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El ser humano es tiempo. La temporalidad es nuestro activo vital. De este modo,
aparece como inevitable el estudio de la temporalidad si se quiere comprender bien
cualquier realidad humana.

El objetivo consiste en exponer el impacto que ha tenido en los jévenes la
concepcién atomizada del tiempo propia de las redes sociales como TikTok o
Instagram en la construccién de su identidad individual. Partiendo de la
concepcién bergsoniana del tiempo como continuidad vital se verd cémo la
desintegracion de la continuidad temporal y la absolutizacién del instante han
generado una desintegracién de la identidad y una falta de sentido.
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1. Introduccion: el ser humano como ser esencialmente temporal

na realidad inexorable del ser humano (a pesar de lo que se pretende desde el transhumanismo)

es que algun dia moriremos. El gran filésofo espafiol Rafael Alvira solia decir (citando a su

maestro Antonio Millan-Puelles) que la muerte es lo mas metafisico que hay, pues es la Unica
posibilidad que siempre se puede dar en cada instante de nuestra vida. La muerte entonces se convierte
en un acontecimiento vital inevitable a la vez que inescrutable, pues no sabemos en qué momento nos
llegara.

Esta parte tragica esconde, sorprendentemente, un lado constructivo de esencial importancia: la
muerte, paraddjicamente, ayuda a dar cierto sentido a la vida. La muerte, como fin de nuestro discurrir
temporal, marca un limite en el tiempo. Este hecho evidencia un primer punto capital para comprender
la realidad antropolégica del ser humano: el tiempo es limitado, el tiempo se acaba.

Darnos cuenta de este punto (no sélo conocerlo, sino interiorizarlo vitalmente) supone un
crecimiento de madurez personal, ya que entonces aparece frente a nosotros una de las preguntas mas
importantes de nuestra vida que debemos responder: qué hacer con el tiempo de nuestra vida.

Esta cuestion nos lleva a otro elemento antropoldgico esencial: averiguar qué hacer con nuestro
tiempo es a la vez buscarle un sentido a la vida. S6lo teniendo un fin que da sentido a mi vida puedo saber
qué hacer con mi tiempo; de lo contrario hago cosas, pero el tiempo que se le dedica es tiempo perdido
ya que no se ha integrado dentro de un proyecto de vida.

Un proyecto de vida realza la importancia de nuestra temporalidad. Como la muerte es algo inevitable
percibimos que nuestro tiempo es escaso ya que no podemos hacer todo lo que nos gustaria: hay mas
opciones que tiempo para realizarlas. Por ello, hay que elegir: dedicarle tiempo a unas cosas y dejar de
lado otras. Esto convierte al tiempo en nuestro activo vital. El valor de las cosas dependera en parte del
tiempo que les destinamos. Por ello, cuando le dedicamos tiempo a alguien genera en el otro un
sentimiento de gratitud ya que eso significa que le estamos valorando: le damos parte del tiempo de
nuestra vida. O, mejor: le damos parte de nuestra vida. Por ello, como sefiala Alvira, en una vida infinita
nada de lo que hiciéramos tendria valor para nosotros: “Si nuestra existencia fuese —como sin duda lo
es ahora— pasajera, pero no sufriera la muerte, entonces nada de lo que nos ocurriera tendria
significado relevante alguno, pues en el infinito de posibilidades futuras nada presenta verdadera
importancia” (Alvira, 1999, 221).

Con lo visto se puede comprender cdmo la muerte da cierto sentido a la vida al otorgarle valor al
tiempo, y eso implica la elaboracién de un proyecto de vida que pasa a su vez por la biusqueda de un
sentido, un saber qué hacer con nuestro tiempo, en otras palabras: la vida como una continuidad vital
en aras a un fin establecido. Esta continuidad vital es por lo tanto inherente al ser humano y resulta
imprescindible para lograr una vida feliz. Esta continuidad a su vez es la que nos va constituyendo como
un yo: nuestra identidad consiste en la adecuada integracidn de nuestro vivir.

Visto esto, el objetivo de este trabajo consiste en analizar el impacto que ha tenido en los jévenes el
haber vivido en una concepcién atomizada del tiempo propia de las redes sociales, como TikTok o
Instagram, en la construccién de su actual identidad. Para ello, en primer lugar, se partird desde la
concepcion bergsoniana de tiempo para explicar la continuidad psicolégica propia del ser humano.
Posteriormente se estudiara la realidad temporal del instante como un absoluto discontinuo que rompe
con la continuidad temporal de la vida y que resulta incompatible con la elaboracién de un proyecto
vital, llevando asi a la desesperacion y al sinsentido. Tras esto se vera de qué modo la concepcion
atomizada del tiempo presente en las redes sociales (que implica la absolutizacion del instante) genera
una desintegracion de la continuidad temporal. Esto ocasiona a su vez una erosion de la unidad de la
identidad personal, sobre todo en los jovenes (al no ser capaces de integrar los momentos de su vida),
causante de varios de los problemas que encontramos hoy en ellos: la imposibilidad de la espera, la
ausencia del sentido, el aburrimiento, el aislamiento o la desesperanza. Finalmente se concluira
sugiriendo diversas vias para recuperar la identidad perdida y fragmentada.

2. Larealidad de la experiencia psicoldgica como continuidad vital

Henri Bergson es conocido sobre todo por su nocion de tiempo, entendida como duracién. En el inicio
del Ensayo el francés advierte que normalmente solemos equiparar la naturaleza de los estados de
conciencia, sentimientos o emociones, con distintas magnitudes espaciales, como puede ser el tamafio
de los cuerpos. Afirma que, en un principio, parece de sentido comtn poner al mismo nivel expresiones
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del tipo “en invierno hace mas frio en Burgos que en Madrid” con otras donde interviene el espacio,
como podria ser “la Torre Foster es mas alta que la Catedral de Segovia”.

