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INTRODUCCIÓN 

El n ih i l ismo, la muerte de Dios y la cr is is de la razón son el  horizonte h is tór ico 

desde donde se gesta buena parte del pensamiento f i losóf ico contemporáneo, de 

hecho, es con Nietzsche –entre otros- que la f i loso f ía ha puesto en cuest ión la 

legi t imidad de la metaf ís ica 1 como modelo de expl icac ión de la  rea l idad; y todavía 

más,  e l  pensamiento  de Nietzsche ha puesto en te la de ju ic io la supuesta 

raciona l idad del proyecto metaf ís ico que comprende casi a la  tota l idad de la 

f i losof ía occidenta l .  A  pesar de e l lo,  después de semejante d iagnóst ico se han 

seguido generando f i losof ías de corte meta f ís ico,  como la de María Zambrano, 

que arguyen que el  estar s in un orden div ino no re leva al  pensamiento de la 

suprema tarea f i losóf ica que busca dar  con algún orden de la rea l idad, 

considerando, no obstante,  que ta l  empresa pueda no lograrse.   

El  que no haya más un régimen teísta del  mundo no impl ica que no se 

pueda dar cuenta del modo de ser de las cosas, es dec ir ,  s i  b ien la muerte de 

Dios postu lada por  Nie tzsche e l imina la pos ib i l idad de pensar la est ructura del  ser 

en términos metaf ís ico-trascendentales,  de todo esto no se s igue que no se pueda 

hacer más a lgún t ipo  de f i losof ía  que busque dar cuenta  del modo de ser  más 

or ig inar io de las cosas. Por e l  cont rar io,  la  muerte de Dios entendida como el f inal  

de la metaf ís ica  –o lo que años más tarde Heidegger denominará como e l 

                                                 
1 El termino “metafísica” refiere tradicionalmente una explicación que alcance a dar cuenta de los fundamentos 

últimos de todo ser, y aún más, del Ser mismo. En su acepción clásica, era usado para referirse a la filosofía primera. Sin 
embargo, la historia del término se ha modificado desde la lectura que hace Heidegger de éste al situarlo como el hilo 
conductor de la tradición filosófica occidental, pensándolo además como el ya famoso “olvido del ser”. Así, según esta 
lectura heideggeriana -de resonancias nietzscheanas - la metafísica refiere a teorías que suponen las estructuras 
fundamentales del ser ubicadas en instancias que están fuera del mundo circundante, es decir, de modo tal que los 
fundamentos últimos se encuentran en esferas trascendentes, transmundanas.  

Heidegger elabora una distinción entre los términos metafísica y ontología. En dicho discernimiento, para aludir a la 
metafísica casi siempre en su carácter negativo, como instancia trascendente de explicación de lo real, como olvido del 
ser; por otro lado, con la acuñación del término ontología busca rescatar la noción original de la experiencia griega que 
busca quedarse con la acepción de metafísica en tanto que filosofía primera y primordial, que busca los elementos 
constitutivos y esenciales para dar cuenta del modo de ser del ser.  



acabamiento de las ontoteologías- inv i ta a repensar e l  ser,  a rescatar lo de ese 

olv ido en que se le tenía en los postulados f i losóf icos con miras en verdades de 

carácter t ransmundano.  

La f i losof ía de María Zambrano a pesar de inscr ib i rse  en el  hor izonte de la  

muerte de Dios supone que la f i losof ía pr imera,  la metaf ís ica,  en su acepción de 

ontología,  aún t iene lugar,  y  todavía  más cuando se t rata de pensar  este horizonte 

h istór ico  en concreto.  La muerte de Dios,  a deci r  de Zambrano, no exime a l  

hombre de su pr imordia l  cond ición p iadosa, incluso aunque el  hombre actua l 

quiera pensar  e l  mundo necesariamente s in Dios dentro  de la real idad no puede 

evi ta r cargar a  cuestas un ind iso luble sent imiento p iadoso que ahora t iende hacia  

ese lugar antes ocupado por Dios y  que se encuentra ahora abso lutamente vacío,  

ese lugar es la nada misma; una vez que Dios desaparece de l hor izonte,  la p iedad 

del hombre moderno se lanza hac ia e l  ab ismo absoluto del  re ino de la nada.  

Con este panorama como presupuesto part imos en la búsqueda de una 

serie de postulados f i losóf icos al  in ter ior de la ontología de Zambrano, que desde 

nuestro punto de vis ta están engarzados entre sí  a part i r  de la  cuest ión de la  

nada; d ichos conceptos son lo  sagrado, la  muerte  de  Dios,  e l  n ih i l ismo moderno  y  

la  poesía .  Tomamos la cuest ión de la  nada como h i lo conductor de la 

invest igac ión porque nos parece que ha sido un tema poco vis i tado por la 

interpretac ión crí t ica en torno a l  pensamiento de la autora española,  pero todavía 

más porque en dicha cuest ión se concent ran también los prob lemas susci tados 

por los conceptos arr iba mencionados. No obstante,  e l  hecho de que sea éste un 

tema poco abordado no se debe a que sea una materia de menor re levancia,  

mucho menos a que los grandes intérpretes de Zambrano hayan pasado de largo 



f rente a este  tópico,  a nuestro parecer  la poca atención que ha rec ib ido se debe al  

desconcierto que causa al  incorporar lo a l  resto de l  conjunto de las tes is  

zambranianas.  Y el lo debido a que en torno al  concepto de la  nada Zambrano 

aparece mucho más oscura  que en ot ras partes,  y con oscura  no nos refer imos 

exclus ivamente a l  profundo hermet ismo característ ico de su voz,  s ino a los 

aspectos tenebrosos que en este punto se concentran.  

En la categoría de la nada María Zambrano viene desent rañando el  h i lo de 

una de esas t radic iones exclu idas y marginadas al  in ter io r del pensamiento 

occidenta l ,  una más en las d iversas t radic iones exc lu idas que le l laman la  

atención,  pero con la d i ferenc ia de que esta temát ica ha ten ido una especie de 

suerte temib le,  es un concepto que incomoda un poco por las impl icaciones que 

conl leva; y decimos que aquí Zambrano es sombría porque aque l lo que se t iene 

que desenterrar  para l legar a  dar cuenta de la nada abarca también ta lantes que 

di f íc i lmente podrían l legar a conclusiones fe l ices u opt imis tas en un sent ido de 

redención to ta l .   

Por e l lo dec imos que la cuest ión de la nada se aparece como uno de los 

problemas más sign if icat ivos cuando se recurre a la  ontología  propuesta por  

María Zambrano, ya sea porque es un concepto anidado en el  centro de su pensar 

de corte  metaf ís ico-ontológico,  o b ien porque re f ie re a la época actual ,  la  

modern idad tardía caracter izada histór icamente como nih i l ismo. Por ot ro lado, 

como ya hemos d icho,  en el la se reúnen los puntos medulares de lo que hemos 

catalogado como una ontología de la nada (en la que lo sagrado, la muerte de 

Dios,  la poesía,  e l  n ih i l ismo t ienen e l  papel cent ra l ) .  En esta ontología no se 

busca necesar iamente  dar cuenta de l modo part icular de cada uno de los seres,  



sino ret raerse a lo más entrañado, a las condiciones mín imas y necesar ias para 

simplemente ser,  y ahí  mismo es donde la nada t iene un lugar pr iv i leg iado en la  

f i losof ía de la pensadora española.    

