Sin embargo, ¿cómo se 

podía justificar la conquista y explotación de los vencidos?  La forma más lógica, era el 

deseo de llevarlos a la conversión cristiana.  Por esta razón, la cruzada de evangelización 

justificaba la guerra y, hacia necesario que a los guerreros españoles les siguieran los 

sacerdotes y misioneros para ayudar en la conversión de los nativos. 

Entre 1524 y 1560 llegaron a Meso América alrededor de 400 frailes franciscanos, 

dominicos, y agustinos y se distribuyeron en la poblaciones para evangelizar a los 

nativos.  Al mismo tiempo, para facilitar la evangelización de la Nueva España, se hizo 

necesario, congregar y mudar a los indígenas más cerca de los pueblos españoles ya 

establecidos.  Los primeros nativos en ser evangelizados, fueron los caciques nobles y sus 

hijos, a quienes se les dio una esmerada educación en los conventos y se les enseñó a leer 

y a escribir.  Según Antonio Rubial García:  “ellos ayudaron a destruir las pirámides, los 

códices y los ídolos considerados por los cristianos como objetos demoníacos; pero 

también fueron ellos, junto con algunos religiosos, quienes conservaron con sus escritos 

la memoria del mundo prehispánico.”(García 9)  Por medio de la evangelización de los 

nobles y con su ejemplo de religiosidad, fue más fácil para los españoles implementar 

nuevos sistemas político–culturales para someter al resto del pueblo a su yugo. 
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La encomienda fue una táctica política–feudal, usada para subyugar a los nativos y 

obtener riquezas:   

El beneficiado con una encomienda debía mantener a los religiosos 
que cristianizaban a sus indígenas y cuidar que su distrito estuviera en paz.  
La encomienda era intransferible y no implicaba ningún tipo de propiedad 
ni jurisdicción política sobre las comunidades de naturales.  Por otra parte, 
el encomendero utilizaba la mano de obra y los tributos, que se le daban 
gratuitamente, para hacer producir sus empresas agrícolas, ganaderas o 
mineras y obtener de ellas ganancias. (11) 

 
El estilo feudal de las encomiendas, y la avaricia de los conquistadores provocaron 

muchas injusticias que fueron reportadas a la corona por el obispo Fray Juan de 

Zumárraga y los misioneros franciscanos.  A consecuencia de esto, se estableció el 

régimen virreinal en la Nueva España el cual re–estableció el orden y la protección de los 

nativos.  

Con la anuencia de los religiosos, las comunidades de los nuevos poblados mestizos 

conservaron un sistema autóctono de propiedad comunal, el gobierno de sus señores 

nativos y una organización tributaria, al  mismo tiempo que aceptaban otras instituciones 

comunales como hospitales y cofradías. (14)  Para mediados del siglo XVI ya se había 

aceptado la convivencia entre nativos y españoles por medio de la integración de la nueva 

cultura europea.  La integración fue más obvia en la religión, donde la vida cotidiana de 

la Nueva España estaba ya marcada por las festividades religiosas con el culto a los 

santos patrones que habían sustituido a los antiguos dioses.  No obstante, continuó “un 

sinnúmero de prácticas mágicas y religiosas tradicionales relacionadas con la agricultura 

y fomentadas por los caciques, los curanderos y los ancianos.” (15)  Puesto que era 

imposible esperar una total conversión religiosa al cristianismo, la iglesia católica aceptó 
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una sincretización de los dos sistemas religiosos.  Según García Rubial el resultado del 

sincretismo fue que”Los evangelizadores trajeron consigo una rica cultura de tintes 

medievales matizada con elementos del humanismo cristiano.  La realidad indígena la 

enfrentó  a nuevos temas y la obligó a hacer uso de otras perspectivas.  Los indígenas, por 

su parte, la adaptaron a sus necesidades y crearon una versión cultural indo hispana.” (16) 

Esta nueva versión cultural indohispana trajo consigo un nuevo sentido religioso y 

una constante comparación de las religiones nativas y europeas para racionalizar las 

creencias cristianas.  Uno de los paralelos que se usó fue el mito de Quetzalcóatl y la 

creación del hombre:   

Quetzalcóatl,  …Luego los juntó [los huesos], los recogió e hizo un 
lío, que inmediatamente llevó a Tamoanchan.  Después que los hizo llegar, 
los molió la llamada Quilachtli:  ésta es Cihuacóhuatl, que a continuación 
los echó en un lebrillo precioso.  Sobre él se sangró Quetzalcóhuatl su 
miembro; y en seguida hicieron penitencia todos los dioses que se han 
mencionado:  Apanteuclti, Huictlolinqui, Tepanquizqui, Tlallamánac, 
Tzontémoc, y el sexto de ellos Quetzalcóhuatl.  Luego dijeron:  ”Han 
nacido los vasallos de los dioses.”  Por cuanto hicieron penitencia sobre 
nosotros. (Moctezuma, Muerte a filo de obsidiana.  Los nahuas frente a la 
muerte.  50–51) 

 
Según Victor Álvarez, la leyenda de Quetzalcóatl y la creación de los hombres fue 

una de las bases usadas para fomentar el sincretismo y evangelizar a los nativos:  “these 

two concepts, the reality of our vulnerability and the awareness of our superiority over 

creation, were the basis of the Aztec myth of the featherd serpent.  Quetzalcoatl, resides 

being a god and a mythological figure, is the image of every human because his body is 

anchored to the earth.  His feathers represent dreams, illusions, art and spirituality.” 

(Presmanes 123)  Quetzalcóatl, le da vida a la humanidad al derramar su sangre sobre 

ellos, por lo tanto su sacrificio es parte de la creación de la humanidad. 
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El sacrificio de los dioses en ambas religiones le dio impulso al nuevo sentido 

religioso en Nueva España.  En la religión cristiana, no solo hemos sido hechos a la 

imagen y semejanza de Dios, sino que también Dios mandó a su hijo para que se 

sacrificase por nosotros.  El sacrificio de los dioses aztecas por la creación del cosmos y 

la humanidad, tiene un paralelo con la religión cristiana.  La muerte de Jesús Cristo en la 

cruz nos recuerda la piedra de los sacrificios aztecas.  En el libro The Liturgical Year  

encontramos que “the cross in which Jesus died was initially thought of simply as the 

material instrument of his execution.  But even in apostolic times it became a symbol of 

his sacrificial death.”(Adam 181)  Muerte en la cruz, significa muerte por sacrificio. 

En las modificaciones litúrgicas de la Edad Media, se promulgó la representación 

del sacrificio de Jesús Cristo en al Eucaristía de la misa.  Al presentar la eucaristía el 

sacerdote recrea la cena de Pascua y “come” y “bebe” la sangre de Cristo, el cordero del 

sacrificio.  En el libro Doors to the Sacred, encontramos que: 

[In the Middle Ages] The only acceptable view was that the mass 
represented just one event in the life of Christ, his redemptive death, and 
that it not only represented it but mysteriously reenacted.  The words of 
the mass said as much, for they clearly indicated that Christ became 
present on the altar in the form of the bread and wine, and that he was 
offered to God as he had offered himself on the cross.(Martos 236) 

 
El sacrificio eucarístico encontró un paralelo en el banquete antropófago azteca 

donde, en ocasiones:  “se comía al muerto divinizado, se unía a él”.  Para los aztecas, 

según Michael Graulich:  “puede decirse que el sacrificio humano fue una manera de 

utilizar todos los posibles sentidos de la muerte ritual, para mantener la vida y prolongarla 

después de la muerte.”(Graulich) 
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Al analizar algunos paralelos de las religiones azteca y cristiana se puede 

comprender en cierto modo el éxito evangelizador de los misioneros.  Al adoptar, los 

aztecas la religión de los conquistadores e integrarla a la suya, aseguraron su 

supervivencia en la nueva cultura y sociedad de la Nueva España.  

 

Tlecuauhtlacupeuh, eslabón unificador 

Aunque la nueva cultura y sociedad lograron integrarse, el trauma de la conquista 

no sólo fue físico o emocional, sino también teológico.  Los aztecas se sintieron 

abandonados por sus dioses.  Desde antes de la llegada de los españoles ya había habido 

muchos presagios sobre la destrucción: 

Estas señales y otras que a los naturales les pronosticaban su fin y 
acabamiento, porque decían que había de venir el fin, y que todo el mundo 
se había de acabar y consumir, e que habían de ser creadas otras nuevas 
gentes e venir otros nuevos habitantes del mundo.  Y así andaban tan 
tristes y despavoridos que no sabían que juicio sobre esto habían de hacer 
sobre cosas tan raras, peregrinas, tan nuevas y nunca vista y oídas. 
(Portilla, Literatura del México antiguo 370)  

 
Al llegar los españoles, los aztecas los esperaron con un sentimiento fatídico y 

determinista.  Los presagios se hicieron realidad y muchos de ellos murieron por la 

guerra, las epidemias, la esclavitud, y la tristeza.  La nueva evangelización cristiana fue 

difícil y aunque tuvo éxito, los aztecas continuaron adorando a los dioses bajo las 

imágenes cristianas.  Ellos aprendieron a aceptar la nueva teología bajo un manto 

sincrético.  El camino fue arduo, sin embargo, después de tanta tragedia hubo un cambio 

positivo.  Virgilio Elizondo dice “it is in this climate of the stentch and the cries of death 

that the new and unsuspected beginning would take place.  Like the resurrection itself, it 
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came at the moment when everything appeared to be finishEd.  The old native ways were 

crushed.  There seemed to be no possibility whatsoever of future life.” (Elizondo 60)  

Este cambio ideológico es el que asentaría los cimientos de la nueva cultura y religión. 

Diez años después de la conquista, en 1531, apareció un fenómeno que unificó 

permanente a las dos culturas:  la aparición de la imagen de la Virgen de Guadalupe en 

Tepeyác.  Esta imagen, trajo con su mensaje una esperanza, significó la buena nueva para 

los oprimidos:  “Guadalupe was the good news to the poor who had suffered a 

tremendous humiliation:  Their gods were destroyed, their women raped, their truth 

ignored and their freedom taken away.  We can only image the confusion of the 

indigenous people who felt abandoned by their gods.  This led to the destruction of their 

self–esteem.” (Presmanes 127)  El fenómeno de la aparición de la Virgen de Guadalupe o 

Tlecuahtlacupeuh – Tonatzín, fue el eslabón que unificó las dos culturas y religiones.  

La imagen de Guadalupe fue el símbolo que le dio sentido a la vida de los indígenas 

ya que en la imagen se emularon elementos fundamentales de su cultura y religión.  En 

esta aparición encontramos algunos factores importantes:  primero, el fenómeno ocurrió 

en el cerro del Tepeyác, un lugar sagrado para los nativos.  El Tepeyác, era lugar sagrado 

de la diosa Tonatzín fue el sitio donde la Madre de Dios se presenta como Madre 

intercesora de todos.  El hecho de que la visión sea recibida por Juan Diego, indio 

Náhuatl puro, da esperanza a los oprimidos.  El factor más importante de la visión es la 

identificación de la imagen sagrada en la psiquis de los indígenas.  La tez de la virgen es 

morena, como ellos; sus ojos miran directa y amorosamente a Juan Diego; sus manos 

están juntas a al manera indígena de la ofrenda; el lazo negro en su cintura significa su 
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maternidad; la luminosidad que la envuelve, evoca al sol y a Quetzalcóatl; el color de su 

manto es turquesa, reservado para sólo para Omecihuatl; su vestido es el color de la 

sangre del sacrificio, el color de Huitzilopochtli; la luna está bajo sus pies y representa al 

dios de la noche; y finalmente un ángel la sostiene representando su divinidad.(Rodriguez 

23–30)     

La aparición de la imagen de Tlecuauhtlacupeuh, tuvo doble significado, puesto 

que, sirvió como eslabón entre los dos credos y las dos culturas.  La aparición de la 

Virgen de Guadalupe fomentó la sincera conversión y bautismo al cristianismo, de miles 

de indígenas y su culto se expandió rápidamente en toda la población; la conversión 

curiosamente, no sólo fue indígena, sino también española.  La Virgen se autodenominó 

Tlecuauhtlacupeuh “La que viene volando de la luz como el águila de fuego”; los 

españoles sin embargo, le dieron el nombre de Guadalupe debido a la dificultad de la 

pronunciación Náhuatl.  Es importante notar que muchos de ellos españoles vinieron del 

área de Extremadura, donde su patrona era Nuestra Señora de Guadalupe. (45–46)  La 

aparición de Tlecuauhtlacupeuh–Tonatzín–Guadalupe, fue el fenómeno unificador de las 

dos culturas, las dos religiones y se convirtió en el símbolo iconográfico del mestizaje 

mexicano.    

 

Costumbres y creencias aztecas y españolas sobre la muerte 

Según los principios religiosos de los aztecas la muerte era una parte esencial del 

ser humano.  Al mismo tiempo era algo deseado, especialmente, si era por medio del 

sacrificio pues éste garantizaba la entrada al paraíso.  Sin embargo, el culto a la muerte de 
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los aztecas era mucho más complejo.  López Austín nos da una explicación más clara de 

la significación de la muerte en el mundo azteca: 

Para los antiguos nahuas la muerte significaba la desagregación y la 
dispersión de los componentes del ser humano  ...el hombre era un ser 
complejo:  estaba formado por la materia pesada de su cuerpo y contaba 
con varias entidades anímicas invisibles y ligeras.  Sus principales 
entidades anímicas eran:  1) la teyo lía que se ubicaba en el corazón y 
radicaba su esencia humana, su vida, lo más importante de sus facultades 
mentales y su pertenencia al grupo de parentesco; al morir, la teyo lía 
viajaba a uno de los lugares destinados a los muertos.  La teyo lía después 
de la muerte tenía cuatro destinos:  Mictlán o el lugar de los muertos; 
Ichan Tonatiuh Illuícatl o el cielo que es la morada del sol; Tlalocan o 
lugar de Tláloc; y Chichihualuauhco o lugar del árbol nodriza.  2) El 
tonalli estaba ligado a la individualidad y al destino personal, reposaba en 
la tierra después de la muerte y generalmente era guardado por los 
familiares del difunto en una caja que contenía sus cenizas y dos 
mechones de cabellos.  3) ihiyótl era el motor de las pasiones y se 
dispersaba en la superficie terrestre y podía convertirse en seres 
fantasmales o en enfermedades. (yohualehécatl o viento nocturno) (Austín 
8–9)   

 
De acuerdo a la religión azteca el cuerpo estaba dividido en tres partes:  el corazón 

o el alma (teyo lía), el cerebro/cuerpo mortal o el destino (tonalli), y el hígado o los 

sentimiento y las pasiones (ihiyótl).  De estas tres partes, al llegar la muerte, cada una 

tenía una función y un destino en particular.  La teyo lía o el alma era la que viajaba por 

el inframundo.  El alma era de naturaleza indestructible y divina; en ella residían las 

características esenciales del ser humano.  Era el don de un dios que la había creado a 

partir de su propio ser.  Tras la muerte de una criatura, su “alma” viajaba al mundo de la 

muerte, recibía en el camino la lustración que borraba todo vestigio de existencia 

individual sobre la tierra y quedaba como simple semilla divina, lista para ser rehusada en 

la creación de otro ser semejante sobre la faz de la tierra.” (9)  Como se puede ver la teyo 

lía era el alma inmortal que viaja al más allá a enfrentar a su creador.  Luego podía volver 
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a habitar otro nuevo ser, en un círculo completo de renovación.  La idea de que  la teyo 

lía volviera a habitar otro ser, nos lleva de nuevo a la idea de la reproducción agrícola y la 

constante renovación de todo ser viviente en un círculo infinito:  vida, reproducción, 

muerte.   

De acuerdo a las creencias aztecas las otras dos partes:  tonalli e ihiyótl no se 

reproducían y sí morían completamente al fallecer el individuo.  El tonalli se le puede 

comparar con el cuerpo mortal, el cuál era importante amortajar, incinerar o cuidar 

debidamente después del fallecimiento del individuo.  El rito de desechar el cuerpo 

mortal se le ofrecía al dios “Tlaltecuhtli, quién comía la carne y la sangre del muerto con 

sus grandes colmillos y a la vez lo iba a parir a un nuevo estado para que continuara hacia 

el destino deparado según el tipo de muerte”, el hecho de que el dios se “coma el cuerpo” 

significa de nuevo una relación al ciclo agrícola.  El cuerpo al ser enterrado, es comido 

por los gusanos y sus restos son usados como fertilizante para la tierra dónde brota la 

nueva vida.  El ihiyótl, como representante del motor de las pasiones a veces se 

representaba como un nahual o un ser fantasmal que regresaba en forma de espíritu  para 

asustar a los vivos. 

Si comparamos los conceptos españoles y aztecas, podemos ver algunas similitudes. 

De acuerdo a los aztecas el hombre tenía tres partes esenciales:  teyo lía–alma, tonalli–

destino, y ihiyótl–hígado.  En las creencias católicas, encontramos algo similar.  El 

dogma cristiano dice que, el ser humano se compone de dos partes:  un cuerpo que es 

material, y un alma inmaterial e inmortal.(Malvido 47)  El cuerpo es el equivalente al 

tonalli, el alma equivale a la teyo lía y el ihiyótol puede relacionarse con la capacidad de 
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decidir entre el bien y el mal o dicho de otra manera, en el control de las pasiones 

humanas. 

Aparte de la similitud de conceptos sobre la mortalidad del ser humano y la 

inmortalidad de su alma, hubo diferencias con respecto a la idea de muerte.  Para los 

aztecas la muerte era algo natural, parte del ciclo de la vida, del círculo agrícola de nacer–

reproducirse–morir.  Para el español morir era algo negativo y terrible, como nos dice 

Joaquín Bolaños:  “Omnium rerum nil morte terribilus nihil acerbius” –De todas las 

cosas ninguna es tan terrible ni tan acerba como la muerte.”(F. J. Bolaños)  Aparte del 

sentimiento negativo que causaba la idea de la muerte en los españoles, también se tenía 

un miedo a lo desconocido.  Según Emmanuel Levinas: 

Death appears as a passage from being to no–longer being, 
understood as the result of a logical operation:  negation.  But at the same 
time death is a departure; it is a descease (déces).  A departure toward the 
unknown, a departure without return, a departure ‘with no forwarding 
address’.(Levinas 9)   

 
Para Levinas, la muerte es una anulación del individuo, un viaje a lo desconocido o 

a la nada.  Al contrario en  los conceptos aztecas, el individuo al morir, no se anula sino 

que pasa a diferentes niveles semejante al budismo.  De acuerdo a los aztecas había 

cuatro niveles primordiales a los que viajaba la teyo lía dependiendo de la forma en que 

hubieran muerto:  El Ichan Tonatiuh Ilhuícatl era el cielo que es la morada del sol, lugar 

para los guerreros y las mujeres muertas en parto; Tlalocan– lugar de Tláloc/paraíso de 

vegetación, lugar para los ahogados e hidrópicos; Chichihualuauhco–lugar del árbol 

nodriza, lugar para los niños pequeños; y finalmente, Mictlán–lugar del inframundo, para 

aquellos que hubiesen muerto por causas naturales.  
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Igualmente en la creencia cristiana medieval, había cuatro destinos para el alma:  

cielo, infierno, purgatorio y limbo.  La conducta del individuo en la tierra era lo que 

llevaba su alma al cielo o al infierno.  Otra idea cristiana era el purgatorio, similar al viaje 

Náhuatl a Mictlán.  De acuerdo al dogma cristiano, el purgatorio es un lugar temporal 

para que las almas se purifiquen antes de llegar al cielo.  De igual manera, en la religión 

azteca, para llegar a Mictán, el alma debía de viajar por cuatro años y pasar por una serie 

de tribulaciones y sacrificios para encontrar el descanso final al lado de los dioses de la 

muerte.  Entre los aztecas y los cristianos había más similitudes que dicotomías con 

respecto al destino final de los muertos. 

 

Mártires y sacrificados 

La similitud de fiestas, conceptos y costumbres entre ambas culturas, las llevó a un 

entendimiento sobre el culto de los muertos.  El culto a los restos humanos 

específicamente a los huesos fue practicado por ambas culturas.  Recordemos que los 

Tzopantli o hileras de calaveras eran muy populares en las plazas de las ciudades aztecas. 

Al mismo tiempo, el poseer el fémur del guerrero o el dedo de la parturienta muerta eran 

talismanes de mucho valor entre los antiguos mexicanos.  

Asimismo, en Europa, se dio culto a los restos de los primeros mártires 

sacrificados por defender la religión cristiana en Roma.  Éstos estaban enterrados en las 

catacumbas y fue allí, dónde se celebraron las primeras misas.  Estos ritos clandestinos 

se conocen hoy día como “la comunión de los santos”.  Al continuar con nuestra 

exploración de los mártires, encontramos que en la Edad Media el desentierro de “otros 
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mártires” fue muy popular.  A esta actividad se le llamó el traslatio.  Esta traslación de 

ropas, huesos y otros artículos de los mártires pasaron a manos de señores feudales en 

Europa y eventualmente estos restos llegaron a la Nueva España.  Elsa Malvido nos da 

más detalles al respecto: 

A partir de la segunda mitad el siglo XVI los restos de los santos 
europeos empezaron a sufrir traslatio y llegaron en barco.  Las primeras 
reliquias fueron recibidas en Veracruz; finalmente se les albergó en el 
templo de la Santa Enseñanza.  A partir de entonces se celebró el Día de 
los fieles difuntos ( 2 de noviembre) o sea el día en que se recuerda a todos 
aquellos creyentes que murieron en el martirio o en la santidad pero cuyos 
nombres no están en el calendario.  En las romerías durante 300 años se 
llevaron a bendecir a las iglesias “las reliquias de pan y azúcar” 
antecedentes de nuestras calaveras de azúcar y pan de muerto que luego se 
guardaban como protección anual.(Malvido 49) 

 
Con el transporte de las reliquias a la Nueva España, la iglesia católica promovió de 

cierto modo la veneración a la muerte.  Así fue como los huesos o reliquias fueron 

utilizados como un espectáculo didáctico para enseñar a las masas sobre la finalidad de la 

vida.  Para los aztecas este espectáculo no fue nada nuevo puesto que ellos estaban 

acostumbrados a presenciar los sacrificios, a observar las hileras de calaveras en las 

plazas o poseer un preciado fémur o un dedo como reliquia también. 

 

Ritos y costumbres funerarias 

Cuando comparamos los conceptos de la muerte en los aztecas y los españoles, se 

pueden ver similitudes en ambos. Sin embargo, cuando se comparan las costumbres 

funerarias hay algunas discrepancias.  Por ejemplo, según Elsa Malvido: 

En la diversidad de grupos étnicos que conquistaron y colonizaron 
(los españoles), se manifestaba en una amplia variedad de rituales 
mortuorios.  Algunas culturas cremaban a sus difuntos importantes, otras 
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los enterraban en “el hogar”, los nativos norteños descarnaban a los 
valientes y los colgaban de un árbol de zapote, les cantaban y bailaban y a 
algunos se los comían en forma ritual después de haberlos sacrificado. 
(47) 

 
De acuerdo a las costumbres españolas, “los muertos eran colocados dentro de cajas 

de madera (como los judíos) y sepultados dentro de las iglesias viendo hacia el altar, lo 

que a su vez estaba en relación a la salida del sol. (47) 

Al formarse el sincretismo religioso en Nueva España se unificaron las costumbres 

funerarias autóctonas y españolas y se estableció la creación de los cementerios dentro o 

fuera de las iglesias o cerca de los poblados.  Aparte del cambio del  enterramiento de los 

muertos en el cementerio en vez del hogar; también hubo un sincretismo en las 

celebraciones populares de la muerte. 

De acuerdo a las culturas mesoamericanas sus celebraciones y rituales se basaban 

en el ciclo agrícola y los calendarios lunares o solares.  Al integrarse éstas a las 

celebraciones del calendario católico, continuaron las fiestas religiosas sincretizadas.  Un 

ejemplo de este sincretismo fue la celebración del día de todos los Difuntos, y la 

celebración del día de San Juan Bautista que tuvo paralelo con las fiestas en honor a 

Tláloc; y al celebrar a los “fieles Difuntos” se celebraba a Mictlantecuitli, en mes de 

Miquitzli. 

A partir de 1535 ya se había aceptado la integración en el cristianismo de ciertos 

elementos indígenas en los símbolos y fiestas religiosas.  Aunque, como nos dice Antonio 

García Rubial, 

Para mediados del siglo XVI ya en muchos poblados convivían los 
antiguos usos prehispánicos en la casa, la comida, el vestido y el mercado 
con elementos que habían llegado de España.  La vida cotidiana estaba 
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marcada por las festividades cristianas y el culto a los santos patronos 
comenzaba a sustituir el de los antiguos dioses. Muy pronto comenzaron a 
registrarse fenómenos de sincretismo entre los dos sistemas de 
creencias.(García 8–9) 

 
Esto no significaba que los mexicanos hubiesen perdido su autonomía, al contrario, 

por medio del sincretismo, los nativos utilizaron las organizaciones religiosas como las 

cofradías y los hospitales para controlar sus bienes y los de la comunidad.  Por lo que el 

culto de los santos patronos tomó gran importancia, puesto que las fiestas eran 

organizadas por los mayordomos de las cofradías.  De ésta manera se crearon lazos de 

identidad tan fuertes que “fue posible sustentar alrededor de ellas la integración y la 

convivencia” de toda la población.   

La iglesia católica de la Nueva España al igual que la del viejo mundo, no sólo 

quería evangelizar al indio sino que también quiso dominar a los nuevos conversos y a la 

política del nuevo mundo tratando de monopolizar la muerte y los entierros.  

Primeramente le dio al hombre primitivo el “privilegio” de concederle un alma, 

recordemos que al principio cuando Colón llegó a América se consideraba al nativo como 

un ser simple, el bon sauvage, sin alma, casi al mismo nivel de un animal doméstico.  Al 

dar a los antiguos mexicanos el privilegio de tener alma, le dio el poder a la iglesia 

católica de monopolizarlos para su propio beneficio.  Prueba de esto fue el control que 

tuvo la iglesia con respecto a los entierros y las ceremonias funerarias, hecho que causó 

muchos abusos por parte de la iglesia para los mexicanos puesto que los obligaban a 

enterrar a sus muertos en los cementerios asignados al lado de las iglesias o a las afueras 

del pueblo pero controlados totalmente por la iglesia.  Eventualmente, el monopolio de la 

muerte por parte de la iglesia fue controlado y la muerte fue des–institucionalizada:  la 
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legislación dispuso que los muertos fueran sepultados en las afueras de los poblados…  la 

iglesia se resistió y azuzó a los creyentes a oponerse a esta medidas pues el gran negocio 

de los lutos y los lucrativos bienes que aquéllos dejaban al morir para los sufragios por 

sus almas ya no quedarían en manos de la institución.  En 1859 Benito Juárez instituyó la 

Ley de inhumaciones, la cual volvió a la “pelona” laica y gratuita.(Malvido 242)  
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LA MUERTE EN LA LITERATURA MEXICANA 
 

Nuestra indiferencia ante la muerte es la otra cara de nuestra indiferencia ante la vida. (Paz) 
 
Aunque la muerte es parte de nuestro destino, el ser humano ve este hecho como 

algo terrible; un hecho que prefiere ignorar, olvidar o evitar en lo posible.  En Europa y 

Norteamérica la muerte es temida por las masas de tal manera que la cultura en general la 

trata de evitar, enfrentar o mencionar.  El concepto de la muerte en el mundo occidental 

provoca tristeza, miedo, aversión o negación en el individuo.  Herman Feifel en la 

introducción a The Meaning of Death explica las concepciones occidentales sobre la 

muerte:   

In the presence of death, western culture, by and large, has tended to 
run, hide, and seek refuge in group norms and actuarial statistics.  The 
individual face of death has become blurred by embarrassed incuriosity 
and institutionalization.  The shadows have begun to dwarf the substance.  
Concern about death has been relegated to the tabooed territory heretofore 
occupied by diseases like tuberculosis and cancer and the topic of sex.  We 
have been compelled, in unhealthy measure, to internalize our thoughts 
and feelings, fears, and even hopes concerning death.(Feifel) 

 
De alguna manera en el mundo occidental se prefiere racionalizar la realidad, y 

según esta racionalización las personas, al evitar mencionar o pensar en la muerte, creen 

que la pueden evitar.  La muerte es percibida como algo irreal, dramático, que sólo ocurre 

en las películas, las noticias televisivas o los titulares de los periódicos.  Es algo foráneo, 

muy lejano.  Si se mira una película de acción, las muertes ocurridas allí son percibidas 

como fantasía; si hay información de un asesinato en las noticias de televisión, éstas se 

ven con una curiosidad morbosa; si se lee sobre las últimas bajas del personal militar en 

la guerra contra Irak se siente como algo no real.  O si algún anciano o anciana de la 

vecindad muere de una enfermedad, se piensa que después de todo ya era tiempo que la 



132 

 

persona cesara de vivir pues estaba sufriendo mucho y se usa el término “se ha ido” y no 

“ha muerto” para evitar la realidad.   

Pero el problema más obvio de la visión de la muerte en el mundo occidental es que 

no se individualiza.  La muerte sigue siendo vista como algo lejano que no nos va a tocar 

como individuos.  La muerte individual, la muerte personal o de un familiar cercano se 

sigue negando en nuestra mente, como si al negarla se evitará su inminencia.  Octavio 

Paz, en El laberinto de la soledad, Todos santos, día de muertos aclara este punto cuando 

dice que el individuo que habita en Norteamérica y Europa se rehúsa a aceptar su propia 

mortalidad y rechaza toda idea sobre ella.  De cierta manera, al negar lo inevitable, éste 

individuo se rehúsa a enfrentar su propio miedo a lo desconocido. 

En el mundo occidental, la palabra muerte, death, no se pronuncia en el lenguaje 

diario; se le ha relegado, como dice Feifel, a un lugar secreto y lleno de tabú tal como es 

el tema del SIDA, el homosexualismo y la eutanasia.  Aún cuando se hable de este hecho, 

en Norteamérica,  se modifican las palabras para suavizar la realidad con frases como:  

s/he is gone, s/he passed away, s/he has gone to heaven, s/he kicked the bucket..  En 

español en cambio, especialmente en México se emplean términos más directos para 

hablar del hecho en cuestión:  murió, falleció, pereció, colgó los tenis, o se petateó. 