Bergson afirmara que esa comparacién es un error, puesto que cuando hablamos de un mas o un
menos en las intensidades lo que en verdad estamos haciendo es espacializar esas intensidades y, por
lo tanto, desnaturalizar la realidad a la que nos referimos:

Es, pues, de creer que traducimos lo intensivo en extensivo y que la comparaciéon de dos
intensidades se efectda o por lo menos se expresa por la intuiciéon confusa de una relacion entre
dos extensiones. Pero es la naturaleza de esta operacion la que parece dificil de determinar.
(Bergson, 2006, p. 17).

Bergson concluira que, tanto se trate de sentimientos profundos o de la intensidad de sensaciones
superficiales, la intensidad de todo tipo de sentimientos “consiste siempre en la multiplicidad de los
estados simples que la conciencia distingue en ellos confusamente” (Bergson, 2006, pp. 33-34).

De ello el francés afirmara la intuicion de una duracién en nosotros como un fluir, una sucesion donde
no cabe simultaneidad. Ninguno de los momentos de la vida son iguales; por eso, no son repetibles:

Nuestra concepcion de la duraciéon no tiende a nada menos que a afirmar la heterogeneidad radical
de los hechos psicolégicos profundos y la imposibilidad para dos de ellos de asemejarse por
completo, puesto que constituyen dos momentos diferentes de una historia. (Bergson, 2006, p.
40)

Como el tiempo real que encontramos en la conciencia es continuidad, multiplicidad cualitativa, no
se pueden medir los estados de conciencia: “Los momentos en una duracidn real no se detienen ni se
conservan para poder ser comparados con el siguiente y, por lo tanto, poder ser medidos. El tiempo
medible no puede ser el tiempo real” (Chacén, 1988, p. 58).

Tal intuicion de la duracion le llevara a comprender la vida (tanto psicolégica como ontolégica) como
una continuidad vital, un constante fluir que nos permite hablar de pasado, presente y futuro. Asi, en el
presente se da una conexion entre pasado y futuro: el presente enfocado en el futuro es la percepcion
dada a la accidn; el presente que mira al pasado es el recuerdo. Por ello en nuestra continuidad vital
psicolégica no existe el instante:

Nunca existe para nosotros lo instantaneo. En aquello que denominamos a través de este nombre
ya entra un trabajo de nuestra memoria, y en consecuencia de nuestra conciencia, que prolonga
los unos en los otros, de manera de captarlos en una intuicidn relativamente simple, momentos
tan numerosos como se quiera de un tiempo indefinidamente divisible. (Bergson, 2010, p. 87)

Por lo tanto, resulta innegable establecer la experiencia psicologica de nuestra identidad personal como
una continuidad vital. Sin embargo, tal continuidad puede romperse si nuestro vivir psicologico se
enfoca fuera de toda continuidad. Esa es la experiencia del instante.

3. La continuidad vital y el instante como ruptura

La continuidad vital es indispensable para una vida feliz. Para comprender bien este punto resulta
conveniente pararse en las consideraciones que Aristoteles hizo sobre la felicidad.

En su Etica a Nicémaco Aristételes empieza afirmando que toda actividad que hace el ser humano
estd orientada a un fin, y todos los fines intermedios también se orientan a este fin, que segtn él debe
ser lo bueno y lo mejor (Cfr. Aristételes, EN, 1094a1-23). Esto significa que el fin dltimo es el que da
sentido a las demas acciones, pues todas se orientan a éste. Sobre el nombre de ese fin, continda
Aristoteles, “casi todo el mundo esta de acuerdo, pues tanto el vulgo como los cultos dicen que es la
felicidad, y piensan que vivir bien y obrar bien es lo mismo que ser feliz” (Aristételes, EN, 1095a15). La
felicidad es el bien perfecto ya que “la elegimos por ella misma y no por otra cosa” (Aristdteles, EN,
1097b1). Hay bienes que se pueden elegir por si mismos (como el honor o el placer) pero a la vez se
quieren por lo que procuran; por ello no son ultimos, puesto que se eligen en funcién de lo que se cree
que se obtendra de ellos, a saber, la felicidad.
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Vemos por lo tanto como Aristételes establece la felicidad como fin de la vida humana. La definicién
que dara de ella el Estagirita es la de “una actividad del alma de acuerdo con la virtud” (Aristoételes, EN,
1098a15). Para nuestro propdsito interesa resaltar que Aristdteles define a la felicidad como una
actividad y no como un modo de ser o un tipo de posesion. ;Qué significa esto?

Toda actividad implica al menos dos elementos: desarrollo y continuidad. Desarrollo significa que no
es algo dado en un inicio, sino que consiste en un cierto despliegue fruto del vivir desde el que se va
alcanzando lo buscado, siempre con cierta constancia en el desplegar mismo; por su parte, continuidad
implica que hay un sustrato comun a lo largo de ese desarrollo, a saber: la accién desarrollada y el fin
que se busca con ella.

Que el fin de la vida (la felicidad) sea entendida como una actividad conlleva a su vez que no basta el
instante para que uno sea feliz; al contrario, supone “una vida entera” (Aristoteles, EN, 1098a18). Por la
misma razén Aristoteles afirma, aunque pueda sorprender, que los nifios no son capaces de ser felices
(Cfr. Aristoteles, EN, 1100a) ya que la felicidad requiere de una virtud perfecta y de una vida entera, y
tanto los nifios como los adolescentes no han tenido tiempo suficiente para un vivir de esa clase; pueden
sentirse felices, puesto que como también indica el Estagirita los nifios son ddciles en la pasién; sin
embargo, no pueden todavia ser felices pues no han podido todavia desarrollar tal actividad. El problema
tanto de los jovenes como de quienes tienen un caracter juvenil esta en “vivir y procurar todas las cosas
de acuerdo con la pasidn” (Aristoteles, EN, 1095a9). Como se vera mas adelante el vivir s6lo segun la
pasidn excluye la posibilidad de la felicidad ya que se desecha toda forma de actividad entendida como
una continuidad vital para atender Unica y exclusivamente a lo instantdneo propio de lo placentero.