El  presente t raba jo de invest igación busca demostrar que la nada es un 

concepto c lave en el  pensamiento  de María  Zambrano,  tanto que con base en e l la 

se puede expl icar e l  modo de ser del hombre y de la  época actual;  que en más de 

un sent ido ref ie re a l  modo de ser de l ser y  que a part i r  de el la se puede esbozar 

una aproximación teórica para entender la experienc ia del  hombre en este mundo 

desprov isto de un orden claro y d ist into.  De ahí que ta l  concepción involucre  no 

sólo a l  hombre s ino también al  modo de ser  de las cosas en el  mundo,  

part icularmente aquel las que han jugado un papel re levante en la def in ic ión de 

nuestro ser.   

De esta  tes is general se siguen algunas menores,  por e jemplo las 

siguientes,  que conforman a  su vez los capítu los en los que este estud io se 

subdiv ide:  1) que lo d iv ino y lo sagrado son categorías onto lógicas y en tanto que 

son est ructuraciones del modo de ser  de la real idad, a l  igua l que ésta padecen 

procesos, s i  b ien Zambrano se enfoca en los procesos de lo d iv ino,  (pues son los 

únicos con los que se puede elaborar una fenomenología),  también se pueden 

hacer conclus iones que apunten a descubr i r  los procesos de lo sagrado, es deci r ,  

aquel los momentos en que lo  d iv ino se ecl ipsa, momentos de obnubi lac ión y 

desaparic ión de lo  d iv ino,  donde toda def in ic ión c lara  del ser  –categoría más 

apegada a lo d iv ino- se compacta y retrot rae a su centro oscuro,  a la nada – 

pensada como un concepto cercano, casi  equivalente a  lo sagrado; 2) pensar la 

muerte de Dios como el re ino de la nada, como producto de la env id ia del  hombre 



por e l  lugar pr iv i leg iado de Dios,  la muerte de Dios en la Modernidad a manos de 

los hombres superiores ,  y a deci r  de Zambrano, también del superhombre ,  todo 

el lo en e l  marco de una imposib i l idad de viv i r  s in d ioses y d iv in izar lo  todo, 

empezando por  la h istor ia y cu lminando en e l  hombre con ta l  de  no asumir  la fa l ta  

de guía or ig inar ia;  3) por ú l t imo, echar un v istazo a la nada creadora,  la poesía 

como condic ión necesaria  para  hacer f rente a l  n ih i l ismo, la poesía c i f rada en 

términos ontológ icos,  como inocencia y como del i r io ,  es dec ir ,  como el único 

consuelo y e l  inevi table dest ino –t rág ico,  horizonte de penuria e indigenc ia,  a  

grandes rasgos, la nada como este t rasfondo negro o ese espacio en b lanco 

donde las cosas aparecen y  sólo  pueden def in i rse en  su ser  por momentos 

mínimos, en la cont ingencia de ser que queda una vez asimi lada la  tota l  orfandad 

respecto  a l  Padre creador que ha muerto.  Y en este mismo marco, ver  la  nada al  

in ter ior  de lo  humano,  como una metaf ís ica de la in ter ior idad, es decir ,  poner e l  

acento en la exper iencia ind iv idual de eso sagrado anidado en el  a lma humana, 

como most ración de l verdadero fondo de lo humano y lo d iv ino,  la nada como 

vivenc ia de l abso luto vacío,  v iv ida por esos seres pr iv i leg iados en la más oscura 

noche de los t iempos:  los b ienaventurados, f iguras que Zambrano dist ingue como 

el f i lósofo,  e l  poeta y  e l  míst ico.   

Así ,  e l  ob jet ivo pr incipal de esta tes is es rast rear e l  concepto de la nada en 

un nivel  ontológ ico teniendo como marco h istór ico y conceptual aquel lo que se 

anida en el  prob lema de la muerte de Dios y e l  n ih i l ismo. Esto impl ica hacer una 

lectura de la obra de María Zambrano que nos ofrezca c laves para entender su 

pensamiento en torno al  n ih i l ismo occidental ,  tanto en sus acepciones histór ico-

epocales como en las de corte ontológ ico.  Buscamos ofrecer una lectura de María 



Zambrano que sirva para profundizar en lo que hay de oscuro en su pensamiento,  

rast rear inf luencias que se encuentran en su propuesta f i losóf ica y  l legar hasta e l  

abismo más recóndi to  de sus ref lex iones sobre la  muerte de Dios,  lo sagrado,  la 

nada y la poesía;  las cuales,  como veremos a lo largo del t rabajo ,  son el  núcleo 

de una ontología que bien puede ser denominada nih i l is ta,  aunque sólo en su 

acepción creadora de sent ido,  pues esto se haría a sabiendas que el  suyo no es 

un pensamiento pes imista y que tampoco apuesta por la fa l ta abso luta de sent ido 

pero que, no obstante,  necesita una comprensión autént ica de la fa l ta de un te los  

determinado para poder ser entend ida a cabal idad. A grandes rasgos, esta 

invest igac ión busca poner e l  acento en esos momentos del pensamiento de María  

Zambrano donde la nada es el  fundamento de todo ser.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



I .  LOS PROCESOS DE LO SAGRADO 

En el pr imer capítu lo de esta invest igación sobre la nada y e l  ec l ipse de lo 

d iv ino,  tenemos por objeto most rar a lgunos puntos const i tut ivos de la lectura que 

María Zambrano elabora sobre los procesos que padece el  hombre f rente a lo  

sagrado y los modos en que se t ransparenta hacia lo  d iv ino:  1]  en el  p r imer  

apartado vamos a exponer los pr inc ip ios más elementa les de la ontología 

zambraniana: esto es,  la estructura  dual de l ser conformada por  la dupla  de lo  

sagrado y lo d iv ino,  complementada, c laro  está,  con la rea l idad humana de lo 

profano. En este punto,  más al lá de dar  una exposic ión monográf ica de lo que 

Zambrano sug iere con la d ia léct ica de lo sagrado y lo d iv ino,  haremos un rastreo 

de las inf luenc ias y herencias latentes en estos pensamientos de María Zambrano; 

para el lo daremos un vistazo general  a  las ideas de a lgunos pensadores 

sobresa l ientes en el  tema con los que buscamos establecer un diá logo, entre  

e l los:  Zubi r i ,  Sche ler,  Otto,  Nietzsche y El iade; 2]  en segundo lugar l levaremos a 

cabo una breve ref lexión sobre el  recuento  que elabora Zambrano en El hombre y  

lo d iv ino ,  de las mani festaciones que lo d iv ino ha tenido en Occidente,  con el  afán 

de dejar c la ro qué t ipo de procesos conl leva la art icu lac ión de un cosmos en la 

real idad histór ica.  Para este  anál is is comparat ivo,  e laboraremos f recuentes 

alusiones a la f i losof ía de Hegel,  d icha comparación t iene su base en las 

coinc idencias que t ienen la concepción zambran iana de la h istor ia con la de 

Hegel,  part icularmente al  momento de pensar la h istor ia como el p roceso 

mediante e l  cual lo d iv ino se f ragua en la cul tu ra;  s in embargo, además de las 

coinc idencias que b ien podemos leer  como una cierta inf luencia  de Hegel  en 

Zambrano, veremos también las d i fe renc ias i rreconci l iab les,  ya que son éstas las 



que al  f inal  del  día def inen cada uno de los proyectos.  En este mismo apartado 

daremos un pr imer anál is is del ec l ipse de lo d iv ino en la Modern idad, en concreto 

usaremos de ejemplo e l  modo en que lo d iv ino agoniza en Europa; y,  por ú l t imo,  

a l  f inal  de este pr imer capítu lo pondremos de manif iesto cuá les son los procesos 

propios de lo sagrado,  o sea, aquel los momentos en los que lo d iv ino se repl iega 

y se hunde nuevamente en la oscuridad y e l  fondo hermét ico de donde ha sal ido 

todo.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

1.1.1  Lo sagrado y lo divino: fundamentos de la realidad 

 