Para el mexicano la idea de la existencia individual y su muerte se ven desde una 

perspectiva opuesta a la del individuo occidental.  La cultura occidental prefiere evitar el 

recuerdo de su mortalidad, el mexicano en cambio está cómodo con su mortalidad, la 

enfrenta directamente en su vida diaria y la expresa en su lenguaje cotidiano.  Ve a la 

muerte como algo real e inevitable y celebra su mortalidad celebrando la vida.  Para el 
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mexicano vida y muerte son una dualidad inseparable.  La una no puede existir sin la 

otra; vida y muerte son parte de su existencia y existe un paralelismo entre éstos 

términos.  La muerte es una dualidad, es un espejo que refleja las vanas gesticulaciones 

de la vida.  Como dice Octavio Paz:  “la muerte es el espejo de nuestra existencia, es el 

otro lado de la moneda, el universo paralelo de nuestra vida, la reflexión opuesta de 

nuestra imagen.”(Paz 48) 

Desde la época de los aztecas hasta nuestros días, la muerte ha tenido un lugar 

predominante en la mentalidad y la vida del mexicano.  Octavio Paz en el encabezado de 

“Todos Santos, días de muertos”, nos manifiesta ésta actitud: 

La muerte mexicana es el espejo de la vida de los mexicanos.  Ante 
ambas el mexicano se cierra, las ignora.  El desprecio a la muerte no está 
reñido con el culto que profesamos.  Ella está siempre presente en nuestras 
fiestas, en nuestros juegos, en nuestros amores y en nuestros 
pensamientos.  Morir y matar son ideas que pocas veces nos abandonan. 
La muerte nos seduce. (52)  

 
Pero, ¿Qué es la muerte para el mexicano contemporáneo? ¿Cómo la define en la 

literatura mexicana? La muerte para el mexicano no es el horror que causa el fin de la 

vida, puesto que para él, la muerte es parte de la vida.  Octavio Paz nos explica que la 

muerte es nuestra amiga y compañera de viaje y su compañía es siempre aceptada; el 

mexicano la recibe con resignación y no pocas veces hasta con complacencia.  En esta 

breve introducción sobre la percepción de la muerte en la literatura mexicana; primero, 

analizaremos la muerte filosófica con ejemplos de este tema en la poesía y novela de 

Manuel Gutiérrez Nájera, Xavier Villaurrutia y Juan Rulfo.  Segundo, estudiaremos la 

influencia prehispánica de la muerte en el cuento Chac Mool de Carlos Fuentes.  

Finalmente, analizaremos el lado humorístico de la muerte en la poesía de Salvador Díaz 
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Mirón.  Por medio de estos autores se mostrará que la muerte es un tema prevalerte, ya 

sea filosófico, con influencia prehispánica o humorístico, en el pensamiento literario en 

México. 

 

La muerte filosófica – Manuel Gutiérrez Nájera 

Manuel Gutiérrez Nájera fue un poeta mexicano en la época de transición entre el 

romanticismo y el modernismo del siglo XIX.  Gutiérrez Nájera creó su poesía con un 

tono romántico y subjetivo donde los temas principales son la tristeza, la búsqueda de 

Dios o de la fe, el misterio de la existencia, el dolor, y una constante premonición de la 

muerte como se ve en su poema Para entonces.(Nájera 446) 

Para Gutiérrez Nájera, al igual que Sócrates, la existencia y la muerte son un 

enigma filosófico.  Para Sócrates, este enigma tenía dos partes:  primero, que la muerte 

era sólo un anonadamiento y una privación de todo sentimiento o segundo, que la muerte 

era:  “un tránsito del alma de un lugar a otro.”(Platón 19)  Ambas soluciones tenían sus 

posibles ventajas:  una, la de un dormir pacífico, otra la de conocer a grandes personajes 

que nos habían precedido en la muerte.  El primer enigma, “un dormir pacífico, que no 

era turbado por ningún sueño” representaba una gran ventaja, pues un sueño pacífico era 

intensamente deseado.  Como explicó Sócrates, “si la muerte es una cosa semejante, la 

llamo con razón un bien, porque entonces el tiempo, todo entero, no es más que una larga 

noche. (18)  Una larga noche, un no despertar jamás, tenía sus ventajas, sin embargo, no 

nos daba ninguna esperanza de algo más allá de la muerte; era una nada, un infinito, 

vacío de cualquier posibilidad.  El segundo enigma de Sócrates, donde la muerte era 
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como un tránsito de un lugar a otro, sí nos daba una esperanza y hasta la posibilidad de 

una vida mejor.  Aquí podemos inferir la posibilidad de que haya vida después de la 

muerte En los poemas Para entonces y Non omnis moriar se puede percibir la duda y la 

incertidumbre hacia la muerte que siente Gutiérrez Nájera.  En el primer poema, Para 

entonces, el hablante poético quiere morir joven; en un sueño pacífico del cual no va a 

despertar y ve una muerte sin tristezas ni lágrimas.  Se le percibe valiente al enfrentar su 

muerte, pero al mismo tiempo expresa un dejo de desilusión al ver su juventud 

“traicionada” por el hecho de que va a morir.  

Para entonces 

Quiero morir cuando decline el día 
en alta mar y con la cara al cielo; 
donde parezca un sueño la agonía, 
y el alma, un ave que remonta el vuelo. 
 

El hablante en este verso compara a la muerte con un atardecer y la enfrenta con 

valentía.  Suavemente por medio de una imagen religiosa, semejando al alma en vuelo 

donde expresa su angustia y su temor.  Los versos parecen que tratan de evadir la realidad  

de la muerte y su miedo a lo desconocido.  

No escuchar en los últimos instantes, 
ya con el cielo y con alta mar a solas, 
más voces ni plegarias sollozantes 
que el majestuoso tumbo de las olas. 

Para Entonces es un poema nostálgico en donde se ve la muerte fresca y tranquila; 

una muerte joven, romántica e ideal. 

Morir cuando la luz triste retira 
sus áureas redes de la onda verde 
y ser como ese sol que lento expira; 
algo muy luminoso que se pierde. 
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En estos versos de Nájera, las imágenes son coloridas y modernistas.  Pero luego en 

los últimos versos encontramos al hablante poético triste, deprimido, donde teme a la 

vejez y la enfermedad y prefiere morir joven para no tener que enfrentarlas y sufrirlas. 

Morir, y joven:  antes que destruya 
el tiempo aleve la gentil corona; 
cuando la vida dice aún:  “soy tuya”,  
¡aunque sepamos bien que nos traiciona! (446) 
 

En el poema Para entonces, el hablante poético prefiere morir en un crepúsculo 

marítimo como en un sueño, en soledad, para así rehuir al dolor, la tristeza y la vejez.  Su 

muerte es suave, práctica, hermosa.  El tono del poema es melancólico, desesperado y 

desilusionado de la vida misma, donde muestra la angustia sobre la fragilidad de la vida. 

En otro poema de Nájera, Non omnis moriar, (Nájera 457–58) el poeta muestra su 

dolor y la incertidumbre hacia la muerte por medio de un monólogo donde se pregunta:  

¿Quiénes somos y adónde vamos?  Al no encontrar respuesta a sus preguntas, se resigna a 

que su única inmortalidad será su poesía.  Por medio del poema, Nájera habla 

directamente con su poesía, siendo ésta el bálsamo que mitiga el dolor y la incertidumbre 

de su vida. 

Non omnis moriar 

¡No moriré del todo, amiga mía! 
de mi ondulante espíritu disperso  
algo, en la urna diáfana del verso, 
piadosa guardará la Poesía. 
¡No moriré del todo! Cuando herido 
caiga a los golpes del dolor humano, 
ligera tú, del campo entenebrido 
levantarás al moribundo hermano. 
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En este poema, la poesía en sí es lo que da esperanza a la vida de Gutiérrez Nájera.  

La poesía es su consuelo, y por medio de ella vuelca todo el dolor e incertidumbre que 

siente sobre su mortalidad.  La poesía es lo único verdadero, su vida no vale nada, su 

poesía es lo que le dará la inmortalidad que desea. 

Tal vez entonces por la boca inerme 
que muda aspira la infinita calma, 
oigas la voz de todo lo que duerme 
con los ojos abiertos de mi alma. 
 

Aunque con profunda tristeza el poeta se resigna a que al morir vivirá sólo por 

medio de su obra, y en su subconsciente, se siente conforme de que al menos su recuerdo 

vivirá después de su muerte física: 

Hondos recuerdos de fugaces días,  
ternezas tristes que suspiran solas; 
pálidas, enfermizas alegrías 
sollozando al compás de las violas.  
Todo lo que medroso oculta el hombre 
se escapará, vibrante, del poeta, 
en áureo ritmo de oración secreta  
que invoque en cada cláusula tu nombre. 
 

Las imágenes que usa Nájera en Non omnis moriar son claras y concisas.  Muestra 

versos con imágenes realistas y éstas reflejan la  tristeza que hay en su alma.  Su tristeza 

es tal, que asemeja una canción desesperada.  Hay sonoridad en los versos y el lector casi 

logra escuchar la música que evoca. 

Y acaso adviertas que de modo extraño 
suenan mis versos en tu oído atento, 
y en el cristal, que con mi soplo empaño, 
mires aparecer mi pensamiento. 
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Después de la diatriba existencial, el poeta dialoga con su lector y minimiza la 

calidad de su obra; pero al mismo tiempo se siente seguro de que por medio de su poesía 

seguirá viviendo en la inmortalidad de la literatura. 

Al ver entonces lo que yo soñaba,  
dirás de mi errabunda poesía: 
–– Era triste, vulgar lo que cantaba . . . 
más, ¡que canción tan bella la que oía! 
Y porque alzo en tu recuerdo notas 
del coro universal, vívido y almo,  
y porque brillan lágrimas ignotas 
en el amargo cáliz de mi salmo; 
Porque existe la Santa Poesía 
y en ella irradias tú, mientras disperso 
átomo de mi ser esconda el verso, 
¡no moriré del todo, amiga mía! (457–458)  
 

Al final de los versos de Non omnis moriar, la voz poética tiene la esperanza de que 

a pesar de la muerte física, el poeta, logrará la inmortalidad por medio de su poesía.  La 

muerte física se transforma en un recuerdo permanente.  Según Emmanuel Levinas:  “the 

funeral transforms the deceased into a living memory; the living thus have a relationship 

with the deceased and are determined in their turn by his memory.” (Levinas 65)  En el 

caso de Non omnis moriar, el hablante poético tiene la certeza de que la única y 

verdadera inmortalidad es la literaria. 

 

La resignación de la muerte – Xavier Villaurrutia 

Xavier Villaurrutia, poeta vanguardista, también toma como tema principal a la 

muerte en su poesía, donde ésta no es algo terrible, sino al contrario, es como una amiga 

y compañera de camino.  Gómez–Gil nos dice al respecto:  “debido a un conocimiento 

temprano de una afección del corazón el poeta se aleja de su inquietud formal para 
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trabajar un verso nuevo en que lo esencial es el juego entre el sentimiento y la 

inteligencia, la emoción y el rigor intelectual.”(Gómez–Gil 489)  Al tener conocimiento 

de su muerte inminente, el poeta la acepta como una realidad cercana y la incluye en su 

poesía de una manera muy original como lo podemos ver en el siguiente poema. 

Nocturno en que habla la muerte 

Si la muerte hubiera venido aquí, conmigo, a New Haven, 
escondida en un hueco de mi ropa en la maleta, 
en el bolsillo de uno de mis trajes,  
entre las páginas de un libro 
como la señal que ya no me recuerda nada; 
si mi muerte particular estuviera esperando 
una fecha, un instante que sólo ella conoce 
para decirme:  –– Aquí estoy. 
 

En esta primera parte del poema, el poeta especula sobre la posibilidad de que la 

muerte “haya viajado” con él a Los Estados Unidos.  Irónicamente, en su monólogo no se 

percata de que la muerte sí lo ha acompañado y dialoga con él directamente, como 

expresa el siguiente verso: 

Te he seguido como la sombra 
que no es posible dejar, así no más en casa; 
como un poco de aire cálido e invisible 
mezclado de aire frío y duro, que respiras; 
como el recuerdo de lo que más quieres; 
como el olvido, sí, como el olvido 
que has dejado caer sobre las cosas 
que no quisieras recordar ahora. 
y es inútil que vuelvas la cabeza en mi busca: 
estoy fuera de ti y a un tiempo dentro. 
Nada es el mar que como un dios quisiste  
poner entre los dos; 
nada es la tierra que los hombres miden 
y por la que matan y mueren; 
ni el sueño en que quisieras creer que vives 
sin mí, cuando yo misma lo dibujo y lo borro; 
ni los días que cuentas  
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una vez y otra vez a todas horas, 
ni las horas que matas con orgullo 
sin pensar que renacen fuera de ti. 
nada son estas cosas ni los innumerables 
lazos que me tendiste,  
ni las infantiles argucias con que has querido dejarme 
engañada, olvidada. 
Aquí estoy, ¿no lo sientes? 
abre los ojos; ciérralos, si quieres – 
 

La muerte dialoga directamente con el poeta.  En este diálogo le explica que nunca 

lo ha abandonado y que es imposible deshacerse de su presencia.  Por medio del diálogo 

el poeta y su propia muerte hablan de forma paralela.  La muerte siempre ha estado a su 

lado, ha sido una parte invisible de él.  La muerte en el poema está consciente de que el 

poeta ha tratado de poner “tierra de por medio”, acción inútil, puesto que ella está en todo 

lugar y es omnipotente.  La muerte, luego continua, y le recuerda al poeta que es vano 

todo intento de “engañarla, olvidarla” puesto que siempre está a su lado “Aquí estoy, ¿no 

me sientes?” 

Y me pregunto ahora, 
¿Si nadie entró en la pieza contigua, 
quien cerró cautelosamente la puerta? 
¿Qué misteriosa fuerza de gravedad 
hizo caer la hoja de papel que estaba en la mesa? 
¿Por qué se instala aquí, de pronto, y sin que yo la invite, 
la voz de una mujer que habla en la calle? 
Y al oprimir la pluma, 
algo como la sangre late y circula en ella, 
y siento que las letras desiguales 
que escribo ahora, 
más pequeñas, más trémulas, más débiles, 
ya no son de mi mano solamente. (Villaurrutia 86–87)  
 

El hablante poético al final del poema, se da cuenta de la presencia de la muerte, 

“¿Quién cerró la puerta cautelosamente?”  Trata de racionalizar los fenómenos a su 
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alrededor con explicaciones científicas, pero al mismo tiempo, aunque 

subconscientemente, conoce el verdadero origen de su compañera.  Al final del poema, el 

poeta acepta la presencia de la muerte no con miedo, sino de una manera práctica, y 

resignada.  

El monólogo y diálogo de su Nocturno en que habla la muerte nos permiten hacer 

una comparación de éstos con la obra de Mikhail Bakhtin Creation of Prosaics.  En esta 

obra Bakthin propone tres términos al confrontar las normas sociales.  El tercero de ellos, 

Dialogue, estudia la verdad como un tipo de conversación en vez de una serie de 

proposiciones estructuradas: 

Dialogue as a concept refers to a concept of “truth” as a conversation 
rather than a series of propositions.  Whereas some truths are monologic – 
i.e. they can be stated by a single person and in a single voice, others 
require at least two interacting consciousness and are therefore essentially 
dialogic in nature.(Bakhtin 65) 

 
Como podemos ver, uno de los aspectos originales del poema Nocturno en que 

habla la muerte, es el monólogo primero y luego el diálogo entre la voz poética y la 

muerte.  Uno es el poeta quién se cuestiona la compañía de la muerte; y el otro, la muerte 

misma quien  responde “Aquí estoy”.  La combinación de los dos sujetos forma un 

mundo paralelo que sólo se cruza al final del poema donde los dos sujetos se funden en 

una sola voz:  “las letras desiguales que escribo ahora, más pequeñas, más débiles, ya no 

son de mi mano solamente.” 
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Juan Rulfo 

Juan Rulfo es uno de los representantes más importantes del Realismo Mágico 

mexicano.  Se entiende por  realismo mágico a aquellos escritos donde la realidad 

objetiva se confunde con la fantasía creando un ambiente surreal y vago parecido a su 

sueño.  La obra de Rulfo, pequeña en cantidad, es rica en calidad donde la riqueza de su 

obra está en las imágenes y en la complejidad de sus personajes.  Goméz–Gil explica que 

en  las imágenes de Rulfo “Todos sus paisajes son áridos y los asuntos tienen siempre que 

ver con el sufrimiento, el dolor, el hambre y la muerte.  Sobre los personajes, Gómez Gil 

añade:  “Rulfo se caracteriza por su habilidad en la recreación de personajes angustiados, 

su penetración psicológica, el dominio de diálogos escuetos y realistas y una capacidad 

excepcional para crear atmósferas sombrías y extrañas detrás de las cuales se adivina una 

realidad específica y tangible pero que presentada por él mediante el realismo mágico, 

son como inquietantes pesadillas.”(Gómez–Gil 693)  

En la novela de Rulfo, Pedro Páramo (Espasadín) podemos encontrar éstas 

imágenes áridas, donde los personajes están angustiados, perdidos y sedientos en el 

mundo muerto de Comala.  Juan Preciado, uno de los tantos hijos de Pedro Páramo llega 

al pueblo desierto de Comala.  Un pueblo seco, triste, solo.  Poco a poco Juan Preciado va 

conociendo a los varios pobladores de Comala y se va adentrando en un tiempo psíquico 

dentro de su historia.  En esta novela Rulfo, deconstruye el tiempo linear.  Con esta 

deconstrucción del tiempo Rulfo busca algo más allá de las realidades tradicionales y 

provee otro significado al fenómeno natural de la muerte.  En el pueblo de Comala todos 

están muertos, incluyendo el mismo protagonista Juan Preciado.  Sin embargo, sólo al 
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final, el lector se percata de esta realidad.  Esta técnica de manipulación del tiempo se 

puede relacionar con la siguiente teoría de Jacques Derrida: 

Deconstruction means to be essentially anti–essential and highly 
unconventional not to let its eyes wax over at the thought of either unchanging 
essences or ageless traditions, but rather to advocate an inventionalistic incoming, 
to stay constantly on the lookout for something unforeseeable something new.  
Deconstruction is a way of giving things a new bent which is what sets the nerves 
of both essentialists and conventionalists on edge.(Caputo 42)  

 
La deconstrucción es el derecho filosófico del individuo de cuestionar, indagar y 

buscar más allá de los convencionalismos que nos dicta la sociedad.  Rulfo hace esto con 

la manipulación del tiempo psíquico dentro de su novela.  Por medio del realismo mágico 

Rulfo, nos presenta un lugar poblado de muertos.  En el panorama árido del pueblo de 

Comala nos da pequeñas claves del tiempo psíquico, las cuales, no percibimos hasta el 

final de la novela.  Comala está seco, no hay agua, sólo hay sed en todos los pobladores.  

Sed de justicia, de amor, de fraternidad.  Comala vive de los recuerdos y todos sus 

pobladores están muertos.  La muerte en Pedro Páramo es seca, árida y angustiada como 

Comala y sus pobladores.  

 

La muerte prehispánica – Carlos Fuentes 

Carlos Fuentes, otro representante mexicano del realismo mágico, lo emplea de una 

manera diferente a la de Rulfo.  Carlos Fuentes en su cuento confunde la fantasía con la 

realidad a través de un mundo mágico y antiguo.  La ambientación en la obra de Fuentes 

no es árida, seca y angustiada como la que vemos en Pedro Páramo, sino que Fuentes nos 

remonta al ambiente fantástico y mitológico de la época prehispánica.  Este tiempo 

mitológico se mezcla con el contemporáneo de una manera fantástica como se puede ver 
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en el cuento Chac Mool.  Este cuento forma parte de la colección Los días enmascarados.  

En Chac Mool encontramos al dios maya de la lluvia, el cual se convierte en una imagen 

real en la mente del protagonista del cuento, Filiberto.  Éste es un hombre que vive en la 

época actual, en la capital mexicana.  La narración tiene dos partes, una que relata la 

“realidad actual” y la otra que relata lo escrito en el diario de Filiberto.  Ambas se juntan 

al final con el sacrificio y muerte de Filiberto.  En este cuento por medio del realismo 

mágico, Fuentes nos transporta del mundo contemporáneo al mundo mitológico maya de 

Chac Mool, donde el sacrificio humano y la muerte están a la orden del día.   

Chac Mool es el dios de la lluvia en la cosmogonía maya, y Tláloc es su equivalente 

en la cosmogonía náhuatl.  Manuel Ulacia menciona que de acuerdo a la mitología, 

Chac–Mool/Tláloc:   

Era dueño de cuatro jarras de agua que usaba para regar la tierra.  El 
agua de la primera era buena y ayudaba al crecimiento del maíz y de las 
frutas; la segunda producía telas de araña y causaba plagas en los cereales; 
la tercera producía las heladas y la cuarta destruía las frutas.  El culto a 
Tláloc era el más terrible de todos.  Muchos niños y bebés eran 
sacrificados en honor a él.(Ulacia 171) 

 
En el cuento de Fuentes, la estatua de Chac Mool, al tomar vida, va exigiendo 

sacrificios.  El dios se está “secando” por la falta de sacrificios, necesita sangre, tiene sed, 

cobra vida y se presenta ante el protagonista, Filiberto en busca de muertos. 

Aunque aparentemente los dioses prehispánicos han muerto, el cuento de Chac 

Mool nos prueba lo contrario; aún viven y tienen sed de sangre y sacrificio.  La muerte 

les da vida y así lo exige la estatua de Chac Mool encontrada en La lagunilla. 

En el diálogo fantástico entre Filiberto y la estatua viviente no sólo encontramos 

muerte y sacrificio, sino también un toque de ironía y humor: 
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Chac Mool puede ser simpático cuando quiere, …un gluglú de agua 
embelesada  …Sabe historias fantásticas sobre los monzones, las lluvias 
ecuatoriales y el castigo de los desiertos; cada planta arranca de su 
paternidad mítica:  el sauce es su hija descarriada; los lotos, sus niños 
mimados; su suegra, el cacto. (Fuentes 27) 

 
Fuentes usa el humor y la ironía de los lazos familiares y los relaciona a la fauna 

mexicana.  Por medio de éstas imágenes:  el sauce que siempre llora su “desgracia” hace 

referencia a las ramas agónicas del árbol; los lotos, simbolizan a los niños, sacrificio 

preferido de los dioses de la lluvia; y el cacto espinoso símbolo de la suegra, jugosa pero 

punzante, muestra el humor mexicano con relación al dios prehispánico Chac Mool. 

Por otra parte, Octavio Paz en su haikais sobre el mismo dios prehispánico, muestra 

a Tláloc con una imagen más romántica y dulce: 

Tláloc 

Aguas petrificadas 
El viejo Tláloc duerme, dentro 
Soñando temporales 
Lo mismo 
Tocado por la luz 
El cuarzo ya es cascada 
Sobre sus aguas flota, niño, el dios 
(Ceide–Echevarria 102) 
 

Al analizar este haikai de Octavio Paz, Ulacia comenta:  el niño sacrificado del mito 

flota en la transparencia de la piedra y al mismo tiempo es dios.  Tláloc–Chac Mool exige 

muerte para poder sobrevivir.  Y el sacrificado se convierte en dios, cumpliendo así el 

círculo vida–muerte–vida como ocurre con Filiberto en Chac Mool. 

El Chac Mool de Fuentes aunque vive en el mundo contemporáneo no “sueña con 

temporales” sino que, sigue exigiendo la muerte.  El agua lo fortalece y cuando hay 

sequía necesita alimentarse con sacrificios.  Por medio del realismo mágico del cuento 
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Chac Mool, Fuentes lleva a su protagonista a un mundo paralelo donde su protagonista 

Filiberto termina siendo él mismo la víctima del sacrificio del dios.  Filiberto al tratar de 

huir al mar de Acapulco, se inmola y con su muerte da vida al dios de la lluvia: 

 “—Perdone…  no sabía que Filiberto hubiera… ––No importa; lo sé todo.  Dígale a los 

hombres que lleven el cadáver al sótano.” (Fuentes 30)  La historia se repite y ahora el 

sacrificado ha tomado el lugar del dios.  Pues como dice Ulacia:  “hay que recordar que 

los seres sacrificados en el mundo precolombino adquirían a la hora de su muerte los 

atributos del dios al que se ofrecía el sacrificio.” (Ulacia 172)  El indio amarillo es Chac 

Mool rejuvenecido, y Filiberto con su muerte se ha convertido en el dios que habita el 

sótano.  La historia ha dado una vuelta completa donde la muerte de Filiberto le da vida 

al Chac Mool.  El final del cuento Chac Mool es abierto, sin embargo se puede deducir 

que  el fin de Filiberto abre un nuevo ciclo.  Ciclo de la cosmogonía prehispánica– 

mexicana:  vida–muerte–vida.  El dios de la lluvia ha vuelto a vivir al ser redescubierto 

por los arqueólogos; al no ser alimentado por medio del sacrificio, poco a poco va 

muriendo; y al morir Filiberto, Chac Mool ha nacido de nuevo alimentado por ésta 

muerte y ahora vive con nuevas energías.  En el cuento de Fuentes, Filiberto, con su 

muerte, se ha convertido en el dios Chac Mool y ha tomado su identidad divina como lo 

creían los antiguos mexicanos. 

 

La muerte humorística:  Salvador Díaz Mirón 

Salvador Díaz Mirón, oriundo de Veracruz, fue periodista y político, pero al final de 

su vida tornó a la educación y fue profesor de literatura e historia.  La primera parte de su 
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obra poética es romántica y la segunda es realista–naturalista.  En esta segunda época 

realista–naturalista Díaz Mirón escribió el siguiente soneto al cadáver de un condenado a 

muerte que colgaba en el camino.  A lo largo del poema nos encontramos con imágenes 

naturalistas y escatológicas, pero al mismo tiempo, Díaz Mirón nos muestra en su poema 

la naturalidad y humor del público ante la presencia del cadáver.  Esta naturalidad del 

público la explica Bakhtin como “carnival with all its images, indecencies, and curses 

affirms the people’s immortal, indestructible character.  In the world of carnival the 

awareness of the people’s immortality is combined with the realization that established 

authority and truth are relative.  Popular festive forms look into the future …The victory 

of the future is ensured by the people’s material abundance, freedom, equality, 

brotherhood.  The victory of the future is ensured by the people’s immortality.”(Emerson 

256) 

Ejemplo 

En la rama el expuesto cadáver se pudría, 
como un horrible fruto colgante junto al tallo,  
rindiendo testimonio de inverosímil fallo 
y con ritmo de péndola oscilando en la vía. 
 

Según Bakhtin, al igual que los mexicanos, opina que la muerte no es algo 

tenebroso, es sólo la continuación de la vida.  Así pues, aunque la imagen del cadáver sea 

grotesca, es a la vez natural. 

la desnudez impúdica, la lengua que salía,  
y alto mechón en forma de una cresta de gallo, 
dábale aspecto bufo; y al pie de mi caballo 
un grupo de arrapiezos holgábase y reía. 
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Bakhtin dice, “laughter makes us free”.  La descripción del cadáver es realista, 

escatológica y repugnante.  Al mismo tiempo es cruelmente cómica.  La voz poética 

observa no sólo el cadáver sino al peculiar grupo de “arrapiezos holgábanse y reía”.  

Carnival laughter not only overcomes all oppressive social norms it 
also banishes death and the fear of death taking sheer delight in the 
Heraclitian flux, carnival understands the human body not as the mortal 
husk of an individual bound to suffering and articled to end, but as the 
collective great body of the people given to Rabeliasian orgiastic excesses 
and destined to continue through all change, all history.(Emerson 93) 

 
Al reírse del cadáver los “arrapiezos” enfrentan sus propios miedos.  No sólo ven un 

cadáver colgante sino que, por medio de su colectividad, lo encuentran bufo.  Por esta 

razón el humor mexicano a veces puede parecer cruel, pero su visión de la muerte es 

realista.  

Y el fúnebre despojo, con la cabeza gacha, 
escandaloso y túmido en el verde patíbulo,  
desparramaba hedores en brisa como racha, 
Mecido con solemnes compases de turíbulo. 
y el Sol iba en ascenso por un azul sin tacha 
y el campo era figura de una canción de Tíbulo.20 (Mirón 59) 
 

Díaz Mirón, en su soneto Ejemplo, nos muestra la muerte violenta, por ejecución. El 

poema tiene un realismo escalofriante donde el poeta describe con lujo de detalles la 

manera en que oscila el cuerpo del ahorcado, la posición de la lengua fuera de su boca, y 

el olor de putrefacción del cadáver.  Por medio de estas imágenes Díaz Mirón nos trae 

bruscamente a la realidad, al otro lado de la vida.  Como dice Bakhtin:  “death is the 

necessary link in the process of the people’s growth and renewal.  It is nothing more than 

the other side of birth.”(Bakhtin 93)    

                                                 
20 Albio Tíbulo (55–19 a.c.) Poeta Romano.  El tema de su  poesía es el amor romántico, la muerte y el 
rechazo a la guerra.     
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El lenguaje poético en Ejemplo es naturalista y no se escatiman los detalles 

escatológicos.  El poeta no sólo muestra la terrible realidad del cadáver colgando, sino 

que también añade una imagen adicional:  “un grupo de arrapiezos holgábase y reía”.  De 

acuerdo a Bakthin, la risa es saludable puesto que nos libera de nuestros propios miedos y 

prejuicios “laughter makes us free.  It demolished fear and piety before an object and is 

thus a vital factor in laying down the perquisite for fearlessness without which it would 

be impossible to approach the world realistically.” (442)  En este verso el público al pie 

del cadáver no se entristece por el muerto ni lo teme, al contrario, se siente tan cómodo en 

su compañía que se burla a sus pies y se acoge a su sombra.  El holgarse a la sombra del 

cadáver muestra la manera realista del mexicano de ver a la muerte.  Aunque el humor 

del público se puede considerar macabro, la realidad es que la  muerte aquí no es algo 

tenebroso sino algo natural. 

Díaz Mirón en el soneto Ejemplo no sólo nos presenta la cruda realidad de una 

persona ejecutada sino que también nos enseña la naturalidad con que el mexicano ve a la 

muerte ya sea ésta por causa natural o violenta. 