Con lo visto se puede concluir la necesidad de una continuidad vital propia de la actividad en que
consiste una vida feliz. Asi, la falta de continuidad necesariamente afectara a la felicidad, pues ésta
implica recorrer un trayecto con sentido. Por ello es comtn escuchar de una persona que dice ser infeliz
que no le encuentra sentido a nada; no encontrar sentido implica una falta de proyecto en la vida, de una
continuidad vital.

El sentido de nuestra vida que da cuenta de nuestra actividad es lo que absolutizamos como fin y alo
que relativizamos todo lo demads. Sobre ese absoluto vamos construyendo nuestra identidad, que es
nuestro vivir a lo largo del tiempo de la vida.

Ahora bien, es imposible que en la vida el ser humano no identifique un algo como un absoluto. Todo
ser humano por naturaleza necesita absolutizar, tal y como observa brillantemente Alvira: “De lo que el
ser humano no puede librarse es de tener una relacién con el absoluto. La vida implica continuas
relativizaciones, pero relativizar es imposible sin presuponer un absoluto” (Alvira y Hurtado, 2023, 25).

Por todo ello, en la medida en que la pregunta por el fin de la vida se diluye el sentido de ésta se va
perdiendo. Asf, la proyecciéon del vivir seglin un fin se acota y eso genera que, aunque todavia se pueda
dar cierta continuidad vital, cada vez se vayan absolutizando cosas mas triviales y superfluas.

Sin embargo, la continuidad vital desaparece cuando no hay capacidad de proyeccidn ni de retencién:
cuando no hay un fin distinto del ahora. En otras palabras, la desaparicidn absoluta del proyecto vital se
da cuando se afirma absolutamente lo que se da plenamente ahora: el instante. El proyecto vital es el
sustrato que teje y da continuidad a nuestra temporalidad; la absolutizacién del instante implica la
pérdida de todo fin y el olvido de todo sentido.

Ademas, tal absolutizacion llevara también consigo la fragmentacion de la identidad personal. Toda
identidad supone una armonia en nuestro vivir. Esto implica que para que se dé una identidad
equilibrada nuestro presente debe ser armdnico con nuestro pasado y con nuestro futuro. Todo
desequilibrio en la constitucién de nuestra identidad supone (al menos): o un pasado que no se ha
sabido integrar en nuestro presente; o un presente que no se vive en continuidad con lo que hemos sido
y con nuestro porvenir (no sabemos dénde estamos); o la proyeccién de un futuro que nos resulta
imposible acoplar con nuestra realidad actual. Todo esto significa que la vida es una integracion (Cfr.
Alvira, 2006, 20) de pasado, presente y futuro, y que la infelicidad aparece cuando ésta no puede darse.
Por ello como se vera después la depresiéon ha aumentado con el uso de las redes sociales. Asi, la
integracion del vivir desaparece cuando se vive absolutamente en el instante, desapareciendo toda
posibilidad de continuidad vital.

El instante es un todo que dura nada: el instante se basta a si mismo y no necesita de algo externo a
él para comprenderse o constituirse. De ahi que el instante sea una experiencia de totalidad. Esto ultimo
significa que, al ser una experiencia de totalidad, no hay nada fuera de él, por lo que el instante esta
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rodeado de dos nadas respecto a si mismo (de lo contrario se daria cierta continuidad). Por ello “no
podra transportar su ser de uno a otro instante para hacer de él una duracién. Ya el instante es soledad...
Es la soledad mas desnuda en su valor metafisico” (Bachelard, 1999, p. 11).

Si el instante es experiencia de totalidad supone la ruptura de toda continuidad, pues un todo
absoluto es aquello que no es capaz de relacionarse con un otro. Toda relacién implica tener algo en
comun; para que un todo absoluto pudiera relacionarse con algo deberia tener un elemento fuera de si
para relacionarse con ese otro, pero entonces ya no seria un todo absoluto sino, como mucho, relativo?l.
El instante es como un punto que rompe con el fluir de la temporalidad y de la continuidad vital:

El instante es un puro limite; es un puro punto, un punto del tiempo (Zeitpunkt). Un punto del
tiempo no es tiempo, ni tampoco una parte del tiempo. Esto tltimo se sobreentiende, supuesto
que el tiempo sea algo continuo, algo que se compone de partes cada vez mas pequefias de tiempo
sin poder llegar a parte minimas. (Inciarte, 2004, p. 100)

De ahi que el instante como absoluto suponga la absoluta discontinuidad vital: “La idea de lo
discontinuo se impone sin la menor sombra de duda” (Bachelard, 1999, p. 13). Si es la absoluta
discontinuidad vital implica que es un todo independiente en el que, como se ha dicho, no hay nada antes
ni después de él (pues si no no seria discontinuo) mas que otro instante absolutamente distinto al dado.
Por ello todo instante debe nacer y morir a la vez: “El instante, como momento dado entre el ser y el no-
ser (a ninguno de los cuales se reduce aisladamente), nace y muere también simultaneamente” (Alvira,
2006, p. 18). Asi lo vio agudamente Nietzsche cuando afirmé que “en cada instante comienza el ser”
(Nietzsche, 1997, p. 305).

