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RESUMEN

En este trabajo se trata el concepto de la buena muerte y como ha cambiado esta idea en
Occidente. Considerada como un hecho en el orden de las cosas naturales o bien en su relacién con
la existencia humana, se puede hablar de muerte y de la Muerte: por un lado el deceso de cualquier
ser vivo y por el otro la posibilidad existencial. De la segunda emergen las posibilidades del ser y
estar humanos, devenidas asunto de reflexién que propulsa la generacion de cultura, religion, arte
y ciencia. Se presenta en diversas imagenes y formas con el mismo sustento: el final. La lucha contra
ella es contra la finitud y la fragilidad de la existencia. Por eso es el motor para la creacién de sistemas
de esperanza hacia la infinitud mediante los simbolos inmersos en las culturas, reflejados en la idea de
la escatologia a la espera de una buena o verdadera muerte. Thanatos es el dios que arranca el
alma o espiritu a los humanos y también la idea de la buena muerte: la mors vera. Todas las culturas

han definido los parametros para el transito del moribundo al mas alla y el consuelo del doliente.
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ABSTRACT

This text deals with the conception of good death and how this idea has changed in the West.
Regarded as an event in the natural order of things or else in its relation to human existence, it is
possible to speak of death and Death: on the one hand the demise of any living being and on the other
the existential possibility. The possibilities of the temporal and permanent human existence emerge
from the second, evolving into the reflection that drives the production of culture, religion, art, and
science. It is presented in diverse images and forms with the same basis: the end. The struggle against
it is against the finite quality and fragility of existence. Therefore, it is the driving force for the creation
of systems of hope aimed at infinity through symbols immersed in cultures, reflected in the idea of
eschatology to the hope for a good or true death. Thanatos is the god who rips out the human soul
or spirit and also the idea of good death: mors vera. All cultures have defined the parameters for the

transit of the deceased to the beyond and for the comfort of mourners.

Keywords: death, religion, eschatology, systems of hope.
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Nosotros, hombres, somos frdgiles, en verdad, tenemos que ayudar a nuestra propia muerte.
Es quizds una cuestion de honor nuestra: no quedarnos ast, inermes, entregados; dar de
nosotros, cualquier cosa, o, st no, ;para qué serviria estar en el mundo? La cuchilla de la
Guillotina corta, pero ;quien pone el cuello? El condenado. Las balas de los fusiles perfo-
ran, pero ;quién da el pecho? El fusilado. La muerte tiene esta peculiar belleza de ser tan
clara como una demostracion matemdtica, tan simple como unir con una linea dos pun-
tos, siempre que ésta no exceda el largo de la regla.

JOSE SARAMAGO

Introduccion

hanatos, mors, death, mort, tod, morte, muerte: una palabra que intenta definir a un

suceso que va de consuno con lo (bio)logico, tanto fin de lo que “conocemos

como vida” y hemos definido como tal pero al mismo tiempo parte de la
existencia y la experiencia humana. La palabra en si no tiene significado alguno, pues
éste sera impregnado por cada individuo-sociedad-especie (parafraseando a Morin), en
tanto que cada persona dara un sentido propio a partir de su experiencia, al igual que
en las comunidades (y en un nivel macro) nos expresemos como especie respecto a es-
te suceso. A partir de lo anterior es posible observar que la muerte se puede considerar
desde las siguientes perspectivas: 1) como deceso, es decir, un hecho que tiene lugar en
el orden de las cosas naturales;' 2) en su relacion especifica con la existencia humana.
A fin de cuentas estas definiciones s6lo corresponden a la palabra muerte, pero por al-
guna parte debemos comenzar, y qué mejor que con ellas.

El deceso o la muerte que es conocida

Como deceso, la muerte es un hecho natural como otros mas y para el ser humano
carece de un significado especifico. Existen procedimientos objetivos para la compro-
bacién de este hecho. Un médico, por ejemplo, es llamado a comprobar la muerte
de una persona y en este caso el deceso es un hecho comprobable, de “naturaleza
biolégica”, con consecuencias determinadas pero indirectas en relaciéon con otras

personas.

' Esta nocién filosofica se refiere a todo aquello considerado dentro de lo organico y no sélo a lo

material, como se podria pensar.
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Asi ocurre cuando se considera a la muerte como una condicién de la economia
general de la naturaleza viva o de la circulacion de la vida o de la materia. En este sen-
tido Marco Aurelio hablaba de la igualdad de los hombres ante la muerte: “Alejandro
de Macedonia y su caballerizo, muertos, se reducen a la misma situacién: reabsorbidos
ambos en las regiones seminales del mundo o dispersados ambos entre los atomos”
(apud Abbagnano, 1961: 405). De igual forma Shakespeare escribia en Hamlet: “Alejan-
dro muri6, Alejandro fue sepultado, Alejandro hizose polvo; el polvo es tierra; y de la
tierra se hace barro, y ¢por qué con ese barro en que se convirtié no podria taparse un
barril de cerveza?”’ En todos estos casos se entiende por muerte el deceso de cualquier
ser vivo, sin que se haga una referencia especifica al ser humano. Irente a la muerte
asi entendida la tnica actitud filoséfica posible es la expresada por Epicuro: “Cuando
existimos, la muerte no existe y cuando esta la muerte, no existimos” (apud tbidem: 406).

En el mismo sentido, Ludwig Wittgenstein afirmé en su Tractatus: “La muerte no
es un evento de la vida: no se vive la muerte” (apud idem), en tanto que Sartre (1980
[1943]: 630) insisti6 acerca de la insignificancia de la muerte: “Es un puro hecho, co-
mo el nacimiento; viene hacia nosotros desde el exterior y nos transforma en exterio-
ridad. En el fondo no se distingue de manera alguna del nacimiento y denominamos
facticidad a la identidad del nacimiento y de la muerte”.

Entendida asi, la muerte no concierne propiamente a la existencia humana. El
contraste entre la muerte asi entendida y la muerte como amenaza que incumbe a la
existencia en particular fue muy bien expresado por Lev Tolsto1 en su relato La muerte de
Tvdn Ilich, donde el protagonista, que reconoce como justa y valida la idea genérica de la
muerte como deceso, se rebela ante la amenaza que ésta hace pesar sobre él.

La muerte experimentada, o la muerte en relacion con la existencia humana

Al hablar sobre la muerte de manera necesaria nos remitimos a la vivencia de la fini-
tud, del cese de vida, experimentada por cada persona al tener contacto con un cada-
ver. No podemos hablar de una situacién transmitida, pues cada individuo aprendera
y aprehendera la muerte en la medida de lo que signifique para si mismo. Es decir,
la muerte como palabra posee un significado a partir de un signo que representa,
pero el individuo significara a partir de lo sentido y vivido en el momento del acerca-
miento con la finitud. Concebida de esta manera, la muerte sera simbolizada desde
la perspectiva de la experiencia individual. En el entendido de que la especie sapiens es
gregaria, la experiencia de los otros miembros de la comunidad contribuira a consoli-
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dar un significado y simbolo propio que defina a la muerte, al tiempo que tendremos
simbolos que expresen la experiencia compartida con el resto de la especie.

Asi, desde una posibilidad especifica, en su relacién con la existencia humana la
muerte puede ser entendida: a) como iniciacién de un ciclo de vida; b) como el final
de un ciclo de vida; ¢) como posibilidad existencial.

La muerte como iniciacién de un ciclo de vida es entendida por muchas doctrinas
que admiten la inmortalidad del alma. Para éstas es lo que Platon consideraba “la
separacion del alma del cuerpo” (Burnet, 1906: 567), con la cual se inicia el nuevo
ciclo de vida del alma, ya sea que este ciclo se entienda como la reencarnacién del
alma en un nuevo cuerpo o como una vida incorpérea. Plotino (1940: 327) expresé
esta concepcion asi: “Sila vida y el alma existen después de la muerte, la muerte es un
bien para el alma porque ejerce mejor su actividad sin el cuerpo. Y si con la muerte
el alma entra a formar parte del alma universal: ;qué mal puede haber para ella?”