La  rea l idad  es  lo  sagrado  

y  só lo  l o  sagrado  l a  t iene  y  l a  o to rga  

María  Zamb ran o 

 

Al momento de abordar e l  pensamiento de María Zambrano sobre la 

re l ig ios idad, lo pr imero que se debe tomar en cuenta es que el  suyo no es una 

exposic ión de un credo ni  la  expl icación de una postura de apego personal a un 

dogma, detrás de l pensamiento zambraniano no hay una interpre tación ortodoxa 

de problemas concretos de una re l ig ión.  Por eso es importante tener c laro que en 

la f i losof ía de Zambrano no hay un carácter  teísta en las tesis de El hombre y lo  

d iv ino  y tampoco se encuentra a lgo simi lar en el  resto  de sus textos sobre  

re l ig ios idad, lo cua l impl ica que su t rabajo no es una profes ión de fe.   

El  pensamiento de María Zambrano sobre re l ig ios idad en el  fondo es una 

metaf ís ica,  un modo de dar cuenta de los pr inc ip ios or ig inarios a part i r  de los 

cuales e l  ser se manif iesta.  Esto qu iere dec i r  que la f i losof ía de María Zambrano 

es antes que nada una ontología1,  pues más al lá de si  su pensamiento d iscurre  

                                                 
1 Es de gran utilidad aclarar que María Zambrano no utiliza la palabra ontología para referir a su propio proyecto, 

esto significa que la pensadora española no se sirve de dicho término para plantear la pregunta por el ser, sin embargo, 
constantemente hace alusión al modo de ser más esencial y originario de la realidad, de modo que la filosofía de 
Zambrano mantiene el mismo sentido a que refiere la palabra `ontología´ tal y como la utiliza Heidegger aunque, de 
hecho, Zambrano no sostiene la distinción terminológica entre `metafísica´ y `ontología´. No obstante, hay que insistir 
en que el proyecto filosófico de Zambrano coincide con el afán heideggeriano de acabar con el “olvido del ser” en 
Occidente. (Recordemos que Heidegger sigue a Nietzsche en esta postura, con la intención de mostrar cómo es que el 
“olvido del ser” implica que “el mundo verdadero acabó convirtiéndose en fábula”, Cf. Nietzsche, Crepúsculo  de los 
ídolos, ver también Heidegger, Ser y tiempo). Para resumir esto, queremos hacer constar que el  proyecto filosófico de 
María Zambrano sigue al de Heidegger al momento de replantear la necesidad de rescatar la pregunta por el ser, y esta 
es la razón por la que podemos llamar a su filosofía una metafísica –o, dicho en jerga heideggeriana-, una perspectiva 
ontológica aun cuando Zambrano misma no la catalogue de esa forma.  



por entre la h istor ia,  la  l i teratura,  la pol í t ica,  los sueños, e l  t iempo y un largo 

etcétera,  aquel lo de lo que se ocupa en cada momento es de la pregunta por e l  

ser;  a  la base de sus ref lexiones recae s iempre una indagación sobre e l  modo 

más or ig inario  de las cosas,  de ta l  manera que los d ist intos mot ivos por los que 

su pensar  t ransi ta parecen más bien responder a un solo  método que busca ha l la r 

los pr inc ip ios fundamentales de toda ex istencia.   

A lo largo y ancho de su obra,  Zambrano sugiere que dentro del ampl io 

espectro de perspect ivas por las que se busca dar con la exper iencia or ig ina l del 

ser hay algunas que gozan de un lugar pr iv i legiado para indagar en éste,  aunque 

cabe señalar que no se t rata de est ructurar una metodo logía  que pretenda 

legit imar las únicas vías posib les para dar con la verdad. Lo que sí  hay es el  f i rme 

objet ivo de encont rar aquel los modos de ser del ser en los cua les la rea l idad se 

abre en su p lenitud.   

Y es precisamente el  concepto de lo sagrado aquel lo  que se anida en la 

médula de la ontología  de Zambrano, de lo sagrado depende toda instaurac ión del  

mundo, ya que es mediante la t ransparenc ia de su ser,  p royectado y t ransformado 

en lo d iv ino,  que la real idad sagrada se de ja  ver.   

En términos generales,  estos son los presupuestos básicos del  ser de lo 

sagrado y de lo d iv ino según Zambrano: lo sagrado es un pr inc ip io  ordenador,  e l  

fondo pr imord ia l  de l  que todas las cosas emergen y,  por su parte,  lo d iv ino es la 

conf iguración rac ional izada que se construye con lo  sagrado por base. Lo div ino 

permite la t ransparencia de aquel los e lementos pr imordia les y necesar ios para  

que un orden se levante,  a part i r  de esto,  se consigue la instauración de un 

cosmos, que separará lo esencia l  ( lo d iv ino) de lo que no lo es ( lo profano).  



 

En el  pr imer punto en el  que nos detendremos será en ver cuáles son los 

e lementos const i tu t ivos de lo sagrado y su re lac ión con la re l ig iosidad, v istos,  

como ya d i j imos l íneas arr iba,  desde una perspect iva  ontológica.  Aquí  la  

re l ig ios idad vendrá a  ocupar este lugar favorecido para  que aparezca un punto  de 

comunión ent re e l  hombre y lo sagrado, donde lo que t iene lugar  en la re l igación 

es un t rato adecuado que dejará emerger lo  d iv ino como un medio de comunión 

entre lo humano y e l  fondo pr imord ia l  de l  ser.   

Al  igual que hic iera Heidegger,  Zambrano abre su ontología con la pregunta 

por e l  ser de aque l ente que se pregunta por e l  modo de ser de l ser :  e l  hombre. La 

f i lósofa española af i rmará que la esencia de l hombre no puede ser descubierta s in 

indagar,  a la vez,  en el  fondo úl t imo de la exis tencia toda: lo sagrado 2.  Su 

f i losof ía apunta hacia una indagación conjunta entre e l  modo de ser del ser y e l  

modo de ser de lo humano, en gran parte de su obra se encuentran af i rmaciones 

en las que sugiere una y otra  vez que:  “ las manifestac iones de lo d iv ino parecen 

corresponder a las si tuaciones más ínt imas de la v ida humana.”3  

La si tuac ión del hombre ante lo sagrado y lo d iv ino es la “res istenc ia”,  misma 

que se aparece como enfrentamiento y subordinac ión.  Asevera Zambrano que: 

“exist i r  es res is t i r ,  ser “f rente a”.  El  hombre ha exist ido cuando frente a sus 

                                                 
2 Si bien lo sagrado es uno de los conceptos centrales de la filosofía de Zambrano, y por lo tanto es abordado la 

mayoría de los estudios que versan sobre la ontología o la religiosidad en el pensamiento zambraniano, en éste tópico 
entre la crítica zambranista especializada resalta el trabajo de Julieta Lizaola (Cf. Lo sagrado en el pensamiento de 
María Zambrano, Ediciones Coyoacán, México DF, 2008), particularmente en lo que toca al rastreo de influencias de 
ciertas escuelas filosóficas en el pensamiento de Zambrano. Para la elaboración de muchos de los planteamientos en 
este primer capítulo -y en concreto en este apartado-, nos hemos basado en algunos apuntes expuestos en el libro de 
Lizaola; a nuestro parecer lo distintivo de este texto radica en que la autora aborda profundamente la noción de lo 
sagrado, a la par que establece enlaces con casi todos los temas nodales de la filosofía de Zambrano.   