Por otro lado, si el instante supone una experiencia de totalidad implica también cierta experiencia
de plenitud, pues un todo es aquello alo que no le falta nada. Por esta razon toda experiencia del instante
implica un vivirlo intensamente:

La nocién de instante, entendido este término como andlogo temporal de la eternidad, hace
relaciéon a la intensidad completa de la vida. Desde luego, esta nocién no es la propia ni del
concepto comun ni del aristotélico del tiempo, que implican la idea de desgaste, de cambio. El
modo de concebir el tiempo como cambio es en cierto modo incompatible con la nocién de
instante, dado que se acaba entendiendo la realidad como un mero proceso. (Alvira, 2006, pp. 18-
19)

Si el instante implica un nacer y morir a la vez, y sélo le sucede otro instante completamente distinto,
de ello se derivan dos consecuencias: por un lado, que en cada momento? de la vida absolutizamos el
instante que se nos da; por otro, que en cada instante nuevo no se puede incorporar nada del anterior o
del posterior (de lo contrario no seria un todo independiente). De ahi que la vida dada al instante pida
siempre mas.

Por ello el instante supone una agonia vital: se vive inensamente una plenitud instantanea seguida
de un vacio absoluto que busca ser rellenado a su vez con otro instante, y asi sucesivamente: es un
constante pasar en el que nada de lo dado se acumula y en el que persistentemente se busca la plenitud
en lo venidero. Esta nada que rodea al instante, esta soledad vital, a la larga acaba en desesperacién o en
depresidn. La vida feliz es de por si continuidad; sin embargo se busca la plenitud, no en el fin de la vida,
sino en el instante dado; la desesperacion por lo tanto es fruto de la incompatibilidad entre nuestra
esencial continuidad vital y la esencial discontinuidad y soledad vital del instante.

Hay que tener en cuenta que el instante es seductor por su experiencia de plenitud; pero es una falsa
promesa porque es una plenitud vacia, puesto que su darse es a la vez un dejar de darse; sin embargo
nosotros necesitamos mas (puesto que somos una continuidad vital): de ahi que nos volquemos mas
intensamente en el siguiente instante.

1 Tal y como lo comprendo, un todo es aquello que nada le falta. Ante esto, hay dos opciones: que permanezca en
si mismo, que es lo que entiendo como un todo absoluto (encerrado en si mismo); o bien que se dé o genere un
otro (no por necesidad ya que si no le faltaria algo, sino por amor), que es lo que concibo como un todo relativo o
relacional. De ahi que segun la teologia sea posible concebir a un Ser perfecto y relacional.

2 Mas adelante indicaré la diferencia entre momento e instante.
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En resumen, nuestro vivir busca la felicidad y eso implica un proyecto vital que dé sentido a nuestra
continuidad temporal; sin embargo, toda experiencia que rompa la continuidad vital nos sumergira
inevitablemente en una insatisfacciéon constante. Eso ocasionara la fragmentacion de nuestra identidad
personal al no existir la posibilidad de integrar nuestra vida en nuestro yo. De ahi que el instante
suponga una desesperacion vital. Veamos mas detenidamente las consecuencias que se derivan.

4. El instante como desesperacion vital y sinsentido

No han sido pocos los autores que han advertido la problematica existencial que supone para la
constitucion de nuestra identidad personal el no ser capaces de proyectarnos fuera de lo dado. Al ser el
instante la absoluta discontinuidad supone la absoluta desintegracion de la vida; por ello toda vida
basada en el instante genera una destruccion de la identidad puesto que no es posible incorporar en
nuestro ahora el pasado vivido y el futuro por venir. Sin que sea posible (debido al espacio) profundizar
en la extensidon o en la comprensiéon que requiere el tema veamos las posiciones de Kierkegaard y
Heidegger.

Kierkegaard (2008) sostiene que toda vida depende de ponerse en relacion con un Absoluto, que en
su caso es Dios. Esa autoposicion es una fundamentacion en el Absoluto en la que el yo es libertad al
haber escogido el Absoluto como verdad existencial, esto es, que “el yo se apoye de una manera ldcida
en el Poder que lo ha creado” (Kierkegaard, 2008, p. 34). En funcién del nivel de la fundamentacion del
yo Kierkegaard afirmara que el individuo puede encontrarse en distintos estadios existenciales. El que
aqui interesa es el estadio estético.

Segun el danés es posible eludir la responsabilidad que tiene todo ser viviente de realizar la sintesis
de su vida y eso ocurre cuando, en vez de elegir a Dios, el yo busca fundamentarse en si mismo. En ese
caso el ser humano cae en la desesperacion al haber traicionado la dialéctica de su ser y haber rechazado
a Dios como realidad que permite sintetizar su espiritu. El ser humano se acabara perdiendo en el
instante de lo inmediato: “El hombre que prescinde del infinito es un hombre mundano, que se
encuentra solo en contacto con lo inmediato, que da valor infinito a cosas que no tienen ninguna
importancia: la riqueza, los placeres sensibles, los honores” (Fazio, 2023, p. 95).

El individuo queda atrapado en una temporalidad que consiste s6lo en una sucesion de instantes
desvinculados de lo eterno, es decir, la absolutizacion de cada instante, pasajero y fugaz. Asi, “lo tinico
que hacen los hombres, precisamente con tal alocada biisqueda del instante, no es otra cosa sino echar
a perder la propia vida y la del préjimo, e incluso la del instante mismo” (Kierkegaard, 2013, p. 213). Al
perderse en lo inmediato, el esteta se entrega al placer y al deseo, que es lo que se da en el instante: “El
individuo es inmediato en el deseo mismo, y por muy elegante y refinado, por muy calculado que éste
sea, el individuo esta en él en tanto que inmediato” (Kierkegaard, 2007, p. 170).

Sin embargo, quien vive seguin el goce no se toma en serio a si mismo ya que vive segin algo exterior:

La condicién para el goce es, también aqui, una condicion externa que no esta bajo el control del
individuo, pues aunque diga gozar de si mismo, sélo goza de si mismo en el goce, y el goce mismo
esta ligado a una condicion externa. (Kierkegaard, 2007, p. 176)

Por ello el esteta, al instaurarse en la superficialidad de la vida y en la exterioridad del placer, adolece
de falta de espiritu, le falta la autoconciencia de un yo: tal individuo se acabard identificando con sus
estados de &nimo. De ahi que vivir en el instante suponga una inestabilidad vital.