Un idéntico concepto de la muerte se encuentra al considerar la vida humana en la
Tierra como preparacién o acercamiento a una existencia diferente. Y aparece tam-
bién cuando se afirma la inmortalidad impersonal de la vida, tal como lo hace Arthur
Schopenhauer, que compara la muerte con el ocaso del Sol, que al mismo tiempo es
el orto del Sol en otro lugar (apud Abbagnano, 1961: 408).

El concepto de la muerte como fin de la vida ha sido expresado de diferentes
maneras por los filésofos. Marco Aurelio lo entendia como reposo o cesacién de los
cuidados de la vida, concepto que aparece con frecuencia en las consideraciones de la
sabiduria popular en torno a la muerte: “En la muerte”, decia Marco Aurelio, “esta
el reposo de los contragolpes de los sentidos, de los movimientos impulsivos que nos
arrojan aqui y alld como marionetas, de las divagaciones de nuestros razonamientos,
de los cuidados que debemos tener para el cuerpo” (apud ibidem: 405).

Gottfried Leibniz concibi6 el fin del ciclo vital como disminucién o decadencia de la
vida: “No se puede hablar de la generacion total o de muerte perfecta, entendida rigu-
rosamente como separacion del alma. Lo que denominamos generacion es desarrollo
y aumento y lo que llamamos muerte es decadencia y disminucion” (apud ibidem: 408).
En otros términos, con la muerte la vida disminuye y desciende a un nivel inferior, al de
la apercepcidén o consciencia, en una especie de “aturdimiento”, pero no cesa (Leibniz,
1714: 4). A su vez, Hegel (1960: 375) considera a la muerte como el fin del ciclo de la
existencia individual o finita por su imposibilidad de adecuarse a lo universal, y men-
ciona que “la inadecuacién del animal a la universalidad es su enfermedad original y
es el germen innato de la muerte. La negacién de esta inadecuacion es, precisamente,

el incumplimiento de su destino”.
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En cuanto al concepto biblico de la muerte como castigo del pecado original, es al
mismo tiempo conclusion del ciclo de la vida humana perfecta en Adan y una limita-
ci6n fundamental que la vida humana ha sufrido a partir del pecado de Adan (véase
Génesis, 2, 17 y Romanos, 5, 12). Al respecto escribié santo Tomdas de Aquino: “la
muerte, la enfermedad y cualquier defecto corporal dependen de un defecto en la suje-
ci6n del cuerpo al alma. Y como la rebelion del apetito carnal al espiritu es la pena del
pecado de los primeros padres, tal es también la muerte y todo otro defecto corpédreo”
(apud Xirau, 1980: 85). Sin embargo, este segundo aspecto es propio de la teologia cris-
tiana y pertenece al concepto de la muerte como posibilidad existencial.

El concepto de muerte como posibilidad existencial implica que no se trata de un
acontecimiento particular ubicado en la iniciaciéon o en el término de un ciclo de vida
propio del ser humano, sino de una posibilidad siempre presente en la vida humana y
de naturaleza tal que determina sus caracteristicas fundamentales. En la filosofia mo-
derna, la consideraciéon de la muerte en este sentido ha llevado a la denominada “filo-
sofia de la vida”. En especial, Dilthey (1953: 161-162) menciona que “la relacién que
determina de un modo mas profundo y general el sentimiento de nuestra existencia
es la relacion entre la vida y la muerte, pues la limitaciéon de nuestra existencia por la
muerte es siempre decisiva para nuestro modo de comprender y de valorar la vida”.
La idea fundamental expresada aqui por Dilthey es la de que la muerte constituye
una limitacién de la existencia en cuanto se trata de una condicién que acompaiia
todos sus momentos. Esta concepcion, que en el plano filoséfico de alguna manera
reproduce la concepcién de la muerte de la teologia cristiana, ha sido expresada por
Jaspers mediante el concepto de la situacion limite, esto es, de una “situacién decisiva,
esencial, ligada a la naturaleza humana en cuanto tal e inevitablemente dada con el
ser finito” (apud Abbagnano, 1961: 409).

Con base en estos precedentes, Heidegger (1962: 52) consider6 a la muerte como la
posibilidad de la imposibilidad existencial: “La cadente cotidianidad del ‘ser ahi’ conoce
la certidumbre de la muerte y sin embargo esquiva el ‘ser cierto’. Pero este esquivarse
atestigua [...] que la muerte tiene que concebirse como posibilidad mas peculiar, irreve-
rente, irrebasable y cierta”. Desde este punto de vista, como posibilidad, “la muerte no
da al ‘ser ahi’ nada que realizar ni nada que como real pudiera ser él mismo. La muerte
es la posibilidad de la imposibilidad de todo conducirse a |[...] de todo existir [...] En el
‘precursar’ la muerte indeterminadamente cierta se expone la existencia a una amenaza
constantemente surgente de su ‘ahi mismo’ [...] Mas el encontrarse capaz de mantener
la amenaza constante y absoluta que para el ser mas peculiar y singularizado del ‘ser
ahi’ ante la nada de la posible imposibilidad de su existencia” (tbidem: 53).
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La expresion utilizada por Heidegger al definir la muerte como “la posible imposi-
bilidad de la existencia” parece contradictoria y le fue sugerida por su doctrina de la
imposibilidad radical de la existencia: la muerte es la amenaza que tal imposibilidad
hace pesar sobre la existencia misma. Si se quiere prescindir de esta interpretacion de
la existencia en términos de necesidad negativa, se puede decir que la muerte es “la
nulidad posible de las posibilidades del hombre y de la total forma del hombre” (Abbag-
nano, 1939: 98 y 1959: 14). En vista de que toda posibilidad puede, como posibilidad
que es, no set, la muerte es la nulidad posible de cada una y de todas las posibilidades
existenciales y constituye la limitacién fundamental de la existencia humana como tal.

A los seres humanos la muerte se nos presenta en forma inevitable como objeto de
nuestra experiencia y, por lo tanto, como parte importante de nuestra continua y pro-
funda reflexion. No hay manera de ponderar el curso y contenido de nuestra existencia
sin tomar en cuenta la posibilidad de la muerte, la propia o la ajena. Esto nos provoca
angustia, una “angustia de finitud” o miedo a morir. Esta angustia, que es un temor a lo
desconocido, provoca la necesidad de conocer eso desconocido, de dar un nombre y un
lugar a las cosas. El conocimiento y nominacién, los cuales se fundan en la concepcidn,

lleva de consuno el dominio de la naturaleza, de domar la muerte.

La muerte domada: simbolo y concepto

La humanidad siempre ha reflexionado en torno a la muerte. Desde los mitos mas
arcaicos hasta la teologia cristiana, lo mas frecuente ha sido invocar la falta del huma-
no en sus causas inmediatas, su significacion, sus modalidades y consecuencias. Las
estructuras socioculturales intervienen en este proceso de modo evidente. En la medida
que las sociedades-cultura acumuladoras de humanos dominan mas a la muerte por
medio de lo simbodlico, todo ocurre como si la multiplicidad de tabtes referentes al
desenlace fatuo impidiera hacer de la muerte el tabt por excelencia. Por el contrario,
las sociedades-cultura de acumulacion de bienes intentan ocultar el pensamiento de la
muerte, negacioén suprema, pero la muerte espanta mas cuando se presenta si es repri-
mida y amenaza con volverse obsesiva. Vista asi, en términos socioculturales la muerte
y los ritos y mitos que suscita remiten a la relacion significante-significado. A partir del
sistema lingiiistico el humano genera la cosa simbodlica y el simbolo cosificado, donde la
cosa es parte de la naturaleza y el simbolo es la aprehensién y apropiaciéon humana. En
este caso el suceso muerte se convierte en la Muerte, una figura simbolizada que con el
paso del tiempo se ha convertido en un simbolo cosificado por cada sociedad-cultura.
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La mayoria de nosotros ignoramos la serie de concepciones distintas de la muerte
que no aparecen de manera regular en los horizontes de nuestra educacién o nues-
tra cultura, lo cual dificulta mas la apreciacion de un panorama amplio acerca del
significado de la muerte. Obras recientes y ampliamente leidas han hecho hincapié
en la idea de la muerte como el final de la vida, si bien sélo se trata de la perspectiva
del deceso y la experiencia que transmite a los humanos. Esta definicién puede ser
bastante amplia y laxa, pero la muerte y su significado van mas alla del simple hecho
(bio)légico y la experiencia sensorial del mismo.