The birth of the new, of the greater and better, is as indispensable 
and as inevitable as the death of the old.  The one is transferred to the 
other, the better, turns the worse into ridicule and kills it.  In the whole 
world and of the people there is no room for fear.  For fear can only enter 
a part that has been separated from the whole, the dying link that is 
born.(Emerson 256) 

 
La perspectiva de la muerte en el mexicano se muestra en la falta de miedo y el 

modo realista con que el público considera al cadáver.  Esto muestra la actitud hacia la 

muerte del mexicano que la ve como parte de su vida, de una manera simple y 

pragmática. 
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Como se puede ver en esta breve introducción, la muerte es un concepto 

predominante en la literatura mexicana.  Además, se pueden encontrar mucho ejemplos 

del uso de la muerte, especialmente la muerte humorística en:  la novela de Joaquín 

Bolaños La portentosa vida de la muerte, en los grabados de José Guadalupe Posada, en 

la obra teatral Un hogar sólido de Elena Garro y El laberinto de la soledad de Octavio 

Paz.  En los subsiguientes capítulos de este estudio, analizaremos cada una de las obras 

anteriores con detenimiento, basando nuestro análisis en el punto de vista humorístico 

de los mexicanos.  
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LA PORTENTOSA VIDA DE LA MUERTE DE JOAQUÍN 
BOLAÑOS 

 
En el capítulo anterior se hizo una breve reseña de la muerte filosófica, prehispánica 

y humorística en la literatura mexicana.  Sin embargo, el humor de la muerte es mucho 

más extenso.  Una de las principales obras humorísticas sobre la muerte es la novela La 

portentosa vida de la muerte, emperatriz de los sepulcros, vengadora de los agravios del 

altísimo y muy señora de la humana naturaleza de Fray Joaquín Bolaños.  

No obstante, antes de adentrarnos en el análisis de la obra de Bolaños es importante 

recordar que los esqueletos y las calaveras es la única parte del cuerpo que no se 

corrompe.  Después de corromperse la carne el esqueleto queda limpio y completo.  La 

imagen del esqueleto toma mucha importancia en México en el siglo XVII en el libro de 

Fray Joaquín Bolaños La portentosa vida de la muerte . Al investigar la obra de Philippe 

Ariès The Hour of Our Death encontramos que “In the XVI–XVII C. the skeleton is the 

end of life, a simple agent of providence today and of nature tomorrow.”(Ariès 328)  Esta 

imagen del esqueleto es la que hacía pensar al hombre prehistórico que había una 

posibilidad de vida después de la muerte, pues si el esqueleto vivía, consideraba que esto 

podría ser un signo de que alguna otra parte del individuo viviera también.  Por lo tanto, 

desde el principio de la humanidad el esqueleto ha sido un símbolo que provoca 

reacciones ambiguas:  una es la representación de que hay algo que no se destruye con la 

muerte, otra es la representación misma del morir.  
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En México, para el individuo la morte seca21 no es una imagen malvada ni 

demoníaca, al contrario, es una imagen bienvenida:  la idea de su propia mortalidad no 

asusta al mexicano.  Al contrario, éste abraza a la morte seca  con gusto y humor.  Ariès 

continua “In All Souls Day in México, the skeleton is neither so frightening nor so 

wicked.  He (the skeleton) no longer appears as the assistant and ally of the demon who 

recruits residents for hell.” 

No solo en México sino en todo el mundo el esqueleto es una de las 

representaciones gráficas más populares de la muerte.  En Europa, encontramos las 

primeras representaciones esqueléticas artísticas en el siglo XV en Paris, en la iglesia de 

Los Santos Inocentes (1424) con un fresco en las paredes del cementerio de esqueletos 

bailando alegremente.  En Alemania también se encuentra un fresco de Hans Holbein con 

imágenes esqueléticas similares a las de Francia.  Estos frescos son mejor conocidos 

como las danzas de la muerte o dance macabre. 

Debido a la pobreza, el hambre y La peste en Europa y la posibilidad de una muerte 

súbita, la iglesia cristiana, era su preocupación por la salvación del alma de los feligreses, 

se las ingenió para producir sermones gráficos como una táctica didáctica para 

prevenirlos sobre la inevitabilidad y la universalidad de la muerte.  Al producir estos 

sermones gráficos humorísticos,  mejor conocidos como La danza macabra, en las 

paredes de los cementerios, la iglesia les recordaba a los deudores de su mortalidad, y los 

exhortaba a la penitencia antes de que fuera demasiado tarde. 

                                                 
21 Morte Seca:  skeleton clean and gleaming. 
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En la danza macabra antes del siglo XVI se puede ver el encuentro con la muerte 

como amigable y no violento.  La danza se representa generalmente como un círculo de 

esqueletos o cadáveres descarnados bailando y alternando alegremente con los seres 

vivos.  Sus vestidos representan todas las condiciones sociales y bailan invitando a los 

vivos que van a morir a integrarse en la danza “death holds out its hand to the living 

person whom it will draw along with it, but who has not yet obeyed the summons.  The 

art lies in the contrast between the rhythm of the dead and the rigidity of the 

living.”(Ariès 116)  La representación de la danza de la muerte, puede describirse como 

cómica y satírica.  Los esqueletos abren sus bocas desdentadas y saltan al ritmo de la 

música, algunos aplauden, otros parecen que dan círculos, en fin, realmente disfrutan de 

su danza, pero los vivos, al mirar estas imágenes  se voltean horrorizados y algunos 

tornan al rezo y la penitencia al ver su mortalidad tan cercana.  Al ver representar a la 

muerte en actos cotidianos es una táctica moralizante para que el espectador recapacite 

sobre su vida terrena y la cambie.  

El modo didáctico de la iglesia por medio del uso de representaciones esqueléticas 

de las danzas de la muerte fue muy exitoso.  Como consecuencia de la recordación de la 

muerte, hay un refrán popular mexicano que se encuentra generalmente en la frente de 

una calavera y dice así como te ves me ví, así como me ves te verás.”  Por lo visto, con 

esta representación, los mexicanos aceptan gustosos la lección al ver la imagen de la 

muerte y recuerdan que su fin está cerca.   

Hacia el fin de la Edad Media y principio del Renacimiento, es la vida, y no la 

muerte, la que tiene los aspectos negativos.  La muerte es como un refugio deseado por 
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todos.  Ariès señala que “death which hides in its recesses and shadows is on the 

contrary, the blessed heaven, safe from the troubled seas and the quaking heart.  Life and 

the world have taken the place of the negative pole that the people of the late Middle 

Ages and early Renaissance had identified with death.  Death and life have switched 

poles.” (332)  Durante el Renacimiento las imágenes de los cadáveres en transi22 ya no 

provocan miedo y asco como en la Edad Media y el individuo mira a la muerte de frente 

y con ello recuerda su origen; por lo tanto, el llevar una calavera colgada del cuello o en 

las manos en forma de anillo es algo común; es como ir mano a mano caminando con la 

muerte.  Por medio de las influencias europeas en la Nueva España, las imágenes de 

esqueletos y calaveras se unieron a las ideas prehispánicas y formaron una nueva visión 

gráfica y ligeramente humorística de la muerte que la hace peculiar en México.  John 

Morreall en su introducción a Philosophy of Laughter and Humor nos dice” the person 

who faces life with a sense of humor has a calmer attitude and can view things more 

rationally.”(Philosophy of Laugher and Humor 2)  Esto es lo característico de la visión de 

la muerte en México.  Los mexicanos ven la vida con sentido del humor y como la 

muerte es parte del ciclo de la vida, se ríen también de ella. 

El 19 de abril de 1792, Fray Joaquín Bolaños pidió licencia en México para publicar 

su obra La portentosa vida de la muerte, emperatriz de los sepulcros, vengadora de los 

agravios del altísimo y muy señora de la humana naturaleza.  Esta obra es una novela 

didáctica cuya función es provocar en el lector la meditación sobre los dogmas de la 

iglesia, el cielo, el infierno, los pasos a seguir para la salvación del alma y como 

                                                 
22 En transi significa un cadaver en proceso de descomposición 
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conseguir una santa muerte.  La obra relata la vida de la muerte desde su nacimiento hasta  

que fallece:    

El narrador nos presenta a este personaje desde su nacimiento, su filiación, sus 

primeras hazañas en el mundo, las múltiples embajadas que envía a los hombres para que 

recuerden que han de morir hasta su ineludible fin, con el fin de los tiempos. (F. J. 

Bolaños 9) 

El estilo de la novela es didáctico–religioso, y tiene una forma humorística en lo 

que respecta a la imagen de la muerte que presenta.  Blanca López de Mariscal en su nota 

al lector dice: 

El tema tiene sus raíces en la tradición literaria del medioevo español 
a partir del siglo XIV, y se prolonga por más de cuatro centurias.  Resulta 
de suma importancia para la cultura mexicana porque es el vestíbulo de la 
producción novelesca, porque de alguna forma reproduce la muy 
particular visión que los mexicanos tenemos de la muerte, y porque 
contiene importantísimas muestras de grabado y poesía burlesca sobre el 
asunto.(Bolaños and Bramon) 

 
La obra de Joaquín Bolaños es de suma importancia para el estudio sobre el humor 

y la muerte en México, puesto  que nos muestra la forma humorística como se trata la 

muerte desde el siglo XVIII en México.  Aunque Bolaños trata de enseñar la doctrina 

católica de salvar el alma para la vida eterna, la obra en su totalidad es más humorística 

que religiosa.  La idea paradójica de que la muerte nazca, crezca, se case y muera es 

verdaderamente ridícula.  A continuación se va a analizar la novela a través de la lupa 

humorística.  Al mismo tiempo se va a incluir la crítica que se ha hecho de la novela 

desde su primera impresión en 1792, hasta nuestros días. 
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Trasfondo Histórico: 

Arthur Berger en su obra An Anatomy of Humor dice “if life is absurd as many 

existentialists suggest, then the humor of absurdity can be seen as a means towards 

realism:  an understanding of humanity’s predicament and our possibilities in an 

irrational universe.”(Berger 19)  Al aplicar este pensamiento de Berger a la obra de 

Joaquín Bolaños La portentosa vida de la muerte se comprende que ésta es una obra que 

por medio del humor nos lleva al entendimiento de la vida del ser humano y nuestra 

propia mortalidad de una forma realista.  Por medio de la Muerte como personaje 

principal, el autor nos lleva a un mundo real pero irracional donde la protagonista tiene 

vida propia:  nace, crece, y se casa a muere como cualquier ser humano.  El propósito de 

la obra es hacer meditar al lector sobre su mortalidad, exhortarlo a que se acerque a Dios 

y lleve una vida ejemplar, para que al final de su vida, cuando la muerte lo visite, pueda 

él gozar de las promesas de la vida eterna que fomenta la religión cristiana.   

La audiencia a la que dirigió Bolaños su obra era de origen criollo o mestizo, 

educada y noble en la Nueva España. Por lo cuál Bolaños incluyó en su obra a personajes 

profesionales como el médico, el juez, y la dama de la corte.  También incluyó partes del 

Antiguo Testamento el cuál habría sido estudiado por esta audiencia.  No obstante, el 

tono humorístico, la mayoría de los lectores podrían entender las referencias bíblicas y 

filosóficas incluidas en al novela debido a sus conocimientos académicos. 

El tema de la muerte siempre ha sido muy popular en la cultura mexicana y también 

fue popular en el ámbito europeo desde la Edad Media debido a su conexión con la fe 
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cristiana y la cuestión de la inmortalidad del alma.  Blanca López de Mariscal en su 

introducción a la obra de Bolaños explica: 

El tema (de la muerte) tiene sus raíces en la tradición literaria del 
medioevo español a partir del siglo XIV, y se prolonga por más de cuatro 
centurias.  Resulta de suma importancia para la cultura mexicana porque 
es vestíbulo de la producción novelesca, porque de alguna forma se 
reproduce la muy particular visión que los mexicanos tenemos de la 
muerte, y porque contiene importantísimas muestras de grabado y poesía 
burlesca sobre el asunto. (F. J. Bolaños 9) 

 
Aunque de acuerdo al canon literario la primera novela mexicana es El periquillo 

sarniento de Lizardi, Blanca López Mariscal difiere en esta opinión y considera la obra de 

Bolaños como la primera novela mexicana.  El propósito de nuestro estudio de La 

portentosa vida de la muerte no es determinar si es o no una novela, sino que es una obra 

que expresa la visión humorística del mexicano con respecto a la muerte.  La intención de 

Bolaños era sólo escribir una obra con propósito didáctico, como lo dice en su prólogo, 

donde intenta enseñar a respetar a la muerte y seguir los preceptos cristianos con respecto 

a la salvación del alma. 

López de Mariscal explica que las obras didácticas como La portentosa vida de la 

muerte no fueron concebidas precisamente como novelas, aunque poseen en su estructura 

una serie de elementos propios del género.  En todos los casos se trata de narrativa en 

prosa, y de relatos que están estructurados alrededor de una anécdota y sustentados por 

personajes.(F. J. Bolaños 19)  Otro ejemplo de este tipo de obras didácticas producidas en 

la Nueva España es Los sigueros de la Virgen sin original pecado de Francisco Bramon 

obra que trata de las festividades realizadas en honor a la virgen para la celebración de la 

Inmaculada Concepción.(Bolaños y Bramon)  
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Para mediados del siglo XVI en México ya se había aceptado la convivencia entre 

nativos y españoles por medio de la integración de la nueva cultura europea.  La 

integración era más obvia en la religión, donde la vida cotidiana de la Nueva España 

estaba ya marcada por las festividades religiosas con el culto a los santos patrones que 

habían sustituido a los antiguos dioses, no obstante, “un sinnúmero de prácticas mágicas 

y religiosas tradicionales relacionadas con la agricultura y fomentadas por los caciques, 

los curanderos y los ancianos.”(García 15)  Puesto que era imposible esperar una total 

conversión religiosa al cristianismo se aceptó una sincretización de los dos sistemas 

religiosos.  Según Gracía Rubial el resultado del sincretismo fue que” Los 

evangelizadores trajeron consigo una rica cultura de tintes medievales matizada con 

elementos del humanismo cristiano.  La realidad indígena la enfrentó  a nuevos temas y la 

obligó a hacer uso de otras perspectivas donde ellos, por su parte, la adaptaron a sus 

necesidades y crearon una versión cultural indo hispana.” (16)  Blanca López de Mariscal 

indica que: 

La vida de la colonia gira alrededor de sus manifestaciones 
religiosas; son éstas con sus fiestas y celebraciones, las que marcan el 
calendario de los novo hispanos, las que constituyen en gran medida su 
forma de diversión y las que dan posibilidades de esparcimiento a través 
de una lectura edificante.(F. J. Bolaños 21)   

 
Como podemos ver, el sentido religioso de la Nueva España estaba muy arraigado a 

la producción literaria y se usaba como una forma de educar a los indígenas y de 

promover la conducta cristiana en toda la población.  Sin embargo, es importante recordar 

que la Nueva España dependía todavía de la Península y por lo tanto había muchas 

sanciones en la literatura que se producía en el Nuevo Mundo por lo cuál: 
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…posiblemente existió una gran cantidad de obras de este corte, ya 
que la simple y llana novela, esto es la obra de mero entretenimiento 
destinada a alimentar la fantasía o deseos de evasión de los lectores, no era  
permitida; las obras que se difundían tenían por lo general una finalidad 
educativa, religiosa–cristiana, y por tanto eran muy frecuentes los 
sermones, los catecismos, ejemplos y las vidas de los santos. (17)  

 
Según López de Mariscal la profusión de sermones, amonestaciones y el 

tratamiento de problemas morales, que siempre se han visto en la producción literaria 

novo hispana como defectos, son en realidad la razón de ser de la obra, ya que de otra 

manera no se hubiese publicado en una sociedad y en una época donde la iglesia tenía el 

control de la imprenta. (36)  Gracias al ingenio del Padre Bolaños, su obra pasó todas las 

restricciones y censuras de la inquisición en México y obtuvo la bendición final de Fr. 

Tomás Mercado que dice lo siguiente: 

El juicio que de la Obra he formado es, de que merece la luz pública, 
será de mucho provecho, y utilidad á los Fieles, por quanto es edificante, 
lleno de unción, y sabiduría:  nada contiene contra nuestra Santa Fé, y 
buenas costumbres, ni contra las Regalías de Su Magestad (que Dios 
guarde.)  Este es mi parecer, salvo el mejor.  Convento de N.P.S. Augustin 
de México y Mayo 4 de 1792. (J. Bolaños) 

 

Análisis de la obra: 

La portentosa vida de la muerte del Padre Joaquín Bolaños, se publicó en México 

en 1792.  Aunque los habitantes de la Nueva España tenían gran afición por la lectura, 

éstos no tenían acceso a todas la obras publicadas en Europa, ni tampoco había muchas 

publicaciones hechas en el Nuevo Mundo debido a la censura de la iglesia.  La iglesia 

mantenía un monopolio sobre las imprentas y sólo permitía la publicación o importación 

de libros que tenían como finalidad la exaltación del espíritu; las que tendían hacia la 

formación o el fomento de valores tanto religiosos como morales y sociales. (F. J. 
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Bolaños 46)  Por lo tanto siguiendo las indicaciones de la iglesia a la cuál servía, el Padre 

Bolaños creó una obra didáctica donde exhorta al lector a que medite en su propia 

mortalidad y haga los cambios necesarios para lograr una buena muerte y la vida eterna.  

Según López–Mariscal:     

La Portentosa vida de la muerte fue concebida por su autor como 
una obra de meditación, y su  fin último es que el lector recapacite ante la 
inminencia de su propia muerte, pero para que se pueda tragar un tema tan 
desagradable el padre Bolaños decide “dorarle la píldora” y presentarla en 
una forma amena y divertida.  La solución:  una novela, una novela que 
tiene como eje estructural a su protagonista, la Muerte, y que a partir de 
este pretexto va mostrando episodios y aventuras que nuestro personaje 
“vive” en un mundo creado para él, y que desde luego hará al lector 
recapacitar sobre la fugacidad de la vida y la necesidad de estar preparado 
cuando llegue el momento de la muerte. (23) 

 
Desde su Prólogo al Lector, Bolaños describe su novela como una obra de 

meditación sobre la vida, la muerte y la vida eterna, y expresa que su método va a ser 

diferente y humorístico en lo que “te la presento dorada ó23 disfrazada con un retazo de 

chiste, de novedad ó de gracejo”: 

Desabrida es la muerte mas para que no te sea tan amarga su 
memoria, te la presento dorada ó disfrazada con un retazo de chiste, de 
novedad o de gracejo. Va en forma de historia, porque quiero divertirte:  
lleva su poquita de mística porque también pretendo desengañarte; separa 
lo precioso de lo vil, aprovéchate de lo sério, y riete de lo burlesco. (79–
80) 

 
Desde el principio Bolaños explica que su obra va a ser diferente y con su método 

humorístico se verá reflejada la actitud de despreciar a la muerte del mexicano.  Como 

dice Paz:  “El desprecio a la muerte no está reñido con el culto que profesamos.  Ella 

siempre está en nuestras fiestas, en nuestros juegos, en nuestros amores, y en nuestros 

                                                 
23 La ortografía y el uso de mayúsculas en las citas de La portentosa vida de la muerte, siguen las reglas 
usadas en 1793. 
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pensamientos.”(Paz 52)  El mexicano, desde Bolaños hasta nuestros días, le da un giro 

deconstructivo al concepto de la muerte donde deconstrucción significa: 

Deconstruction means to be essentially anti–essential and highly 
unconventional no to let its eyes wax over at the thought of either 
unchanging essences or ageless traditions, but rather to advocate an 
inventionalistic incoming, to stay constantly on the lookout for something 
unforeseeable something new.  Deconstruction is a way of giving things a 
new bent which is what sets the nerves of both essentialists and 
conventionalists on edge.(Caputo 43)  

 
La deconstrucción es el derecho filosófico del individuo de cuestionar, indagar y 

buscar más allá de los convencionalismos que nos dicta la sociedad, lo cuál Bolaños lo 

logra en su obra.  En la época de Bolaños el pensamiento pragmático y elegante del neo–

clasicismo estaba en auge.  Sin embargo Bolaños no siguió estas tendencias, sino que 

decidió deconstruir el concepto de la muerte en una forma humorística, chistosa.   

John Caputo afirma:  “we may say that deconstruction reserves the right (droit) to 

ask any questions, to think any thought, to wonder aloud about any improbability to 

impugn the veracity of any of the most venerable verities.” (51)  Bolaños impugna la 

veracidad del concepto de la muerte; él tiene otra visión de la muerte y usa esta visión 

antitética para escribir su obra en la cual, por medio de la teoría de la desconstrucción, 

busca otra forma de la verdad; Al transformar la idea preconcebida de la muerte, de algo 

terrorífico a algo “vivo” y humorístico, Bolaños deconstruye la muerte y hace que ésta 

nazca, crezca, se case y finalmente muera satisface como cualquier humano.   

En la obra de Bolaños la muerte tiene vida propia, y una historia que contar:  el 

lugar de su nacimiento, quiénes fueron sus padres y su abuela, sus primeras hazañas en el 

mundo, su preocupación por poblar las colonias de “tierra adentro”, su enojo porque los 
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hombres la tienen muy olvidada, su dolor al perder a un amigo muy querido, así como las 

múltiples embajadas y cartas monitoriales que envía a la Tierra para que los hombres se 

acuerden de su existencia.  En esta historia de Bolaños la Muerte nació en el paraíso, 

siendo la hija legítima del pecado original.  La Concupiscencia es su abuela pues ésta es 

la madre del pecado.  La Muerte, como poderosa emperatriz de los sepulcros mantiene:   

Un copioso exército de asquerosos gusanos y una tropa inmensa de 
ratones y otros feísimos animaléjos, los quales solamente se mantienen de 
carne humana, delicioso pasto para ellos; por tanto, he venido en decretar , 
que luego en aquel instante, asi como acabéis de espirar, y me paguéis el 
tributo de la Vida, entre angustias, amargos paroxismo y mortales agonias:  
luego al punto sean arrojados vuestros Cuerpos de vuestras mismas casas, 
y separados de vuestras familias, para que en el término de veinte y quatro 
horas y no mas, sea entregado en poder de los Sacristanes y Sepultureros:  
á quienes damos plenaria facultad para arrojarlos a los horrores del 
Sepulcro.(F. J. Bolaños 31 Cap. V) 

 
Por medio de imágenes religiosas y escatológicas Bolaños nos cuenta una breve 

biografía de los orígenes de la Muerte.  Según López de Mariscal, La Muerte se convierte 

así en eje estructurador de la novela y está caracterizada como un ser sumamente 

complejo, resultado de su herencia hispana, y además, queda marcada por la idiosincrasia 

de la sociedad en la que nace la Muerte. (34)  

La portentosa vida de la muerte es una obra que consta de cuarenta capítulos, un 

prólogo, un preámbulo, una conclusión y un testamento.  Es importante notar que el 

número de capítulos tiene una connotación religiosa puesto que el número cuarenta  

significa tiempo de tribulación, sacrificio y meditación.24  El Prólogo y preámbulo son las 

partes que nos ubican frente al tema principal que es la vida de la Muerte y las 

                                                 
24 Cuaresma:  período de cuarenta días de abstinencia para los católicos, entre el miércoles de ceniza y la 
Pascua de Resurrección.   
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características de la misma como personaje.  En esta obra, Bolaños nos provee con una 

narración biográfica y episódica en la cual los capítulos adquieren un enlace entre sí, a 

partir del personaje central de la Muerte.  Según López de Mariscal tenemos dos formas 

de conocer a la muerte–personaje:   

Por un lado está el proceso diegético25 en el que el autor la presenta 
y la otra es en la que el lector entra en contacto con el personajes por un 
proceso de mimesis.  En ocasiones el narrador se hace a un lado para ceder 
la palabra a su personaje principal, y a partir de un recurso mimético 
escuchamos la voz del yo–personaje que comunica al destinatario una 
parte de su personalidad, haciendo que se deslice la comunicación textual 
del nivel diegético, en el cual se encuentran en contacto el narrador y 
lector, al nivel mimético, en donde el emisor es el personaje cuyo mensaje 
pasa directamente al destinatario. (41) 

 
A partir del Prólogo y preámbulo Bolaños habla directamente con el destinatario y 

le explica de una manera pragmática el propósito de su obra.  Su personaje, la muerte, 

tiene como finalidad recordar al hombre su condición mortal–humana y que su muerte 

dependerá de su forma de vida.  Por medio de su obra el Padre Bolaños exhorta a vivir al 

lector una vida limpia, y santa de acuerdo a la doctrina cristiana. Al mostrar a la Muerte 

como protagonista le da un bi–frontismo o una doble faz a su personaje. Una face de la 

Muerte es el representar al verdugo del Altísimo:   

No siendo posible la subsistencia de mi reynado, sin que se verifique 
alguna gábela, ó contribución ce vuestra parte:  valiéndome de toda 
autóridad que gozo como Ministra y Fiel Ejecutora del Altísimo:  es mi 
voluntad que todos sin lograr alguno el privílegio de exclusiva, me habeis 
pagar el Tributo de vuestras propias Vidas, que es el único manjar con que 
se alimenta mi flaqueza, y el único platillo que se administra en mi mesa. 
(30 Cap. V)  
 

                                                 
25 Diegesis:  Plato distinguished diegesis (narration) from mimesis (representation of speech). 
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Y la otra face de la Muerte es la representación del consuelo espiritual de los 

afligidos:   

Yo les suaviso, y dulcifico todos los trabajos y todas las miserias de 
la vida humana, con la esperanza cierta de que han de tener fin con la 
Muerte:  si los hombres se fatigan por la literatura, en mi Cátedra se 
enseña la verdadera sabiduria, que consiste en disponerse bien para morir; 
y esto no se puede conseguir, sino es acordándose con frecuencia de la 
Muerte, y teniéndola por familiar en la memoria. (135 Cap. XX) 

 
López de Mariscal dice:  “en la obra del franciscano la muerte se va a presentar 

mediante esta voluntad del autor de codificar el mensaje a través de esta doble 

personalidad, el bifrontismo que podemos sintetizar en la metáfora del autor:  puerta del 

infierno y entrada de la gloria.” (40)  

A lo largo de la obra hay una constate mención de pasajes bíblicos:  Salmos, 

Proverbios, Eclesíastésis; y códigos morales como:  “polvo eres y en polvo te 

convertirás”, los cuales sirven para que el lector medite sobre su vida y la modifique para 

lograr el perdón de Dios y un lugar en el cielo.  En todos los casos la definición de la 

muerte tiene como finalidad que exista por parte del lector una correcta descodificación a 

partir de los ejes de valor presentes en la obra:  un valor religioso, la cara que la muerte 

tiene a partir del dogma y las Escrituras; un valor moral, la cara que la muerte tiene a 

partir del comportamiento de los seres humanos, bondad/maldad; y un valor social, la 

cara que la muerte tiene a partir de la forma de vida, vida regalada/vida astética. (42) 

En el preámbulo de su obra el Padre Bolaños empieza con una reseña de lo que es la 

Muerte, donde la describe como: 

Es señora de los mortales, y fiel Ministra del Altísimo.  Es casi tan 
vieja como el mundo:  y tan nueva, que cada día sabemos mil novedades 
por ella.  Tiene la estafeta general de todo el orbe, y como Emperatriz de 
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los Sepulcros remite sus embaxadas a los hombres.  Como Ministra del 
Altísimo conduce por la posta á los Justos para el Cielo:  y como aliada 
con el Demonio en un instante pone a los malos en el infierno.  Todo lo 
trastorna:  y al mismo tiempo pone las cosas en órden. (85–88)  

 
En esta misma sección de la obra, Bolaños le da a la Muerte una edad indefinida 

donde la Muerte es joven y vieja a la vez; donde tiene una doble cara pues es conductora 

de las almas al cielo y aliada del demonio.  Es un ente ambiguo que trastorna y pone las 

cosas en orden.  Tal vez la definición más válida de la muerte depende de la visión de la 

vida de cada persona.  Si seguimos el pensamiento religioso la Muerte puede ser o un 

fenómeno espantoso para aquel que no está preparado espiritualmente para dejar este 

mundo, o una bendición para aquel que ya está cansado de vivir y sufrir en esta tierra.  En 

la novela de Bolaños, La Muerte es justa y “es tan liberal para las Almas que á muchas 

(quando está de buenas) de un tiro les dá el Reyno de los Cielos, y es tan mesquina con 

los Cuerpos, que aún á los ricos mas poderosos no les permite sacar otra cosa de este 

mundo, que una pobre, y despreciable mortaja.” (85–88)  También es agnóstica pues no 

profesa una religión en particular y es pareja con todos.  Hace diferentes oficios, 

representa varias figuras, ocupa diversos puestos, se acomoda al estilo de los Países, y á 

las costumbres de las gentes.  En la Cristiandad es Católica, y quando exercíta sus 

funciones hace la protesta de la fé:  entre los Protestantes es Luterana, mahometana en la 

Turquía, mora en Argél, idólatra en Trataria, en varias partes del mundo se presenta como 

Judia, y entre los Indios bárbaros se dexa vér muy Gentil. (85–88)  Bolaños continua con 

su descripción de los oficios multifacéticos de la Muerte hace distintos oficios, representa 

varias figuras, ocupa diversos puestos, se acomoda al estilo de los países y a las 

costumbres de las gentes. 
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En la christiandad es católica y quando exercita sus funciones hace 
la protesta de la fe, entre los protestantes es luterana, mahometana en la 
Turquía, mora en Argel, idólatra en Tartaria, en varias partes del mundo se 
presenta como judía y entre los indios bárbaros se dexa ver muy gentil.  
(85–88) 

 
El bifrontismo de la Muerte se puede ver a lo largo de la obra puesto que la Muerte 

adopta, de acuerdo a las circunstancias, diferentes funciones a lo largo de su vida y la de 

los seres humanos.  Por lo que la personalidad de la protagonista fluctuará dependiendo 

del asunto que la ocupe en su contacto con el hombre.  López de Mariscal añade: 

Esta muerte mexicana es bastante malintencionada y perversa, pues 
cuando preocupada por la longevidad de los seres humanos, de la que se 
habla en la Biblia (Génesis 5:5–32), decide hacer un conciliábulo para 
poblar sus dominios a quienes solicita ayuda para acelerar la muerte de los 
hombres son ni más ni menos el demonio y el apetito y los llama “fieles 
ministros, tan astutos y tan sagazes”. (35)  

 
Esta Muerte mexicana de Bolaños no sólo es mal intencionada y perversa sino que 

hasta es un poco enamorada pues contrae matrimonio no una sino algunas veces a lo 

largo de su vida. 

La Muerte de su propia autoridad se tomó las licencias para 
matrimoniar muchas veces, existiendo la pluralidad de sus Maridos, sin la 
necesaria dispensa… (43 Cap. VII) 

 
Esta idea antitética de Bolaños es genial por su sentido del humor.  ¿Cómo es 

posible que la Muerte pueda contraer matrimonio con un ser humano?  Rápidamente 

explica nuestro autor los detalles del contrato matrimonial y dice: 

Todos los matrimonios que ha celebrado la Muerte, desde que tubo 
la competente edad para celebrar contratos han permanecido ratos, y 
ninguno ha consumado por impotencia; por esta razon le queda siempre á 
la Muerte ileso su derecho para entrar en Religión (si quisiere) aunque Yo 
creo, que en ninguna parte tendrá cabida, salvo entre aquellos místicos que 
está muy familiarisados con su memoria. (44) 
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A continuación, por medio del sarcasmo, aclara a continuación que los matrimonios 

que ha contraído la Muerte no son válidos a los ojos del mundo; sin embargo luego 

explica que la Muerte ha permanecido virgen en cuerpo, por lo tanto tiene derecho de 

entrar en un noviciado, si lo desea, cuando se decepcione del mundo y sus habitantes.  La 

idea de la virginidad de la muerte y la posibilidad de un noviciado son totalmente 

absurdas pues estos conceptos transgreden las fronteras de la cordura y la lógica humana.  