3 María Zambrano, El hombre y lo divino, FCE, México DF, 1973, p. 125. 



dioses,  ha of rec ido una res istencia”  4;  con esta breve f rase,  nuestra  pensadora 

hace evidente  que el  hombre ha neces itado de la a l ter idad de lo sagrado y de los 

d ioses para poder ser p lenamente humano. También nos dice que en sent ido 

estr icto no hay lo humano sin lo sagrado o  s in lo  d iv ino,  no hay hombre ahí donde 

no hay dioses,  del t ipo que sean: de modo que lo humano se revela sólo cuando 

se deja ver la natura leza de esta re lac ión.  

Porque para Zambrano lo sagrado y lo d iv ino son categorías ontológicas que 

aluden a los modos en que el  ser se le presenta a l  hombre, y de igual manera 

ref ie ren a la condic ión más esencia l  de lo humano mismo; s in embargo, a pesar 

de ser dos modos dist intos en que el  ser se  ofrece,  uno y otro responden a una 

única est ructura,  dan cuenta de un solo fondo pr imordia l :  la  rea l idad de lo sagrado 

que se manif iesta como lo d iv ino.  Lo sagrado y lo d iv ino son una unidad, una 

unidad-dual que t iene dos modos de ser para  el  hombre que le  hace frente.   

Apunta Zambrano que el  pr imer estado del hombre, la  real idad de lo sagrado,  

se podría descr ib i r  como un estado en el  que no es posib le encontrar la ca lma,  

donde se vive en “e l  del i r io  v is ionario de l Caos y de la c iega noche”5,  es un del i r io  

de persecución constante por parte de lo sagrado que aún no se muest ra y que 

sólo se deja sent i r  como un entorno ind i fe renciado.  La condic ión pr imord ia l  de lo 

sagrado es como una absoluta unidad del todo, donde no hay lugar  para que se dé 

                                                 
4 María Zambrano, Op. cit., p. 23. Cabe decir que esta cita es una de las más frecuentes en la crítica filosófica 

especializada en Zambrano para explicar la “dialéctica de lo sagrado y lo divino”, y a pesar de los distintos enfoques 
que los intérpretes suelen darle, en la mayoría refiere a la condición subordinada, mínima, de lo humano ante lo 
sagrado, y aun ante lo divino; como si todos concordaran en que este “hacer frente” fuera un situarse del hombre en el 
medio de un caudal violento que lo desborda y lo empuja de manera incesante, pero al cual no puede esquivar porque 
ese es el modo de ser más propio de lo humano ante la realidad: un estado de resistencia, ya sea que se haga “frente a” 
la oscuridad demencial de lo sagrado o a la luminosidad hiriente de lo divino. 

5 M. Zambrano, Op. cit., p. 29. 



ningún t ipo de unic idad ni  par t icular idad sino sólo  una unidad heterogénea, 

cerrada y oscura.  Nos dice Zambrano: 

En su s i tuac ión in ic ia l  e l  hombre no se siente so lo.  A su alrededor  no hay un 
“espac io vi ta l ” ,  l ibre,  en cuyo vacío puede moverse, s ino todo lo contrar io.  Lo que 
le rodea está l leno. L leno y no sabe de qué (…) la real idad le desborda, le  
sobrepasa y no le basta.6 
 
La sobreplen itud de lo sagrado mant iene a l  hombre reduc ido a una nada, 

porque antes de descubri rse a t ravés de lo d iv ino,  no hay nada que sea realmente 

humano, no ex iste  con propiedad un espacio para  el lo,  todo lo que el  hombre 

pueda sent ir  en esta  si tuac ión es la real idad desbordante y acosadora de lo  

sagrado.  

De acuerdo con la zambran ista Greta Rivara,  lo sagrado no se da en 

términos inte lectuales,  no hay una lectura porque no hay vis ión,  lo que se da es 

más bien un sent ir ,  una experienc ia or ig inal del ser.  “Lo sagrado no es una mera 

idea, un concepto expl icat ivo,  una concepción que e laboran las re l ig iones sino 

una experiencia que se funda en el  ser mismo del ser humano.”7  

Es un sent ir  porque el  hombre que está hundido en lo sagrado puede ser 

afectado anímica y sensib lemente,  pero no t iene una v is ión de eso que siente ,  o 

mejor d icho, e l  hombre pres iente lo sagrado pero no lo a lcanza a ver,  ya que no 

existe nada que sea claro  n i  d ist into todavía,  no hay a lgo que se pueda ver 

porque las cosas aún no están separadas unas de otras8.   

Lo sagrado se padece como la ceguera en un abismo i r rac ional,  pero en este  

del i r io  de lo sagrado no hay dioses,  no hay div in idad con la que se pueda 

                                                 
6 Ibíd., p. 26. 
7 Greta Rivara Kamaji, La tiniebla de la razón. La razón confesada de María Zambrano, Ítaca, México DF, 2006, 

p. 143. 
8 “No hay cosas ni seres todavía en esta situación; solamente quedarán visibles después de que los dioses han 

aparecido y tienen nombre y figura”, M. Zambrano, Ibíd., p. 30. 



establecer a lgún t ipo  de mediación.  Quizá a eso se debe que Zambrano hace 

constantes analogías entre e l  estado pr imi t ivo del hombre prehistór ico y e l  habi tar 

lo sagrado, pues en ambos estados no hay dioses todavía ,  aunque ya hay una 

intu ic ión de lo sagrado; d icha intu ic ión se ofrece como una real idad avasal ladora  

que or i l la  a l  hombre a  la locura atormentada del somet imiento a  un poder mayor 

que el  suyo. E l enf rentamiento ent re e l  hombre y  lo  sagrado da or igen a un estado 

que obl iga a  lo  humano a mantenerse en la oscuridad sin  saber nada de nada,  

nada del ser ,  nada de los d ioses,  e,  inc luso nada de lo humano en sí  mismo.  

La otra forma de ser del hombre en el  mundo, la de lo d iv ino,  se da dentro de 

una real idad ya determinada en sus partes:  ordenada, acabada y del imitada; no 

necesar iamente estát ica e inmóvi l ,  pero a l  menos sí  en un mayor grado de 

def in ic ión.  El nac imiento de los d ioses ocurre cuando esta manifestación de lo 

d iv ino se cons igue y se genera una cosmovis ión.  Imp l ica e l  asentamiento de las 

intu ic iones que se movían de manera desordenada en lo sagrado, porque bajo la 

ordenación de lo  d iv ino estas intu ic iones de lo sacro se dejan t ransparentar  y  se  

art iculan como imágenes en las que pueden dist ingui rse  objetos,  en las que las 

cosas se mant ienen separadas, del imitadas unas de otras,  todas el las 

part ic ipando ahora de un pr incip io ordenador.  Esto s ignif ica también que la 

función de los d ioses es dejar  que las cosas aparezcan y tomen su lugar:   

Separar,  de l inear las cr iaturas y obje tos fue posible gracias a la ident i f icac ión de 
los d ioses (…) lo que urgía en la  pr imera rea l idad omnipresente era un espacio que 
correspondiera a la d imensión humana; un espacio que demarcara e l  ámbito de lo  
sagrado y lo  pro fano.9 
 

                                                 
9 Julieta Lizaola, “El hombre y lo sagrado”, en Greta Rivara Kamaji (coord.), Vocación por la sombra, Edére, 

México, 2003, p. 89. 