Para pensar en términos platénicos en el logos y el mito de la caverna, podemos
reflexionar, como apunté Rochefoucauld, que ni el Sol ni la muerte se pueden mirar
cara a cara. La ignorancia es un estado de conformismo, pero al mismo tiempo un
lugar oscuro de nuestros mas profundos miedos. El humano o bien renuncia a mirar
a la muerte, la pone entre paréntesis, la olvida, como se termina por olvidar del Sol,
o bien, por el contrario, la observa con esa mirada fija, hipnoética, que se pierde en el
estupor y de la que nacen los milagros. El ser humano que ha olvidado demasiado a
la muerte, ha querido con la misma intensidad mirarla de frente, en lugar de intentar
rodearla con su astucia.

Sea pues la tarea titanica de cada individuo y sociedad: enfrentar el suceso muerte
y asignarle un significado que permita adquirir el conocimiento del mismo, explicarla
para después nominarla y conceptualizarla, lo cual no es posible sino desde una pers-
pectiva (antropo)logica —esto es, la muerte en referencia al fenémeno humano—, en
tanto que es un hecho de la existencia y la experiencia experimentado por cada indivi-
duo, lo que lo hace imprescindible para la adecuada interpretacion de su forma de ser.

La dualidad vida-muerte no es mas que el pretexto para observar el verdadero
proposito de su estudio: lo ontoldgico, el saber respecto a déonde venimos, a dénde
vamos y quiénes somos. La existencia humana gira alrededor de la muerte y vicever-
sa. No podemos negar la cercania de la muerte en tanto que convivimos a diario con
ella, ya sea en forma directa o indirecta. Desde que nacemos comenzamos a morir
poco a poco, hasta que, ya sea de forma natural o por una interrupciéon de nuestra
existencia, fallecemos. La muerte nos puede ensefiar a vivir y la vida a morir: todo
depende del angulo desde el cual lo miremos.

La muerte nos proporciona una serie de simbolos y significados para su aproxi-
macién: la ruptura, el punto sin retorno, el fin son tan sélo una parte del significado
que le imprimimos a una palabra. Como palabra sélo es un cédigo lingtistico. Lo
importante es su conceptualizacion, aquello que nos permite observar la red de
relaciones socioculturales y psicoafectivas en la cual emerge y se encuentra inmersa.
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Ll lengugje de la muerte: tanato-semiologia y tanato-hermenéutica

Es cierto que todo hecho social es un lenguaje, en tanto que es sociocultural y, por
lo tanto, humano; la muerte, por el juego complejo de creencias que supone, por la
riqueza y diversidad de ritos que genera, por el conjunto de los medios concebidos
y actualizados por el grupo para paliar las consecuencias penosas provocadas por la
pérdida de uno de sus miembros, nos remite a una semiologia (antropo)logica.

En principio se deben distinguir tres dimensiones principales: 1) la simbodlica, que
procede por sustitucion metaférica (simbolo) o metonimica (desplazamiento); 2) la
paradigmatica, que pone de relieve las oposiciones significativas, y 3) la sintagmatica
o juego de vinculaciones de los elementos presentes en el plano de las creencias o
ritos, sin olvidar la relacién con el todo de la cultura considerada y sus principales
ideas-fuerzas. Asi, cada etnia, comunidad e Iglesia poseen su sistema de la muerte,
inseparable de su cosmologia, de su teogonia y de su psicologia social.

El lenguaje de la muerte es, en primer lugar, su irrecursabilidad universal, cargada
de significaciones; el conjunto de signos clinicos que expresan su presencia —el feneci-
miento—, pero también la inevitabilidad de las conductas funerarias, donde el conjunto
constituye en cierta medida un sistema secundario y derivado en el interior del sistema
denotativo. Este lenguaje nos introduce de modo directo en la especificidad de cada
cultura y en el pluralismo étnico. En efecto, cada grupo sociocultural la percibe por
medio de sus esquemas de pensamiento y valores propios: los mitos justificativos o
explicativos, los ritmos de los tambores o la estructura de las melodias finebres, las
formas de las tumbas o los tipos de inhumacién o las formas de uso y manejo del
cuerpo-cadaver, las vestimentas de duelo o su color —en algunos blanco, en otros negro
o rojo—, el estilo de las condolencias, la atmésfera de los funerales: estos elementos no
so6lo varian segtn los patrones socioculturales, sino también a través del tiempo.

Esto significa que el lenguaje de la muerte, sus simbolos, se encuentran en mudan-
za por los efectos del tiempo y el espacio; cada forma de “hablar la muerte” nos dice
el espacio y tiempo en que se suscita, lo mismo que la persona que fenecié6. Baste el
ejemplo de preguntar: ;por quién doblan las campanas? Cada articulo, cada gesto,
cada palabra que se encuentre en el contexto de la muerte, en su parafernalia, es
lenguaje de la muerte. Cabe remarcar que este lenguaje es local, comunitario, propio
de cada sociedad-cultura, por lo cual se hace dificil su entendimiento sin traduccién.

Para lograr la traduccién plena, hermenéutica, del lenguaje de la muerte, se debe
considerar las desigualdades de los papeles y de los estatutos, los cuales se advierten con
facilidad en el discurso ritual o litrgico; esto es, la normativizacion y reglamentacion de
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los rituales y actitudes en torno a la muerte, donde queda constancia de la separaciéon de
la cuadricula social, comenzando con el rol del individuo antes de su fenecimiento, para
después separarlo de los vivos y después, segin la forma de muerte y de vida, asignarle
un nuevo rol en la comunidad o excluirlo. Asi, semantemas y morfemas nos entregan
de modo diacrénico los secretos de una semiologia fatua.

Por tltimo, evoquemos la palabra “muerte”, es decir, su denominacién personal,
la forma individual del discurso ante el fenecimiento propio o el del otro, donde cada
uno habla segun sus dimensiones caracteroldgicas: indiferencia total, incluso alivio,
trabajo de duelo conforme a las reglas del grupo, relacién nostélgica con el objeto,
neurosis narcisista, psicosis alucinatoria, sin olvidar la palabra del final, los gritos,
susurros y silencios.

Ni la palabra de los difuntos ni la de los vivientes nos deben hacer olvidar el lugar
de suma importancia que se le reserva al silencio, a la prohibicién de hablar delante de
un cadaver aun sin lavar, de pronunciar su nombre, de dirigirse a una viuda en los dias

siguientes al entierro, de discutir o cantar en el cementerio.

Mis que ninguna otra cosa, la muerte indica la separacion, el alejamiento y la disper-
sién, hiere la unidad del ser humano, cuyas partes constitutivas, al detenerse la vida, se
encuentra en la desagregacion. Pero como reviste un caracter de necesidad sin destruir la
esperanza de vivir, obliga a todo mortal a un constante e inconsciente esfuerzo de concen-
tracion de su ser sobre si mismo, como si la vida fuera sentida confusamente en la unién y
la convergencia [...] De ahi se desprende, segtn sea el pensamiento bambara, la verdadera
naturaleza del silencio. Esta ligado a la vida; es fuente de vida, puesto que tiende a la con-

servaciéon de la existencia, que por otra parte ¢l garantiza (Zahan, 1970: 185).

Sin embargo, el silencio no s6lo es norma, sino que también habla, comunica con
mayor fuerza al inconsciente colectivo mediante las conductas y comportamientos,
asi como por medio de la vestimenta y la parafernalia que contextualiza a la muerte.
De esta manera se rompe la finitud mientras contintia la comunicacién: el cadaver, el
fenecido, forma parte de esta comunicacion.