Pero, aunque estas transgresiones nos parezcan ilógicas, sí son posibles en el sentido del 

humor mexicano.  Puesto que cómo dice Derrida “transgression is a controlled 

contravention or invention requiring the discipline or fan already standing frame or 

horizon to transgress, which is why it is described as a “double gesture”.  Transgression 

thus is a passage to limit  (pasaje á limites, á frontiers) the crossing of a well–drawn 

border that we all share giving something straight a new bent or inclination or a 

twist.”(Caputo 81)  En La portentosa vida de la muerte, Bolaños transgrede la lógica y 

cruza fronteras nunca vistas antes dándole a la Muerte la vida de cualquier hombre o 

mujer.  El propósito del matrimonio de la Muerte es el de hacer un contrato con los 

pecadores,  quienes le tienen que  “pagar el débito de su vida cuando ella lo requiriese”: 

El Profeta Isaías reprehende agriamente la barbara determinación de 
los Pecadores de haber celebrado tal contrato con la Muerte:  Audite 
Verbum Domini, viri illusóres, dixistis enim percussimus foedus cum 
morte, Como si les dixera:  ¿qué habeis hecho insensatos con haber 
celebrado tal contrato? En fuerza pues de este pacto se obligaron los 
Pecadores á pagarle á la Muerte el débito de la vida, siempre que élla los 
requiriese para el efecto. (44 Cap. VII)  

 
López de Mariscal afirma que:  “la figura de la muerte en esta obra es un personaje 

sumamente complejo, y en ocasiones hasta contradictorio.  Su chapucería no es el único 
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rasgo que presenta a lo largo de la obra, pero sí es definitivamente, lo que la hace más 

divertida y cercana a nuestra mentalidad contemporánea.  La obra está matizada con un 

gran sentido del humor que pretende divertir, y la necesidad de novelar del autor se 

encuentra oculta entre una serie de sermones y reflexiones sobre el inminente fin del ser 

humano y la importancia de vivir en gracia de Dios.” (36) 

La Muerte en la obra de Bolaños se parece a un personaje de carnaval donde todas 

las chapucerías son válidas con tal de provocar la risa y regalar un momento de diversión 

a la audiencia.  Por medio del método humorístico–didáctico, el autor nos enseña qué tan 

terrible puede ser la muerte y cómo debemos prepararnos para enfrentarla.  Según 

Bakhtin:  “laughter becomes a universal philosophical form.”(Emerson 67)  La risa tanto 

en el carnaval como en la obra de Bolaños, nos hace olvidar todas las presiones de la vida 

diaria y borra la realidad de la muerte por medio del humor: 

Carnival laughter not only overcomes all oppressive social norms it 
also banishes death and the fear of death taking sheer delight in the 
Heraclitian flux, carnival understands the human body not as the mortal 
husk of an individual bound to suffering and articled to end, but as the 
collective great body of the people given to Rabelaisian orgiastic excesses 
and destined to continue through all change, all history. (93) 

 
Si se analiza la risa producida por el carnaval se encontrará que esta no es grotesca, 

sino al contrario, es activa, fresca y restaura nuestra fe en la sociedad.  La risa 

carnavalesca es como una buena medicina y restaura la salud y nuestra fe en el mundo “it 

counters the medieval worldview that so overvalued death and the afterlife with an image 

of laughing death”. (440)  Por lo tanto, así como nos reímos en el carnaval así también 

nos reímos de la muerte, con una risa restaurativa y saludable.  Al reírse de la muerte, los 

mexicanos, sienten libertad, pierden los miedos y las incertidumbres del más allá y ven la 
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vida de una manera más simple y divertida, como en un  carnaval “laughter makes us 

free.  It demolished fear and piety before an object and is thus a vital factor in laying 

down the perquisite for fearlessness without which it would be impossible to approach 

the world realistically.” (442)   

En el capítulo X de La portentosa vida de la muerte, nos encontramos a la Muerte 

misma en duelo por la “Pesadumbre que tuvo la muerte en el fallecimiento de un médico 

que amaba tiernamente”.  Desde el título del capítulo hasta el contenido del mismo, 

Bolaños hace uso de su ingenio y humor al darle sentimientos “humanos” a la Muerte por 

el fallecimiento de un ser querido para ella.  Bolaños empieza su novela con la narración 

de la vida del famoso médico Don Rafael De la Mata desde su nacimiento hasta su 

muerte.  Nos cuenta que ambos padres murieron, al nacer el niño quedándose huérfano. 

Luego lo bautizaron y:   

De la pila Bautismal sacó el nombre de Médico Don Rafael, pero en 
el último sobre nombre de Mata, venía heredado por su Padre, traía 
impresa una divisa, infausto présagio, ó pronóstico de mal agüero, con que 
venía anunciando al mundo una guerra intestina contra el quinto precepto 
del Decálogo, como lo mostró la experiencia en toda la série de su 
preciosa vida.(F. J. Bolaños 65–66) 

 
Desde el principio el Dr. Mata con la muerte de sus padres:  “venía anunciando una 

guerra intestina contra el quinto precepto del Décalogo”.  Bolaños usa el humor para 

insinuar que este médico desde el principio sería un “mata sanos” al declararle la guerra 

al quinto mandamiento “no matarás”.  La narración continua con los estudios de Rafael 

donde: 

Rafaelito, en el tiempo de su pasantía se aplicó con tenacidad y con 
sumo desvelo á la médica facultad en que daba muestras de querer lograr 
sus sudores, no ayudándole á sus deseos la limitada escasés de sus 



170 

 

talentos, salió tan aprovechado de las aulas, que abarcó en su 
entendimiento con todo el abísmo de la nada. (66) 

 
El autor explica claramente la incapacidad del Médico para practicar la medicina.  

Aunque cursó los estudios correspondientes, nos dice, Rafael de la Mata no logró los 

conocimientos necesarios para practicar la medicina pues, “abarcó en su entendimiento 

con todo el abísmo de la nada”. 

Desde el principio, por medio de un humor sutil Bolaños nos dice que éste médico 

va a ser gran aliado de la muerte, pues va a alimentarle los sepulcros con su cosecha.  

Más adelante nos explica: 

Era tan estrecha la unión, y la amistad que tenía la Muerte con Don 
Rafael, que todo hombre se engañará, pensando que eran hermanos:  
siempre que Don Rafael salia á hacer sus visitas, llevaba á la Muerte en las 
ancas de su mula:  al subir por la escalera le daba á la Muerte el lado 
derecho; y en la recamara del enfermo se aplicaban los dos á diferentes 
oficios:  la Muerte tomaba el pulso, y la pluma para escribir con 
puntualidad los recipes que se havian de presentar en la Bótica:  y Don 
Rafael se aplicaba á los accipes, y los aplicaba á su bolsa. (67) 

 
Aunque las imágenes son absurdas y la situación es cruel, Bolaños hace una crítica 

sutil a los galenos de su época infiriendo que son más las veces que matan que las que 

curan.  El relato continúa con la muerte del galeno a los ochenta años de edad, y nos 

informa que la Muerte lo acompañó en todo momento y lo asistió en su cabecera a bien 

morir.  Al mismo tiempo, fue tanto el dolor personal de la Muerte que se le olvidó su 

oficio de Emperatriz de los Sepulcros y “fueron nueve dias (según la práctica de la tierra) 

poco, ó nada tubieron que hacer los Sacristanes, y Monasillos; porque en todo este 

novenario si murieron otros, serían raros; porque la Muerte estaba tan fuera de sí, tan 

oprimida del dolor, y del cuidado, que no se acordaba de meter la hoz en otra miez.” (68)  
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Por medio del luto y las lágrimas, expresamos nuestra tristeza por el ser querido que 

ha muerto y mantenemos vivo su recuerdo.  Cada muerte de un ser querido crea un vacío 

en nuestro mundo.  La Muerte en Bolaños está tan apenada con el vació que ha dejado su 

amigo fallecido, que momentáneamente,  se olvida de todo y sólo llora su pérdida.  Con 

cada muerte se nos termina un pedazo de nuestro mundo; poco a poco nos vamos 

quedando con menos seres queridos aunque siempre conservamos su recuerdo como dice 

Derrida:  “to have a friend:  to keep him.  To follow him with your eyes.  Still to see him 

when he is no longer there and to try to know, listen to, or read him when you know that 

you will see him no longer – and that is to cry.  To have a friend, to look at him, to follow 

him with your eyes, to admire him in friendship is to know in a more intense way already 

injured always insistent and more and more unforgettable that one of the two of you will 

inevitably see the other die.”(Derrida, The Work of Mourning 107) 

El humor del Capítulo X culmina en dos partes:  donde el narrador nos explica que 

en la procesión funeraria aunque todos lloraban, tenían diferentes motivos para hacerlo:  

“unos lloraban por el Difunto; y otros lloraban por sus Difuntos Padres, Parientes y 

Maridos que habían caído en manos muertas de Don Rafael, los despachó quantos antes á 

la eternidad”.  Esta dicotomía es la que hace la obra de Bolaños única en su género, 

puesto que toma algo tan serio como el dolor de la pérdida de un ser querido y de una 

manera totalmente absurda nos muestra la otra cara de la moneda, donde la muerte misma 

sufre por la muerte de un ser querido.  La otra parte culmina con el epitafio del fallecido 

galeno, que nos hace recordar las “calaveras” comunes en los periódicos de México en el 

Día de Muertos: 
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Este túmulo elegante 
De un Médico, es evidente, 
Que en despachar tanta gente, 
No ha tenido semejante. 
Con un solo vomitorio 
Que Don Rafael recetaba. 
Al Enfermo sentenciaba 
A penas de Purgatorio. 
Dolorida se ha mostrado 
La Parca, bien resentida, 
Pues ha perdido una vida, 
Que tantas vidas le ha dado. 
Fuerte trance, trance fuerte, 
¡Ó trance desesperado! 
¿Qué no se le halla escapado 
su benjamín á la Muerte? (158–160) 
 

Estas redondillas hacen un resumen de la vida del galeno Dr. Mata, y la relación tan 

estrecha que tenía con la Muerte.  Los versos ensalzan el éxito que tuvo el médico en 

despachar a tantos al cementerio; y por medio de la rima se hace un juego de palabras con 

un doble sentido, donde “con un solo vomitorio” “al enfermo sentenciaba a penas en el 

purgatorio.”  Aquí se hace referencia no sólo a las recetas del médico sino también a los 

resultados de éstas.  Al tomar un “vomitorio” los “purgaba” de tal manera que los 

mandaba a la sepultura.  Al final de las redondillas, se hace referencia al médico como 

primogénito de la Muerte y la pérdida de su aliado para poblar sus dominios:  “pues ha 

perdido una vida, que tantas vidas le ha dado”.  Según López de Mariscal:   

Las composiciones poéticas que están inmersas a lo largo de la 
narración, aunque su número sea reducido.  Aparecen al final de los 
capítulos X, XXII, XXVI y XL.  La estructura de esta pequeñas 
composiciones sorprende por su enorme similitud con las actuales 
calaveras que se escriben en México para la celebración del Día de 
muertos.  Esta última dedicada a la misma Muerte, una más de las 
humoradas de Bolaños. (F. J. Bolaños 44–45) 
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La portentosa vida de la muerte de Joaquín Bolaños fue creada como una obra 

didáctica con el fin de prepararnos para nuestra propia mortalidad en el día menos 

esperado.  Esta es la función de la iglesia de ayer y hoy.  Debido a la creencia de que 

estamos compuestos de un cuerpo mortal y un alma inmortal, los representantes de la 

iglesia se preocupaban por advertir a la gente estos principios y, una de las maneras más 

prácticas era contando una historia, ¿Qué mejor historia que la historia de la Muerte?  

Aunque parezca absurdo, en su obra, el Padre Bolaños nos hace reflexionar y meditar 

sobre nuestra propia muerte.  Por medio de su narración humorística nos “dora la píldora” 

y nos entrega las enseñanzas espirituales del dogma cristiano.  Lo aceptemos o nó, la 

muerte de un ser querido nos afecta irremediablemente; pero al mismo tiempo esta 

circunstancia nos hace recordar que tal vez mañana nosotros también nos marcharemos 

por el mismo camino.  Esto lo podemos ver con más claridad cuando Derrida recuerda la 

muerte de Michel Servière:  “the occasion of the occasion itself, these strange 

appointments we make with a death and sometimes, as is here the case with dead friend  

...such that we might find ourselves today, at this moment, la morts dans l’âme, with 

death in the soul, gathered together now.”(Derrida, The Work of Mourning 135–36) 

 

La crítica sobre La portentosa vida de la muerte: 

La obra La portentosa vida de la muerte de Joaquín Bolaños ha tenido muchas 

opiniones negativas causado grandes críticas desde su primera impresión en 1792 hasta 

nuestros días.  Sin embargo también tiene sus admiradores por la calidad de su narración 

episódica, su función didáctica y especialmente por el humor imperante que se ve a lo 
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largo de la obra.  Como se ha dicho antes, el propósito de Bolaños era educar al lector 

sobre los dogmas cristianos con respecto a la vida eterna; sin embargo, para no aburrir al 

lector con teología pura, el autor se las ingenia en crear una obra con función didáctica a 

la vez que humorística.  Esta función como él mismo admite, es para “dorarle la píldora” 

al lector y hacer su lectura más amena.  Por medio del humor Bolaños capta la atención 

del lector y éste, poco a poco, mientras lee cada episodio de la Vida de la Muerte, va 

absorbiendo las enseñanzas de la iglesia y va meditando y aplicando a su vida lo que 

aprende de cada lección.  En la Nueva España era común enseñar al público los dogmas 

de la iglesia por medio de obras de teatro, autos sacramentales, epístolas y sermones.  

Bolaños escogió el medio impreso, pasó por todo el proceso de revisión de la Santa 

Inquisición y su obra tuvo la bendición de ésta como lo escribe Fray Ignacio Gentil: 

Tengo descubierto el juicio que he formado de esta Obra, y el fin que 
mueve á su Autor para darla al Público, cuya religiosa cáridad es digna de 
los mayores elogios, porque no estrechándose su zelo, siempre en accion, 
á las Provincias que ha ilustrado con las luces del Evangelio, donde el 
excelso brazo del Altísimo ha hecho, por medio de su Ministerio 
Apostólico, aquellas mutaciones, que solo están reservadas á su Divina 
gracia, estiende por medio de este Libro sus benéficos ardores á todas 
clases de gentes, sin exepcion alguna.   

 
Por todo lo qual, y no tener este Libro cosa alguna, que se oponga á 

nuestra Santa Fé, buenas costrumbres, ni Regalías de su Mag.  (Dios le 
guarde) soi de parecer, que puede V. S. siendo de su agrado conceder la 
Licencia, que se pide para su impresión:  asi lo siento salvo meliori.  
Convento de Santo Domingo de México, y Abril 19 de 1792.(J. Bolaños) 

 
La santa inquisición le da su bendición a la obra y permite su publicación y 

“estiende por medio de este Libro sus benéficos ardores á todas clases de gente sin 

exepsion alguna.”  Al darle su bendición está afirmando que esta obra es benéfica para 

toda la población por su sentido didáctico y religioso, suerte que muchas obras intentaron 
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y fallaron al no pasar por la censura de la santa inquisición en la Nueva España.  Ahora, 

si pasó todas las censuras de la santa inquisición ¿por qué se le formó y sigue formado 

juicio a esta obra?  Primeramente analizaremos la crítica que José Antonio Alzate hace de 

la obra de Bolaños publicada en 1793 en la Gaceta de Literatura.  Luego continuaremos 

con el prólogo de Agustín Yañez y su crítica en pleno siglo XX, sobre sus objeciones con 

respecto a La portentosa vida de al Muerte.  

 

José Antonio Alzate y Ramírez vs. Joaquín Bolaños (1793) 

José Antonio Alzate y Ramírez26, fue el editor de la Gaceta de literatura y 

corresponsal de la Academia de ciencias de París.  Alzate estudió teología y fue un 

hombre de ciencia.  Sostuvo muchas polémicas por su crítica no sólo a Bolaños sino 

también a otras obras de su época.  Su pensamiento era Neo–clasicista por lo que 

escudriñó la obra buscando las estructuras clásicas y la razón.  En su análisis y crítica de 

la obra no deja una línea sin escudriñar y  aunque al final trata de suavizar su bombardeo 

al Padre Bolaños, describiéndolo como un hombre pío y caritativo, aún ahí, usa su 

sarcasmo para acusar cruelmente al autor de incompetente como escritor. 

Alzate comienza con su ironía desde el principio, donde nos dice que:  “El título de 

la obra demuestra su carácter, y el volumen manifiesta el grande anhelo de su autor por el 

                                                 
26 José Antonio Alzate y Ramírez (1737–1799) Bachiller en Teología (1756).  En 1768 inició la publicación 
de un semanario, Diario literario de México, que más tarde cambió su nombre por el Asuntos varios sobre 
ciencia y artes. Publicó también sus Gazetas de literatura, donde recoge todos los movimientos científicos 
de su época.  Fue un hombre de carácter satírico y en ocasiones violento, como lo demuestran las páginas 
de su Gazeta donde se incluyeron muchas polémicas que sostuvo con sus contemporáneos.Fray Joaquín 
Bolaños, La portentosa vida de la muerte, emperatriz de los sepulcros, vengadora de los agravios del 
altísimo y muy señora de la humana naturaleza (México, Joseph De Jáuregui, 1792), Ed. Blanca López de 
Mariscal, Edición crítica y notas de Blanca López de Mariscal Ed. (México:  El Colégio de México, 1992). 
p 46. 
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aprovechamiento espiritual de las almas:  pero, ¿cuántas veces los buenos deseos y los 

pensamientos más acrisolados en el fuego de la caridad se encaminan por medios 

impertinentes?” (J. Bolaños 347)  Alzate admite que el propósito del libro es instruir al 

lector e invitarlo a meditar sobre las cosas de Dios y el alma pero no está de acuerdo con 

los métodos usados por el autor:  “se encaminan por medios impertinentes?” (347) 

Alzate sigue con su ironía al considerar al personaje creado por Bolaños como 

algo ilógico.  En su razonamiento crítico parece olvidar que esta obra no es una 

biografía de un personaje real, sino que la Muerte es un personaje de ficción creado con 

el fin de cumplir la función didáctica que el autor buscaba al publicarla. 

El R. P. Fr. Joaquín de Bolaños, animado de un justo celo en 
beneficio de los hombres, nos ha estampado un volumen de regular 
tamaño con el título de Portentosa vida de la muerte, etc.  Hasta ahora 
ignorábamos que la muerte viviese; no es ente que tenga existencia, pues 
es el fin del vivir o la carencia de la vida; Nullus entes, nullae sunt 
proprietates.  A quien no ha existido ni existirá, ¿cómo se le puede atribuir 
vida? (347) 

 
Aunque a regañadientes acepta que el libro fue creado para el beneficio espiritual 

del lector, Alzate no aprueba la fantasía que el autor le ha inyectado, ni mucho menos 

acepta su tono humorístico y sencillo. 

Juzgo que no me engaño en dar por asentado, que en los libros que 
se dirigen a los hombres en beneficio de su salud espiritual, se debe 
desterrar todo título engañoso y toda expresión equívoca.  La religión es 
de mucha sencillez, y no se permite interpretaciones ni alegorías ridículas:  
sus misterios y sus preceptos deben presentarse con aquella noble y 
majestuosa simplicidad propia de la grandeza que encierran. (347–348) 

 
Su bombardeo continúa con la crítica al origen ficticio de la Muerte.  Acepta su 

ignorancia de no saber a donde iremos cuando muramos, sin embargo no acepta las ideas 

fantásticas del Padre Bolaños al adjudicarle un linaje y una vida como la cualquier otro 
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ser viviente.  Alzate admite que el propósito de semejante “vida” fue darle comicidad a la 

obra, pero opina que esta comicidad no tiene ningún valor literario si se compara el 

fallido sentido del humor de Bolaños con el genio humorístico de Calderón de la Barca. 

Querer realizar o dar existencia a lo que es mucho, porque nos 
separa de este mundo, pero que es nada, porque no la vemos, no la oímos, 
no la palpamos; atribuirle nacimiento niñez, juventud, matrimonio, y 
demás trámites que acompaña a la serie de los diversos estados del 
hombre, no lo pensó el autor cómico que escribió la comedia con el título 
La vida es sueño (Calderón de la Barca).  (348)   

 
En su prólogo Bolaños es muy específico sobre sus razones al escribir una obra de 

este calibre.  Sin embargo, la franqueza y simplicidad del autor para con su receptor es 

muy molesta para Alzate puesto que Bolaños usa un lenguaje común, sencillo, no 

literario.  

En el prólogo o introducción me chocan estas expresiones:  
“Desabrida es la muerte; mas para que no te sea tan amarga su memoria, te 
la presento dorada o disfrazada con un retazo de chistes de novedad (ojalá) 
o de gracejo”.  Tratar a la muerte con gracejos, lo han ignorado aun los 
más rústicos volantines directores de comedia. (348) 

 
A través de un refrescante sentido del humor el Padre Bolaños admite abiertamente 

que su obra es didáctica, y que quiere que su lector medite sobre su propia muerte, sin 

embargo, no quiere hacer de su obra algo aburrido que canse  al lector en sus 

meditaciones; al contrario, por medio de su personaje y su vida quiere “dorarle la píldora” 

para que su lectura sea amena, y el lector pueda lograr comprender el profundo 

significado de la obra.  La pregunta aquí es, a Alzate, ¿Le molesta la sencillez del 

vocabulario? ¿Cuestiona la validez  de una obra didáctica–humorística?  O más 

específicamente, ¿Se horroriza que Bolaños siendo un siervo de la iglesia se haya 

atrevido a faltarle el respeto a la Muerte y su significado en la religión cristiana?  El hacer 
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una biografía de la Muerte se puede tomar como el más grave atrevimiento y falta de 

respeto desde el punto de vista teológico.  Con todo y esto pensamos que Alzate está 

exagerando en su crítica, puesto que según Arthur Asa Berger esta actitud ha sido 

prevalente a lo largo de nuestra historia “humor is a force that respects nobody:  nothing 

is too revered, too holy to be ridiculed, and nothing is out of the boundaries as far as 

humorists are concerned.  Humor sheds light on our darkest secrets, and thumbs its nose 

at the objects of our greatest reverence.”(Berger 156) 

Por medio del humor nada es sagrado, no existe nada que no se pueda ridiculizar o 

reírse uno de ello.  El humor nos ayuda a liberarnos de presiones y miedos internos, sean 

éstos válidos o no.  En consecuencia el humor nos aligera la carga y trae alegría y risa a 

nuestra vida aunque sea por un momento. 

Desde tiempos inmemorables en nuestra historia el humor ha sido usado para 

aligerar nuestra carga de las preocupaciones diarias.  Y por medio del humor todo es 

válido.  Lo mismo da reírse de un payaso o un bufón, de los niños jugando, o de la vida o 

muerte particular.  El humor no tiene límites; sólo se necesita imaginación para hacerlo 

levantar el vuelo.  Humorists parody, ridicule and make fun of sex, religion, love, 

marriage, children, society, politics – you name it, and they’ve been doing this throughout 

history. (156) 

Parece que Alzate no recuerda las grandes comedias de la antigüedad.  Al mismo 

tiempo en sus comentarios anteriores hace referencia a Quevedo y el humor en su obra.  

¿Por qué es que en la obra de Bolaños se cierra a la posibilidad de la comicidad de la 

Muerte?  Henk Driesen en su artículo Humor Laughter and the Fields:  Reflections from 
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Anthropology nos dice “anthropology shares with humor the basic strategy of 

defamiliarization:  common sense is disrupted, the unexpected is evoked, familiar 

subjects are situated in unfamiliar or even shocking contexts in order to make audience or 

readership conscious of their own cultural assumptions, prejudices and differences.”(A 

Cultural History of Humor from Antiquity to the Present Day, 227) 

Bolaños en su obra usa la estrategia de la des–familiarización, presentando a la 

Muerte como alguien vivo, el cuál nace, crece, se casa, tiene una familia con padres y 

abuelos, como lo vemos en el capítulo IV: 

La estampa que antecede al capítulo cuarto, en que se representa a 
una matrona conduciendo por la mano a la muerte, como si fuese párvula, 
choca y chocará, no a los de buen gusto, sino también a los que tienen ojos 
con lagañas:  la alegoría es pueril y creo que algo más; pero sirve para 
solicitar abuela a la muerte, asunto que sirve de material para el capítulo 
cuarto.(J. Bolaños 350) 

 
Al usar este método antitético el autor sacude nuestro entendimiento mostrándonos 

imágenes paradójicas que provoca la meditación sobre nuestra propia muerte; Esta 

técnica es mucho más eficaz aunque Alzate opine lo contrario: 

¿El término del hombre en que se desvanecen sus vanos proyectos y 
terrestres esperanzas, y el que decide de su suerte eterna, se le presenta al 
público en términos “de chiste, de novedad y de gracejo?”  ¡Qué día tan 
aciago nos anuncia el crepúsculo de la portentosa vida de la muerte!(350)  

 
No obstante Alzate no le encuentre chiste o gracejo a la obra, el ingenio de Bolaños 

muestra primeramente su excelente sentido del humor, y segundo, su profunda 

preocupación para hacer meditar a su gremio sobre los asuntos sagrados usando técnicas 

aceptables a su capacidad mental e intelectual.  La portentosa vida de la muerte es uno de 

los máximos ejemplos del singular sentido del humor del pueblo mexicano.  
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Uno de los capítulos que más escandaliza a Alzate es el séptimo, en el cuál se habla 

de los matrimonios que contrajo la muerte con los mortales.  Bolaños explica claramente 

que estos matrimonios son simbólicos de la unión que tiene la muerte con el pecado y el 

concepto del cielo–purgatorio–infierno en la religión cristiana.  Pero Alzate no acepta 

aclaraciones al respecto y dice:   

Celebra la muerte una especie de contrato matrimonial”, léase con 
cuidado porque “la muerte con corona sentada en un borrico, para 
escarmiento de las mujeres que quieren tener dos o tres maridos”, presenta 
a una grande confusión, y creo que nadie se habrá burlado tanto de la 
muerte que la considere afrentada, ¿y por qué deberán escarmentar las 
mujeres que quieren tener dos o tres maridos?  Tener maridos supone 
haberse unido una mujer en diferentes tiempos con varios hombres 
mediante el sacramento del matrimonio:  ¿y en esto qué se halla de malo? 
(349) 

 
La ironía ciega a Alzate en el siguiente pasaje.  Al tratar de usar la razón pura en su 

análisis ésta lo confunde y lo irrita más.  En su crítica se le olvida que la Muerte es sólo 

un personaje de la obra, y que por lo tanto, se le pueden dar algunas libertades, como es la 

de tener algunos maridos; no obstante Bolaños ha especificado que sus matrimonios no 

fueron consumados, cosa que le irrita más a nuestro crítico y continúa: 

La muerte no puede obtener dignidades “porque es irregular (ex 
defecto corporis) ¡qué agudeza! Ebidem; como los pecadores que son sus 
verdaderos maridos”:  ¿qué, sólo los pecadores mueren? ¿No 
experimentan la misma suerte los justos?  Esto es, la separación del alma y 
el cuerpo:  que si tratamos de la muerte espiritual, ya es muy diferente la 
suerte, y entonces salía el autor de sus casillas, porque su plano se dirige a 
tratar la muerte del cuerpo, no de la del alma. (351) 

 
Es claro que en este pasaje el mensaje didáctico de Bolaños es que la Muerte se 

llevará a los pecadores al infierno y a los justos al cielo.  Es importante recordar que el 

personaje de la Muerte en la obra es bi–frontal, es decir, la Muerte tiene una doble 
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función:  una la de ayudar a los humanos en su pasaje de la vida a la vida eterna y la otra 

es la de ser la emisaria del demonio encargada de entregar a las almas directamente al 

demonio.  Este personaje bi–frontal, es muy eficaz puesto que le da el consuelo al 

piadoso lector que tendrá una guía experta en su camino al más allá, y a la vez provoca 

miedo en el pecaminoso lector, haciéndolo reflexionar y exhortándolo a que cambie su 

conducta antes de que sea demasiado tarde. 

En el capítulo X, Alzate acusa a Bolaños de burlarse de los profesionales por medio 

de la sátira.  En las teorías del humor, la sátira se usa como elemento moralizador o 

irónico de la representación de la realidad cotidiana, por lo que la burla de Bolaños sobre 

el médico que mataba a sus pacientes es totalmente válida, porque si somos realistas, aún 

el mejor médico del mundo habrá de entregar a un paciente a la muerte.  Lo humorístico 

aquí es que el Dr. Mata perdía a todos o la mayoría de ellos.   

…todo el plano del autor se dirige a una sátira contra los profesores 
de medicina, y para hacerse célebre entre los hombres de buen gusto, 
fraguó que el médico se apellidaba Mata:  ¡felicísimo hallazgo!  Ello es 
que detestamos de los médicos interin permanecemos sanos:  nos 
burlamos de los abogados, interin no tenemos pleitos; la serie de la novela 
parece que se concibió bajo el polo, y es capaz de helar en al Primavera al 
erudito que la hojease. (352–353) 

 
El propósito del autor aquí no es necesariamente burlarse de los médicos sino que 

quiere dotar a la Muerte de amor y tristeza por la pérdida de su gran amigo.  Alzate 

exagera en su crítica de este capítulo al tratar de razonar cada palabra dicha en él.  Lo más 

apropiado sería que sonriera ante el ingenio de Bolaños y continuara disfrutando de la 

lectura en la cuál la Muerte ha perdido a su mejor amigo.  El dolor de la Muerte es 

genuino porque va a extrañar mucho la ausencia de su querido amigo, ya que a pesar de 
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ser la Emperatriz de los Sepulcros, ella no tiene dominio ni acceso a las personas después 

que han fallecido. 

En el párrafo final de su crítica a la obra del Padre Bolaños, Alzate trata de “dorar la 

píldora” no con respecto a la Muerte como lo hace el autor de La portentosa vida de la 

muerte, sino que nuestro crítico trata de suavizar el tono y concluye con una alabanza a 

las virtudes de caridad cristiana y el talento como evangelizador del Padre Bolaños. 