A su vez al esteta, al vivir en el instante del placer, le resultara imposible comprometerse con nada
(pues todo compromiso implica estabilidad y continuidad). Por ello su vivir inestable estara basado en
el egoismo de si mismo. Al estar incapacitado para los compromisos el esteta o bien se perdera en la
insatisfaccion de lo finito o bien apostara por un infinito que, al no poder concretar ni realizar nada (por
su imposibilidad de comprometerse), supondra para él la angustia de un infinito abstracto:

Las infinitas posibilidades se identifican con la nada, ya que para que todo sea posible no debe

haber nada que sea real. La infinita posibilidad abstracta, el todo indeterminado, es la nada en la
que el alma humana se angustia. (Fazio, 2023, p. 91)
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Esta superficialidad y falta de compromiso implicara una indecisién vital. Si no puede decidirse por
nada caera en el aburrimiento e intentara evadirse mediante la diversién arbitraria de lo placentero
instantaneo, buscando superar la insatisfaccion de su estado en la esperanza vacia de un nuevo goce.

Este vivir supone una dispersidn vital. Saber disfrutar implica estar establecido en una continuidad
en la que integro lo dado. Quien vive en el instante se dispersa al no saber disfrutar de lo dado, puesto
que cuando lo tiene busca ya otra cosa; de ahi que el estadio estético devenga en hastio y desesperacidn.
Asi se ve que “toda concepcidn estética de la vida es desesperacion, y que todo aquel que vive de manera
estética esta desesperado, lo sepa o no lo sepa” (Kierkegaard, 2007, p. 177).

Por otro lado, Heidegger también considera (con diferencias notables respecto a Kierkegaard) que el
ser humano debe tomarse en serio su vida. No obstante, a diferencia del danés, sostiene que la verdadera
afirmacion del proyecto vital se da sélo desde la aceptacion de la muerte como destino inexorable, que
es cuando se vive una existencia auténtica. Sin embargo no todo el mundo se encuentra en esta situacion;
por ello distinguirda dos planos existenciales: los que viven buscando realizarse a si mismos como
proyecto vital y los que han olvidado o desistido de dicha tarea. Estos ultimos son los situados en el
plano 6ntico, el de la mera facticidad de los entes.

Es en este dltimo donde nos incumbe lo que afirma el alemadn pues son aquellos que viven sin
capacidad de proyectar, siendo rehenes del instante dado y viviendo una existencia inauténtica: “Puesto
que en ese modo inauténtico la existencia no es asumida como mi propio ser que he de construir, como
una posibilidad mia, la existencia se encuentra entregada a lo inmediato, a las cosas del mundo”
(Rodriguez, 1994, p. 103).

El individuo queda sumido en una existencia impersonal (sera un uno on un se), absorbido por la
masa: un se dice, se hace; vive en lo superficial, dejandose llevar por lo que le rodea, perdiendo todo
rasgo de autenticidad. Asi lo describe Heidegger:

No es él mismo quien es; los otros le han tomado el ser (...). En la utilizacion de los medios de
locomocién publica, en el empleo de los servicios de informacién (periddicos), cada cual es igual
al otro (...). Gozamos y nos divertimos como se goza; leemos, vemos y juzgamos sobre la literatura
y arte como se debe hacer (...). El uno, que no es nadie determinado y que son todos (pero no como
la suma de ellos) prescribe el modo de ser de la cotidianidad. (Heidegger, 2012, p. 146)

Tal concepcion implica una serie de caracteristicas propias de este ser impersonal. Asi, la existencia
mediocre del individuo llevado y absorbido por lo otros se pierde en el anonimato y la impersonalidad.
Es en lo impersonal donde surgira la charlataneria insustancial, el chismorreo intrascendente y una
habladuria vacia que se ahoga en la curiosidad, sin poder profundizar en nada y quedandose en la mera
superficie de todo (Cfr. Moreno, 2002, pp. 192-193). De este modo “el uno esta en todas partes, pero de
tal manera que ya siempre se ha escabullido de alli donde la existencia urge a tomar una decisiéon”
(Heidegger, 2012, p. 147). No puede por lo tanto afrontar el proyecto de su vida, perdiéndose asi en el
sinsentido de lo cotidiano.

Hasta aqui el andlisis de cémo Kierkegaard y Heidegger ven a quien vive segin el instante
(desprovisto de una continuidad temporal segiin un proyecto vital) y la formacién de la identidad
personal que se sigue de ello. No resulta sorprendente que tanto el esteta como el ser impersonal
encarnen rasgos similares a los que se pueden encontrar en los jovenes que consumen excesivamente
redes sociales. Teniendo en cuenta las caracteristicas expuestas veamos ahora como éstas se
manifiestan en la actualidad fruto de la atomizaciéon del tiempo de las redes.

5. La atomizacion del tiempo en las redes sociales y la fractura de la identidad

Es innegable el poder de las redes sociales sobre la poblacion, especialmente sobre la gente joven. En la
sociedad actual vivir implica estar conectado, y toda desconexion se percibe como una especie de
aislamiento social. De ahi que para formar parte de la comunidad parezca necesario estar presente en
las distintas redes sociales.

Sin embargo, resulta imprescindible conocer la dindmica de algunas de dichas redes para
comprender el impacto que su abuso puede causar en la formacion de la identidad personal, en concreto
en el caso de los mas jovenes que son quienes participan mas de esta realidad. Ya se ha visto en el
epigrafe anterior algunas de las consecuencias que genera para la construccién de un yo el vivir en la
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inmediatez de lo instantaneo. Sin poder ser exhaustivo debido al espacio querria indicar otros de los
problemas que se dan en los jovenes al haber construido su yo en un entorno social inmerso en las redes
sociales, impregnandose en su tiempo atomizado. Querria mencionar (aparte de la desesperacion y el
sinsentido ya vistos) el aislamiento, el aburrimiento, la incapacidad de espera y la desesperanza.