En tanto que el deceso se significa como el fin, el vacio, la nada, el silencio se
representaria como el fin de la comunicacién, el vacio de las relaciones, la no exis-
tencia. No obstante, mientras exista una comunicacion no verbal, el silencio se vuelve
una parte fundamental de la comunicacién afectiva y efectiva, en la medida que per-
mite “escuchar” de manera mas efectiva los sentimientos y experiencias producidas

por la muerte.
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La muerte vivida y la muerte vivida

No podemos medir nuestro conocimiento a partir de la idea sobre el mundo sensible,
sino que debemos llegar mas alld y ser criticos. La idea de una forma del conocimien-
to de un evento tan conocido y al mismo tiempo tan poco abarcado, como es el caso
de la muerte humana, nos hace concebir una serie de ideas de lo sensible sin una

evoluciéon del pensamiento analitico y critico, sin episteme.

La muerte es un proceso. Nada hay mas dificil que situar en el tiempo el transito de la vida a la
muerte [...] la muerte no se produce en un instante preciso, excepto para el médico [...]
Se muere siempre progresivamente, no sélo en la agonia sino también en la muerte stbita,
a la vez por grados y por partes: la muerte es un proceso, no un estado [...] es el iempo
que ponemos en morir. De este modo se distingue, junto a la mors ipsa 0 muerte propiamente
dicha, que oficialmente pone fin a la vida y termina en el cadaver, la muerte mas acé de la
muerte, que coexiste con los procesos vitales desde la formacién del huevo hasta las primeras
fases de la agonia, y la muerte mas alla de la muerte, cuando ésta deja de ser un término
para convertirse en una esperanza (imaginaria), pero también porque la tanatomorfosis

prosigue después del fallecimiento (dato concreto) (Thomas, 1991: 24).

Por este motivo el concepto de muerte debe ser, en el caso del fenémeno humano, lo
mas amplio posible, para que entren todas las posibles formas, y tan especifico para que
sea entendible, en un intento de abarcar todas sus expresiones posibles. Con base en las
diversas ciencias que han escrito acerca de la muerte, podemos conceptualizarla de la
siguiente forma: “La muerte es la pérdida de la dimension temporo-espacial, alcanzando,
en el caso de la muerte bioldgica, la maxima entropia, y experimentada de forma indivi-
dual” (Mendoza, 2005: 46). A partir de este concepto podemos observar que no solo
existe una muerte, sino muchas, en la medida que se tiene como referencia el concep-
to de “fenémeno humano”, el cual se define como una serie de interrelaciones biopsico-
socioculturales que permiten la existencia de un individuo gregario (tbidem: 112-123).

Esto es, el continuo de la existencia se determina por las experiencias dadas a un
individuo. En el caso del ser humano, para ser una persona debe existir en una red
de conexiones con otras mas, si bien las relaciones humanas no son sélo una inter-
dependencia de libertades compartidas, sino que también se mueven hacia atras y
hacia delante en el tiempo e incluso mas alla de los momento en que la relacion fisica
comienza y termina. De esta forma, el individuo no sélo existe por “estar” en un

lugar determinado, sino también por sus ligaduras por “ser” parte de una historia y
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un destino, ya sean propios o compartidos. Esto es, una conciencia de “ser” y “estar”
en una red de relaciones compartidas.

Cuando experimentamos la ruptura de la continuidad con la muerte del otro, por
lo habitual reconocemos que se trata de algo sin un sentido inherente. Asi, en la me-
dida que el ser humano toma conciencia de si mismo, en que “se da cuenta de que
se da cuenta” de su existencia y experimenta la muerte de los otros, es consciente del
final de su existencia. Obtiene acceso a su “conciencia de finitud”, ligada a nuestra
facultad de imaginacién, la cual nos permite proyectarnos en el futuro y que se debe
a la evolucién del cerebro.

Todo lo anterior permite ver al psiquismo como potencialidad de plasticidad del
fenémeno humano. Enriquece la panoramica del comportamiento general de los in-
dividuos® en la medida que se significa como otra fuerza de presion, en este caso hacia
la bisqueda, la inventiva, la improvisacién y la adecuacioén, entre otras, y se constituye
en una exigencia de diversidad y, por tanto, en fuerza generadora de simbolos y signi-
ficados, que a su vez genera un espectro mayor de posibilidades adaptativas, reales y
simbolicas para la permanencia de la existencia y la abolicién del fin. De esta manera
“la adaptacion darwiniana va a significarse como expresion primaria del proceso desor-
denador-organizador de la seleccion natural: lucha y competencia como principios de
permanencia, que a su vez imprime una fuerza hacia el cambio” (Lizarraga, 1995: 69).

Desde esta perspectiva la muerte significara cambio, mas no cese. La ruptura provoca
reorganizaciones intra e intergrupales, lo mismo que individuales. El fenémeno huma-
no ha logrado sobrevivir como especie debido a su capacidad plastica para adaptarse,
por lo que la muerte, mas no el deceso, se ha convertido en un modo de adaptacién.

Desde tal perspectiva, el fenémeno selecciéon natural-adaptacién, como expresion
primaria del proceso orden-desorden y de las dinamicas de complejidad, determi-
nara nuevos espacios de organizaciéon del individuo-sociedad-especie, tanto en su
historia individual como a través de la evolucion de la especie.

Asi, la muerte como ruptura generadora de cambio abre posibilidades de diversi-
ficacion que se han dado evolutivamente, al tiempo que constrifie potencialidades de
inmediatez responsiva. En esta inmediatez reducida existen desventajas que historica
y evolutivamente tienden a ser mitigadas mediante un mecanismo de compensaciéon

que, por la misma complejidad del sistema abierto del fenémeno humano, permite la

? Se debe recordar que la muerte es ruptura generadora de cambio, y como tal el comportamiento
de los individuos tiene una carga de esperanza de trascender. Tal es el caso de la busqueda de la

fama y aceptacion.
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elaboracién de respuestas automaticas derivadas de la acumulacién de experiencias
compartidas. De esta manera la ruptura se muestra como finitud —limite arbitrario—y
no como extincién —la forma de desaparecer—, al permitir la emergencia del cambio
en el sistema abierto del individuo-sociedad-especie.

Asi pues, el sistema abierto de relaciones del individuo-sociedad-especie se encuentra
en constante cambio a partir de la emergencia de rupturas dentro de su orden, las cua-
les se significan como la muerte. La muerte o ruptura de estas relaciones ocurre cuando
existe una acumulacién de eventos tensionantes en ese sistema. Si se me permite la ana-
logia, la teoria saltacionista nos habla de microcambios que llevaran a un macrocambio;
pequetias mutaciones, casi imperceptibles, acumuladas para dar un salto o mutacién en
la evolucién de las especies. Tal es el funcionamiento de la muerte. El deceso se presenta
con la caducidad de las células y la informacion genética para que esto suceda. En el
caso de los otros tipos de muerte ocurre lo analogo.

El concepto anterior se explica en los siguientes niveles. El continuo de la exis-
tencia se determina por las experiencias dadas a un individuo-sociedad-especie,’
contextualizadas en un tiempo y espacio determinados, de modo que hablamos de
una espacialidad y una segmentacién que nos da una dimensioén dindmica que surca
el tiempo y el espacio donde se encuentren.

No s6lo es un suceso que afecte al contexto fisico-bidtico. La realidad del fenémeno
humano se encuentra determinada por lo social, cultural y psiquico. De esta forma
observamos que para ser una “persona’ debemos existir en una red de conexiones con
otras “personas”, si bien las relaciones humanas no son sélo una interdependencia de
autonomias compartidas, pues también se mueven en el tiempo, incluso mas alla de los
momentos en que la relacién fisica comienza y termina.

Si bien el hombre es persona y animal, se trata de un organismo formado por ma-
teria; por lo tanto, es una realidad fisica, un sistema energético, un “cuerpo maquina”.
Al ser un sistema organico vivo, es un sistema abierto que interactia con los factores
ambientales. Cuando se aisla a un ser vivo y se le priva del intercambio de materia y
energia, alcanza su maxima entropia o bien su estado de equilibrio termodinamico:
la muerte (bio)logica. Con esta definiciéon conceptual se puede abarcar la mayoria de la
gama de expresiones de la muerte que acaece en el fenémeno humano, puesto que en
la especie sapiens, como caracteristica especifica, la conciencia de ser consciente —en tér-
minos de Lizarraga (1995)- lo enfrenta al hecho biolégico que es la muerte, la propia y
la de sus semejantes, al convertir el facto (bio)légico en facto psicosociocultural.