Todo el mundo sabe sus asiduas tareas por desempeñar su 
ministerio.  Todos a una voz lo veneran como a un ángel de paz, como a 
un ejemplar y edificativo sacerdote, en una palabra, como a un elocuente y 
completo pregonero del evangelio, que más persuade con sus ejemplos 
que con sus palabras, no obstante que éstas salen de su boca abrasadas del 
fuego de la caridad que arde en su pecho, y que se conserva a esmeros de 
su virtud.  Así lo tengo entendido, y así lo publico para dar una prueba 
concluyente de que ni directa ni indirectamente quiero zaherir la persona 
siempre respetable para mí del R. P. Bolaños en la censura que llevo hecha 
de su Portentosa vida de la muerte. (360) 

 
Si Alzate fuera sincero en el sentido de alabanza del párrafo final, hubiera aceptado 

que el Padre Bolaños creó su obra debido a su caridad cristiana para con su prójimo.  El 

creador de la Muerte, con su deseo de instrucción y evangelización, le dio carácter de 

personaje real que nace, crece, se casa y se muere para que el lector, de acuerdo a la 

ideología cristiana, tuviera mejor entendimiento de su propia mortalidad e hiciera los 

cambios necesarios en su vida para lograr la vida eterna. 

 

Agustín Yañez (1944)  vs. Joaquín Bolaños (1792) 

Agustín Yañez, mejor conocido como el autor de la novela Al filo del agua fue uno 

de los grandes intelectuales mexicanos de la época  de1940–1960.  Según Gómez–Gil, en 

la obra de Agustín Yañez hay una total asimilación de las técnicas novelísticas más 
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modernas y expresión de las angustias, desgarramientos e incertidumbres del hombre 

contemporáneo, usando siempre escenarios mexicanos. (Gómez–Gil 574–75)  Yañez 

escribió varios volúmenes de prosa narrativa:  novelas, cuentos, biografías.  También 

participó en la crítica literaria y prólogos, entre éstos:  Los sirgueros de la virgen de 

Francisco Bramon, La portentosa vida de la muerte Joaquín Bolaños (1944).  Tanto José 

Antonio Alzate como Agustín Yañez han hecho una crítica totalmente negativa a La 

portentosa vida de la Muerte.  Ambos comparten un conocimiento profundo de la 

literatura universal y un pensamiento racionalista.  Aunque su crítica esté separada por un 

período de ciento cincuenta años, ambos comparten objeciones similares y al mismo 

tiempo ignoran el verdadero propósito de la obra. 

Yañez, al principio de su prólogo, expresa su curiosidad sobre la obra, aludiendo al 

título, y las ilustraciones y perspectivas humorísticas que ésta presenta; sin embargo, 

pronto se desilusiona de su lectura y opina que éstas desmerecen su valor literario: 

El título de La portentosa vida de la Muerte, los títulos de cada uno 
de los capítulos de que se compone el libro y las ilustraciones que lo 
decoran, despiertan vivo interés y perspectivas en el ánimo del lector, 
interés y perspectivas, que concentrados hacia la novela o, más 
ampliamente, hacia el valor literario, pronto se desvanecen, porque lo 
esperado con aquellas prendas, no corresponde al contenido de la obra. 
(Bolaños and Bramon xix–xxiv)  

 
Tanto el título como el título de cada capítulo de la obra de Bolaños son 

cautivadores para el lector curioso; al mismo tiempo; éstos nos informan sobre lo que 

vamos a leer y nos preparan para la siguiente “lección” que el autor nos propone.  

Yañez, en su esfuerzo por menospreciar la obra de Bolaños, alude y se atreve a 

compararla con el poema de Jorge Manrique Coplas a la muerte de mi padre.  Esta 
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comparación es inválida.  Primero porque se están comparando dos géneros diferentes. 

Segundo, porque en el poema de Manrique el poeta está apesadumbrado por la muerte de 

su padre y la voz poética es melancólica, añorante del calor paterno.  Tercero, la obra de 

Bolaños es didáctica–humorística y su propósito es la meditación religiosa, no la 

melancolía de un ser querido que ha fallecido. 

Compárese, no más, la prosopopeya de la Muerte en una obra de 
carácter lírico:  las célebres coplas de Jorge Manrique, y se verá cuán 
desteñido personaje resulta el protagonista empleado por el Padre Bolaños, 
y cuán insuficiente, cuán híbrido, para articular nada menos que una 
novela. (xix–xxiv) 

 
La obra de Bolaños se podría considerar una “biografía de la Muerte”, por lo cual es 

una obra episódica en la que, aunque parezcan incongruentes, cada capítulo tiene una 

función para la meditación y la enseñanza religiosa. 

Si pues no existe un hilo conductor de la trama, la unidad de la obra 
es imposible:  aquí la Muerte es un concepto sin rasgo alguno de 
antropomorfismo, allá ese concepto es metafísico o ascético; después, 
abusión popular, temor ingenuo, sombra sin consistencia; en otro capítulo 
se la personifica como emperatriz; luego aparece como personaje de 
novela picaresca.  Y adviértase que no se trata de mutaciones literarias en 
la línea de las metamorfosis ovidianas, sino de inconsistencia en la 
construcción de un carácter literario. (xix–xxiv)  

 
López de Mariscal, al contrario de Agustín Yañez, alaba el ingenio de Bolaños y 

justifica la fluctuación e incongruencia en la secuencia de los capítulos de la siguiente 

manera: 

Con una larga serie de ideas antitéticas el autor nos hace ver los 
diferentes aspectos que la muerte puede adoptar de acuerdo con el 
momento o persona a quien se presenta, y es por esto que el personaje 
central fluctuará, capítulo a capítulo, al cambiar de personalidad según las 
circunstancias concretas bajo las que entra en contacto con los hombres. 
(J. Bolaños 34) 
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De nuevo Yañez se deja llevar por su menosprecio hacia la obra de Bolaños y 

critica el discurso de la Muerte en la obra.  Sin embargo, es necesario que se integren 

frases latinas puesto que éstas eran esenciales en la instrucción cristiana de la época; los 

paisajes deben de ser alambicados para dar al lector una mejor percepción de que la 

Muerte está en todas partes y toda época.  Y la alusión a “chabacanerías y disparates 

gramaticales” son necesarios para poder darle el toque de humor que fue el propósito de 

la obra desde un principio.  

No es más feliz el autor de La vida de la Muerte en los menesteres 
de la elocución:  mezcla sin gusto registros distintos, sentencias latinas y 
refranes del vulgo, notas de humor y disquisiciones soporíferas, paisajes 
alambicados y sermones gerundianos, hasta recaer en descuidos, 
chabacanerías, inepcias y disparates gramaticales.(Bolaños and Bramon 
xix–xxiv) 

 
En ningún momento, Bolaños presume de haber escrito esta obra como un trabajo 

académico, científico o un estudio gramatical.  Desde el principio, nuestro autor, aclara 

que esta obra tiene un fin didáctico y va a estar cargada del humor, para que el lector la 

disfrute a cada momento: 

Bolaños justifica así la fabulación que da origen a la novela:  “va en 
forma de historia, porque quiero divertirte:  lleva su poquita de mística 
porque también pretendo desengañarte; separa lo precioso de lo vil, 
aprovéchate de lo serio y ríete de lo burlesco.  Espero que a lo menos por 
guardar los fueros a la curiosidad, de que sólo carecen los hombres, o que 
están muy endiosados, o que han llegado al extremo de insensatos, la 
tomes en tus manos”.  La portentosa vida de la muerte inaugura, así, el 
recurso de lo caricaturesco en la literatura mexicana.(J. Bolaños 7) 

 
En una nota positiva, Yañez alaba las ilustraciones que se encuentran a lo largo de 

la obra.  Admira el detalle que se encuentra en ellas, y alude a los paisajes costumbristas 

que se pueden apreciar allí.  Podemos añadir al comentario de Yañez que estas 
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ilustraciones evocan similitudes con los grabados de José Guadalupe Posada por su 

contenido costumbrista y sus esqueletos como protagonistas. 

Las dieciocho ilustraciones–grabados en acero – hablan muy alto a 
favor de la tipografía mexicana; tienen todas un acentuado carácter 
novelesco, con paisaje y vestuarios de la época, y algunas son de 
prodigiosa composición y técnica, como aquella en donde la Muerte echa 
por tierra una torre de vanas esperanzas, y la otra donde la Muerte eleva al 
los cielos un memorial, y la de acá en que la Muerte traba combate contra 
el bien armado caballero.(Bolaños and Bramon xix–xxiv) 

 
Alzate y Yañez  son negativos en su crítica a la obra de Bolaños pues al analizarla 

se acercan a ella con una actitud racionalista y científica sin considerar la familiaridad 

con que el mexicano ve a la muerte y la visión cómica–humorística que lo caracteriza 

desde el siglo XVIII hasta el presente.  López de Mariscal comenta sobre Alzate “Su 

racionalismo de corte cartesiano no le permite aceptar que la lógica y, por tanto la verdad 

de la obra, no respondan a una correspondencia externa, referencial y comprobable, o a 

un proceso lógico–deductivo que lleve a la certeza demostrada como en la matemática, 

sino a una lógica interna que sólo es verificable en la obra misma.”(F. J. Bolaños 50) 

La manera neo–clasicista de analizar la obra previene a Alzate de disfrutar su 

humor y meditar sobre la Muerte como lo aconseja Bolaños en su prólogo.  Yañez, al 

igual que Alzate, se limita en su análisis estructurado y pierde la objetividad olvidando 

también el consejo de Bolaños.  Para ambos críticos parece “Que la muerte tenga vida y 

parientes, y que su historia se prolongue a lo largo de todos los tiempos, desde el 

comienzo del mundo hasta su destrucción final, no puede ser digerido por esta mentalidad 

que lo somete todo a un razonamiento metafísico.” (50)   
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Es una pena, puesto que hoy día esta obra es tan fresca como cuando se imprimió, y 

su propósito sigue actualizándose en nuestra cultura y nuestro siglo puesto que para el 

mexicano la Muerte aparte de ser una compañera de camino, es un fenómeno cultural.  

Según Henry Bergson: 

To understand laughter, we must put it back into its natural 
environment, which in society, and above all we must determine the utility 
of its function, which is a social one.  Such, let us say at once, will be the 
leading idea of all our investigations.  Laughter must answer to certain 
requirements of life in common.  It must have social signification.(Berger 
119–20)   

 
Por lo tanto, para entender la obra La portentosa vida de la muerte, debemos, como 

dice Bergson, entender la cultura mexicana y el significado que tiene la Muerte para ésta; 

así lograremos reírnos de la Muerte y meditar sobre ella como lo recomienda el Padre 

Joaquín Bolaños.   
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LA ICONOGRAFÍA DE LA MUERTE EN MÉXICO 
 

Lo peor de la muerte es que nos iguala a todos;  
y a ninguno de nosotros le gusta ser igual a ciertas personas. (Clarasó) 

 
Al analizar la cultura mexicana encontramos que ésta se siente tan cómoda con la 

muerte que se ríe de ella como se aprecia en la novela de Bolaños La portentosa vida de 

la muerte.  El humor de la muerte en México no sólo se puede apreciar en la novela de 

Bolaños sino también en la iconografía de la muerte, donde los grabados en la obra de 

Posada en México, están impregnados de esqueletos y calaveras.  

El esqueleto, después de corromperse la carne, queda limpio y completo “In the 

XVI–XVII Century the skeleton is the end of life, a simple agent of providence today and 

of nature tomorrow.”(Ariès 328)  Para el hombre prehistórico la preservación del 

esqueleto era el signo de que el individuo vivía después de la muerte.  Por lo tanto, desde 

el principio de la humanidad éste ha sido un símbolo importante que provoca reacciones 

ambiguas:  una es la representación de que hay algo que no se destruye con la muerte, 

otra es la representación misma de morir.  En París, encontramos las primeras 

representaciones artísticas en el siglo XIV, en la iglesia de Los Santos Inocentes (1424) 

en el fresco de las paredes del cementerio aparecen esqueletos bailando alegremente.   

In its original form it was an elongated mural painting, either in 
church or on the wall of a churchyard or burial ground.  It depicted a series 
of figures, both living and dead, in procession.  The living figures are 
generally presented in the order of their social precedence on earth, and 
there is usually an alternating series of living forms and cadavers or 
skeletons.  It has been suggested that the subject is really a dance of the 
dead, rather than a dance of death, which seems to be a valid distinction. 
(Holbein x) 
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En Alemania en el siglo XVI también aparecieron iconografías de las danzas de la 

muerte y consecuentemente después llegaron a España y otros lugares de Europa.  En 

México, los antiguos mexicanos, hicieron de la muerte una constante representación 

plástica cuyo símbolo fue la calavera, representada en los códices, pinturas murales, 

piedras, cerámica y en el tzopantli.(Guadalupe Ríos 47)  En el México post colonial, 

siguiendo las modas europeas, nos encontramos con la representaciones esqueléticas 

ligeramente humorísticas como las ilustraciones encontradas en el libro La portentosa 

vida de la muerte.  En el siglo XIX y principios del XX, nuevamente se encuentran 

imágenes de calaveras de los artistas Manuel Manilla y José Guadalupe Posada.  Hoy día 

son las imágenes de las calaveras de Posada las que siguen en apogeo en la cultura 

mexicana contemporánea. 

En este estudio de la iconografía de la muerte en México, primeramente se dará un 

trasfondo general sobre la representación plástica de la muerte en Europa.  Aquí se usará 

como ejemplo Les simulachres et historiees faces de la mort de Hans Holbein, the 

Younger en 1538; luego se examinará la representación de la muerte en algunos grabados 

que Francisco Aguera Bustamente hizo para la obra La portentosa vida de la muerte de 

Joaquín Bolaños en 1792; y finalmente se analizará el sentido humorístico y la crítica 

social que expresa Posada en diez de sus grabados. 

 
La iconografía de la muerte en Hans Holbein, hijo 1538. 

En Alemania se encuentra un fresco de Hans Holbein con representaciones 

esqueléticas similares a las de Francia en cementerio de la iglesia de Los Santos 

Inocentes.  También se encuentran en la obra Les simulachres et historiees faces de la 
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mort de Hoblein.  Werner L. Gundersheimer, con respecto a esta iconografía nos dice que 

“In the age of plagues, wars and famines, it represented a way of realizing graphically, 

and thereby perhaps of somewhat domesticating, the dreadful fatality that hovered over 

even the most sheltered lives.”(Holbein xiii)  

Debido a la pobreza, el hambre, La Peste y la posibilidad de una muerte súbita, la 

iglesia cristiana se preocupaba por la salvación del alma de los feligreses.  Por esta razón, 

la iglesia se las ingenió para producir sermones gráficos como una táctica didáctica para 

prevenir a los feligreses sobre la inevitabilidad y la universalidad de la muerte: 

All men, regardless of their earthly status, are equal before death.  It 
strikes capriciously and unexpectedly, seizing the king at his table, the 
merchant at his warehouse, the baby at his mother’s breast, the nun at her 
prayers.  Nobody is immune, and no protest can affect its final, ghastly 
leer.  Differences in age, sex or rank become insignificant in death. (x)  

 
Al producir estos sermones gráficos mejor conocidos como La danza macabra en 

las paredes de los cementerios, la iglesia recordaba a los deudores su mortalidad y los 

exhortaba a la penitencia antes de que fuera demasiado tarde: 

This reminder of mortality was taken with special seriousness in the 
sixteenth century, when it was almost universally believed that the human 
soul was immortal, and would be judged at the Last Judgment.  It served 
less as a reminder to live life to the fullest, though that may have been an 
element in its popularity, than as an exhortation to maintain a state of 
readiness – readiness to die gracefully, to face the judgment of God, to be 
snatched away from all one has ever known. (xi) 

 
En la danza macabra del siglo XVI se puede ver el encuentro con la muerte como 

amigable y no violento.  Un ejemplo de esto son las representaciones de la muerte de 

Hans Holbein en las que el artista mezcla a todos los estratos sociales en su danza 

macabra:  “placing the familiar social types of the Dance of the Dead into individual 
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vignettes of the Memento mor” type.” (x)  Holbein produjo cuarenta y un grabados en su 

obra Les simulachres et historiees faces de la mort.  Estas obras de Holbein generalmente 

muestran a un esqueleto interrumpiendo las actividades de la persona que va a morir.  

Usualmente también se encuentra un reloj de arena volcado en el suelo para mostrar que 

la hora de la muerte ya ha llegado.  Gundersheimer comenta que: 

In almost all of these scenes the skeleton mocks the living person, 
while summoning him to die.  The variety of landscapes, backgrounds, 
human types, emotional expressions, physical positions and styles of dress 
and architecture used in the series give it astonishing variety, and 
contribute to its value to the social historian as well as the art historian. 
(xii)   

 
Por consiguiente los grabados de Holbein, no sólo nos recuerdan la inevitabilidad 

de la muerte sino también presentan una serie de cuadros costumbristas que muestran con 

precisión la vida del siglo XVI en Alemania.  En estos grabados, Holbein plasma nuestra 

mortalidad de una forma humorística.  Según Gundersheimer:   

Even the skeletons, which incidentally are not drawn with 
anatomical precision, manage to convey a wide range of feelings, 
including glee, furtiveness, insolence, determination, haste, 
companionship, hostility, concentration, and even a sort of solitude. (108) 

 
El propósito de la obra plástica de Holbein es didáctico.  Aparte de la precisión y 

claridad de sus grabados también añade versículos bíblicos para reforzar su mensaje.  En 

el grabado titulado “The expulsion from paradise” se cita a Genesis iii, 23:  Therefore the 

Lord God sent him forth from the garden of Eden, to till the ground from whence he was 

taken.  Holbein añade al pie del grabado:  “So God drove man from Paradise, by daily toil 

to win his bread; and Death came forth to claim his prize, and number all men with the 

dead.” (128)  La ilustración muestra a Adán y Eva desnudos, saliendo del paraíso; una 
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figura esquelética al lado de ellos, la cual parece llevar una guitarra tocándola; el 

Arcángel San Miguel persiguiéndolos a todos con una espada en llamas.  La imagen en sí 

es terrible, sin embargo el esqueleto con el instrumento musical en sus manos, parece 

burlarse de la desgracia que les ocurre a los primeros padres. 

En la siguiente ilustración titulada “The monk” se cita a Psalm cvii, 10:  Such as ist 

in darkness and in the shadow of death, being bound in affliction. Holbein añade:  “Thou 

who has never felt remorse nor care, beyond the craft of they mendacity, within the 

shades of death I now will bear, to save thee from such base necessity.” (128)  En este 

grabado Holbein muestra a un monje con riquezas y cosas materiales en sus manos y que 

resiste violentamente al esqueleto que lo jala de su capucha; en el suelo está el reloj con 

la arena estancada señalando que ha llegado su hora.  En esta representación, hay una 

crítica a la iglesia con la hipocresía del monje que en vez de buscar riqueza espriritual, se 

aferra tenazmente a su vida y posesiones materiales.  

El penúltimo grabado es:  “The Knight” In the moment shall they die, and the 

people shall be troubled at midnight, and pass away:  and the mighty shall be taken away 

without hand. Job xxxiv, 20.  Al escoger al soldado, Holbein lo muestra en un activo 

combate con un esqueleto que le traspasa el cuerpo con una lanza.  Aquí el mensaje es la 

fugacidad de la vida especialmente para aquellos que se unen al conflicto de la guerra.  

“E’en in a moment shall they die, at midnight shall men quake with fear, the mighty shall 

not be pass’d by, nor know who thrusts the fatal spear.” (136) 

El ultimo grabado de este estudio es el denominado “The Physician” Physician, 

heal thyself. Luke iv, 23.  El grabado representa a un médico listo para tratar a un paciente 
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en su consultorio, sin embargo, la muerte se interpone entre ellos y entrega al médico un 

reloj de arena estancado.  El mensaje de Holbein aquí es irónico “Ailments thou 

understandest well, and healer of the sick canst be; but rash, vain man, thou canst not tell, 

in what form Death shall come to thee.” (131)  Aunque el médico es quien arrebata a los 

enfermos de las garras de la muerte, él mismo no puede zafarse de ella.  El mensaje de 

Holbein en su obra plástica es didáctico.  Dependiendo de las imágenes usadas, la muerte 

conlleva una variedad de signos, desde la insolencia, el temor, la alegría, la sorpresa hasta  

la añoranza de que el fin llegue.  Con sus grabados Holbein intentaba educar a sus 

contemporáneos sobre la importancia de la muerte y la fugacidad de la vida. 

 

La iconografía de la muerte en Francisco Aguera Bustamante 1792. 

Francisco Aguera Bustamante fue el ilustrador que creó las imágenes de la muerte 

en la obra de Joaquín Bolaños La portentosa vida de la muerte.  El total de la obra gráfica 

es dieciocho láminas que representan pasajes sobre la vida de la Muerte.  Los grabados 

fueron hechos en cobre en hojas sueltas sin foliar, firmadas por Aguera.(F. J. Bolaños 63)  

Desafortunadamente, así como la crítica fue despiadada al dirigirse a la obra del Padre 

Bolaños igualmente fueron criticados los grabados de Francisco Aguera Bustamante.  De 

acuerdo a Blanca López de Mariscal, Nicolás León en Bibliografía mexicana del siglo 

XVIII (1902), “los ha calificado de extravagantes” y Gómez Canedo en Archivos 

franciscanos en México(1975) “los considera horripilantes.” (63–64)  De igual manera, el 

crítico del siglo XVIII José Antonio Alzate comenta sobre la estampa del capítulo IV 

diciendo:  “choca y chocará, no a los de buen gusto, sino también a los que tienen ojos 
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con lagañas.”  Esta imagen del capítulo IV titulado “Se da razón  quién fue la abuela de 

la Muerte”, nos muestra a una mujer robusta y madura, vestida a la usanza de la Edad 

Media, llevando de la mano a una Muerte–muy niña, como si le estuviera enseñando a 

caminar.  La expresión de ambos rostros, uno humano y el pequeño cadavérico, es de 

profundo amor.  La muerte–niña aprende a dar sus primeros pasos con la ayuda de su 

abuela.  El comentario de Alzate, de que esta imagen “choca y chocará” no es válida 

puesto que la imagen, en vez de molestar a la audiencia le provoca mucha ternura.  La 

mayor crítica de Alzate es, “Que la muerte tenga vida y parientes, y que su historia se 

prolongue a lo largo de todos los tiempos, desde el comienzo del mundo hasta su 

destrucción final, esto no puede ser digerido por su mentalidad que lo somete todo a un 

razonamiento metafísico.” (50)   

En relación a la iconografía de la muerte, Blanca López de Mariscal nos recuerda 

que “La muerte como personaje posee una amplia tradición en la literatura hispánica; se 

cree que el modelo de la danza castellana, así como la alemana y francesa, hubo de ser un 

poema latino de notable perfección, y que de ahí la tradición pasa a conformar el ciclo de 

la danse macabre que se populariza en el siglo XIV.  En la literatura española, la más 

antigua de las danzas conocidas data del siglo XIV y está consignada en un manuscrito en 

El Escorial.” (25)  Debido a esta herencia histórica, la imagen plástica de la Muerte en el 

México del siglo XVIII tiene su mejor representación con los grabados de Aguera en la 

obra de Bolaños.  En ellos, al igual que en Europa, se representa a la Muerte como un 

personaje que iguala a las clases sociales y ante su presencia incluso los seres más 

encumbrados de la Tierra pierden sus altas jerarquías, y no existen diferencias entre el 
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emperador, el Papa o un simple pastor. (26)  No obstante, siguiendo el propósito 

humorístico–didáctico de Bolaños, las ilustraciones de su obra son informativas, 

graciosas pero a la vez tiene un toque peculiar mexicano.  

De acuerdo a López–Mariscal no solo la narrativa y las artes plásticas, sino también 

en el teatro hay dicotomías en la representación mexicana de la muerte cuando se le 

compara con otras culturas: 

Existen profundas diferencias entre las obras producidas en España y 
las escritas en México.  Por ejemplo, el lenguaje que se utiliza en al 
producción mexicana es el resultado de la estructura mental de los pueblos 
mesoamericanos y está muy alejado de la concepción europea. 

 
En algunas obras aparece la Muerte como personaje pero, 

curiosamente, en otras aparece también el Demonio que en náhuatl adopta 
el nombre del dios de la muerte Mictlanteuctli, y hay en esta primera 
época del teatro novo hispano un momento de confusión en que las 
personalidades de muerte y demonio se funden en una, marcando a la 
muerte con características peculiares que posteriormente van a sobrevivir 
en la forma que el mexicano tiene de concebir la muerte. (30–31)  

 
En la mayor parte de las obras narrativas o gráficas mexicanas, la muerte es 

representada como un ente “vivo” y no necesariamente como algún demonio o espíritu 

maligno. 

A continuación, se analizarán cuatro grabados de FranciscoAguera Bustamante que 

se encuentran en La portentosa vida de la muerte.  En ellas se encontrará primeramente a 

la muerte como un ente “vivo” y se notará también la función didáctica de las imágenes. 

Éstas además de seguir la narrativa de Bolaños, nos muestran el talento humorístico en 

las artes plásticas de este ilustrador mexicano del siglo XVIII. 

Primeramente, se analizará el grabado correspondiente al capítulo I titulado “Patria 

y padres de la muerte”.  En esta primera imagen, encontramos a Adán y Eva en el 
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paraíso.  Al contrario de la imagen de Holbein en la cual se refleja el horror y la 

desesperación de los protagonistas al ser violentamente arrojados del paraíso, la imagen 

de Aguera nos muestra una imagen pastoral donde Adán y Eva, desnudos, están tomados 

de la mano circundando al Árbol con la serpiente.  Lo que hace este grabado original es 

que al lado izquierdo de la imagen vemos a una muerte–infante en una cuna.  Su rostro 

refleja confianza y seguridad de que sus padres están cerca cuidándola.  Es este uno de 

los primeros signos de cómo la muerte mexicana es deconstruída hasta en las artes 

plásticas.  Des–construcción de acuerdo a John Caputo “the very meaning and mission of 

deconstruction is to show that things– texts, institutions, traditions, societies, beliefs and 

practices of whatever size and sort you need– do not have definable meanings and 

determinable missions.”(Caputo 31)  Por consiguiente, la forma en que se le da “vida”, 

“padres” y “cuna” en el grabado de Aguera, nos muestra otra misión de la muerte, desde 

un punto de vista mexicano y diferente. 

El siguiente grabado de nuestro análisis se encuentra en el capítulo XXXVI titulado 

“El correo de otro mundo enviado por la muerte a la ciudad de Zelaya” donde 

encontramos a la muerte en la alcoba de un monje, quién es bruscamente sorprendido por 

ella en forma de esqueleto con una antorcha encendida.  La expresión en la cara del 

monje es de suma sorpresa y consternación, en cambio, el semblante de la muerte es 

sardónico y cruel.  En los grabados de Holbein también encontramos a la muerte 

sorprendiendo a un monje avaro pero en Bolaños la historia tiene otro sesgo, el de la 

soberbia.  “Fray Antonio se hallaba en la altura de su más brillante carrera literaria, con 

pensamientos de subir hasta el último grado del honor, a que le estimulaban los aplausos, 
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que parece tenía asalariados a su arbitrio”. (F. J. Bolaños 326–28)   Fray Antonio, padecía 

del pecado de soberbia y excesiva confianza en si mismo y sus habilidades, pero la 

Muerte le tenía una sorpresa: 

De aquí es que, turbado su corazón con el pavor y los espantos a que 
provoca el melancólico silencio de la noche, era preciso que a la luz de 
esta instantáneas reflexas, le buscase a aquel ruido, otro más alto origen.  
Sólo tubieron que durar esta medrosas perplexidades lo que tardó en 
acercarse a su covacha le correo de la Muerte que lo sacó de sus duda. 
(326–328) 

 
El grabado de Aguera refleja perfectamente el sentido didáctico del capítulo, 

especialmente en las expresiones faciales de ambos personajes; una de una incredulidad y 

horror indescriptible, y la otra con una expresión de justicia y de triunfo. 

El tercer grabado se encuentra en el capítulo X con el título “Pesadumbre que tuvo 

la muerte en el fallecimiento de un médico que amaba tiernamente”.  Aquí encontramos 

lo opuesto al grabado del Médico de Holbein.  En el grabado europeo el médico salva 

vidas pero no puede salvar la suya al aparecer la muerte en el umbral.  En el grabado de 

Aguera, la muerte está desolada, reflejando el tema del capítulo de Bolaños.  En la obra 

de Bolaños, el médico es el mejor aliado de la Muerte, de ahí que, al morir el médico la 

Muerte haya perdido a su mejor proveedor de ánimas.  En el grabado de Aguera, la 

Muerte está sentada al pie del mausoleo que contiene los restos humanos del médico; la 

Muerte, con la mano sostiene su propio rostro desconsolado por la pérdida de su amigo. 

El último grabado de nuestro análisis se encuentra en el capítulo VII, titulado 

“Celebra la Muerte una especie de contrato matrimonial y engaña traidoramente a sus 

maridos.”  Este grabado es importante por el aspecto humorístico y romántico del 

contrato matrimonial y tiene cierta similitud con los grabados románticos que producirá 
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José Guadalupe Posada dos siglos más tarde.  Es importante mencionar que éste es uno 

de los capítulos que más critica José Antonio Alzate por su contenido romántico–

humorístico contenido que no puede entender Alzate por su “racionalismo de corte 

cartesiano que no le permite aceptar más que la lógica.” (50) 

El grabado del “matrimonio de la muerte” muestra de nuevo la deconstrucción 

mexicana de la muerte por medio de las arte plásticas.  De acuerdo a Derrida 

Deconstruction means to be essentially anti–essential and highly 
unconventional, not to let its eyes wax over at the thought of either 
unchanging essences or ageless traditions, but rather to advocate an 
inventionalistic incoming, to stay constantly in the lookout for something 
unforeseeable, something new.  Deconstruction is a way of giving things a 
new bent which is what sets the nerves of both essentialists and 
conventionalists on edge.(Caputo 42) 

 
El grabado de este capítulo es totalmente nuevo y poco convencional.  Hay tres 

imágenes:  el novio, la novia y el juez que realiza el matrimonio.  El humor y la 

deconstrucción se hacen obvios en la imagen del juez.  Un demonio alado, cornudo, 

desnudo, con cola, pies de cabra y manos humanas es el que conduce la ceremonia en lo 

que parece un salón.  El novio, es un mancebo guapo, de cara empolvada, aristócrata y 

bien vestido a la usanza del siglo XVIII.  El novio se lleva la mano izquierda al corazón 

como simbolizando la promesa del matrimonio, y con la derecha sostiene la huesuda 

mano de la Novia.  La Muerte no lleva vestimenta alguna, extiende su esquelética mano 

al novio, su rostro cadavérico, radiante pero a la vez cohibido como una jovencita recién 

desposada.  En este grabado, Aguera, está representando gráficamente el contenido del 

capítulo; ahora bien, con su elección de las tres imágenes:  el diablo, el mancebo y la 

Muerte, le da al grabado un toque humorístico particular.  Asa Berger afirma que los 
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humoristas a través de los años han parodiado, ridiculizado y se han reído del sexo, la 

religión, el amor, la sociedad, el matrimonio, y la política.  Según Berger el humor es “a 

force that respects nobody:  nothing is too revered, too holy to be ridiculed, and nothing 

is out of the boundaries as far as humorists are concerned.  Humor sheds light on our 

darkest secrets, and thumbs its nose at the objects of our greatest reverence.”(Berger 156) 

Fray Joaquín Bolaños y el grabador Francisco Aguera Bustamante han parodiado, 

ridiculizado y se han reído de la sociedad del siglo XVIII con la obra y los grabados de 

La portentosa vida de la muerte.  Aunque el propósito principal de la obra y su 

iconografía fue de educar a su audiencia sobre los misterios de la Muerte y el papel de la 

religión cristiana, se logró mucho más de esto, puesto que los lectores de ayer y hoy han 

disfrutado el sutil humor de la narrativa y los retablos poco convencionales de la Muerte 

y sus aventuras. 