Como podemos ver,  lo  d iv ino es la exter io r ización de una real idad que se 

anidaba en el  núcleo encerrado de lo numinoso y que f inalmente sale a luz,  

for jando cada una de las partes de lo real ,  dando espacio,  a su vez,  a l  mundo 

humano. 10  

Grac ias a la mediación de lo d iv ino las cosas son v istas ba jo la ópt ica de un 

mundo ordenado, regulado por la instauración de un cosmos  que separa lo d iv ino 

de lo profano y le da su respect ivo espacio a  cada ser.  En suma, lo  d iv ino supone 

que podemos hacer concienc ia de aquel lo que se ha dejado ver como un 

fundamento pr imordia l  de lo rea l.  Zambrano dirá que: “Dios es la toma de 

concienc ia de esa real idad profunda que const i tuye lo sagrado (…) Cuando los 

d ioses aparecen, esta conformación de la rea l idad se prec isa”. 11  

Ahora bien,  respecto a  esto,  Rivara sugiere que lo d iv ino t iene en su inter io r 

una div is ión que lo s i túa en dos nive les,  y  que no hay que de jar de lado, para  

evi ta r caer en el  error  de asumir  que lo d iv ino ya siempre es un momento de g lor ia  

y calma, de t rato adecuado. Af irma, pues, que hay dos instantes de persecución:  

La visión que fa l ta es la transformación de lo  sagrado en lo d iv ino aunque no 
debemos olvidar que, una vez mani festado lo d iv ino, hay una nueva ocultación,  
ahora en el  p lano de los d ioses.  Según Zambrano, la pr imera mani festación de lo  
d iv ino es el  terror ,  la  inmensidad de lo sagrado desocul tado, la presenc ia oscura 
que mira pero no se deja ver.  Entonces, hay dos niveles en que el  hombre se siente 
perseguido:  frente a la  real idad sagrada,  p lena e incomprensib le y,  después,  frente 
al  l leno de dioses que sin embargo hic ieron posib le e l  aparecer de la rea l idad.12  
 
Cuando una div in idad emerge en su imagen completa t iene f in  e l  del i r io  

pr imero.  “Los dioses parecen ser,  pues, una forma de trato con la real idad, 

                                                 
10 En torno a la dialéctica de lo sagrado y lo divino, el zambranista Juan Fernando Ortega, explica que lo divino 

está otorgado por la realidad pero se anida en el alma humana, se da en la experiencia del mundo y no en una realidad 
transmundana: “(…) lo divino no es para Zambrano (…) una realidad que trasciende radicalmente nuestra experiencia, 
y a la que sólo llegamos racionalmente por esa vía indirecta de la casualidad eficiente, sino que lo divino se nos da 
experimentalmente, de una manera oscura y misteriosa sin duda, pero no menos cierta” (Juan Fernando Ortega, 
Introducción al pensamiento de María Zambrano, FCF, México DF, 1994, p. 128.) 

11 Juan Fernando Ortega, Op. cit., p. 131. 
12 G. Rivara, Op cit.,  p. 151. 



aplacator ia de l ter ror pr imero”. 13 Una vez que los d ioses aparecen se sabe que 

hay con quien t ra tar,  pero en pr imera instancia no ocurre un pacto inmediato,  

porque la proclamación de una comunión con lo d iv ino no es tan simple,  antes de 

que haya un verdadero t rato con lo Otro t iene que establecerse un sacr i f ic io que 

permita a los d ioses la  donación de su grac ia .   

Para Zambrano, la pr imer fo rma de re lac ión con los d ioses es la del acoso,  

mismo que termina cuando se levanta una al ianza con el  Dios desconocido, y en 

esta negociac ión,  e l  hombre ent rega su ser,  ofrece su v ida por sacri f ic io,  o  

todavía mejor,  más bien sucede que el  hombre ofrece su muerte que es lo único 

que realmente t iene para poder part ic ipar de ese fenómeno sacro que se abre 

ante sí .  El  momento del sacri f ic io es entonces la forma pr imit iva del más ant iguo y 

más or ig ina l de los of ic ios humanos: la p iedad. La piedad que es pieza clave para 

escapar a la oscur idad sagrada. 

Porque una vez que los d ioses se muestran se pueden establecer parámetros 

para el  d iá logo y e l  pacto con el los,  se pueden constru i r  puentes que funcionen 

como un tránsito  de donación del  orden de lo d iv ino a l  mundo profano de lo  

humano y para el lo es necesaria la p iedad,  es más, este  es su signif icado más 

or ig inal a deci r  de Zambrano. Por e l lo:  “La aparic ión de los d ioses sign if ica la 

posib i l idad de la pregunta (…) así  Job en el  Ant iguo Testamento;  así  las consultas 

a Apolo a t ravés de sus oráculos”14.  Ya que al  d ios nuevo se le pregunta,  cosa que 

no es posib le con lo sagrado puro.   

                                                 
13  M. Zambrano, Ibíd.  
14 M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 35. 



Ahora bien,  podemos cuest ionarnos qué es lo que se le pregunta a  este d ios 

desconocido que se aparece ante e l  hombre, a lo que hay que deci r  que la 

pregunta no recae en el  modo de ser de las cosas de la naturaleza, según 

Zambrano se le pregunta sobre la naturaleza pero de de las cosas humanas: “ la 

pregunta d i r ig ida a la d iv in idad ha s ido la pregunta sobre la prop ia v ida 

humana.”15  

Lo sagrado y lo d iv ino t ienen un papel fundamental  que se juega ni  más n i  

menos que en el  ámbi to de la construcción de toda real idad humana, son la base 

sobre la que se asienta e l  mundo profano. La real idad inmediata a  lo humano está  

dada por este p leno de dioses,  es e l  mundo art iculado en sus partes por lo d iv ino,  

ya no por lo d iv ino ocu lto s ino mediante lo  d iv ino revelado.  

A lo d iv ino se le indaga para descubri r  lo  profano,  para recib ir  aquel espacio  

propio para el  hombre, espacio otorgado por lo d iv ino y regulado dentro de los 

l ímites de su santa permis ión,  pero espacio ya humanizado, profanado, donde el  

hombre t iene un margen de acción y de l ibertad respecto de los d ioses.  Este  

espacio profano también ha sido l lamado e l  mundo cot id iano por parte de algunos 

f i lósofos especia l istas en fenomenología de la re l ig ión,  como Mircea E l iade y 

Michel de Certeau 16.     