* Nocién expresada por Edgar Morin para definir al humano y a la persona con una dimension propia.
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Si se define la vida en el fenémeno humano a partir de sus procesos fisiologicos y
de su anatomia —especificos de la especie sapiens—, por consiguiente la definicién de
muerte se centrara en los mismos términos. Por esta razén, cuando se concluyen las
funciones que le dan el caracter de animado a este ente bidtico, se extingue y se esca-
pa en el tltimo suspiro. La percepciéon primaria de la muerte y la vida se da a partir
de la diferencia de lo vital; si no hay movimiento, respiracion, corriente sanguinea,
crecimiento y desarrollo del cuerpo, éste se convierte en cadaver.

De esta manera, en tanto que el componente bidtico del fenémeno humano es el
cuerpo y éste es una realidad orgéanica fisica, se encuentra sujeto a mudanza vy, por lo
tanto, a los efectos del tiempo y espacio, como cualquier otro sistema abierto —visto
desde una perspectiva de la fisica y de la biologia—. Asi pues, cuando se llega al cese
de las funciones vitales y comienza el proceso de degeneraciéon y después el de degra-
dacién, se le considera inerte, sin intercambio de energia y materia, por lo que alcanza
su grado maximo de entropia. Esto es, ya no existe una interrelacién con el medio y
se convierte en un sistema cerrado.

Aunque parezca contradictorio con lo expuesto arriba, cuando el cuerpo se con-
vierte en cadaver no deja de ser un sistema abierto, el cual interactia con el medio
fisico-bidtico ya no como persona, pero si como materia y energia. Las interrela-
ciones que se veran afectadas o rotas en este sistema son las relativas a lo social,
psicoafectivo y cultural, las cuales sufren una transformacién en la medida que el
cadaver no interactiia en forma directa ni consciente con su medio: se deja de ser
una persona, un individuo-sociedad-especie.

La muerte bidtica es, en si misma, la mors vera, la muerte que nos presagia la finitud
de nuestra existencia material, aquella que nos ensefian a repudiar y a la que nos en-
frentamos en nuestros miedos mas profundos. Este tipo de muerte tiene un principio
relacionado con otros aspectos de la vida: somos organismos sexuados: a través del
sexo se genera la vida y morimos.

Al ser un organismo de reproduccién sexual, el ser humano tiende a un ciclo:
nacimiento, maduracién, reproduccion sexual, envejecimiento y muerte. Este ciclo
puede ser roto por accidentes en cualquiera de sus fases y, por tanto, no cumplirse
en su totalidad, aunque de manera inevitable termine en el ultimo estadio. A partir
de esta reflexion se propone diferenciar entre “morir” y “ser muerto”. Ruftié¢ (1988:
13) menciona que “la sexualidad va siempre de consuno con otro fenémeno en un
momento catastréfico o al menos vivido como tal individualmente: el envejecimien-
to y la muerte de los que se han reproducido y dejan paso a su progenitura”. El
mecanismo de reproduccién sexual es causa del deterioro y decadencia —desgaste y
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envejecimiento— de los organismos sexuados, razén por la cual se presenta en nuestra
informacién genética el boton disparador del decremento funcional del organismo,
hasta llegar al tope: morir.

Morir es un hecho natural entre los organismos pluricelulares de reproduccién se-
xual. El caso de los organismos unicelulares es diferente, ya que su trayectoria va de la
maduracién a la reproduccién asexual por biparticién. De esta manera se dirfa que en
ellos no existe la muerte,* aunque si no tienen el ambiente propicio para crecer o madu-
rar estos organismos sufren una muerte accidental, no por razones fisiologicas ni gené-
ticas: “son muertos”. El “ser muerto” no es exclusivo de los organismos unicelulares. Al
romperse de manera accidental o deliberada la continuidad del ciclo, se es muerto cual-
quier organismo viviente. Asi, morir es un hecho biolégico determinado genéticamente
para los organismos pluricelulares de reproduccion sexual, mientras que “ser muerto” es
el rompimiento del continuo ciclo de vida. El ser muerto es evitable, mientras que morir
es inevitable. Ya sea que el individuo muera o sea muerto, la consecuencia siempre sera
la misma: un cuerpo inanimado al que se le denomina cadaver. Este resultado es el que
comtnmente percibe el fenémeno humano, el cual lo atemoriza y por el cual concibe
su mundo a partir de formar parte del “desperdicio” y de la experiencia de muerte.

“Yaseaque creamos ono que lamuerte puede ser experimentada, esevidente quela
muerte esimportante parala experiencia” (Carse, 1987: 45). No obstante, aquello que
experimentamos “no es nuestra propia muerte”, asi como no podemos experimentar
que “estamos dormidos” —mas no en el entendido de la experimentacion de sofiar y
estar consciente de que se suefia—. Lo que experimenta el ser humano es “la muerte de
los otros” mas no en relaciéon con su muerte fisica, sino como el dafio que provoca
de modo irreversible a la red de conexiones con otras personas.

Cuando experimentamos la pérdida de la continuidad en las relaciones interperso-
nales a partir de la muerte del otro, es habitual que reconozcamos que se trata de algo
sin sentido inherente. (Por qué? Tal esla pregunta futil e irresoluble que repetidamente
invocamos ante el hecho delamuerte. El porqué tiene un significado mas alla que el sim-
ple cuestionamiento de “¢por qué muri6?” No es mas que la mascara de las preguntas
que realmente inquietan: ¢para qué existe la vida y cudl es el sentido real de mi vida?

En la medida que el ser humano cobra conciencia de si mismo, que “se da cuenta
de que se da cuenta” de su existencia y experimenta la muerte de los otros, se hace

" Algunos estudios precisan que en ciertos organismos unicelulares existe una codificacién para
dejar de reproducirse y morir, si bien en su mayoria la muerte no esta codificada genéticamente

(Ruffié, 1988; Pereyra, 1994).
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consciente del final de su existencia y obtiene acceso a su “conciencia de finitud”.
Esta conciencia se liga con nuestra facultad de imaginacién, la cual nos permite pro-
yectarnos en el futuro: una imaginaciéon debida a la evolucién del cerebro, en especial
a la estructura del neocortex.

Saberse finito provoca angustia en el ser humano. jPara qué existe la vida? ;Cual
es el sentido de la misma? Si la muerte es el paso final, el punto sin retorno: jcual es
el sentido de vivir, déonde quedan las experiencias vividas, déonde y como las aplicaré?
La muerte se presenta como objeto de nuestra mas profunda reflexién que nos ge-
nera “angustia”. No podemos mensurar y ponderar nuestra vida, nuestra existencia,
sin tener presente que en cualquier momento la muerte, propia y ajena se cruzara en
nuestro camino. El miedo al final, a la extinciéon total, se vuelve obsesivo.

Sin embargo, si hacemos a un lado el deceso observaremos que también morimos
dia tras dia o nos allegamos de “muertos que no hacen ruido, pero son mayores sus
penas”, como se canta en la Mariquita. No se trata de cadaveres ni de zombis, mucho
menos de nosferatus: s6lo son muertos por entrar en contradiccién con la vida —en
el sentido mas amplio de la palabra—, ya sea la impuesta por un orden hegemoénico
social o cultural o por decisiéon propia. De esta manera nuestra tipologia va adqui-
riendo mas coherencia en tanto “fenémeno humano-muerte humana”.

De esta manera, lo que hace a la muerte tan terrorifica es la ruptura de las rela-
ciones entre los individuos-sociedad-especie, las mismas que se encuentran inmersas
en un sistema abierto como el del fenémeno humano, y se ven en diferentes dimen-
siones, desde lo psicoafectivo hasta lo politico-institucional-econémico. La muerte no
solo es el deceso, sino también la ruptura en las relaciones entre los individuos y las
repercusiones que conllevan a una desapariciéon de sistemas. Al perder la nocion del
tiempo y el espacio, de la dimensién temporo-espacial, del aqui y ahora, ya sea por
propia voluntad o por accidente, nos permite acceder a otros tipos de muerte, los
cuales no llegan al deceso ni al cadaver de manera necesaria.