 

La iconografía de la muerte en José Guadalupe Posada 1913  

José Guadalupe Posada es identificado como “el novio de la Muerte” por la 

popularidad de sus grabados de calaveras para el Día de Muertos.  Originario de 

Aguascalientes, por motivos de trabajo se mudó a León, Guanajuato y después, en 1888, 

se trasladó a la Ciudad de México donde trabajó en la Agencia de Publicidad de Antonio 

Vanegas Arroyo.  Posada trabajó al lado de Manuel Manilla, grabador del Taller Vanegas 

Arroyo, y a la muerte de éste, se convirtió en el artista principal de esta institución. 

Posada usó una variedad de técnicas de grabado, pero el más conocido es el claro 

oscuro.  Según Roberto Berdecio “Posada became a master of chiaroscuro and a wide 
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range of gradations of gray and surface treatments; his type–metal cuts are often wonders 

of monumentality and force, with a rare feeling for groupings of figures and exciting 

negative spaces”. (Appelbaum xviii) 

Creó su obra usando técnicas con el uso de placas de cobre, de acero, de plomo, de 

madera o de piedras calizas de litografía aplicando técnicas conocidas y otras inventadas 

por él.  En relación con la técnica de Posada, Zuno añade que 

Una de las substancias que son usuales en estos oficios, es una resina 
vegetal, la llamada Sangre de Drago.  Nombre terrible, mágico de suyo, 
que sugiere inmediatamente brujerías, asociaciones con el diablo, 
hechicerías y cosas endemoniadas que luego se comprueban cuando se ven 
aparecer sin más ni más, tantos dibujos con calaveras, murciélagos y 
tecolotes, a que era tan aficionado Posada.  Porque solo con poder mágico 
puede llegarse a emparentar de manera tan consanguínea, cabe decir, con 
la muerte y con el diablo.(Zuno 34–35) 

 
Posada plasmaba los acontecimientos notables de la vida diaria de una ciudad. 

Igualmente se incluían en las publicaciones otros sucesos maravillosos u horripilantes los 

cuales el pueblo absorbía con pasión.  

A lo largo de su vida profesional, José Guadalupe Posada produjo grabados en 

periódicos, libros, oraciones, cancioneros y folletos que fueron distribuidos por todo el 

país.  Algunos de los temas de sus grabados estaban relacionados con asesinatos, 

suicidios, catástrofes, robos y ejecuciones públicas.  Muestra de ellos son:  la inundación 

de León en 1888, quemazón de la Valenciana, el asesinato de Leandra Martínez por su 

hermano Manuel, fusilamiento del capitán Clodomiro Cota y el sacristán que se ahorcó 

en la catedral.  Éstos tenían función didáctica y se publicaban generalmente como 



201 

 

ejemplos27.  Otra parte de la obra de Posada incluye grabados fantásticos y anormalidades 

reales o imaginarias tales como:  los siameses, la mujer que dio a luz tres niños y cuatro 

animales, el endiablado, y el hombre sierpe.  Una tercera parte de su obra se compone de 

la crítica social por medio de un personaje popular llamado Don Chepito marihuano, un 

hombre maduro, y calvo quien tiene varias aventuras y es el vehículo para la crítica social 

de la Ciudad de México.(Appelbaum)  Posada en su obra ilustró la vida cotidiana y las 

mortificaciones diarias desde el punto de vista popular.  Las calaveras de Posada son 

representaciones de personas y la sociedad mexicana desde el punto de vista popular.  Sus 

grabados contienen elementos de religiosidad, brutalidad, injusticia, fantasía, política y 

retratos costumbristas.  Unos tienen marcada violencia, crueldad y otros contienen 

elementos humorísticos particulares tales como las famosas calaveras.  

“Las calaveras” fueron caricaturas creadas para las celebraciones del Día de 

Muertos.  Según Guadalupe Rios de la Torre:   

La representación gráfica de las calavera no puede desligarse de las 
manifestaciones del concepto de la muerte, ya que la una nos lleva al 
conocimiento de la otra.  El tema de la calavera–muerte ha tenido a través 
de la historia del arte mexicano diversas concepciones plásticas producto 
del proceso histórico de México en el período prehispánico en la tradición 
medieval representada en la época colonial y en la era moderna en la que 
José Guadalupe Posada tuvo un papel trascendental.(Guadalupe Ríos 47)  

 
Las calaveras de Posada son representaciones de personas y la sociedad mexicana 

desde el punto de vista popular.  Por medio de sus calaveras, Posada muestra a la muerte 

“viva” y la hace partícipe de los quehaceres diarios al grabar retratos costumbristas con 

                                                 
27 Exempla:  short didactic stories which since the beginning of the 13th century were as a rule included in 
monastic and clerical sermons.  In these exempla there is a lot of material which could be interpreted as 
significant to the story of laughter and humor.  A Cultural History of Humor from Antiquity to the Present 
Day, Ed. Jan Bremmer and Herman Roodenburg (Malden, Ma:  Blackwell Publishers Inc., 1997). p 56. 
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esqueletos como protagonistas.  Posada viste y hace actuar a las calaveras dependiendo 

del mensaje o crítica social que deseaba hacer.  Esta crítica podría estar dirigida al 

burgués de la sociedad, a los artistas, políticos, campesinos o los profesionales.  Sus 

calaveras comen, bailan, montan bicicletas, toman pulque, se cortejan, pasean por la 

Alameda, o se transforman en revolucionarios.  Zuno, asegura que “allá en los pliegues 

de su mente, (Posada) tiene guardados una infinidad de muertos, todo un conglomerado 

social que convive y conmuere ahí en el taller, diariamente y que él manda a la calle y a 

otros lugares para que sirvan de escarmiento, de burla o ejemplo, a los millares de 

lectores.”(Zuno 18)  Posada expone este conglomerado social con su toque satírico–

humorístico particular.  Asa Berger define la sátira como: 

Satire is one of the most important literary forms of humor and has 
been used by writers and engaged the attention of scholars and critics for 
thousands of years.  Generally it attacks the status quo, and can be seen as 
a force for resistance.  Satire is rather a general technique of humor that 
makes use of many of the techniques:  ridicule, exaggerations, insult, 
comparison, and so on.  Generally speaking, satirists attach specific 
individuals or institutions or happenings.(Berger 49) 

 
Posada usa la sátira en sus grabados, específicamente las calaveras, para criticar a la 

sociedad y la política mexicanas.  Rios de la Torre manifiesta lo siguiente: 

Al no detenerse ante ningún aspecto de la sociedad de su tiempo, a la que supo 

captar con verdadero realismo es de suponerse que dicha sociedad se vio plenamente 

identificada con aquellas calaveras que poseen una mezcla de humorismo y 

sátira.(Guadalupe Ríos 55) 

José Guadalupe Posada vivió la dictadura de Porfirio Díaz y el inicio de la 

Revolución Mexicana de 1910.  Y plasmó estos eventos políticos y sociales en su obra 
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plástica.  Anita Brenner en el libro titulado Idols behind Altars. Modern Mexican Art and 

its Cultural Roots, define a Posada como el “ilustrador de baladas y profeta de dos 

revoluciones.”(Brenner 185)  Las revoluciones a las que se refiere son:  la revolución 

artística que creó Posada y la Revolución Mexicana.  Bajo la dictadura de Porfirio Díaz, 

la gente culta del país abrazaba e importaba todo lo que fuera europeo, rechazando lo 

autóctono del país.  Rafael Carrillo en su libro titulado José Guadalupe Posada y el 

grabado mexicano menciona que: 

Posada es un retratista del pueblo.  Supo exponer a la cruda luz del 
día el perfil vital de aquel mexicano cuya vida discurría en la penumbra, 
lejos de las candilejas del mundo elegante.  El arte del grabador es sano, 
franco, y libre, ignora la crítica de quienes “han estado en París”.  Es 
emoción para la que habla en sus figuras.  De Posada es lícito decir lo 
que Baudelaire de Daumier:  es un faro de los más altos y 
deslumbrantes.(Carrillo 52)  

 
Posada rechazó vehementemente este lazo europeo, abrazó lo popular mexicano y 

revolucionó el arte popular.  Tuvo un estilo humilde inspirado por su afán de representar, 

apoyar y halagar al pueblo.  Anita Brenner aclara este hecho: 

Revolution in México now means loyalty to native values; means 
and attitude of facing mucky political and social messes and cleaning them 
radically; means mental honesty; and the highest respect for work.  The 
cornerstone and yardstick of national value is the native:  the peasant, the 
laborer.  Your true revolutionary is likely to clasp more fervently than 
necessary, the heretofore “degenerate and ridiculous” peasant to his heart; 
and to kick spectacularly foreign art, foreign systems, foreign images, into 
the Gulf or the muddy Rio Grande. (Brenner 186) 

 
Por consiguiente, siguiendo esta revolución popular, Posada grabó en su obra 

plástica todas las profesiones, desde el barrendero hasta el obispo, los campesinos y los 

aristócratas, los generales y los revolucionarios.  En cada uno de sus grabados expresaba 

un mensaje o crítica social pintando a la sociedad en su realidad absoluta.  Esta nueva 
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actitud conlleva el mensaje de que México es honesto consigo mismo.  Esta revolución 

cambia no solo la sociedad sino la música, la literatura y principalmente el arte plástico.  

Posada es un símbolo del nuevo arte mexicano y fue una influencia muy importante para 

Orozco y Rivera quiénes recuerdan haberlo observado en su taller cuando eran niños.  De 

acuerdo a Brenner:  “Orozco and Rivera, both were impressed by one thing in that 

window besides the artist himself.  This was a very fine print of Michael Angelo’s Last 

Judgement. (194)  José Guadalupe Posada cambió  la iconografía mexicana y hoy día 

todavía se siente la influencia de su revolución artística.  Según Roberto Berdecio, “even 

the great “mural revolution” used many of his themes and even some of his figures.  

Posada himself is portrayed in two of Rivera’s most important murals”.(Appelbaum xx)  

Según José Guadalupe Zumo, Posada “resucitó a la muerte y la hizo inmortal por toda 

una eternidad.  Posada levantó de entre los muertos a la muerte y la hizo su diosa.  La que 

hace el pueblo de dulce, de pan, de alambre, de palo, de barro, de tule, es la que se 

hermana con la de Posada, por ser de la misma familia y tener los mismos instintos y 

gustos.(Zuno 39)  La representación de la muerte en Posada, es la muerte universal, 

aquella que visita por igual al burgués y al campesino, al religioso y al ateo, al viejo y al 

niño, en una palabra, es la muerte de todos nosotros. 

Diego Rivera, en el prólogo a Posada el novio de la muerte, nos dice que en México 

han existido dos tipos de producción artística.  Una la que imita los modelos extranjeros y 

la otra, el arte popular mexicano, producida por el pueblo para el pueblo.(Rio 7)  En esta 

segunda categoría, Rivera sitúa a José Guadalupe Posada y su producción artística por 

medio del grabado.  De acuerdo a Rivera, Posada muestra influencias “del arte clásico 
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mexicano:  es decir, el pre–cortesano.  Del arte clásico mexicano es propio también el 

amor al carácter y el empleo a la vez terrible e idolátrico de la muerte convertida en 

elemento plástico.  “(Zuno 39) En el México precolombino las culturas antiguas usaban a 

la muerte en una constante representación plástica por medio de las calaveras; éstas eran 

encontradas en los códices, murales, cerámicas y tzopantli.  Al mismo tiempo, la 

representación gráfica de la calavera continuó con la herencia medieval española traída a 

México.  Al fusionarse ambas culturas, Náhuatl y española, se produjo la tradición de la 

representación plástica de las calaveras actuales. 

La muerte en el México contemporáneo se representa en cráneos de azúcar o 

chocolate, papel picado, pequeñas obras de cerámica o caricaturas chuscas.  Guadalupe 

Rios de la Torre dice que “el concepto popular que de la muerte tiene el mexicano es una 

mezcla de llanto, juego, burla y temor.”(Guadalupe Ríos 49)  Por lo que la burla y el  

humor son esenciales en el tratamiento de la muerte mexicana.  La representación de la 

muerte por medio de calaveras es la más común; y las calaveras de Posada, usan el humor 

como una fuerza unificante para reflejar la igualdad de los seres humanos.  Berger 

expresa que “humor is a force that respects nobody; nothing is too revered, too holy to be 

ridiculed, and nothing is out of the boundaries as far as humorist are concerned.  Humor 

sheds light on our darkest secrets, and thumbs its nose at the objects of our greatest 

reverence”.(Berger 156)  Posada usa esta fuerza y usa la imagen de la muerte como 

elemento de crítica social y política.  En estos grabados Posada muestra a la muerte llena 

de vida.  Ésta pelea, se emborracha, llora y baila.  Es una muerte parrandera que baila en 
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los fandangos y nos acompaña a llorar el hueso en los cementerios comiendo mole o 

bebiendo pulque junto a las tumbas de nuestros difuntos.  

Rios de la Torre explica que:  “la producción de miles de grabados del artista se ve 

sublimada en sus últimos años.  Este camino se refleja en sus calaveras que como las 

demás son simples osamentas al principio carentes de expresión vivaracha pero se van 

convirtiendo en verdaderos personajes:  las órbitas de los ojos llevan trazos que perfilan 

una mirada y algunas veces pestañas que dan mayor caracterización; la mandíbulas 

anatómicas articuladas al cráneo dan con sus pelados dientes expresiones vivaces que 

antes no logró artista alguno convirtiendo así las mondas calaveras en calaveras llenas de 

vida.”(Guadalupe Ríos 57)  

En esta sección estudiaremos algunos grabados de Posada en los cuales se refleja el 

humor, la sociedad y la realidad mexicana.  En la representación de las calaveras, figuran 

todos los niveles sociales, todas las profesiones y las actividades diarias y algunas de ellas 

son usadas como ejemplos didácticos. 

Posada viste y hace actuar a la calavera según el mensaje que 
representa; de esta manera vemos ejemplificar a personajes de la elite 
porfirista como la calavera catrina o la calavera de un lagartijo; o las 
figuras de la revolución como la coronela, la calavera zapatista, la calavera 
revolucionaria. (55) 

 
En las publicaciones de la época, además de la caricatura de Posada, en ocasiones  

se añadían pequeños versos que se relacionaban al grabado también denominados 

calaveras..  Uno de sus creadores fue Constancio Suárez, quién hacía vaciladas en verso 

y las oraciones lacrimosas en prosa rimada o en estilo moralista.(Zuno 39)  José 

Guadalupe Zuno explica que:  “todos caían muertos bajo las afiladas herramientas del 
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grabador Posada, y servidos en festín macabro al pueblo, condimentados con los 

correspondientes versículos.” (8)  

La primera calavera que vamos a tratar es la que denominaremos “la guitarrista”.  

En este grabado se muestra a una calavera tapada con un rebozo, guitarra en mano y con 

la expresión como si estuviera cantando alegremente.  Los versos que la acompañan son: 

No me eche una rata muerta 
vestida de colorado, el muerto chino taimado 
que me ha espiado ya la puerta;  
mi calavera no es tuerta, y si canto sin quimera 
es hoy por la vez postrera 
pues pronto la muerte flaca  
ya mero mis restos saca 
y a Dios mi calavera.(Posada 21) 
 

Estos versos explican que el individuo no ignora su finalidad, sin embargo no teme 

a la muerte, sino que está preparado para enfrentarla con alegría y canto. 

El siguiente grabado, “el sacerdote”, muestra a una calavera en sotana, la mandíbula 

abierta, con un libro de oración en mano y el bombín sacerdotal.  Aparenta estar dando un 

sermón, pero sus ojos huecos muestran burla y cinismo en su cara.  Los versos que se 

incluyen son: 

Fue sacerdote travieso, 
Gustaba del bacalao, 
Y le metía al colorado 
Cuando le lloraba al hueso; 
Comió también mucho queso  
A solas con sus gatitas, 
Tuvo sobrinas bonitas 
Y aun hijas de confesión,  
Un padrecito glotón  
De muy sabrosas carnitas. (25) 
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Esta calavera con sus correspondientes versículos contiene una obvia crítica al clero 

de la época.  La denominación de “travieso” para un sacerdote es negativa.  La referencia 

a la comida lo muestra como glotón.  Y el uso de palabras como “gatitas”, “sobrinas”, 

“hijas de confesión” y “carnitas” tiene una clara connotación sexual, no apropiada a la 

conducta de un religioso.  Aquí, por medio del grabado y los versículos se percibe una 

clara crítica del abuso del clero en la sociedad especialmente femenina. 

En la calavera “el general”, Posada muestra a la muerte vestida con el uniforme 

completo de un general en el ejército mexicano porfirista, con medallas conmemorativas 

y banda al pecho.  Su expresión es digna y distinguida y su porte arrogante.  Los 

versículos que se incluyen son: 

General que fue de suerte 
Y mil acciones ganó 
Y sólo una la perdió  
La que tuvo con la muerte;  
Nadie hay que al mirarle acierte 
Si fue un sabio o de tontera, 
Hoy es una calavera 
Con gorro en verdad montado,  
Y aunque esté condecorado 
Hoy ya no es lo que antes era. (13) 
 

Puede deducirse que esta calavera está dirigida a Porfirio Díaz en referencia a las 

batallas ganadas antes de asumir la presidencia.  Por lo que el porte de la calavera 

asemeja algunos de los retratos oficiales del dictador.  Con este grabado Posada muestra 

la universalidad de su arte, puesto que no se detiene ante nadie en su burla de la sociedad 

mediante la muerte. 

Una de las imágenes más simpáticas es la calavera de la colección “El gran panteón 

amoroso”.  La que nos concierne, tiene a una calavera masculina, con ropas campesinas 
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de rodillas rogando “amor” a una calavera femenina con atavío campesino también.  Los 

versos son:   

–– ¡Ámeme por compasión, 
pedazo de la otra vida! 

––¡No me hable ya de pasión,  
calavera corrompida!(29) 

 
Posada no solo se burla del clero y el ejército, sino también incluye a los 

enamorados en su juego.  El juego amoroso no es muy exitoso en está calavera, puesto 

que por más que ruegue el varón, la dama no da su brazo a torcer. 

En otro grupo nos encontramos cuadros costumbristas.  Según Zuno, Posada dibujó 

a la muerte “haciéndola intervenir en todos los menesteres diarios de la vida y de la 

muerte, vistiendo y revistiendo los escuálidos esqueletos con todos los trajes y disfraces 

de la sociedad y de la lucha de clases.  El mago Posada, o fakir, las levantaba, como a un 

nuevo Lázaro, de su sepultura, para obligarlas a adoptar las más increíbles actitudes en 

una calavera.”(Zuno 11)  En las representaciones costumbristas, quizá la calavera más 

famosa sea “la catrina”.  Esta calavera, representa a una mujer aristócrata con un gran 

sombrero lleno de plumas y flores y una amplia sonrisa en los dientes.  No puede negarse 

que las calaveradas de don Guadalupe llegaron a veces a meterse con la alta sociedad, 

pero fueron pocas comparadas con las de la clase humilde.  Esa del gran sombrero de 

plumón de avestruz, es la mejor excepción. (35) 

El grabado titulado “Gran fandango y francachela de todas las calaveras” 

(Appelbaum 4) describe una fiesta popular donde encontramos a ocho esqueletos “vivos”.  

Dos de ellos bailan lo que parece un Jarabe Tapatío, una bebe pulque, otra ofrece 

antojitos a los comensales y tres más forman un trío musical que anima la fiesta.  Esta es 
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la imagen perenne del fandango mexicano que todavía se puede apreciar hoy día en 

cualquier ciudad o pueblo del país. No solo Posada se enfoca en el fandango del pueblo, 

sino que torna su mirada a su alrededor y pinta el taller de Vanegas Arroyo con sus 

propias calaveras.  En este grabado titulado “Rebumbio de calaveras”, encontramos a los 

artistas del taller  en forma de calaveras, produciendo folletos y libretos religiosos; 

además pinta a “los chamacos papeleros” como calaveras que salían gritando por las 

calles vendiendo su mercancía. 

Aparte de la crítica a la sociedad, la política y los cuadros costumbristas Posada 

añadió unas caricaturas invaluables a la historia mexicana:  las caricaturas 

revolucionarias.  Manuel Gonzáles Ramírez en el libro titulado La caricatura política, nos 

dice que:   

Al mismo tiempo que la caricatura política realizaba su descenso, 
apartándose del sentido popular que es el manantial que la define, los 
trabajos de José Guadalupe Posada se vinculaban al pueblo con mayor 
tesón.  A Posada le tocó interpretar la época destructiva de la revolución, y 
fue la muerte, expresión de la igualdad, la que sirvió de símbolo para su 
extraordinaria tarea.(Ramírez y Fernández 95) 

 
Al representar la revolución en sus calaveras, Posada nos muestra un documental 

histórico de los sentimientos populares en relación  a la fuerza armada.  Anita Brenner 

comenta sobre estas últimas calaveras de Posada: 

Madero enters the capital and Posada makes him bow and smile like 
a puppet.  When the metropolitan press later describes Zapata, as a bloody, 
pernicious and monstrous “Atilla of the South” and pictures Villa, echoing 
American reporters as a kind of genial Robin Hood, Posada makes Villa 
plumply ambitious; of Zapata he builds somber grandeur.  By implication 
not evident in the text he was illustrating; by interpretation grown of 
conviction; because of his shafted laughter; because of enormous pity and 
tranquil clairvoyance, Posada is the prophet of that sudden shift in the 
national scene which comes with the revolution.(Brenner 193–94) 



211 

 

La Revolución Mexicana tuvo un tremendo impacto en la política y la sociedad 

mexicana, y Posada ilustró este suceso no sólo llevando a la caricatura a los grandes 

caudillos, sino también a la humilde soldadera quién los acompañaba y luchaba a su lado.  

En la calavera denominada “calavera revolucionaria.”(Appelbaum 12)  Posada nos pinta 

a una mujer montada a caballo, pistola enfundada y un lazo en la mano; el caballo a pleno 

galope, la multitud exaltando su valentía y en su frente cadavérica la concentración en la 

lucha que le espera.  Este cuadro no sólo es importante por su imagen revolucionaria, sino 

también porque reconoce el papel de la mujer en la lucha armada de 1910.  Al analizar la 

obra de José Guadalupe Posada, Rafael Carrillo expone lo siguiente: 

Existiendo en un mundo de rápido tránsito, los ojos de Posada miran 
al mismo tiempo las realidades sociales de su tiempo y los 
acontecimientos históricos.  Presintió la crisis de la sociedad que iba a 
naufragar en la primera década de nuestro siglo en la violenta erupción de 
candente lava.  Más la característica de Posada es que multiplicándose 
para servir los más diferentes requerimientos jamás dejó de hablar al 
pueblo.(Carrillo 50–52) 

 
José Orozco, citado por Zuno en su libro Posada y la ironía plástica, añade:  

(Posada) no era más que un modesto artesano, y no le interesaban los refinamientos de 

ciertos encorbatados artistas pintores, ni menos los de poetas y escritores, muy pocos de 

los cuales lo entendían en sus producciones populares.(Zuno 20)  José Guadalupe Posada 

fue el representante máximo del pueblo y su historia. Por medio de la representación de la 

calavera, de una u otra manera refleja la universalidad de la muerte.  A través de sus 

grabados nos mostró la miseria, y la injusticia en sátiras dolorosas unas veces y en 

humorísticas en otras.  José Guadalupe Zuno incluye un fragmento de un homenaje del 

centenario del nacimiento de Posada: 
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La profunda originalidad de Posada se revela en su actitud ante los 
seres y las cosas; a la vez que un agudísimo don de observación, denota 
una despierta sensibilidad.  La vida del pueblo de nuestra Metrópoli 
durante las dos últimas décadas del siglo XIX y la primera del XX, se 
refleja en sus grabados con fidelidad conmovedora.  Como hijo de un 
pueblo por su origen, educación y costumbres, Posada, más que intérprete 
suyo es su encarnación; por mano del humilde grabador, el pueblo que 
representaba se veía como a sí mismo, como a sí mismo se sentía.  Por su 
forma, su contenido y su esencia, esa obra posee el valor. (64)  

 
El arte popular sale del corazón del pueblo.  México a lo largo de su historia ha 

hecho de la muerte un elemento esencial de su cultura y la ha representado por medio de 

las artes plásticas.  La representación de la muerte por medio de las calaveras de Posada, 

es la máxima representación de la sociedad, política y cultura mexicana contemporánea. 
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EL HUMOR EN UN HOGAR SÓLIDO DE ELENA GARRO 
 

Como vimos anteriormente en la iconografía de la muerte en México.  El concepto 

de la muerte es algo esencial para el mexicano.  No sólo en la poesía, cuento, novela, o 

iconografía, sino también en las representaciones teatrales contemporáneas como Un 

hogar sólido de Elena Garro. 

Elena Garro fue una dramaturga prolífica, pero su obra fue reconocida tardíamente 

pocos años antes de su muerte.  Fue asidua defensora de los campesinos y desposeídos.  

Por su postura antigubernamental, y por ser acusada de encabezar un complot comunista, 

fue obligada a exiliarse en diferentes países por veinte años; regresó a México en 1993 

para asistir a la XII Muestra Nacional de Teatro en Aguascalientes, que fue dedicada a su 

obra teatral.  Patricia Rosas Lopátegui define el teatro de Elena Garro como:  “mágico, 

simbólico y épico.  Cada pieza es un viaje por los ámbitos imaginarios que llevan al 

lector de la farsa a la alegoría, de la alegoría a la tragedia, de una realidad opresiva a otra 

más humana.”(Lopátegui 10)  Entre las obras de Garro encontramos Felipe Ángeles, La 

señora en su balcón, y Los perros. 

En 1957, Octavio Paz, quien dirigía el grupo Poesía en Voz Alta, le pidió tres 

piezas:  Andarse por las ramas, Los pilares de doña Blanca y Un hogar sólido.  Éstas 

piezas fueron llevada a la escena y después publicadas por la Universidad de Veracruz en 

1958.  De acuerdo a Lopátegui, Elena Garro,  

Creó un idioma teatral propio, con el revés y un derecho al que 
debemos acercarnos despojados de los valores del status quo, para 
trasponer la realidad de las apariencias y no ser embaucados, como le 
sucede a su célebre personaje Ventura Allende.  Sólo así el lector podrá 
arribar a la verdadera realidad, o en las palabras de Elena, al “revés” de las 
cosas. (9)   
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En la obra Un hogar sólido, se nos presenta el mundo desde el punto de vista de los 

muertos alojados en la cripta familiar.  Con Un hogar sólido, Garro crea un mundo al 

“revés”donde los muertos están vivos y los vivos muertos.  Con ésta obra, en cierta 

manera, Garro traspone la realidad y los muertos “viven” y se regocijan con la llegada de 

otro familiar que ha fallecido.  En Un hogar sólido, desconstruye la percepción que 

tenemos de una tumba silenciosa, húmeda llena de alimañas y polvo y nos muestra un 

“hogar” vibrante que se regocija por el arribo de un nuevo cadáver.  Deconstrucción para 

John Caputo significa:   

The very meaning and mission of deconstruction is to show that 
things – texts, institutions, traditions, societies, beliefs and practices of 
whatever size and sort you need – do not have definable meanings and 
determinable missions, that they are always more than any mission would 
impose, that they exceed the boundaries they currently occupy.  What is 
really going on in things, what is really happening, is always to 
come.(Caputo 31)  

 
En Un hogar sólido, la muerte no tiene un significado finito como comúnmente lo 

percibimos.  Los muertos en la obra siguen “viviendo”, recordando y explorando, tal vez 

con más libertad que cuando estaban vivos.  En esta obra, Elena Garro nos lleva a 

encontrar un otro significado más amplio en las cosas y fenómenos que nos rodean.   

Octavio Paz dice “El mexicano, en cambio, [a la muerte] la frecuenta, la burla, la 

acaricia, duerme con ella, la festeja, es uno de sus juguetes favoritos y su amor más 

permanente.  Cierto, en su actitud hay quizá tanto miedo como en la de los otros; más al 

menos no se esconde ni la esconde; la contempla cara a cara con impaciencia, desdén o 

ironía.” (52)  
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En Un hogar sólido, Elena Garro no sólo deconstruye la percepción de ultratumba 

con imágenes de muertos–vivos sino que también le da un toque de comicidad e ironía a 

la obra en cada escena.  Un  hogar sólido es una obra absurda en la cuál, a través del 

humor, la autora refleja la actitud mexicana hacia la muerte en todas sus facetas.  Según 

Asa Berger en su libro titulado An Anatomy of Humor nos dice: 

If life is absurd as many existentialists suggest, then the humor of 
absurdity can be seen as a means towards realism:  an understanding of 
humanity’s predicament and our possibilities in an irrational universe.  
This explains why the plays of Beckett and Ionesco fascinate us and speak 
to us in such a profound manner.”(Berger 19) 

 
El argumento de Un hogar sólido  parece absurdo puesto que no conocemos la 

realidad de ultratumba, sin embargo, Elena Garro ha creado en esta obra, una realidad 

ficticia donde podemos imaginar el regocijo de los moradores de la cripta con la llegada 

de un miembro más al sepulcro.  Sólo es posible imaginar esta dicotomía desde el punto 

de vista mexicano de la muerte, ya que éste está tan familiarizado con ella, que el hecho 

de que haya “vida” y “regocijo” en ultratumba le parece bastante natural y lógico.  En el 

presente estudio señalaremos ésta familiaridad del mexicano con la muerte y 

comentaremos los elementos humorísticos de la muerte en la obra Garro.  