                                                 
15  Ibíd. 
16 En su libro Lo sagrado y lo profano – de 1956, publicado un año después que El hombre y lo divino-, Mircea 

Eliade nos dice que para que haya una construcción real del espacio es necesaria una hierofanía que fundamente un orden 
divino, y al mismo tiempo delimite el espacio real del espacio que aparece como pura extensión: “el espacio no es 
homogéneo; presenta roturas, escisiones: hay porciones de espacio, cualitativamente diferentes de las otras (…) Hay, 
pues, un espacio sagrado y, por consiguiente, “fuerte”, significativo, y hay otros espacios no consagrados y, por 
consiguiente, sin estructura ni consistencia; en una palabra: amorfos” (Lo sagrado y lo profano, trad. de Luis Gili, 
Editorial Labor, Barcelona, 1983. p. 14)16 ; esto implica que el espacio no existe propiamente por sí mismo, sino que el 
espacio es creado por medio de la aparición de un cosmos de origen divino. Sin embargo, para que el hombre pueda 
habitar éste espacio antes tiene que desacralizarlo, volverlo un espacio que pueda ser su morada, es decir: el hombre 
necesita profanar el espacio sagrado para poder vivir en él humanamente. 

Eliade habla de la profanación, de la transformación de lo divino en lo profano, y a esta misma experiencia refiere 
María Zambrano cuando nos dice que paradójicamente, es gracias a lo divino que lo profano aparece, que aunque lo 



1.1.2 .  El  origen de lo sagrado en Zambrano 

Veamos ahora en dónde -y más concretamente en quién- es que se or ig ina 

esta idea de lo sagrado, misma que f lo rece plenamente en e l  pensamiento de 

Zambrano. Algunos zambran istas -como ocurre en los estudios de Juan Fernando 

Ortega Muñoz o Gregorio Gómez Cambres 17,  por mencionar só lo a dos de los más 

estudiados-,  ref ieren a  Xavier Zubi r i  o a  Max Scheler como las pr incipales fuentes 

del pensamiento re l ig ioso para María Zambrano, o,  en todo caso, ubican a ambos 

autores como las inf luencias más di rectas en su f i losof ía de la re l ig ión y de la 

cul tu ra.  Esta idea es correcta,  s in  embargo,  como hemos dicho, lo  que Zambrano 

dice sobre lo sagrado t iene más mat ices ontológicos que de un plano meramente 

                                                                                                                                                     
divino no se deje ver todo el tiempo, éste configura el espacio en el cual el hombre se desenvuelve ya sin temor a 
sucumbir ante lo sagrado. Respecto del tiempo dirán ambos cosas similares, Eliade nos dirá que existe el tiempo sagrado 
que no se mueve ya que se encuentra atado a la eternidad del origen del cosmos, en sentido estricto, el tiempo sagrado no 
transcurre, se ha detenido en los albores del mundo; en contraposición al tiempo sagrado existe la “duración profana”, 
mientras que el tiempo sagrado es eterno e intempestivo, el profano deviene como el tiempo de lo cotidiano, y es aquí 
donde tiene lugar el mundo humano.  

Como ya hemos visto Zambrano sugiere esta misma idea en El hombre y lo divino.  
En este mismo tenor, el antropólogo francés, Michel de Certeau (Cf. La invención de lo cotidiano, trad. de Alejandro 

Pescador, Universidad Iberoamericana, México D.F., 1999) nos habla de la sacralización del espacio en las culturas 
modernas, incluso a pesar de concebir dichos lugares como espacios ordinarios. Es provechoso señalar que los términos 
que utiliza de Certeau no son los mismos que utilizan ni Eliade ni Zambrano a pesar de que de Certeau tiene al 
pensamiento del antropólogo rumano a la base de sus ideas. Sin embargo, lo que a de Certeau le interesa realmente es el 
estudio de las  prácticas culturales que se despliegan en un espacio y lo hacen habitable, ya no sólo en sentido literal, es 
decir, no sólo como un acondicionamiento material del espacio para habitar, sino en tanto que se dan las posibilidades de 
una habitabilidad cultural,  simbólica y espiritual: humana.  

De acuerdo con François Dosse, los estudios que de Certeau hace del mundo de lo convencional se deben ver desde 
una perspectiva cercana a un análisis de corte religioso: “(en La invención de lo cotidiano de de Certeau) su ámbito de 
estudio se desplaza hacia el presente y lo cotidiano, pero el procedimiento sigue siendo atravesado por una profunda 
inquietud religiosa: una inquietud que interroga por el origen místico de la realidad, aun cuando ésta no se quede 
meramente en ese plano.” (p. 431) El hecho de que de Certeau busque dar con lo místico de lo cotidiano refiere al carácter 
inacabado de aquello que se ha intuido como la experiencia mística, en una clara analogía entre la mística y el proceso de 
sacralización del espacio. Según él, toda aparición cultural implica sacralización, consagración de un espacio. A decir de 
de Certeau, incluso aquí en la actualidad, en este mundo moderno secularizado, lo sagrado ha tenido que reconfigurarse a 
través de sus prácticas culturales: “práctica cultural es el conjunto más o menos coherente, más o menos fluido, de 
elementos cotidianos concretos(un menú gastronómico) o ideológicos (religiosos, políticos), a la vez dados por una 
tradición y puestos al día mediante comportamientos que traducen una visibilidad social, fragmenteos de esta distribución 
cultural (La invención de lo cotidiano, p. 7). De ahí que, aún en obras con enfoques tan distintos como La invención de lo 
cotidiano y La fábula mística, de Certeau hable de la mistificación de lo inmediato, de la sacralización lo cotidiano. 

Dichas prácticas culturales, desde la perspectiva de María Zambrano, estarían cifradas y determinadas por el orden 
divino que se haya instaurado en una cultura, y tienen qué ver desde las cosas cotidianas, como el menú gastronómico, 
hasta los ideales políticos más elevados con los que cuenta un pueblo. 

 
17 Ver: Juan Fernando Ortega, Introducción al pensamiento de María Zambrano, y Gregorio Gómez Cambres, El 

camino de la razón poética y La aurora de la razón poética. 



teológico.  Sin lugar a dudas, Zambrano se a l imenta de las tes is de ambos, pero,  

a l  momento de t ras ladar lo  re l ig ioso a l  p lano ontológico se encuent ra mucho cerca 

de Rudolf  Otto y de Friedrich Nietzsche que de los autores arr iba  mencionados,  

sobre todo en lo que concierne su idea de lo sagrado, que como ya hemos d icho 

nos parece e l  h i lo cent ra l  de su ontología.   

Lo dicho por Zambrano en El hombre y lo d iv ino  se encuentra le jos de ser  

una cuest ión ét ica ub icada en un marco teologal,  como parece ocurr i r  en los 

casos de Scheler y de Zubi r i18.  Ins ist imos aquí en que la  re l ig iosidad de la 

f i losof ía de Zambrano remite a la ontología y no a la antropología n i  a una 

teología ortodoxa, porque si  b ien es cierto que tanto e l  estudio de Zubi r i  como el  

de Scheler  superan estas dos perspect ivas,  hay que remarcar que los apuntes de 

uno y otro  se guían más hacia la condición humana y  humanista (no 

necesar iamente una ét ica prescr ipt iva,  pero sí  con evidentes dejos de ét ica leída 

en clave moral -re l ig iosa) que a la onto logía,  o,  en todo caso, t ienen una mezcla  

enorme ent re ét ica y pensamiento teologal . 19  

Jul ieta L izao la coincide hasta cier to punto con lo d icho por nosotros,  a l  

señalar que la re lación entre Zub ir i  y  Zambrano, no debe ser pensada 

estr ictamente como una re lac ión de maest ro-discípu la:  

                                                 
18 Desde nuestro punto de vista, el crédito que Zambrano les brinda a ambos autores –a Zubiri y a Scheler- tiene 

su origen en un sentimiento de generosidad y gratitud para con ambos pensadores, es decir, lo que Zambrano siente es 
un profundo sentido de agradecimiento hacia uno y otro, pero ello no indica que en tal reconocimiento se vislumbre 
una influencia absoluta en lo que a sus ideas sobre lo divino y lo sagrado respecta: es más, nos parece que la gratitud 
hacia Zubiri se origina en el hecho de que éste fue su maestro personal, y a que por boca de él se inició en el 
pensamiento de la escuela fenomenológica de estudios sobre religión; mientras que la gratitud para con Scheler, se 
debe a un cierto dejo de nostalgia por su condición piadosa-cristiana, tal como ella misma la vivió en su temprana 
juventud.  