De facto las muertes que mas se lloran en silencio y soledad son aquéllas en las que
existe la ausencia de un cadaver. Contrario a lo que se piensa, la cercania o lejania de
la persona a la que se le rinde luto duele mas que saber que ya no existe en esta rea-
lidad fisica. Desde esta perspectiva, a las que nos podemos enfrentar es a las personas
que mueren en vida, es deciy, personas que rompen sus lazos con un tipo de existencia.
No significa que tengan un deceso, sino que sus relaciones con el resto de las personas
se rompen al dejar de estar en un sistema abierto colectivo. Como parte de estos tipos de
muerte se encuentran la muerte psiquica, social y cultural, a reserva de que se encuentre

una tipologia diferente y mas completa.
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La vida del fen6meno humano no sélo se determina por los aspectos fisico-biéticos
propios de la fisiologia y anatomia especifica de la especie sapiens. En tanto que se tra-
ta de un fenémeno complejo de redes biopsicosocioculturales, es necesario que se de-
fina como existencia. Asi pues, nuestra existencia se constituye por una serie de ciclos
o etapas de desarrollo inmersas en la dindmica temporo-espacial, las cuales devienen
una espiral de eventos que incide en nuestra vida al generar porvenires, venires y de-
venires por medio de rupturas, fracturas, cambios y transformaciones de nuestro ser.

El tiempo, el espacio y nuestra existencia no llevan una sola direccién (rectilinea),
sino que se ramifican, se contraen en si mismas y se expanden. Esta dinamica hiper-
bélica es nuestra existencia en términos dialégicos, derivada de la (trans)formaciéon y
(meta)morfosis de nuestro ser por medio de fracturas y rupturas en nuestro vivir, la
cual se transforma en ciclos o etapas de desarrollo, cuya transito a lo largo de nuestra
existencia constituyen el cambio de persona.

El cambio posibilita la transformacion. Se es algo diferente a lo que se era y no
se puede volver a ser el mismo. En esta aseveracién se hace evidente la fractura y
ruptura, cumplir con el ciclo, iniciar uno nuevo diferente al anterior, aun cuando la
esencia —recuerdos, experiencias, memorias, aprendizajes, etc.— del estado anterior
permanezca en el nuevo estadio. Las etapas de desarrollo a cumplir a lo largo de
nuestra existencia tienen una base bidtica y una connotacién y denotacién psiquica,
social y cultural, las cuales se interrelacionan para cumplir los ciclos de la espiral. Asi,
el paso por los estadios de desarrollo ontogénico tendran una significacion biopsicoso-
ciocultural en la transformacion del papel a desempeiiar, al adjudicar nuevas respon-
sabilidades y “haceres” propios del estado en que uno se encuentre: ese paso de hijos a
padres, de padres a abuelos, de nifios a adultos, de adultos a viejos, de vivos a muertos.

La legitimacién, normativizacién, administraciéon e institucionalizacion, asi como
la construcciéon y concepcién de las (trans)formaciones y (meta)morfosis, se lleva a
cabo mediante procesos socioculturales. Las grupalidades codifican y significan el
paso de los individuos y colectividades por los estados a través del orden hegemonico,
de las cuales los rituales son una de las formas de llevarlo a cabo.

Nuestra existencia no se encuentra aislada en la dindmica temporo-espacial, ya
que existe una interrelacién e interdependencia con otras existencias, aun cuando
tenemos un tiempo y espacio propios que nadie mas puede vivir y que compartimos a
través de las experiencias. Experimentamos al resto de las existencias y ellas nos expe-
rimentan. De aqui emerge la relacién de experiencias compartidas en una grupalidad.

En la medida que somos una especie gregaria y que podemos vivir en soledad, mas
no solos, necesitamos de otros individuos con nuestra especificidad que nos permitan
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identificarnos, que nos muestren las diferencias de la variabilidad, diversidad y plu-
ralidad de existencias para distinguir las semejanzas que nos unen a una grupalidad.

Para cllo es necesario un sistema de signos y simbolos codificados de tal manera
que sean traducibles en la experiencia de cada uno de los individuos que conforman a
un grupo; un lenguaje compartido que parte de las nociones de continuidad y discon-
tinuidad inmersas en el “signo lingtiistico” (Saussure, 1970). Este sistema lingliistico le
da un significado “arbitrario” a un signo, debido a que se trata de un cédigo elabora-
do por la cultura; por lo tanto, cambia de grupo en grupo, mientras que el significante
es un simbolo del signo presente en la naturaleza. Asi, “el signo es natural, el signi-
ficante y simbolo son individuales y el significado es cultural” (Lévi-Strauss, 1984b).

Por ello vivir en una grupalidad determinada, conviviendo con otros individuos
de la misma especie, requiere de un sistema lingtiistico que permita un mejor flujo de
la comunicacién, con una codificacién por medio de la cultura para los signos,
simbolos, significantes y significados de la naturaleza que permita el entendimiento
entre los miembros de la sociedad-cultura, para la creacién de nuevas relaciones y
el sustento de las ya existentes.

De esta manera el efecto de la cultura sobre la naturaleza consiste en generar dis-
continuidades sobre una continuidad debido a la “demarcacién”, que es el mecanis-
mo por el cual los procesos culturales inciden en dimensiones continuas, al establecer
diferencias inexistentes en la naturaleza (o que se dan de modo diferente). Esto es
cosificar la naturaleza, lo cual ocurre por la via del proceso ritual.

Una de las funciones del ritual es ser un medio de comunicaciéon de los sentimien-
tos mas profundos de la grupalidad a través de simbolos codificados en su naturaleza
lingtiistica; asimismo, crear “discontinuidades” dentro de la “continuidad” a través
de “demarcaciones”.

La demarcacién ordena los procesos sociales por medio de sistemas clasificatorios
que contienen dos dimensiones: a) limites arbitrarios y b) sistemas (Douglas, 1978), am-
bas con un significado simbdlico. Las demarcaciones poseen fronteras pertenecientes
al orden simbdlico, a marcas culturales, regidos por una logica diferencial que, aunada
a los limites arbitrarios, nos da dos niveles de sistemas: 1) simbolico y 2) clasificatorio.

Todo orden cultural parte de un sistema simbélico —significacion, simbolo, sentido
y significado— y uno clasificatorio —sistema de significado y control— (idem), al organi-
zar a las sociedades a partir de la accion simbolica, la cual permite ordenar, regular
y controlar a la sociedad mediante el orden hegeménico.

* Con esto nos referimos a la estructura lingtistica de Saussure: signo, significado y significante.
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Para que exista una coherencia unificadora de estos sistemas con el orden social son
necesarios los niveles de codificacion. Asi, los sistemas tienen dos tipos de codigo: a) res-
tricto y b) elaborado. La idea de comunicacion esta implicita en ambos modelos de c6-
digo. El cédigo restricto se refiere a la reduccion de la capacidad discursiva —oral—, mas
no expresiva —corporal o grafica—; mientras que el codigo elaborado se refiere a una
capacidad amplia de léxico verbal. Asi, lo que los codigos restrictos pierden en libertad,
lo ganan en comunicacién, mientras que los codigos elaborados pierden comunicacién
al ganar libertad, proporcionada por la diferenciacion en los limites arbitrarios, lo que

996

da una estabilizacién a los “estados™ por la condensacion de la “comunicacién” por
medio de la diferenciacién simbélica.