Se pueden encontrar varios estudios3 que relacionan el uso de las redes sociales con la depresién o
la ansiedad. Esto sin duda no es independiente de la constitucién temporal de las redes sociales. La
imagen, al igual que la sensacion, son propias del instante. No hay una mediacion sino que las captamos
tan pronto como se dan; de ahi que tanto imagen como sensacién estén estrechamente vinculadas al
placer.

El placer es instantaneo en cuanto que dura mientras se dé la fuente de placer y desaparece cuando
ésta no existe. Por esta razon en el epicureismo habia que vivir el placer con intensidad en cada instante:

La vida, pues, ha de ser exprimida intensamente a través, precisamente, del placer segiin medida.
Y el placer siempre se da en el instante. La vida, consiguientemente, se gana y se pierde en cada
instante. El instante no es un segundo o una milésima de segundo, sino el estado de intensidad
vital del acto placentero. En él no hay decadencia, no hay cambio alguno. El instante puede durar
asf segundos o minutos. El tiempo pasa exteriormente, pero no interiormente. (Alvira, 2006, p. 19)

El placer por lo tanto supone una intensidad vital desconectada de los otros instantes.

A su vez, al darse en el instante y ser éste la pura discontinuidad, los instantes de placer no son
acumulables entre si. Por eso Nietzsche (1997) vio con gran acierto que “todo placer quiere eternidad”
(p- 318). De este modo todo placer implica una experiencia de totalidad. Vivir en el instante supone
absolutizar una totalidad y, por tanto, prescindir de lo exterior, de lo ajeno al instante, lo que nos permite
hablar de la soledad del instante.

Siendo esto asi se ve bien cdmo el excesivo consumo de las redes sociales produce en los jovenes una
atomizacién de su continuidad temporal al estar existencialmente inmersos en el instante propio de la
mecanica de las redes, como TikTok o Instagram. Estas ofrecen su producto en un vivir acelerado, en un
sumergirse absolutamente en lo dado, generando un placer momentaneo que ansiara siempre otro mas.
La vida aparece totalmente fragmentada y subyugada ante lo ofrecido, construyendo asi una
personalidad dispersa y perdida que poco a poco la va imposibilitando para un vivir en la continuidad
temporal: “;Cémo pueden los distintos instantes establecer una sucesion si s6lo en su mero aparecer se
concentra la vida?” (Alvira, 2006, p. 19).

Sin sucesién no hay relacion y por lo tanto un otro. La soledad del instante lleva consigo el aislamiento
de uno mismo: “Mediante una especie de violencia creadora, el tiempo limitado al instante nos aisla no
solo de los demas, sino también de nosotros mismos” (Bachelard, 1999, p. 11). Perdemos capacidad
relacional y a la vez dafiamos nuestra integridad psicolégica ya que la falta de continuidad es
imposibilidad de integracién, y por lo tanto ruptura y dispersion de nuestro yo.

Por otro lado el instante de placer, al pedir siempre mas, nunca sacia puesto que es mayor nuestro
deseo de placer material que nuestra capacidad de placer. Eso lleva necesariamente a que uno acabara
cayendo en el aburrimiento.

A veces se dice que aburrirse es algo bueno. No comparto tal afirmacién. Si que creo que es positivo
saber desconectar del trabajo y tener tiempo libre sin nada programado, que es el sentido en el que
interpreto la frase dicha. Pero, en si mismo, el aburrimiento es nocivo en cuanto que significa que no sé
relacionarme con la realidad que se presenta: “El aburrimiento es un sintoma, una sefial de descontento
y de desprecio frente a lo que tenemos delante” (Ros, 2022, p. 26).

No es lo mismo “aburrirse con algo” que “estar aburrido”. En el primer caso no logro atender a lo
dado (todo “aburrirse con” implica un correlato) pero eso no significa que mi espiritu haya perdido la
capacidad de atencién. En el segundo caso mi espiritu no es capaz de volcarse con nada; vive en la
perpetua indeterminacion, en la prisién de su yo, incapaz de salir de él y atender a algo. Por ello todo
aburrimiento es soledad: es imposible que se comparta algo cuando estoy aburrido puesto que soy

3 Por ejemplo, Vidal, C., Lhaksampa, T., Miller, L., & Platt, R. (2020). Social media use and depression in adolescents:
a scoping review. International Review of Psychiatry, 32(3), 235-253.
https://doi.org/10.1080/09540261.2020.1720623.
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incapaz de establecer lazos con algo exterior. De ahi que al no haber un algo exterior el aburrido
experimente una relacién con la nada:

El aburrido es el que percibe el pasar del tiempo, en cuanto tal, como un vacio. Es la experiencia
pura del tiempo, un tiempo que carece de cualidad, de color, sonido y sabor. Experimentar el pasar
de un tiempo en el que no pasa nada. (Alvira, 2001, p. 63)

En esa experiencia pura del tiempo propia del aburrimiento no sentimos nada mas que a nosotros
pasando con el tiempo mismo. La experiencia pura del tiempo se revela en el aburrimiento en el cual
experimentamos el peso de la realidad:

El aburrimiento profundo va rodando por las simas de la existencia como una silenciosa niebla y
nivela a todas las cosas, a los hombres, y a uno mismo en una extraiia in-diferencia. Este aburrimiento
nos revela el ente en total (Heidegger, 2003, p. 31).