19 Para el estudio de las lecturas que influenciaron el pensamiento de María  Zambrano nos apegamos a su 
biografía intelectual, contenida en el trabajo hecho por Jesús Moreno Sanz, en La razón en la sombra. Antología 
crítica del pensamiento de María Zambrano, Siruela, Madrid, 1993; así como también al ya mencionado estudio de 
Julieta Lizaola, Lo sagrado en el pensamiento de María Zambrano.   



Zubir i  fue contemporáneo de Zambrano, quien durante a lgún t iempo fue su a lumna.  
Sin embargo, El hombre y Dios (de Zub ir i )  fue escr i to más de t reinta años después 
de haberse pub l icado El hombre y lo d iv ino (Zambrano).  Cabe suponer  que más que 
una relación ver t ical  de maestro-a lumno,  se produjo en sus obras una 
complementar iedad. 20      
 
Aunque para ser más exactos,  hay que insist i r  en que el  texto  de Zubir i 

muchas veces suele  quedarse en un p lano netamente re l ig ioso,  o  en todo caso, 

como una ser ie de escr i tos en torno a las d ist intas formas de v iv i r  la  re l ig ión al  

in ter ior de l judeocrist ianismo, s in l legar a conseguir los a lcances fundacionales en 

el  p lano onto lógico de la categoría de lo sagrado de María Zambrano.  

Hacemos énfasis en esto,  no porque estemos negando la inf luenc ia de estos 

f i lósofos en Zambrano -ta l  a f i rmación sería en extremo errónea- s ino porque nos 

parece de suma importancia mat izar las inf luencias;  y ,  desde nuest ra perspect iva,  

n i  e l  estud io de Zub ir i  n i  e l  de Sche ler l legan al  punto centra l  del  concepto de lo  

sagrado.  

Las perspect ivas de Zubi r i  y Sche ler t ienen un papel fundamental  para 

ayudar a const ru i r  lo  que Zambrano ent iende por lo d iv ino al  in ter io r de l 

judeocr ist ianismo, pero hay que decir  que n i  uno ni  otro pondrán en juego lo que 

Nietzsche y Otto apor tan a la v is ión de Zambrano. Los apor tes de Zubir i  y Sche ler  

se concent ran en la noción del hombre f rente a lo d iv ino ya conf igurado, y no a la 

d ia léct ica propia de l hombre y lo sagrado.  

                                                 
20 J. Lizaola, Op. cit., p. 268. Los paréntesis son nuestros. 
Cabe decir que en esta misma reflexión Lizaola nos dice que la noción central del estudio de Zubiri es la 

religación como la posibilidad de la existencia en cuanto tal, es decir, la religación que siente el hombre con aquello 
que se nos deja intuir como el fundamento de nuestra existencia, pero Zubiri supone a Dios como ese fundamento. Lo 
que aquí nos preocupa es que no es del todo claro si Zubiri y Scheler permanecen dentro del ámbito de aquello que 
Heidegger explicaba con el término de ontoteologías: esto es, con una idea de que el ser nos es dado de una vez y para 
siempre por parte de un Dios creador.  



Lo sagrado, la categoría centra l  de la ontología de Zambrano está 

a l imentada por las ideas de Otto y de Nietzsche, veamos de manera general la 

inf luenc ia de cada uno para nuest ra autora.   

Decimos que Zambrano se acerca a Otto,  porque cuando aborda las 

considerac iones de la re l ig iosidad humana las t rata  desde una perspect iva  

fenomenológica (esto  es,  atendiendo a l  modo en que se viv ieron d ichas 

re l ig iones) y no por  una vía h istor iográf ica o  antropológica;  por ot ro  lado,  coincide 

con Nie tzsche al  in terpretar la re l ig ios idad en clave ontológ ico-metaf ís ica y no 

como una ser ie de meros datos sobre  re l ig iones ant iguas interpretados desde un 

aparato crí t ico de carácter f i lo lógico.   

Lo señalado por María  Zambrano en torno a lo sagrado y lo d iv ino coincide,  y  

no por casual idad, con lo d icho por Rudolf  Otto en su célebre l ib ro Lo santo .21 El 

l ib ro de Otto es de suma importancia no sólo para Zambrano, s ino para la f i losof ía  

de la re l ig ión en general,  y en concreto para la  escue la fenomenológica.  La 

f i losof ía de Otto se inscr ibe en esta escuela de pensamiento que ya desde el  s ig lo 

XIX busca dar cuenta de la experienc ia pr imigenia de la re l ig ios idad humana y de 

la importanc ia que ésta tenía para conf igurar la h istor ia de cada cultura. 22 De 

acuerdo con dos de sus pr incipa les exponentes:  Schle iermacher y Otto –en Sobre 

la re l ig ión  y Lo santo ,  respect ivamente-  lo  sagrado puede ser exper imentado,  pero 

                                                 
21 Rudolf Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza Editorial, Madrid, 1991.  
22 “La fenomenología de la religión como la conocemos hoy, nace a inicios del siglo XIX y busca comprender la 

naturaleza del fenómeno religioso, su peculiar especificidad a partir del análisis de sus expresiones históricas, tanto 
individuales como colectivas”, Isabel Cabrera, “Fenomenología y religión”, en Enciclopedia iberoamericana de 
religiones, Tomo I: El estudio de la religión, Trotta, Madrid, 2002, p, 335.  

En este texto, Isabel Cabrera elabora una puntual trayectoria del análisis fenomenológico de la religión realizado 
por diversos autores, entre ellos Durkheim, Girard, Müller y Eliade, aunque es de notar que Cabrera hace particular 
énfasis en la importancia que tuvo el libro de Otto, Lo santo, para la filosofía de la religión contemporánea y en 
concreto para la escuela fenomenológica.  



más que como un conocimiento,  como un sent imiento 23.  Pero el  verdadero sent ido 

de lo re l ig ioso es una intu ic ión,  un sent imiento del hombre f rente a l  in f in i to,  f rente 

a la p len itud y to ta l idad del universo.   