Para lograr la comunicacién por medio del “ritual” es necesario realizar una accién
que represente mas alld de su significado, esto es, una “accién expresiva” inmersa en
un “orden simbolico” y en el modelo de coédigo restricto. En otras palabras, un codigo
restricto es la parte del sistema de comunicacion que permite expresar mejor los senti-
mientos, percepciones y experiencias de los individuos —a partir de que representa mas
de lo que significa y significa mas de lo que representa—, inmerso en la significaciéon
simbolica de las culturas. Asimismo posibilita la proyeccién del mundo interno de los
individuos, al introyectar lo exdgeno y generar vinculos interpersonales —experiencias
compartidas—. De esta manera, los rituales forman parte de la comunicacién debido
a que son sistemas simbolicos complejos vinculados con la “creencia” —cosmologia,
cosmovision, cosmogonia, hierofania, metaecologia—y lo sobrenatural “con el orden de
las relaciones sociales y con los procesos de crecimiento y desarrollo de los individuos”.

El ritual, como medio de comunicacién de los sentimientos mas profundos de la
colectividad, permite la reestructuracién y creaciéon de nuevas relaciones entre los
individuos. En este sentido tiene la funciéon de “ser el dispositivo mediador o refor-
mulador de lo cotidiano con el conflicto social”.

El orden social se ve influido por una serie de tensiones-distensiones’ que le son
dadas por el ritual y el antirritualismo. Este tltimo intenta abolir la comunicacién por
medio de sistemas simbolicos complejos (idem). Pertenece al modelo de codigo elabora-

¢ El estado es la forma por la cual se puede pasar libremente de un lugar o posicién a otro dentro
de una cuadricula sociocultural, con lo que se pierde la rigidez del estadio.

7 La estabilidad se da en funcién de los movimientos tensionantes y distensionantes que provoca el
continuo estabilidad-inestabilidad. Es decir, cuando los movimientos tensionantes y los distensionantes
tienen la misma fuerza, se crea un orden que se puede romper mediante presiones de fuerza, las cua-

les representarian una tensién o distensién de mayor magnitud que el resto (véase Lizarraga, 1995).
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do, que es un movimiento de alejamiento, esto es, de tensiéon, mientras que el ritual es
un movimiento de acercamiento, al ser un codigo restricto que permite la delimitacion.
De esta forma el antirritualismo se interpreta como una etapa de transicién, mientras
que el ritual se le da el significado de reformulador del orden social.

Para “confirmar” el nuevo orden social se necesita de la “ceremonia ritual”; es de-
cir, la ceremonia como conjunto de instituciones politicas y sociales llevara el nuevo
orden a un estado transitorio de estabilidad.

Dicho lo anterior se observa que la funciéon del ritual es “la significacion de la linea
divisora, el delimitar, consagrando la(s) diferencia(s), a partir de las transformaciones
dadas por el paso de los estados (bioldgicos y socio-culturales), mientras que la cere-
monia va a confirmar las diferencias expresadas en el ritual”.

Este tipo de comunicacién social y cultural destacara el problema de la institucion,
al darle significado a las diferencias biolégicas y socioculturales. La diferencia “ins-
tituye” una separaciéon que de otra manera careceria de legitimidad. Legitimar dos
aspectos, el orden social —clasificaciéon social— y el orden mental —categorias logicas—
permite institucionalizar el ritual, al volver “natural” un limite arbitrario.

Esta consagracion y confirmacién de las diferencias nos da dos niveles de accién:

1. La capacidad de actuar sobre lo “real” a partir de su representacién proviene
de un discurso autorizado, conectado con el poder —orden hegemonico.

2. Instituir o constituir una identidad, que permite la continuidad, permanencia
y trascendencia del grupo sociocultural a partir de la libre aceptacién de la historia,
tradiciones y costumbres de la colectividad.

Estos dos niveles de accién conforman la funcién principal del ritual: “cohesionar
al grupo sociocultural y reavivar la memoria histérico-colectiva a través de la institu-
cionalizacién de la costumbre y la tradicién”.

A manera de resumen, podemos decir que el ritual es la forma en que se trans-
forma la dimensién lineal en ciclica como parte de la reproducciéon sociocultural,
expresado por comportamientos que recrean eventos del pasado en el presente y del
presente proyectados al futuro, con lo que se recrea la dinamica temporo-espacial en
bucle y se expresa el devenir socio-historico-cultural de los grupos humanos.

Al tratarse de cédigos de comunicacién, permiten la integraciéon, cohesiéon y per-
manencia de los grupos socioculturales, asi como de las tradiciones y costumbres que
integran la identidad de los miembros de la colectividad, con lo que se obtiene acceso
a la trascendencia y se posibilita la abolicién del deceso. Con esto podemos entender
que la muerte no s6lo es un suceso bidtico, sino que abarca las esferas biopsicosocio-

cultural; por lo tanto, no podemos revisarla ni estudiarla desde una sola perspectiva.
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La muerte humana es un evento que debe tratarse desde una perspectiva transdisci-
plinaria: debe observarse desde diversas perspectivas y angulos de acercamiento a fin
de comprender la complejidad que la envuelve.

La muerte nos ofrece la definicién de la otredad y la mismidad. Aquel que no
es de nosotros se encuentra muerto. Si no se pertenece a una sociedad-cultura, se
sufre de la muerte sociocultural. Los otros son los que se mueren: jamas nosotros.
El cadaver tendido es el de otro, no el mio; por eso no se puede experimentar la
muerte propia, sino sélo la de los demas, y sobre todo la ruptura de las conexiones
interpersonales de las personas con las cuales convivimos.

Sufrimos la muerte en el transito de los diversos roles y papeles que vamos ocu-
pando en la cuadricula social, pero también la sufrimos en el ambito psicoafectivo,
en la medida que perdemos en nuestra existencia a las personas objeto de nuestros
mas intimos afectos. El cadaver no es el final de la existencia, como tampoco lo es
el cuerpo muerto. La muerte se presenta de diversas formas y el fin es el mismo: la
apersonalidad. En el momento que no queda ni un apice de nuestra existencia, ya

sea como recuerdos, imagenes, etcétera, es cuando acaba la existencia.

La idea de la muerte. Ideario e ideologia

Tal vez porque responde a las exigencias mas profundas de lo inconsciente, lo ima-
ginario se expresa al mismo tiempo en el plano de lo vivido-representado —fantasias-
creencias y sistemas teologicos o filosoficos—y de lo vivido-actuado —pulsiones-actitudes,
comportamientos-rituales espontancos o litrgicamente codificados—. Més alld de las
diferencias espaciales y temporales, se puede senalar un cierto nimero de arquetipos.

Este imaginario ha impelido al ser humano a concebir y elaborar sistemas de
creencias de una complejidad prodigiosa, a fin de preservarse de los efectos disolven-
tes de la muerte, pues parafraseando a Comte la humanidad se constituye por mas
muertos que vivos. Estos sistemas buscan tres objetivos fundamentales: tranquilizar al
humano, revitalizar al grupo al que los decesos perturban y disminuyen, y normalizar
las relaciones entre los vivos -mundo visible— y muertos -mundo invisible.

Uno de los procedimientos mas eficaces para oponerse a los efectos destructivos
de la muerte consiste en hacer de ella una aniquilacién sélo de la apariencia sensi-
ble, es decir, del individuo. La muerte se vuelve asi el transito del individuo hacia lo
colectivo, considerado en lo que tiene de mayor solidez: la comunidad de los antepa-
sados. Desde una perspectiva de psicoanalisis existencial, incluso cabria preguntarse
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si la comunidad de los antepasados no sera la forma trascendida, hipostasiada de la
conciencia del grupo, una proyeccion en la utopia -mundo ideal— del deseo grupal de
perdurar. También cabria considerar de esta manera la distincién entre los antepa-
sados recientes, que conservan sus nombres, susceptibles de reencarnarse o renacer
en sus descendientes, y los antepasados lejanos, por lo general anénimos, con la ex-
cepcién de los grandes fundadores. Los “muertos renacientes” reflejan de modo mas
directo una superacién de la muerte.

Entendida de este modo, la muerte se define como transicion, pasaje, cambio de
estado. Es también la prueba iniciatica para el difunto que, caminando en el mas
alla, debe vencer dificultades maltiples y esforzarse por merecer su estatuto de ante-
pasado, o si se prefiere de renacimiento. Por altimo, la muerte se llega a convertir en
una condicién para la renovacion —el viejo imponente se reencarnara en un niflo—y
fuente de fecundidad —muerte ritual del anima— con fines religiosos —sacrificios hu-
manos; por ejemplo, la crucifixién de Jestas de Nazaret.