Como lo mencionamos anteriormente, el asunto de la obra Un hogar sólido se 

desarrolla dentro de una cripta familiar donde parece que llegará un nuevo cadáver.  

Aunque la muerte de un familiar pueda verse como una tragedia personal, James Barron 

señala que: 

As artists have known intuitively since first portraying the human, 
tragedy and comedy are closely allied.  Each is a complex response to the 
unbridgeable gap between the real and the ideal, between our ongoing 
experience of our selves in the world and our unrelinquished wish for our 
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condition to be otherwise.  In our conjuring of paradise we create a world 
where all our needs would be met.  There would be no suffering and 
therefore no tragedy.  An equal, although perhaps unintended consequence 
would be the absence of humor or comedy, which like tragedy, is 
contingent upon loss. (Humor and Psyche 220) 

 
La muerte de un individuo es una gran pérdida para todos los miembros de la 

familia y se le considera una tragedia personal.  Contrario a esto, Un hogar sólido la 

muerte de un familiar es motivo de gozo para los residentes de la cripta.  La tragedia de 

los vivos se transforma en la celebración de los muertos al recibir a otro ser querido en su 

morada de ultratumba. 

En una de las primeras escenas de Un hogar sólido aparece Clemente, hombre de 

sesenta años a la hora de su muerte.  Clemente está muy mortificado puesto que no 

encuentra los huesos de su mano.  “¡Gertrudis! ¡Gertrudis! Ayúdame a buscar mis 

metacarpos, siempre los pierdo y sin ellos no puedo dar la mano.”(Lopátegui 91)  

La mortificación de Clemente es bastante cómica.  Clemente necesita sus 

metacarpos para poder saludar al cadáver recién llegado.  Según la visión de Garro, aún el 

ultratumba se deben conservar los buenos modales.  En otra escena, a Mamá Jesusita, 

quien a la hora de su muerte tenía ochenta años y fue enterrada en camisón, también le 

preocupan los buenos modales.  Jesusita está mortificada de su apariencia y pide que le 

pulan su descarnado semblante calaveresco “¡Catita!  Ven acá y púleme la frente; quiero 

que brille como la estrella polar.” (92)  

La apariencia física y los buenos modales son de suma importancia en el mundo 

subterráneo de Elena Garro.  Un hogar sólido es el mundo de ultratumba de Lidia y sus 

familiares donde, con “un ambiente jocoso, convivimos con los muertos para descubrir 
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que el que vive atado a los prejuicios sociales, vive engañado, o es un muerto en vida.” 

(11) 

A través de la historia de Lidia, Elena Garro hace una crítica humorística de los 

convencionalismos sociales que regían a la sociedad mexicana de mediados del siglo XX.  

La preocupación por “el qué dirán” y las reglas sociales son muy importantes en todas las 

comunidades, especialmente en la sociedad mexicana.  Según John Morreal : 

To understand laughter, we must put it back into its natural 
environment, which is society, and above all we must determine the utility 
of its function, which is a social one.  Laughter must answer to certain 
requirements of life in common.  It must have social signification. 
(Philosophy of Laugher and Humor 119–20) 

 
Según Morreal, para entender el humor se le debe de poner en su medio natural y su 

función debe de tener una significación social.  La obra Un hogar sólido tiene una 

significación social.  Por medio del humor, Garro, nos muestra la sociedad mexicana de 

los años cincuentas.  Una sociedad preocupada con los convencionalismos sociales que 

pone atención a al apariencia física, recuerda la Revolución y sueña con un mundo 

“sólido” y seguro para todos.   

El humor, la crítica social y las situaciones jocosas se suceden a lo largo de la obra.  

Desde la crítica de Jesusita al quejarse de que la “dejaron en camisón”, hasta pérdida de 

otro hueso de Clemente, “¡por piedad, ahora no encuentro mi fémur!”(Lopátegui 92)  

Clemente no termina de arreglarse ya que no encuentra todos sus huesos que han sido 

desparramados por toda la cripta.  La escena es cómica por dos razones:  una, la 

preocupación de Clemente por presentar una buena apariencia ante la nueva visita; y la 
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otra, sólo con el humor mexicano se puede imaginar a un esqueleto incompleto buscando 

fanáticamente sus huesos.  Berger en su obra An Anatomy of Humor, nos explica que: 

The laughter that comedy evokes in us is in large measure, 
connected to the relief of a tension that has been built up about how some 
“mess” that the comic figures have that somehow we will all survive even 
if somewhat battered and deflated.  In the ecology of the psyche, humor is 
instrumental and of enormous importance.(Berger 11) 

 
Por otro lado, James S. Grotestein en Humor and its Relationship to the 

Unconscious nos dice que el uso del humor como remedio, ya sea en la vida diaria o en 

las obras teatrales, es un fenómeno cultural universal donde se aligeran las frustraciones y 

todo tipo de sufrimiento.  Humor plays a varied but important role in the daily life of 

virtually every individual whether it occurs as jokes or as a character logical 

philosophical way of relating to life’s hardships.(Philosophy of Laugher and Humor 75) 

Cuando uno se ríe de sus propios problemas y preocupaciones, de alguna manera 

éstos parecen menos complicados.  En Un hogar sólido al presentar Garro la escena con 

las mortificaciones de Clemente debido a la pérdida de sus huesos, nos transporta a una 

escena cotidiana y nos hace reír de las cosas comunes, incluso la muerte.  Humor’s 

capacity to be humorous depends on our ability to shift perspectives, to be able to 

decenter ourselves from a fixed cyclopean point of view in order to be able to see things 

differently.(Apte 176)  El humor se puede encontrar en cualquier lugar, esto depende del  

punto de vista con el cuál se mire.  Garro nos presenta escenas cotidianas desde la 

perspectiva de ultratumba, y aunque es un mundo ilógico, al verlo desde el punto de vista 

de los vivos se hace cómico. 



219 

 

El cambio de perspectiva en la visión del mundo de Garro se hace evidente en otras 

dos escenas de Un hogar sólido.  La primera es cuando Mamá Jesusita está especulando a 

quién irán a enterrar:  “¡Mira a estos inoportunos!  En mis tiempos la gente se anunciaba 

antes de caerle a uno de visita.  Había más respeto.  ¡A ver ahora a quién nos 

traen!”(Lopátegui 92)  Jesusita, en ese mundo absurdo, todavía exige los protocolos 

sociales, la diferencia de clase y las visitas anunciadas, aún cuando yace en el sepulcro.  

Según Berger “absurdity works by making light of the “demands” of logic and rationality 

as we traditionally know them.  This absurdity doesn’t necessarily take the form of 

silliness but may be an example of a relatively sophisticated philosophical 

position.”(Berger 19) 

La segunda escena es cuando Vicente recuerda que el esposo de Jesusita no está 

enterrado en la cripta familiar:  “¿Qué dirá ahora Ramón? Él tan celoso. Y tú y yo aquí 

juntos, mientras él se pudre solo allá en Dolores.”(Lopátegui 92)  La incertidumbre de 

Jesusita sobre el nuevo “huésped” y los supuestos celos de Ramón son dos elementos 

cómicos muy eficaces y ridículos a la vez, puesto que estamos hablando de personas ya 

muertas.  Sin embargo, Garro, en esta obra hace una crítica sutil de la sociedad y sus 

incongruencias por medio de los discursos de los muertos.  El mundo muerto que Garro 

ha cultivado, es un mundo al “revés” pero implica una visión del mundo más amplia. 

To have cultivated a philosophical spirit or a rich sense of humor is 
to have a distanced and at least potentially, a more objective view of the 
world.  The person who faces life with a sense of humor has a calmer 
attitude and can view things more rationally.(Philosophy of Laugher and 
Humor 2) 
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Por medio del humor como el de Garro, la cultura mexicana le da una nueva 

perspectiva y cierta objetividad a la idea de la muerte.  Según Francis Hutcheson “When 

an object either good or evil is aggravated and increased by the violence of our passions, 

or an enthusiastic admiration, or fear, the application of ridicule is the readiest way to 

bring down our high imaginations to conformity to the real moment or importance of the 

affair.”(Philosophy of Laugher and Humor 35–36)  

Garro ridiculiza cada escena de los muertos preparándose para recibir al recién 

llegado, al mismo tiempo que por medio del entusiasmo de sus protagonistas, minimiza el 

miedo a la muerte y lo desconocido. 

En las escenas subsiguientes, llega por fin el cuerpo y los muertos comienzan a 

especular de nuevo.  Al darse cuenta que  quien llega es su hija Lidia, todos se llenan de 

gozo por su arribo.  Gertrudis, la madre, exclama:  “¡Clemente, Clemente!  Son los pies 

de Lidia:  ¡Qué gusto, hijita, qué gusto que hayas muerto tan pronto!”(Lopátegui 95)  

La muerte de la joven causa euforia en los habitantes del sepulcro y la celebración 

se hace más viva.  La expresión de Gertrudis “qué bueno que hayas muerto tan pronto” 

refleja la indiferencia del mexicano ante la muerte.  Como dice Octavio Paz “Morir es 

natural y hasta deseable; cuanto más pronto mejor.  Nuestra indiferencia ante la muerte es 

la otra cara de nuestra indiferencia ante la vida”.(Paz 52)  El abrazo con la muerte del 

mexicano será una incongruencia insólita para algunos, sin embargo, para él la muerte 

forma parte de vida; es el continuo círculo vital del ser humano nacer–crecer–morir.  

Como dice Arthur Shopenhauer “The cause of laughter in every case is simply the sudden 

perception of the incongruity between a concept and the real object which have been 
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thought through it in some relation, and laughter itself is just the expression of this 

incongruity.”(Philosophy of Laugher and Humor, 52)   

La llegada de Lidia a la cripta familiar provoca un revuelo y empieza la 

celebración.  Los parientes se presentan unos a otros y lo absurdo domina por todas 

partes.  Jesusita insiste en referirse a sus ropas mortuorias y pregunta a Lidia por qué no 

le trajo un cambio de ropas.  

Lidia:  ¿Y la abuela? 
Clemente:  No puede levantarse. ¿Te acuerdas que cometimos el error de 

enterrarla en camisón? 
Mamá Jesusita:  Sí, Lilí, aquí me tienes acostada por sécula seculórum. 
Gertrudis:  Cosas de mi mamá; ya sabes, Lilí, lo compuesta que fue 

siempre. 
Mamá Jesusita:  Lo peor será, hijita, presentarse así ante Dios Nuestro 

Señor.  ¿No te parece una infamia? ¿Cómo no se te ocurrió traerme 
un vestido?  Aquel gris, con las vueltas de brocado y el ramito de 
violetas en el cuello.  ¿Te acuerdas de él?  Me lo ponía para ir a las 
visitas de cumplido pero de los viejos nadie se  acuerda… 
(Lopátegui 95) 

 
En esta escena el sentido común no tiene cabida y lo absurdo de la situación es lo 

que lo hace más cómica.  De acuerdo a Henk Driessen en Humor Laughter and the 

Fields:  Reflections from Anthropology expone que: 

Anthropology shares with humor the basic strategy of 
defamiliarization:  common sense is disrupted, the unexpected is evoked, 
and familiar subjects are situated in unfamiliar or even shocking contexts 
in order to make audience or readership conscious of their own cultural 
assumptions, prejudices and differences.(A Cultural History of Humor 
from Antiquity to the Present Day 227) 

 
Elena Garro al hacer énfasis en el ropaje y la mortificación de Jesusita subraya, por 

medio del humor la importancia que la “buena presentación” tiene en la cultura 

mexicana.  Jesusita por haber sido enterrada con camisón lamenta, no estar “presentable” 
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en el juicio final, y esto le preocupa mucho.  Esta técnica humorística de Garro se puede 

explicar de la siguiente manera:  “the world of the comic is one of chance, accident, 

mistakes, and contingency, but these phenomena are not fatal or destructive as they are in 

the tragic.  The comic involves freedom and is essentially optimistic.”(Berger 10)  El 

hecho de que Jesusita le reclame a Lidia no haber traído su vestido gris, aparte de un tono 

cómico, le da un tono optimista a la escena.  El razonamiento es que cuantos más 

parientes mueran, más oportunidad tendrá Jesusita de poder usar su vestido gris en el 

futuro.  Ropaje mucho más apropiado para presentarse a Dios en el juicio final. 

El humor continua en la obra conforme los muertos le cuentan su historia personal 

a Lidia, la recién llegada.  Catita, la niña muerta a los cinco años; y Vicente, muerto a 

los veintitrés años, cuentan la historia de su llegada a la cripta.  Catita murió primero y 

recuerda la soledad en el sepulcro.  Recuerda con ironía el comentario que hicieron de 

ella al sepultarla:  “¡Voló un angelito!  Y no era cierto.  Yo estaba aquí abajo, solita, 

muy asustada.  ¿Verdad, Vicente? ¿Verdad que yo no digo mentiras?”(Lopátegui 96)  

La percepción común que se tiene de los muertos es que no sienten, ni escuchan nada; o 

sea que han “volado” al otro mundo.  Elena Garro, desconstruye esta visión y nos da 

otra perspectiva, la de la soledad y la desesperación de estar en un mundo desconocido, 

pero aún concientes de estar “vivos”, aunque ya no sea de la misma forma.  Vicente, al 

encontrarse en un mundo desconocido en compañía de una niña que requiere su 

consuelo,  tiene una confusión similar a la de Catita. 

Vicente:  ¡Dímelo a mí!  Figúrense, yo llego aquí, todavía 
atarantado por los fogonazos, con mis heridas abiertas…  ¿Y 
qué veo?  A Catita llorando; ¡quiero ver a mi mamá!, ¡quiero 
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ver a mi mamá! ¿Qué guerra me dio esta niña, con decirles 
que echaba de menos a los franceses…. 

Catita:  Estuvimos mucho tiempo solitos, ¿Verdad, Vicente? No 
sabíamos qué pasaba, pero nadie vino nunca más. 

Jesusita:  Ya te he dicho, Catita, nos fuimos a México, luego vino 
la Revolución.(Lopátegui 96) 

 
En la obra, el mundo del sepulcro es un mundo tragicómico y real donde los 

muertos tienen sentimientos de miedo, desesperación y soledad.  Donde recuerdan a sus 

seres queridos y reclaman la desatención y falta de noticias. 

El caso de Muni (primo de Lidia) quién se suicidó a los veintiocho años es un poco 

diferente.  Aquí no hay humor, sólo soledad, tristeza y añoranza.  Lo único humorístico es 

que Muni todavía mantiene el color que le dejó el cianuro de su suicidio. 

Muni:  ¿No estás contenta, Lilí? 
Lidia:  Sí, Muni, sobre todo de verte a ti.  Cuando te vi, tirado 

aquella noche en el patio de la Comisaría, con aquel olor a 
orines que venía de las losas rotas, y tú durmiendo en la 
camilla, entre los pies de los gendarmes, con tu pijama 
arrugado, y tu cara azul, me pregunté:  ¿por qué?, ¿por qué? 

Catita:  También yo Lilí.  Tampoco yo había visto a un muerto 
azul.  Jesusita me contó después que el cianuro tiene muchos 
pinceles y sólo un tubo de color, ¡el azul! 

Mamá Jesusita:  ¡Ya no molesten a este muchacho!  El azul le va 
muy bien a los rubios. (97) 

 
Los familiares se divierten con el color suicida de Muni y para consolarlo le 

comentan que le sienta bien.  La desconstrucción de Garro aquí es que les mantiene el 

“color” a los muertos.  Muni es un ser melancólico aún en la tumba.  Al preguntarle Lidia 

por qué se suicidó se nota su añoranza por lo que fue y ya no será. 

Pues yo ya no quería caminar banquetas atroces buscando entre la 
sangre un hueso, ni ver las esquinas, apoyo de borrachos, meadores de 
perros.  Yo quería una ciudad alegre, llena de soles y de lunas.  Una 
ciudad sólida, como la casa que tuvimos de niños, con un sol en cada 
puerta, una luna para cada ventana y estrellas errantes en los cuartos. (97) 
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Muni y Lida añoran un hogar sólido; los recuerdos de su niñez es lo único que los 

sustenta, anhelan un mundo donde no haya sufrimiento, ni tristeza, y tal vez lo hayan 

encontrado con la muerte.  Clemente trata de consolarlos a los dos explicando a la recién 

llegada la libertad que otorga la muerte:   

Clemente:  ¿Lilí, no estás contenta?  Ahora tu casa es el centro del 
sol, el corazón de cada estrella, la raíz de todas las hierbas, el 
punto más sólido de cada piedra. 

Muni:  Sí, Lilí, todavía no lo sabes, pero de pronto no necesitas 
casa, ni necesitas río.  No nadaremos en la Mezclada, 
seremos la Mezclada. 

Gertrudis:  A veces, hijita, tendrás mucho frío y serás la nieve 
cayendo en una ciudad desconocida, sobre tejados grises y 
gorros rojos. 

Catita:  A mí lo que más me gusta es ser bombón en la boca de una 
niña.  ¡O cardillo, para hacer llorar a los que leen cerca de 
una ventana!(97) 

 
La visión de la muerte que presenta Garro a través de sus personajes, es una de 

libertad y paz.  Esta visión es similar a la de los antiguos mexicanos, puesto que ellos 

creían que los muertos, especialmente los guerreros y las parturientas, se convertían en 

viento, sol, y colibrís y paseaban por el mundo en su nueva forma. 

El humor retorna a la obra con la visión natural y escatológica de todas las 

posibilidades en las cuáles se pueden transformar los muertos tales como: 

Muni:  No te aflijas cuando tus ojos empiecen a desaparecer, 
porque entonces serás todos los ojos de los perros mirando 
pies absurdos. 

Mamá Jesusita:  ¡Ay hijita! ¡Ojalá y nunca te toque ser ojos de 
ciegos de pez ciego en lo más profundo de los mares!  No 
sabes la impresión terrible que tuve, era como ver y no ver 
cosas jamás pensadas. 

Catita:  (Riéndose y palmoteando) También te asustaste mucho 
cuando eras el gusano que te entraba y salía por la boca. 

Vicente:  ¡Pues para mí lo peor ha sido ser el puñal del asesino! 
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Mamá Jesusita:  Ahora volverán las tuzas.  No grites cuanto tú 
misma corras por tu cara. 

Clemente:  No le cuenten eso, la van a asustar.  Da miedo aprender 
a ser todas las cosas. (98) 

 
Las posibilidades de transformación en las que se pueden convertir los muertos son 

infinitas.  Sin embargo, por medio del humor, a veces escatológico, los personajes 

describen con detalle el desdoblamiento que ocurre, como es el caso de los comentarios 

de Catita y Mamá Jesusita con respecto a convertirse en los gusanos y las tuzas que 

consumirán el cadáver de la recién llegada.  El humor grotesco del mexicano no respeta y 

se ríe de la muerte por medio de imágenes grotescas y cómicas a la vez.  Según Bakhtin:  

“the specific type of imagery inherent to the culture of folk humor in all its forms and 

manifestations has been defined by us conditionally as grotesque realism.”(Bakhtin 30) 

Garro nos trasporta del realismo grotesco a la visión cristiana de la muerte donde 

los muertos esperan la llegada del juicio final para descansar eternamente: 

Mamá Jesusita:  Luego Dios nos llamará a su seno. 
Clemente:  Después de haber aprendido a ser todas las cosas, 

aparecerá la lanza de San Miguel, centro del universo y a su 
luz surgirán las huestes divinas de los ángeles, y entraremos 
en la orden celestial. (99) 

 
Pero aún allí, en la visión cristiana del juicio final, no falta el toque de humor 

mexicano característico de Garro a lo largo de la obra: 

(A lo lejos se oye una trompeta) 
Mamá Jesusita:  ¡Jesús, Virgen Purísima!  La trompeta del Juicio 

Final! ¡Y yo en camisón! ¡Perdóname, Dios mío, esta 
impudicia! 

Lidia:  No, abuelita, es el toque de queda.  Hay un cuartel junto al 
panteón. 

Mamá Jesusita:  ¡Ah sí, ya me lo habían dicho!  Y siempre se me 
olvida.  ¿A quién se le ocurre poner un cuartel tan cerca, de 
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nosotros? ¡Qué gobierno! ¡Se presta a tantas confusiones! 
(99) 

 
La obra de Garro, es genial en el uso del humor y la muerte.  Al exponer una 

celebración de ultratumba por la llegada de un nuevo cadáver en Un hogar sólido se 

deconstruye la muerte como algo definitivo y horripilante y le da un toque cómico.  Así 

pues, el tema principal de la obra es la celebración de la muerte con la llegada de un 

nuevo miembro a la cripta familiar.  El humor empieza con la búsqueda de los huesos 

desparramados en la cripta puesto que deben de estar “presentables” para darle la 

bienvenida al nuevo miembro.  El fenómeno humorístico en este caso según James 

Grotstein es:   

Humor seems to be a supra–ordinate phenomenon that represents an 
interaction between the primary and secondary processes.  It can often 
become a skilled negotiator between each and allows for a philosophical 
solution to hardships conflict frustration and other forms of 
suffering.(Humor and Psyche 86)   

 
El humor de la preparación de los muertos para recibir a otro miembro en la cripta 

puede servir como un consuelo para los vivos que están sufriendo por la pérdida de un ser 

querido.  Por medio de Un hogar sólido, Elena Garro le da esperanzas al espectador al 

decirle que la muerte no es horripilante, ni finita, sino que es un proceso similar al que 

vivimos, en el cual los muertos celebran nuevas llegadas, añoran su pasado y recuerdan a 

sus familias, tienen absoluta libertad de transformación y también la esperanza de la 

visión cristiana de la resurrección. 

De acuerdo a Rosas Lopátegui, en la obra teatral de Garro las posibilidades se 

multiplican y una vez iniciado el viaje por su universo dramático no hay vuelta atrás.  En 

sus escenarios gobierna la otra realidad humana, la custodiada por los principios 
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libertarios donde actores, espectadores o lectores descubren que es posible “salir de este 

mundo de sombras y de actos incompletos” gracias al poder de la imaginación. (16) 
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LA MUERTE EN MÉXICO CONTEMPORÁNEO  – OCTAVIO PAZ 
 

Lo que nos distingue como mexicanos es nuestro trato con la muerte.  
Elena Poniatowska28 

 
Tal como se ha estudiado el concepto de la muerte en Bolaños, Posada y Garro, 

vamos a concluir nuestro análisis con el libro El laberinto de la soledad, Todos santos, día 

de Muertos.  Este análisis se concentrará en el aspecto festivo de las celebraciones de día 

de Muertos en México. 

Desde la época medieval en Europa ha existido una forma de celebración o carnaval 

formal el cual tiene una porción cómica donde el pueblo se divierte y ríe de algún tema en 

particular.  A este tipo de humor Bakhtin lo llama la risa ritual:  “In the folklore of 

primitive peoples coupled with cults which were serious in one and organization were 

other, comic cults which laughed and scoffed at the deity (“ritual laughter”); coupled with 

heroes were their parodies and doublets.”(Bakhtin 6) 

La mezcla de lo serio con lo cómico siempre ha existido en los rituales de diferentes 

culturas, como se puede ver en las ceremonias y funerales de la Antigua Roma, donde 

según Bakhtin “in the early period of the Roman state the ceremonial of the triumphal 

procession included on almost equal terms the glorifying and the deriding of the victor.  

The funeral ritual was also composed of lamenting (glorifying) and deriding the 

deceased.” (6) 

Así como los romanos en sus ceremonias, no sólo glorificaban, lamentaban y se 

mofaban de sus muertos, así también los mexicanos, durante las fiestas, funerales y 

celebraciones rituales tales como Día de Muertos, mezclan la seriedad, el respeto, la mofa 
                                                 
28 Juanita Garciagodoy, Digging the Days of the Dead (Niwot, Colorado:  University Press of Colorado, 
1998). p 179. 
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de los vivos y los muertos a la vez.  La risa mexicana no puede considerarse una mezcla 

de risa ritual.  En este tipo de celebraciones, no está asociada a algo religioso o mágico, 

es algo espontáneo, que viene del corazón.  Como dice Bakhtin: 

The basis of laughter which gives form to carnival rituals frees them 
completely from all religious and ecclesiastic dogmatism, from all 
mysticism and piety.  They are completely deprived of the character of 
magic and prayer; they do not command nor do they ask for anything.  
Even more, certain carnival forms parody of Church’s cult.  All these 
forms are systematically placed outside the Church and religiosity.  They 
belong to an entirely different sphere. (7) 

 
El mexicano y sus celebraciones pertenecen a otra esfera cuando se les compara con 

otras culturas, tales como la Europea o la Norteamericana.  Octavio Paz en El laberinto de 

la soledad,  Todos Santos, Día de Muertos opina que: 

El solitario mexicano ama las fiestas y las reuniones públicas.  Todo 
es ocasión para reunirse.  Cualquier pretexto es bueno para interrumpir la 
marcha del tiempo y celebrar con festejos y ceremonias hombres y 
acontecimientos.  Somos un pueblo ritual.  Y esta tendencia beneficia a 
nuestra imaginación tanto como a nuestra sensibilidad, siempre afinadas y 
despiertas.(Paz 42)   

 
En México no sólo se aman las fiestas sino que también se “ama” a la muerte.  El 

mexicano se ríe de ella:  “La adula, la festeja, la cultiva se abraza a ella, definitivamente y 

para siempre.” (53)  Morir es natural y hasta deseable dice Octavio Paz.  

La muerte nos venga de la vida, la desnuda de todas sus vanidades y 
pretensiones y la convierte en lo que es:  unos huesos mondos y una 
mueca espantable.  En un mundo cerrado y sin salida, en donde todo es 
muerte, lo único valioso es la muerte.  Pero afirmamos algo negativo.  
Calaveras de azúcar o de papel de China, esqueletos coloridos de fuegos 
de artificio, nuestras representaciones populares son siempre burla de la 
vida, afirmación de la nadería e insignificancia de la humana existencia. 
(53) 
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La muerte desde la época de los aztecas hasta nuestros días es algo natural para el 

mexicano, por lo que una de sus más grandes celebraciones es a la Muerte.  El dos de 

noviembre, Día de Muertos es uno de los festejos más importantes en el país.  De acuerdo 

a Bakhtin “Moments of death and revival, of change and renewal always led to a festive 

perception of the world.  These moments, expressed in concrete form, created the 

peculiar character of feasts.”(Bakhtin 9) 

La celebración de Día de Muertos en México se convierte en la celebración de la 

vida, puesto que para el mexicano vida–muerte tienen un carácter dual e inseparable.  

Para los antiguos mexicanos y para los católicos, la muerte es resurrección, y la 

resurrección es vida.  Por esta razón el mexicano festeja la vida al festejar a la muerte.  

Según Bakthin la fiesta o celebración: 

Is an important primary form of human culture.  It cannot be 
explained merely by the practical conditions of the community’s work, 
and it would be even more superficial to attribute it to the physiological 
demand for periodic rest.  The feast had always an essential, meaningful 
philosophical content.  No rest period or breathing spell can be rendered 
festive per se; something must be added from the spiritual and ideological 
dimension.  They must be sanctioned not by the world of practical 
conditions but by the highest aims of human existence, that is, by the 
world of ideals. (8–9)   

 
La fiesta Mexicana a la muerte es parte de su filosofía y de su cultura.  El mexicano 

celebra a la muerte y se ríe de ella.  Según Elena Poniatowska “lo que nos distingue como 

mexicanos, es nuestro trato con la muerte.”(Garciagodoy 179)  Este trato de naturalidad y 

familiaridad del mexicano, se debe al mestizaje y al sincretismo religioso, pero lo que lo 

hace único, al compararse con otras culturas, es el elemento humorístico y carnavalesco 

de la celebración.  En El laberinto de la soledad Todos Santos, Día de Muertos, Octavio 
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Paz nos da un mejor entendimiento del pensamiento filosófico del mexicano y su extraña 

fascinación con la muerte lo cual lo hace único al comparársele con otras culturas.  En 

este estudio analizaremos los elementos filosófico–humorísticos de la muerte mexicana 

en Todos santos, Día de Muertos, basándonos en la teoría Derridana de des–construcción 

y la teoría del humor ritual y el carnaval de Bakhtin.  ¿Por qué se ríe de la muerte el 

mexicano? ¿Acaso no la teme como todos los demás?  La risa y el humor son elementos 

inherentes al ser humano.  La risa cura y regenera el espíritu y le da un nuevo impulso al 

mexicano para seguir viviendo.  De acuerdo a Bakhtin: 

Laughter has a deep philosophical meaning.  It is one of the essential 
forms of the truth concerning the world as a whole concerning history and 
man.  It is a peculiar point of view relative to the world; the world is seen 
anew no less (and perhaps more) profoundly than when seen from the 
serious standpoint.  Therefore, laugher is just as admissible in great 
literature posing universal problems as seriousness.  Certain essential 
aspects of the world are accessible only to laughter.(Bakhtin 66) 

 
Por medio de la risa y el humor, el mexicano des–construye la seriedad de la muerte 

y la ve desde un punto de vista carnavalesco y humorístico.  Este punto de vista no borra 

la realidad de su mortalidad, pero para el mexicano hace esta realidad más llevadera. 

 

El mexicano y las fiestas 

En una encuesta realizada en la televisión Norteamericana sobre qué países tienen el 

más alto porcentaje de gente feliz, México quedó en segundo lugar.  Este resultado no 

debe de sorprendernos, puesto que hay pocos países que tengan tantas celebraciones 

como las tiene México.  De acuerdo a Octavio Paz, el pueblo mexicano es un pueblo 

ritual que ama las fiestas: 
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En pocos lugares del mundo se puede vivir un espectáculo parecido 
al de las grandes fiestas religiosas de México, con sus colores violentos, 
agrios y puros, sus danzas, ceremonias, fuegos de artificio, trajes insólitos 
y la inagotable cascada de sorpresas de los frutos, dulces y objetos que se 
venden en plazas y mercados.(Paz 42)  

 
La fiesta en México es un arte colectivo donde la comunidad completa se integra a 

la celebración.  La fiesta es una forma primaria del ser humano; por medio de ellas el ser 

humano deja sus preocupaciones por un momento y vive la vida intensamente.  Según 

Bakhtin: 

The feast is an important primary form of human culture.  It cannot 
be explained merely by the practical conditions of the community’s work, 
and it would be even more superficial to attribute it to the physiological 
demand for periodic rest.  The feast had always an essential, meaningful 
philosophical content.  No rest period or breathing spell can be rendered 
festive per se; something must be added from the spiritual an ideological 
dimension.(Bakhtin 8)    

 
Las fiestas mexicanas son de todo tipo:  nacionales, locales o familiares pero el 

común denominador entre ellas es que son frecuentes y necesarias para la psiquis 

mexicana.  De acuerdo a Octavio Paz “Las fiestas son nuestro único lujo; ellas sustituyen, 

acaso con ventaja, al teatro y a las vacaciones, al “week end” y al “cocktail party” de los 

sajones, a las recepciones de la burguesía y al café de los mediterráneos.”(Paz 43)  La 

fiesta es la oportunidad del mexicano de celebrar con la comunidad y ser parte de ella, ya 

que según Paz, el mexicano es un ser hermético que no se abre al mundo sino en contadas 

ocasiones, una de ellas es la fiesta de la comunidad.  