Por esta razon la insatisfaccién que produce el volcarse en el placer de las redes junto con la soledad
propia del aburrimiento generan una experiencia de desapego ante la vida puesto que no puedo
relacionarme con nada dado. De ahi que el aburrido, en la pura experiencia del tiempo, se viva inmerso
en una nada: “El aburrimiento y la inanicién son concretamente una continuidad en la nada”
(Kierkegaard, 2013, p. 261). Esta experiencia de la nada, fruto de la absolutizacién del instante, implica
una vida en la discontinuidad absoluta. Por ello el aburrido no vive la vida como novedad sino como una
eterna repeticion en la que no logra instaurarse en una continuidad vital, cayendo en la perpetua
repeticion del instante:

Para el aburrido cada instante es igual al anterior: nada sucedié en el pasado, nada sucedera en el
futuro, y por eso nada desfila por el presente. De esta manera, se pierde el ritmo temporal que da
tenor a la vida y la hace vibrar en modos diversos. Estar aburrido es una forma de vivir el tiempo
sin distinguir presente, pasado y futuro. (Granados, 2012, p. 337)

Como no existe proyecto (dado que se vive en la discontinuidad) no hay ilusién de cara al futuro dado
que no se experimenta novedad; asi, el paso del tiempo se vive como una losa que ahoga. La depresion
surge como la incapacidad vital de proyectar mi vida hacia un futuro que tenga relaciéon de continuidad
vital con mi presente. Cuando eso ocurre el peso del futuro me abruma ya que no concibo cémo
integrarlo con mi ahora. Una identidad personal desintegrada experimenta inevitablemente la soledad
del ahoray el peso de un futuro que se vive como algo ajeno a mi. De ahi que quien esta aburrido perciba
la angustia: “El aburrimiento interrumpe el comtn transcurrir de las horas haciendo las veces de una
afeccion que se ha de curar (...). El aburrimiento es tan doloroso que nadie en su sano juicio anhelaria la
angustia a la que nos somete” (Ros, 2022, p. 25).

Otro de los aspectos que se deriva de lo dicho es la imposibilidad de la espera. Es palpable que los
jovenes tienen cada vez mayor dificultad en permanecer atentos a lo dado. Es 16gico puesto que las redes
sociales les impulsa a vivir volcados en lo que esta por venir sin vivir una conexion con el ahora. La
aceleracion temporal constitutiva de las redes sociales genera una aceleracion vital que incapacita para
concentrarse en lo dado; eso se debe a una vivencia psicologica de desincronia entre el tiempo del yo y
el tiempo social: “Las indignidades de la espera en una cultura del instante, en otras palabras, son
también las molestias de no estar en sincronia con la modernidad” (Schweizer, 2010, p. 13). Uno no sabe
esperar porque experimenta la soledad del quedarse fuera de la comunidad a la que pertenece:

El que espera esta fuera de la sincronia con el tiempo, fuera de la comunidad “moral” y econémica
de aquéllos cuyo tiempo es productivo y estd sincronizado, o cuyo tiempo no necesita —
acostumbrados a la velocidad— experimentarse en modo alguno. La forzosa pasividad del que
espera le expulsa de la comunidad. (Schweizer, 2010, p. 14)

Aunque el instante implique soledad vital buscamos relacionarnos con los otros: surge entonces la

experiencia dramatica de querer estar conectado (en la renuncia a la espera) viviendo en la isla de la
soledad absoluta del yo.
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La incapacidad de la espera es fruto de la vivencia del instante. Quien espera proyecta algo en un
futuro que tiene relacién con su ahora: “Toda espera humana se manifiesta bajo forma de proyecto y
pregunta” (Lain, 1984, p. 545). Asi, toda espera se vincula a un proyecto vital:

El hombre vive esperando; su futuricién consiste genéricamente en la espera (...). Un examen de
la relacion efectiva entre el ente humano y la realidad muestra que esa relacién se configura de
modo inmediato en el proyecto. El proyecto es, pues, la forma propia y primaria de la espera
humana. (Lain, 1984, p. 535)

Sin embargo, aunque nuestro yo en cuanto continuidad vital necesite constitutivamente de un enlace
con el futuro, de un proyecto al que adherirse, nunca lograremos sintetizar tal relacién en el instante,
incapaz de conectar con algo fuera de si mismo. Por ello la vida futura devendra en mera posibilidad y
toda espera se vivira existencialmente como una falta: “El que sabe esperar sabe lo que significa vivir en
condicional. Mas toda espera se convierte en falta si nos quedamos en mera posibilidad” (Kohler, 2018,
p.12).

Esa falta perenne generara un sentimiento de desesperanza: no se consigue que el futuro engarce
con mi yo actual. Sin continuidad, sin proyecto vital, la identidad construida en el instante se pierde en
el vacio. Esa agonia lleva al sinsentido del que ya hemos hablado.

Hasta aqui se han visto los problemas que la atomizacion del tiempo de las redes sociales, basadas
en el instante, generan en la construccidn de la identidad. Sin poder ser exhaustivo querria aventurar
posibles caminos para salir de la prisién del instante.

6. La superacion del instante y la integracion de la identidad: trascendencia y
sentido

El instante demanda una completa subyugacion. Por ello todo instante implica una absoluta inmanencia
respecto a si mismo. Vivir absolutamente en el instante supone no ser capaz de proyectarse fuera de él.
De ahi que tal vivir consista en un constante golpeo sucesivo de instantes donde resulta imposible
construir ningudn tipo de continuidad fuera de ellos. ;Cémo escapar de tal esclavitud? Para dar respuesta
a esta cuestion primero me gustaria establecer una distincidn entre instante presente y momento
presente.

Un momento no es sinénimo de un instante. Incluso en nuestro hablar cotidiano utilizamos dichas
palabras sin a veces reparar en su significacion filoséfica. A diferencia del instante, el momento no es un
todo cerrado; todo momento precisa de un antes y un después para que pueda ser comprendido en su
totalidad.

Cuando decimos “un momento” estamos estableciendo una suspension temporal: es imposible
manifestar dicha expresion sin a la vez ser conscientes de un pasado del que venimos y de un futuro al
que vamos. El momento necesita por lo tanto de una continuidad en la que instaurarse. De ahi que “sacar
un momento” signifique dedicar una parte de nuestro tiempo a otro. Una parte so6lo se concibe como tal
respecto a un todo. Por ello un momento lo es respecto a un todo. ;Cudl es ese todo? La continuidad vital
de nuestro vivir temporal.