Como lo demostré Jung, estamos en presencia de un arquetipo universal que es-
tructura al pensamiento “arcaico” —Malasia, Polinesia, la América indigena—, organi-
za la conciencia onirica, enriquece la creacion literaria o artistica y otorga un sentido
a las practicas del ocultismo, del espiritismo y de la liturgia cristiana de la actualidad.

Esta idea sobre la muerte y su abolicién intenta, junto con la concepcién de la
misma, domar, dominar y domesticar a la finitud. La muerte como paso y no como
liquidacién de toda forma de vida y existencia suprime la angustia ante la finitud y
postbilita la emergencia de nuevos roles sociales, al tiempo que confirma el paso entre
éstos por medio de la ceremonia ritual. Asi, la muerte se vuelve parte de la existencia
de la comunidad y de los individuos y a la vez se transforma de un hecho en un es-
tado. Este discurso es el sustento de la ideologia de la muerte: la muerte domesticada
que se encuentra en casa mediante el recuerdo de los que “se nos adelantaron”, en
comunién constante con los miembros de la comunidad. Se trata de una ideologia
que representa a los sistemas de esperanza y el pensamiento magico-religioso que
conforma a las comunidades y sociedades-cultura.

Aln quedan muchas preguntas y respuestas en el aire concernientes al tema de
la muerte, el cual obsesiona al ser humano, pero también es una forma indirecta
de entender la verdadera razén por la cual se estudia: la vida. Un continuum de tiempos
biolégicos, psiquicos, sociales y culturales relacionados con una serie de eventos tem-
porales en un espectro de espacios —gestacién, nacimiento, crecimiento, maduracion,
reproduccion, vejez y fallecimiento—. En muchas ocasiones se toma a la muerte como

parte de los estadios de la vida y al mismo tiempo se le considera como contrario de ésta.
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De thanatos a la mors vera

Ya sea que la muerte se entienda desde la perspectiva (bio)légica u (onto)logica, la
muerte se Nos presenta Como un suceso que atemoriza, genera angustia, se configura
como un estado ansiégeno, marcado por una total incertidumbre y una imagen cao-
tica del mundo por parte de los que han estado expuestos a la finitud y la pérdida. El
problema de consuno con la idea de la muerte es su particularidad de constituir un
evento biotico definido, pero desconocido en la experiencia. Lo que provoca un caos
emocional es lo desconocido, el “no objeto” que afecta el nivel psiquico como algo in-
determinado y perceptible. Esta idea es la que provoca la angustia de finitud. Para re-
solver esta angustia, el fenémeno humano crea simbolos contenidos en los mitos y ritos
de diferentes cultos o religiones, asi como idealiza e institucionaliza la forma de morir.
Elideal de muerte en la mayoria de las culturas es el de una buena muerte, lo cual
se traduce en la verdadera muerte, no aquella que atemoriza, sino la que se espera
con la esperanza de reivindicar la vida que se aleja y abrazar la nueva vida que
emerge en un nuevo horizonte creado y aceptado a partir de la cultura y religion.
Las “representaciones religiosas” que son de gran fuerza sugestiva y emocional, tal
como lo muestra la historia, forman parte de las representaciones colectivas. En su
lenguaje simbélico los mitos atesoran nuestra esencia y nos hablan de la profundidad
de nuestro ser psiquico. En particular, los mitos relacionados con la muerte refieren
al regreso al vientre materno, de ahi que se suponga que los difuntos renacen. Asi,
estos mitos encierran simboélicamente un renacer, con lo que se completan los opuestos
vida-muerte y creaciéon-destrucciéon. En el fenémeno humano la muerte no es sélo re-
conocida como un hecho, como lo hacen los animales, ni siquiera como una pérdida
irreparable, sino que ante todo se le concibe como la transformacién de un estado
a otro. Para la conciencia de la especie sapiens el ciclo vida-muerte es una ley de la
naturaleza. El hecho de creer que esta transformacién conduce a otra vida donde
se mantiene la identidad de lo transformado indica que la imaginacién irrumpe en
la percepcién de la realidad y que el mito también irrumpe en la visiéon del mundo.
En la mitologia griega Tanatos era la personificacion de la muerte no violenta. Su
toque era suave, como el de su hermano gemelo Hipnos, el suefio. T'anatos era una
criatura de una oscuridad escalofriante, por lo comun representado como un hombre
joven alado con barba que llevaba una mariposa, una corona o una antorcha invertida
en las manos, la cual se le apaga o se le cae, ademas de una espada sujeta al cinturén.
Homero y Hesiodo lo consideraban hijo de Nix, la noche, y sugerian que ambos
hermanos, Tanatos e Hipnos, discutian cada noche sobre quién se llevaria a cada
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hombre, o bien que el suefio anulaba cada noche a los mortales en un intento de
imitar a su hermano mayor.

Ténatos se hace presente como fuerza transformadora cuando tomamos concien-
cia de nuestra finitud, cuando emprendemos un viaje a lo profundo de nuestro ser
que nos conduce al cambio; sin embargo, para cambiar hay que dejar morir y salir
del trauma, de modo que una vez mas se contacta con Eros como una fuerza creativa
que nos habla de nuestra necesidad de trascendencia.

Asi, Téanatos —o el thanatos— representa la buena muerte, la muerte del héroe y
la muerte que llega con el suefio. Nos habla de la muerte deseada, mas no como la
posibilidad del suicidio, sino como aquella que implica finalizar y cumplir con el
destino para el que se fue enviado como mandato divino.

La idea de la buena muerte perdura a través del tiempo y el espacio y se mantiene
hasta nuestros dias, con sus variaciones. A la idea de Tanatos se le incluye el sacrificio
y la recompensa por las buenas acciones y ya no sélo por el destino manifiesto de las
personas. Esta vision del cristianismo se refleja en las oraciones de santa Teresa de Jesus:

Ven muerte tan escondida
que no te sienta venir
porque el placer de morir

no me vuelva a dar vida.

La buena muerte se convierte en el final de una vida de abstinencia, de sacrificio,
donde se vera recompensada con una mejor vida que la que se tuvo en el “mas aca”.
Para el cristianismo, la muerte representa el pecado; por lo tanto, morir simboliza la
verdadera vida. Una vida de pecado implica la muerte, el fin en esta vida, mientras
que una vida de rectitud se abre paso hacia la vida eterna. Continda santa Teresa
de Jesus:

¢Qué muerte habra que se iguale,
a mi vivir lastimero,

pues si mas vivo mas muero?

Asi pues, la buena muerte se ha ido (trans)formando desde la idea de thanatos hacia
una mors vera, hasta llegar a nuestros dias: la muerte sin dolor, la finitud abolida, la
aceptacion de un mas alla, la esperanza de vida, al mismo tiempo que los deudos
mantienen una postura de sanacién y de resignacion.

ANO 3, NUM. 4, ENERO-JUNIO DE 2014 ¢ 69



J. Erik Mendoza Lujan

La muerte no es misterio temible.

Tt y yo la conocemos bien.

No tiene secretos que pueda conservar
para turbar el suefio del hombre bueno.
No apartes tu cara de la muerte.

No temas que te prive de la respiracion.
No le temas, no es tu amo,

que se abalance sobre ti, mas y mas veloz.
No es tu amo, sino el servidor de

Tu Hacedor, de lo que o Quien

Cred la muerte y te cred

Y es el Gnico misterio.

El libro de los enunciados.

Aun cuando el ser humano moderno posee mecanismos para entender y racionalizar
la muerte, persiste la angustia de nuestra finitud. Por tal motivo buscamos construir,
(re)construir y realizar (meta)morfosis del ideal de muerte. A fin de cuentas, a la hora
final, en el momento de la muerte, en palabras de Jean de La Fontaine: Le plus semblable

aux morts meurt le plus a regret (“El mas semejante a los muertos muere con mayor pesar”).
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