Mikhail Bakhtin en Rabelais and His World, cuando habla de las festividades del 

carnaval, dice que: 

Carnival is not a spectacle seen by the people; they live in it, and 
everyone participates because its very idea embraces all the people.  While 



233 

 

carnival lasts, there is no other life outside of it.  During carnival time life 
is subject only to its laws, that is, the laws of its own freedom.  It has a 
universal spirit; it is a special condition of the entire world, of the world’s 
revival and renewal, in which we all take part.(Bakhtin 7) 

 
El carnaval es una gran fiesta comunitaria, donde participa toda la población y 

donde todos son iguales, al menos por ese período de tiempo.  Las fiestas mexicanas, al 

igual que el carnaval de Bakhtin, son celebraciones comunitarias donde:   

...desaparece la noción misma de Orden.  El caos regresa y reina la 
licencia.  Todo se permite:  desaparecen las jerarquías habituales, las 
distinciones sociales, los sexos, las clases, los gremios.  Los hombres se 
disfrazan de mujeres, los señores de esclavos, los pobres de ricos.  Se 
ridiculiza al ejército, al clero, a la magistratura.  Gobiernan los niños o los 
locos.  Se comenten profanaciones rituales, sacrilegios obligatorios.  El 
amor se vuelve promiscuo.  A veces la Fiesta se convierte en Misa Negra.  
Se violan reglamentos, hábitos, costumbres.(Paz 45) 

 
La fiesta puede verse como un escape de la realidad, de la pobreza y el sufrimiento 

del pueblo mexicano.  Octavio Paz cita a sociólogos franceses según los cuales la fiesta 

se considera como un gasto ritual:   

Gracias al derroche, la colectividad se pone al abrigo de la envidia 
celeste y humana.  Los sacrificios y las ofrendas calman o compran a 
dioses y santos patrones; las dádivas y festejos, al pueblo.  El exceso de 
gastar y el desperdicio de energías afirman la opulencia de la colectividad.  
Ese lujo es una prueba de salud, una exhibición de abundancia y poder. 
(44)  

 
De acuerdo a Paz, “la función de la fiesta es más utilitaria de lo que se piensa” 

puesto que une a la población en una verdadera común– unión.  La fiesta es necesaria 

para poder recuperar energías y seguir con la vida diaria.  “La Fiesta es ante todo el 

advenimiento de lo insólito” donde se elige un día en particular para celebrar algún 

evento particular y el cuál hace de ese día “un mundo encantado:  el tiempo es otro 

tiempo (situado en un pasado mítico o en una actualidad pura)” por medio de la fiesta y 
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las celebraciones que ésta conlleva el pueblo se aligera de su carga rutinaria y pierde la 

razón por un período festivo.  Este espacio en el tiempo lo revive y le da energía para 

continuar con su vida normal:  moments of death and revival, of change and renewal, 

always led to a festive perception of the world.  These moments expressed in concrete 

form, created the peculiar character of the feasts.(Bakhtin)  

La Fiesta para el mexicano es un elemento muy importante de su cultura puesto que 

es un tiempo de cambio y renovación.  Paz dice al respecto que: 

El mexicano, ser hosco, encerrado en sí mismo, de pronto estalla, se 
abre el pecho y se exhibe, con cierta complacencia y deteniéndose en los 
repliegues vergonzosos o terribles de su intimidad.  No somos francos, 
pero nuestra sinceridad puede llegar a los extremos que horrorizarían a un 
europeo.  La manera explosiva y dramática, a veces suicida, con que nos 
desnudamos y entregamos, inermes casi, revela que algo nos asfixia y 
cohibe.  Algo nos impide ser.  Y porque no nos atrevemos o no podemos 
enfrentarnos con nuestro ser, recurrimos a la Fiesta.(Paz 48)   

 
El mexicano ama las fiestas porque lo liberan de las ataduras de la rutina diaria.  La 

Fiesta es importante para su salud mental.  El calendario mexicano está poblado de fiestas 

comunitarias y hay algunas fiestas que cobran mayor importancia que otras debido al 

tema específico de la celebración.  Un ejemplo de estos es la fiesta en honor a la Virgen 

de Guadalupe:  “durante los días que preceden y suceden al 12 de diciembre, el tiempo 

suspende su carrera, hace un alto y en lugar de empujarnos hacia un mañana siempre 

inalcanzable y mentiroso, nos ofrece un presente redondo y perfecto, de danza y juerga, 

de comunión y comilona con lo más antiguo y secreto de México.  El tiempo deja de ser 

sucesión y vuelve a ser lo que fue, y es, originalmente:  un presente en donde el pasado y 

futuro al fin se reconcilian.” (42) 
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La fiesta de Todos Santos, Día de Muertos 

La fiesta mexicana en honor a la Virgen de Guadalupe es, según Paz, “un presente 

en donde el pasado y el futuro al fin se reconcilian”.  Ésta afirmación puede aplicarse 

también a otra de las celebraciones más importantes de México.  La celebración de Todos 

Santos, Día de Muertos.  En esta fiesta la población se reúne en una común–unión para 

celebrar a las personas que han fallecido, sin embargo no es igual a la celebración ritual 

católica que se ve en los países europeos.  En México, esta celebración de los Santos 

Difuntos tiene otro giro, donde el pasado, el presente y el futuro se mezclan de una 

manera muy particular por medio de la devoción, la tradición indígena y el humor. 

La devoción del Día de Muertos se celebra en todo el mundo católico el 2 de 

noviembre de cada año.  Es una conmemoración religiosa donde se recuerda y se reza por 

las personas que ya han fallecido.  La tradición incluye visitas al cementerio, misas y 

responsos a las almas de los muertos.  De acuerdo a Edelmira Ramírez Leyva, la 

conmemoración de los fieles difuntos fue establecida por la iglesia católica, por el 

benedictino San Odilón de Cluny, quien hacia el año 998, a través de una revelación, fijó 

el dos de noviembre para dedicarlo a las ánimas del purgatorio.(Guadalupe Ríos 22)  De 

acuerdo a la ideología católica, las almas cuando mueren, tienen tres destinos:  el cielo, el 

infierno y el purgatorio.  Éste último, es el lugar al que la mayoría de los muertos van a 

purgar sus penas antes de ingresar al cielo.  Así lo constata la Nueva Enciclopedia 

Católica:  “Catholicism still teaches that all Soul’s Day celebrated on November 2 has the 

purpose of interceding on behalf of the souls of the dead who are believed to be in 

purgatory undergoing the process of “purging” their sins.”(Garciagodoy 131)   
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El ritual católico desde San Odilón hasta nuestros días, consiste en la aplicación de 

Misas, oraciones, responsos, y limosnas, siendo las plegarias, la forma activa que tienen 

los vivos para ayudar a los muertos en su transición del purgatorio al cielo.  Y al mismo 

tiempo los muertos, de acuerdo a la tradición católica, pueden interceder ante Dios por 

los vivos, transformándose éstos en “santos” o “intercesores” de los vivos.  

En México este status de intercesión toma otro giro cuando se mezcla con las 

religiones y tradiciones de las antiguas culturas prehispánicas.  Carmichael y Sayer en su 

libro The Skeleton at the Feast explican que en México: 

The dead too ultimately achieve this semi–divine status in the folk–
Catholicism of Mexico.  As intermediaries they can intervene on behalf of 
the living, either with the Christian God or, as among some Indian groups, 
with divinities that have their origin in pre–Hispanic religion.(Sayer 14) 

 
Al estudiar, la historia y las tradiciones de los antiguos mexicanos, encontramos que 

ellos tenían una visión particular sobre la muerte.  José Matos Moctezuma nos dice que 

“el hombre prehispánico concebía la muerte como un proceso más de un ciclo constante, 

expresado en sus leyendas y mitos.”(Moctezuma, Muerte a filo de obsidiana.  Los nahuas 

frente a la muerte. 15)  La muerte formaba parte de su vida, su religión, y sus costumbres.  

Para los antiguos mexicanos, la muerte no era más que el otro lado de la vida.   

La vida no tenía función más alta que desembocar en la muerte, su 
contrario y complemento; y la muerte, a su vez, no era un fin en sí; el 
hombre alimentaba con su muerte la voracidad de la vida, siempre 
insatisfecha.  El sacrifico poseía doble objeto; por una parte, el hombre 
accedía al proceso creador (pagando a los dioses, simultáneamente, la 
deuda contraída por la especie); por la otra, alimentaba la vida cósmica y 
la social que se nutría de la primera.(Paz 49)  

  
Las tradiciones prehispánicas estaban pobladas de numerosas fiestas religiosas, 

entre ellas encontramos una celebración específicamente para los muertos.  A diferencia 
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de la celebración católica, la celebración prehispánica se llevaba a cabo en agosto y en 

vez de misas y responsos, se hacían ofrendas en las tumbas de los muertos: 

The feast of all the dead begins on the third of August.  During this 
feast they made offerings to the dead, placing food and drink on the 
tombs; this they did for four years because they believed that in all that 
time the souls did not reach their place of rest.  Thus, the dead were buried 
with all their clothing, because they believed that by the end of the four 
years, the souls would have suffered much toil, cold, and fatigue and 
passed through places where there was much snow and thorns.(Sayer 30–
31) 

 
Para el hombre prehispánico no existía la idea del purgatorio.  Sin embargo, según 

sus creencias, los muertos no descansaban hasta después de un largo y penoso viaje de 

cuatro años, después del cual desaparecían en la nada de Mictlán, el mundo de los 

muertos. 

De acuerdo a Octavio Paz la visión de la muerte prehispánica no era absoluta, sino 

cícilica:  “La vida se prolongaba en la muerte.  Y a la inversa.  La muerte no era el fin 

natural de la vida sino fase de un ciclo infinito.  Vida, muerte y resurrección eran estadios 

de un proceso cósmico, que se repetía insaciable.”(Paz 49)  Por esta razón la muerte y los 

muertos eran fenómenos totalmente naturales para los antiguos mexicanos.  Como 

consecuencia de esta naturalidad hacia la muerte, tenían una celebración específica donde 

se festejaba este proceso cósmico de vida, muerte y resurrección.  Carmichael y Sayer 

explican que había una tradición prehispánica en honor de los muertos: 

On August 23rd…They have another feast of the dead which is 
much larger than the previous one…  for the last three days of this month 
the living fasted for the dead and went to disport themselves in the 
countryside by way of recreation.  Every year at the time of the festival for 
the dead, while  the priests carried out the sacrifices, each person climbed 
up onto the roof of this own house and turning towards the north, recited 
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long prayers to the dead, –– to each dead member of his family, and called 
out to them:  “Come quickly for we are waiting for you.”(Sayer 30–31)  

 
Según esta tradición, los muertos regresaban a “convivir” con los vivos por cierto 

período de tiempo durante ésta celebración.  Por otra parte, en las tradiciones antiguas de 

Roma había “convivencias” similares en sus celebraciones a los muertos: 

Ovid relates to the day of Feralia, the day of the dead, the Romans 
sacrificed to Tacita, the mute goddess, a fish with its mouth sewn shut, an 
illusion to the silence that reigned among the Manes, or spirits of the 
departed.  This was also the day on which offerings were taken to the 
graves, for at certain times and certain places, the dead emerged from their 
sleep like the unclear images of a dream and sometimes troubled the 
living.(Ariès 23)   

 
Para los antiguos mexicanos la muerte era la otra parte de la vida.  Un proceso 

cósmico que se repetía constantemente, por lo tanto el convivir con los muertos era algo 

natural.  Para los romanos el honrar a los muertos era esencial para mantener sus espíritus 

tranquilos y así evitar que regresaran a molestar a los vivos. 

Con la llegada de los españoles y la religión católica, la percepción de la muerte de 

los mexicanos se modificó y se transformó en el sincretismo religioso que conocemos 

hoy.  Las ideas sobre la mortalidad en ambas culturas eran muy similares:   

Para los cristianos la muerte es un tránsito, un salto mortal entre dos 
vidas, la temporal y la ultraterrena; para los aztecas, la manera más honda 
de participar en la continua regeneración de las fuerzas creadoras siempre 
en peligro de extinguirse si no se les provee de sangre, alimento sagrado.  
En ambos sistemas vida y muerte carecen de autonomía; son las dos caras 
de una misma realidad.(Paz 51) 

 
Ya que ambas tradiciones tenían como común denominador el sacrificio de Dios o 

los dioses, la sincretización fue posible.  Con esta sincretización, la celebración de la 
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muerte se transformó en la gran fiesta de Todos Santos, Día de Muertos mexicana.  

Juanita Garciagodoy no dice que:   

When we compare what we know about the ancient Mesoamerican 
attitudes toward death from their poetry and ritual traditions with 
contemporary Mexican attitudes toward death, we find some significant 
similarities that indicate continuity through the centuries, particularly 
among the people whose culture descends from that of Mexico’s early 
civilizations.(Garciagodoy 175) 

 
La celebración contemporánea de Día de Muertos tiene una mezcla de costumbres 

indígena y católica que reflejan la hegemonía del pueblo mexicano. 

One of the functions of Dia de Muertos is to stimulate national 
identity because its roots lie in pre–Hispanic practices and it has been 
enriched by Spanish, Catholic elements, this fiesta exemplifies the 
syncretism that characterizes Mexican culture; there are enough varied 
elements to appeal to virtually everyone in the country. (262)  

 
El mexicano contemporáneo es un ser mestizo por lo que su cultura y sus 

tradiciones también son mestizas.  Octavio Paz nos dice que la indiferencia del mexicano 

ante la muerte se nutre de su indiferencia ante la vida.(Paz 52)  Esta indiferencia ante la 

muerte viene de su herencia prehispánica.  Según Garciagodoy:  “part of the Mexican self 

image is that of intimates of death.  We see ourselves as people who face our fear of 

death courageously and who regard death with equanimity.”(Garciagodoy 264)  Esta 

ecuanimidad se debe a la aceptación del proceso cósmico del ser humano que es nacer, 

vivir y morir como algo natural.   

Al contrario de la actitud mexicana, las culturas europeas o norteamericanas temen 

a la muerte.  Plinio Prioreschi en su libro titulado A History of Human Responses to 

Death. Mythologies, Rituals and Ethics señala que: 
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It would appear that while death is essential for the continuation of 
life, the feeling of immortality is essential for the existence of humanity.  
On the other hand, the concomitant fear of death is essential for action and 
progress.  Feelings of immortality and fear of death are therefore two of 
the main pillars on which the existence of humanity and civilization 
rest.(Prioreschi 30)   

 
Se podría decir que temer a la muerte es algo innato en el ser humano.  Sin embargo 

cuando se compara la actitud del mexicano ante la muerte, con la de los europeos o 

norteamericanos nos encontramos con algunas dicotomías.  Octavio Paz señala que: 

Para el habitante de Nueva York, París o Londres, la muerte es la 
palabra que jamás se pronuncia porque quema los labios.  El mexicano en 
cambio, la frecuenta, la burla, la acaricia, duerme con ella, la festeja, es 
uno de sus juguetes favoritos y su amor más permanente.  Cierto, en su 
actitud hay quizá tanto miedo como en la de los otros; mas al menos no se 
esconde, ni la esconde; la contempla cara a cara con impaciencia, desdén o 
ironía:  “si me han de matar mañana, que me maten de una vez.”(Paz 52)   

 
El mexicano mira a la muerte con desdén e indiferencia.  Para el mexicano “morir 

es natural y hasta deseable; cuanto más pronto mejor”.  De acuerdo a Paz, la muerte 

seduce al mexicano, es uno de sus juguetes favoritos y su amor más permanente.  Debido 

a esta actitud, el mexicano mira a la muerte como su amiga y compañera constante y 

festeja a la muerte en una gran celebración cada dos de noviembre.  

Dia Muertos is an event through which celebrants can explore and 
reflect on the significance of life and death not only as metaphysical 
constructs but also as lived experience as social conventions and as the 
stage on which familial political economic and social dramas are played 
out.  Each celebration reveals an interpretation of what is meaningful in 
life and death.  It deconstructs the meaning assigned to subordinated 
cultures by dominant cultures by focusing on the meanings the celebrants 
assign to their own existential knowledge of life and death and 
society.(Garciagodoy 35)  

 
La celebración de Día de Muertos es una de las fiestas más importantes en el 

calendario mexicano.  El mexicano celebra la vida a través del recuerdo de la muerte en 



241 

 

una gran fiesta colectiva.  Octavio Paz señala que “gracias a las fiestas, el mexicano se 

abre, participa, comulga con sus semejantes y con los valores que dan sentido a su 

existencia religiosa o política.”(Paz 47)  Día de Muertos es la fiesta comunitaria por 

excelencia, donde el mexicano comulga no sólo con los vivos sino también con los 

muertos. 

De acuerdo a Bakthin la Fiesta, como Día de Muertos por ejemplo, se relaciona a un 

tiempo específico, ya sea el retorno a un evento cósmico, biológico o histórico.  El 

mexicano en su fiesta de muertos, retorna a sus raíces prehispánicas y, al celebrar a sus 

seres queridos ya fallecidos celebra el ciclo vida–muerte–resurrección.  Bakthin señala 

que en:  “Moments of death and revival, of change and renewal always led to a festive 

perception of the world.  These moments, expressed in concrete form, created a peculiar 

character of the feasts.”(Bakhtin 9)  Según Rubén Medina el mexicano busca la fiesta 

porque: 

El hombre como especie vive constantemente en un estado de aislamiento espiritual 

y pérdida de contacto con la verdadera vida.  Busca la comunión y el acceso a una edad 

de oro mítica por medio de dos formas de trascendencia el amor (proceso individual) y la 

fiesta (proceso colectivo).(Medina 154) 

La celebración de Día de Muertos contiene una dualidad de conceptos:  el amor a 

las fiestas y la indiferencia ante la muerte del mexicano “Muerte y vida, júbilo y lamento, 

canto y aullido se alían en nuestros festejos, no para recrearse o reconocerse, sino para 

entre–devorarse.  No hay nada más alegre que una fiesta mexicana, pero también no hay 

nada más triste.  La noche de fiesta es también noche de duelo.”(Paz 47) 
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Al tratar de comprender y analizar la psiquis mexicana respecto a su amor por las 

fiestas y su indiferencia ante la muerte, Octavio Paz señala que: 

La contemplación del horror, y aun la familiaridad y la complacencia 
en su trato, constituyen uno de los rasgos más notables del carácter 
mexicano.  Los Cristos ensangrentados de las iglesias pueblerinas, el 
humor macabro de ciertos encabezados de los diarios, los “velorios”, la 
costumbre de comer el dos de noviembre panes y dulces que fingen huesos 
y calaveras, son hábitos, heredados de indios y españoles, inseparables de 
nuestro ser.  Nuestro culto a la muerte es culto a la vida, del mismo modo 
que el amor, que es hambre de vida, es anhelo de muerte.  El gusto por la 
autodestrucción no se deriva nada más de tendencias masoquistas, sino 
también de una cierta religiosidad. (47) 

 
El masoquismo de pensar en la propia muerte es parte de la religiosidad sincrética 

mexicana, como nos explica Juanita Garciagodoy:   

As it is lived in the provinces Dias de Muertos gives evidence of 
compromises between the new and the original, the Christian and the 
Mesoamerican and of the harmony available on the margin of modernity, 
out of sight of sometimes violent hegemonic gaze that would alter what it 
regards.(Garciagodoy 129)  

 
En Día de Muertos el mexicano transforma esta celebración solemne en un gran 

festival dedicado a la muerte ya que la fiesta en honor a los muertos se transforma en una 

celebración de la vida.  “The Day of the Dead is just that:  a festival of welcome for the 

souls of the dead which the living prepares and delights in.  The souls return each year to 

enjoy for a few brief hours the pleasures they once knew in life”. (9)  Conforme 

transcurrió el siglo XIX la celebración se hizo más homogénica y predominó la 

celebración de Día de Muertos como la que vemos en la actualidad.  De acuerdo a 

Ramírez Leyva:  (la recordación de los muertos):   

No era la característica emotiva que reinaba durante la fiesta de los 
difuntos, ya que el gran movimiento generado por los preparativos del 
festejo, creaba un ambiente de tensión prefestiva, en donde dominaban el 
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bullicio y la agitación, y no precisamente un decaimiento de 
ánimo.(Guadalupe Ríos 22)  

 
Gutiérrez Nájera en un artículo para un diario29 (115) nos dice:  “Para nosotros, la 

muerte no es ese suplicio horrendo.  El cristiano ha puesto en cada tumba Resurrexit! 

Resucitará.  La fiesta de los muertos es con más propiedad la fiesta de los resucitados.  

Subsiste sin embargo, purificada por un dogma divino, la creencia de que podemos 

consolar a los seres que amamos y mitigar sus penas aun después de muertos.  Es la 

doctrina del amor en una forma más perfecta. 

Desde mediados del siglo XIX el Día de Muertos se transformó en México, en una 

fiesta popular más que religiosa.  Éste era un día donde los vivos y los muertos se 

congregaban en los cementerios o las casas para recordarlos.  La conmemoración se hizo 

tan popular que hasta se podía ver una competencia entre las clases sociales.  Los de la 

clase alta vestían sus mejores ropas, llevaban flores y cirios lujosos al cementerio y los 

ponían en sus monumentos de mármol.  Luego, en la tarde, paseaban por la Alameda 

luciendo sus ropajes y conviviendo con los de su clase.  Los de la clase baja, en cambio, 

convivían con sus muertos en torno a las tumbas, haciendo ofrendas, que colocaban sobre 

manteles y en las cuales no faltaba agua, pan de muerto, mole, y mucho cempaxochitl.  

Luego iban al Zócalo a disfrutar de las funciones de títeres ofrecidas al público. 

Ya fuera la clase alta o baja, la comida que se prepara con tanta acuciosidad para el 

día de muertos forma parte de los elementos centrales del festejo.  Además se podría 

decir que en el caso específico del Día de los Difuntos, la comida tiene un valor especial, 

                                                 
29 Mientras doblan” M. Gutiérrez Nájera El nacional, periódico de política, literatura, ciencias, artes  
industria, agricultura, minería, comercio.  Año II, n. 208 México, 1 nov. 1881 p–1)   
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pues se asocia a la manutención de la vida y justamente se celebra la muerte afirmando la 

vida con sus aspectos más primarios.  Además la comida no sólo es para los vivos sino 

que lo importante es que se comparte con los muertos y ellos por lo menos según los 

antiguos mexicanos responden a la ofrenda. (27) 

No todos aprobaban el nuevo carácter festivo de la celebración de 
Día de Muertos.  Uno de ellos, Luis G. Iza en su artículo del diario La 
tribuna comenta:  Lleguemos al cementerio pero no en romería ni en son 
de fiesta, lleguemos sino la frente inclinada por la meditación y con el 
corazón.  Lleguemos a visitar a los muertos; pero no a profanar sus 
sepulcros con el ruido de nuestra algaraza y con nuestras observaciones 
impías.30 (30) 

 
Las personas que reprobaban el carácter festivo del Día de Muertos era realmente 

una minoría ya que el tono carnavalesco de la celebración contagiaba a todos y la 

población se unía en los festejos colectivos cada año. 

En la fiesta de Día de Muertos mexicana, predominan dos conceptos importantes:  

el humor y las calaveras.  Debido a la herencia prehispánica, el mexicano tiene una 

aceptación especial por las calaveras; por medio de ellas y el humor, el mexicano desdeña 

y se ríe de la muerte, especialmente en las celebraciones del Día de Muertos.  Según Paz: 

En un mundo intrascendente, cerrado sobre sí mismo, la muerte 
mexicana no da ni recibe; se consume a sí misma y a sí misma se satisface.  
Así pues, nuestras relaciones con la muerte son íntimas – más íntimas, 
acaso, que las de cualquier otro pueblo – pero desnudas de significación y 
desprovistas de erotismo.(Paz 53) 

 
A causa de esta intimidad con la muerte, la celebración de Día de Muertos 

mexicana es más atractiva y suntuosa que en otras culturas y tiene,  a la vez, un elemento 

humorístico muy particular.  En el Día de Muertos no sólo se visita los cementerios y se 

                                                 
30 La tribuna . II México, 2 nov. 1880 p–1   



245 

 

hacen ofrendas en las casas; éste día es un evento en que todos se ríen de su propia 

muerte.  La calavera siempre ha sido la máxima representación de la muerte, por lo que 

en México la calavera se ha convertido en el símbolo humorístico de nuestra realidad.   

La muerte representada por la calavera ha sido asimilada por el pueblo en diferentes 

formas:  los cráneos de azúcar o chocolate entre los que afanosamente la gente busca el 

que lleva su nombre, para comer con agrado su propia calavera.(Guadalupe Ríos 50) 

De acuerdo a Juanita Garciagodoy:  “during the day of the dead by consuming a 

sweet skull the eater is inoculated against fear of death because she or he has taken in the 

peace of death or the dead.”(Garciagodoy 137)  Edelmira Ramírez Leyva coincide en esto 

y nos dice que en Día de Muertos:  “predominaban los dulces que al parecer se hacían en 

gran escala.  Se comía mucho dulce en el día de Muertos, tal vez para balancear el acre 

recuerdo de la muerte con el dulzor del azúcar.” (28)  Por otro lado, según Bakhtin este 

tipo de imágenes grotescas como las calaveras, en la época Romántica, eran usadas para 

inspirar terror y miedo en el lector o espectador.  Sin embargo:  “the images of folk 

culture are absolutely fearless and communicate this fearlessness to all.”(Bakhtin 39)  En 

consecuencia, las imágenes populares de las Calaveras mexicanas no inspiran terror sino 

risa ya que son símbolos de la cultura popular. 

En Día de Muertos hay calaveras por doquier.  Ya sea para usarlas como adornos o 

para comerlas con placer.  De acuerdo a Paz, las representaciones de las calaveras en Día 

de Muertos son la burla de la vida misma: 

Calaveras de azúcar o de papel de China, esqueletos coloridos de 
fuegos de artificio, nuestras representaciones populares son siempre la 
burla de la vida, afirmación de la nadería e insignificancia de la humana 
existencia.  Adornamos nuestras casas con cráneos, comemos el Día de los 
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Difuntos panes que fingen huesos y nos divierten canciones y chascarrillos 
en los que ríe la muerte pelona, pero toda esa fanfarrona familiaridad no 
nos dispensa de la pregunta que todos nos hacemos:  ¿Qué es la muerte? 
(Paz 53) 

 
La muerte para el mexicano, es sólo la otra parte de la vida, por esta razón ama la 

muerte y “la adula, la festeja, la cultiva y se abraza a ella” al igual que ama la vida.  El 

mexicano está tan familiarizado con la muerte que inventa una infinidad de nombres para 

dirigirse a ella.  La pelona, la catrina, la huesuda, la calaca.  Garciagodoy señala que “the 

myriad nicknames Mexicans have for death serve less to identify, qualify and describe 

death itself than to identify those who apply them as people who feel they deserve to be 

considered close and familiar enough to death to invent and use terms of endearment for 

it.”(Garciagodoy 181) 

El mexicano está familiarizado con la muerte porque está consciente de su realidad.  

De acuerdo a Juanita Garciagodoy: 

The Calaveras found in the country’s largest metropolis during this 
time combine the sadness of unpleasant miserable remunerated work with 
the delight of irritating the wealthy by reminding them of the situation of 
the subordinate and of the former’s role in that subordination the exhibits 
combine life and death by depicting activities of people’s livelyhoods 
performed by skeletons. (91)  

 
Al reírse de la muerte, el mexicano, no evade la realidad sino que la enfrenta con 

valentía y resignación.  Al reírse de la muerte no la aniquila sino que la abraza.  Por 

medio de su fiesta a la Muerte, la acepta concientemente.  La risa de la fiesta de la muerte 

es la misma que la risa del carnaval.  Según Bakthin: 

Carnival laugher is the laughter of all people.  Second, it is universal 
in scope; it is directed at all and everyone, including the carnival’s 
participants.  The entire world is seen in its droll aspect, in its gay 
relativity.  Third, this laughter is ambivalent:  it is gay, triumphant, and at 
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the same time mocking, deriding.  It asserts and denies, it buries and 
revives.  Such is the laughter of carnival.(Bakhtin 21–22) 

 
Elena Poniatowska dijo:  “lo que nos distingue como mexicanos es nuestro trato con 

la muerte.”(Garciagodoy 179)  El mexicano deconstruye la muerte de tal manera que ya 

no es el fenómeno terrible como lo perciben otras culturas; para el mexicano la muerte es 

parte de un proceso natural e inevitable.  Debido a su mestizaje, el mexicano ha 

aprendido a ver frente a frente a la muerte y aceptarla como su compañera.  Por lo que 

como dice Paz:  “morir es natural y hasta deseable; cuanto más pronto mejor.  Nuestra 

indiferencia ante la muerte es la otra cara de nuestra indiferencia ante la vida.”  Y en otra 

parte Paz continua:  “la muerte mexicana es el espejo de la vida de los mexicanos.  Ante 

ambas el mexicano se cierra, las ignora.”(Paz 52)  El mexicano acepta su realidad social, 

cultural y mortal.  Garciagodoy señala: 

El hombre común, cuya vida no es valorada por la sociedad, carece 
de miedos ante la muerte, se burla de ella, se come su propia calavera y 
con ello se inmortaliza; es decir lo que la vida no le da, se lo arrebata a la 
parca.  La tradición mestiza recupera la inmortalidad azteca y la combina 
con la religión cristiana. (20)  

 
Por consecuencia, el mexicano se ríe de la vida al igual que se ríe de la muerte, y lo 

demuestra con hechos; en el Día de Muertos, el mexicano se burla de la muerte, le hace 

poemas y se come su propia calavera en un acto de desafío hacia la muerte y la sociedad 

en general.  Concluimos con este fragmento del libro Digging the Days of the Dead de 

Garciagodoy:   

I propose that Mexican’s humor surrounding the subject taboo in 
much of the industrialized world, reveals a combination of these 
ostensibly opposite stances of mockery and respect the combination is as 
paradoxical to the outsider as commonplace to the Mexican as are the 
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death of oneself and of everybody one loves, along with a bittersweet 
resignation toward its imminence.(Garciagodoy 185) 

 
La muerte es inevitable y es mejor verla frente a frente y con humor como lo hace el 

mexicano, esto hace más llevadera su realidad. 
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