Ahora bien, ;como se consigue superar el instante para situarse en el momento? Si el instante es la
experiencia de la totalidad el momento es la experiencia de la continuidad; por lo tanto sélo se puede
experimentar el momento cuando no se absolutiza el presente; para ello s6lo es posible relativizandolo,
es decir, limitandolo. ;Respecto a qué? Si hablamos de la vida lo tinico que la limita temporalmente es la
muerte o el proyecto vital. Asi, s6lo puedo trascender el instante relativizandolo respecto a una
continuidad vital enfocado a un fin.

De este modo, como se ha indicado al principio, la finitud de la muerte resalta el valor de la
temporalidad por lo que sélo si me tomo en serio la muerte seré capaz de trascender el instante y
tomarme en serio la vida como continuidad vital:

La muerte, al situarnos frente a la alteridad, abre nuestra vida y la saca de su aislamiento. Es aqui

donde nace el tiempo verdadero, un tiempo que es éx-tasis (estar mas allad) de uno mismo; el
tiempo surge ante la alteridad, que introduce lo nuevo en la vida. (Granados, 2012, p. 241)
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Asi para trascender el instante, aparte de tomarse en serio la muerte, resulta imprescindible
preguntarse por el sentido de la vida:

La busqueda de un sentido, de un fin, implica trascender el instante actual, trascender en cierto
modo la temporalidad, puesto que desde el presente (y con la ayuda del pasado) nos proyectamos
a un futuro para darle sentido a nuestro momento actual. Esa proyecciéon es lo que permite
entender nuestra vida como una continuidad; por ello el presente sdlo se comprende desde un
pasado del que vengo y desde un futuro al que voy. (Baiget, 2023, p. 18)

Tener un sentido significa saber poner las cosas en su sitio. Poner las cosas en su sitio implica
relativizarlas. Quien no tiene un sentido absolutiza lo que deberia relativizar. De ahi que para salir de la
absolutizacion del instante sea necesario su negacion: s6lo la negacidn permite percibir el limite. Asi la
afirmacion del limite vital conlleva saber integrar la muerte como limite existencial de la temporalidad:
“Agradecer, aceptar y comprender la muerte es vencerla, o sea, integrarla en el propio ser. Una negacion
que alguien integra activamente en su ser, no puede desintegrarle. Lo que hace es producir su
maduracion, su plenificacion” (Alvira, 1999, p. 226). Madurar por lo tanto supone trascender el instante
y eso solo es posible cuando se lo relativiza limitdndolo; de ahi que la percepcién de la mortalidad como
limite temporal ayude a preguntarse por el sentido de la vida, es decir, a concebir nuestro existir como
una continuidad vital. Por ello para limitar el instante y abrirme a lo otro es necesario negarme. Sélo en
mi negacion se da la apertura fuera de mi: “He de negarme a mi{ mismo, pues esa es la condicién
imprescindible para aceptar al otro. En la medida en que esa negacién se suele llamar humildad, es
también la causa de la maduracion, de la madurez” (Alvira, 2001, p. 64).

En la sociedad actual se vive un paternalismo preocupante porque, aunque bienintencionado, intenta
evitar que los jovenes experimenten la negacién. Si no hay experiencia de la negacién no es posible la
madurez: lo que impide tomarse en serio la vida es no saber como integrar la negacion. De ahi que sélo
tomandose en serio al otro sea posible afrontar debidamente la constitucién de mi identidad personal:

Si al rechazar lo otro, no me encuentro a mi mismo, sino que me encuentro con el vacio, eso quiere
decir que para encontrarme a mi mismo tengo que hacer justamente lo contrario: aceptar lo otro,
o el otro, interesarme, tomarme en serio lo otro. (Alvira, 2001, p. 64)

Por ello para evitar la fragmentacion de la identidad que genera el atomismo temporal de las redes
sociales es necesario que uno sepa negarse a si mismo: s6lo desde la negacién se relativiza la
absolutizacion del instante. Tal negacién supondra la superacion del instante y emergera a la vez la
pregunta por el sentido, recuperando asi la continuidad vital.

7. Conclusion: la recuperacion de la identidad perdida

Hemos visto como la constituciéon temporal de las redes sociales, basadas en el instante, facilitan la
desintegracion de la identidad al absolutizar el instante y vivir la vida como una discontinuidad vital. Es
por ello que muchas personas, en concreto los jévenes, puedan caer en una desesperanza vital propia
de no saber establecerle un sentido a la vida. De ahi la absolutizacién del instante dado, la consiguiente
insatisfaccién y la bisqueda en el instante siguiente de una plenitud vital imposible. Asi se da la
dependencia que las redes generan con los problemas antropolégicos implicados: aburrimiento, falta de
sentido, incapacidad de espera y aislamiento, entre otros.

Por lo tanto para recuperar la identidad perdida fragmentada por la discontinuidad del instante
propia de las redes sociales resulta indispensable la negacién de uno mismo para abrirse a un otro. Tal
apertura supone una relativizacion y por lo tanto el establecimiento de un sentido y de una continuidad
vital en aras a un fin de la vida; asi se logra la integracién de nuestro vivir:

Una unificaciéon de una multiplicidad o diversidad sin la supresion de dicha diversidad: he ahi la

esencia del orden y, al mismo tiempo, la esencia de la vida. No hay vida sin unidad, sin diversidad
ni sin unidad en la universidad. (Alvira, 2006, p. 23)
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Saber vivir es saber limitarse. Saber limitarse supone relativizar lo dado segtn un fin establecido. Sin
el limite surge la absolutizacién del instante; trascender el instante consiste en comprender la vida como
una continuidad. S6lo desde una continuidad vital es posible constituir mi identidad como un proyecto
existencial.
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