Decimos que la concomitancia no es gratu i ta n i  p roducto de azares de l 

dest ino,  porque Zambrano misma confesó que durante su juventud leyó con fervor  

este l ib ro de Otto,  y que fue gracias a é l  que descubrió la idea de lo sagrado; 

cuando la joven María Zambrano lee el  l ib ro  de Otto encuentra e l  germen de su 

propia concepción de lo sagrado,  y esta noción se encuent ra acechando sus 

escr i tos sobre  arte y re l ig ión -ent re otros-  hasta que f ina lmente  la vert ió  en El 

hombre y lo d iv ino .  Ev identemente,  Zambrano no hubiera reparado en esta idea s i 

no hubiera  sent ido el la misma, ya  desde pequeña, una especie de encuentro  con 

ese fondo pr imigenio de lo rea l:   

El descubr imiento de lo sagrado también se lo debo, o estaba prop ic iado por un 
l ibro apasionadamente leído en mi ado lescencia,  publ icado por la Revista de 
Occidente,  de un autor a lemán,  Rudol f Ot to,  Lo santo,  y yo me di  cuenta de que no 
era lo santo sino lo sagrado: lo sagrado que está adscr i to a un lugar,  que no se 
mani f iesta enteramente y que sobre todo se mani f iesta adscr i to a un lugar ,  y a mí 
esto me recordaba,  cuando lo leí ,  viv idamente,  a lo que me sucedía cuando de niña 
me l levaban de paseo por un c ier to lugar de la  c iudad de Segovia por  donde corre 
y,  entre unas pequeñas al tas,  se hunde el  r ío que será el  Edesma, un r ío  que se i rá  
serenando. Yo me escapaba y tenía que i r  hacia  esas peñas. Y en esas peñas había 
siempre, aunque fuera t iempo de sequía,  una gota de agua. Esto era ya e l  comienzo 
de la transformación de lo simplemente o completamente sacro,  en a lgo 
transparente,  en a lgo ya div ino.24 
 
Cuando Zambrano apunta que el la se  dio  cuenta de que no era lo santo s ino 

lo sagrado, se ref ie re a que aquel lo que Otto ent iende por lo santo se equipara  

más bien a lo que el la ent iende por lo d iv ino.  No obstante,  e l  concepto más 

importante dentro del estudio de Otto no es lo santo,  como parec iera ind icar e l  

                                                 
23 Esta tesis la seguimos del libro de Zambrano El hombre y lo divino, aunque no está de más dejar patente que 

nos ha quedado más clara a raíz del trabajo de investigación de Julieta Lizaola (Lo sagrado en el pensamiento de 
María Zambrano, p.176).   

24 M. Zambrano, “A modo de autobiografía”, en María Zambrano. Pensadora de la Aurora, en Anthropos. Revista 
de Documentación Científica de la Cultura. No. 70/71, marzo-abril de 1987, p. 72.   



t í tu lo.  La noc ión que adquiere más re levancia para la h istor ia del estudio de la 

re l ig ios idad es la idea de lo numinoso, y de hecho,  es esta idea la que viene a 

ocupar e l  lugar cent ra l  de la inf luenc ia que Otto deja en Zambrano.  

La idea de lo numinoso fue rastreada por e l  teólogo alemán a t ravés del  

estudio de ciertas experienc ias re l ig iosas que habían sido const i tut ivas para la 

fundamentación de la re l ig ios idad humana, pero que a pesar de ser la p iedra de 

toque de la re l ig ión que sustentaban, d ichas experiencias no eran suscept ib les de 

ser asentadas en conceptos,  y  por ende, no había un modo claro de 

comunicar las. 25 

Lo numinoso es,  de acuerdo con Otto,  una especie  de f isura que se cuela  en 

toda experiencia de lo  santo -de lo d iv ino,  d i r ía Zambrano-.  En ésta vivencia só lo 

                                                 
25 A pesar de que es un dato conocido que Otto está fuertemente influenciado por Kant, es de notar que no suele ser 

común la asociación entre el pensamiento de uno y de otro. Y, que, en muchos casos, suele decirse incluso que lo 
numinoso tal como lo postula Otto no tiene nada qué ver con la noción kantiana de noúmeno. 

A nosotros nos parece que al señalar el lado oscuro de Dios con el término de lo nouminoso Otto está siguiendo hasta 
cierto punto lecturas de la filosofía kantiana. Es bien sabido que Otto estuvo enormemente interesado por la idea de la 
religiosidad en la filosofía del pensador de Königsberg, incluso uno de sus libros de madurez está dedicado a este tópico. 
La interpretación que aquí hacemos podría ser un tanto aventurada, pero tiene lugar si tomamos en cuenta la profunda 
condición teológica a la base del pensamiento kantiano -por más que esta se subordine o se secularice en teoría del 
conocimiento. Ahora bien, es cierto que la etimología griega de la palabra numen alude a los dioses, sin embargo el 
significado con que Otto la identifica remite a una realidad incognoscible subyacente en todas las cosas y que sólo puede 
permanecer en ese estado hermético considerando el lado oscuro e incognoscible de Dios. Si recordamos la distinción 
kantiana entre noúmeno y fenómeno podemos ver cuál es el trasfondo de este significado; el noúmeno kantiano -leído en 
clave teológica- es el Absoluto ser en sí: es la totalidad de lo existente, el fondo divino de la realidad, esto es: el estado 
propio de Dios que no se deja conocer tal y como es por las limitaciones de la conciencia humana.  

Si los fenómenos en Kant refieren al modo en como los objetos se le presentan a la conciencia del sujeto, sirviéndose 
de las facultades puras del entendimiento y por la mediación de las intuiciones puras de la sensibilidad -que en conjunto 
han de dar paso a la elaboración de una representación que ha de decantar en el concepto en sí-, el noúmeno sería la 
totalidad de lo real en su estado puro. Para dejar este punto claro, no hay que echar de lado que Kant excluye el problema 
de Dios de la Crítica de la razón pura precisamente porque es un problema que sobrepasa la capacidad de la conciencia 
para dejarlo establecido y determinado en conceptos claros y distintos.  

En muchos puntos de la “Dialéctica Trascendental” Kant se dedica a mostrar las incongruencias y contradicciones en 
las que cae la subjetividad al tratar de asumir ciertos problemas de carácter metafísico en el terreno de la razón pura: Dios, 
la inmortalidad del alma y la libertad humana. Por ejemplo, en la “Antinomia de la Razón”, el Capítulo II del segundo 
libro de la “Dialéctica Trascendental”, Kant apunta la imposibilidad de la conciencia para acceder al absoluto como una 
experiencia que pueda cifrarse en términos de verdad y de conocimiento auténtico, esto es, Kant señala que justamente de 
esto, de lo numinoso y de lo absoluto sólo podemos tener ideas, pero no conceptos verdaderos universales y necesarios: es 
decir, lo imposible en este terreno son los conceptos a priori: “(El noúmeno)éste incondicionado, se halla siempre 
incluido en la totalidad de la serie(del conjunto dado de todos los fenómenos) cuando nos representamos ésta en la 
imaginación. Ahora bien, esta síntesis absolutamente completa es, a su vez, una simple idea, ya que no podemos saber, al 
menos de antemano, si dicha totalidad también es posible en el terreno de los fenómenos”, (Cf. “La antinomia de la razón” 
en Immanuel Kant, Crítica de la razón pura, traducción de Pedro Rivas, Taurus, p. 384 - 391).   



se sabe que hubo una cercanía con el  núcleo fundamental  del mundo sin que 

pueda darse una idea clara  de qué es lo que realmente ocurr ió.   

La míst ica t iene en este punto un papel determinante,  es más, una de las 

def in ic iones con que Otto categor iza a  lo numinoso,  es justamente  la de mister ium 

tremens ,  d icho término sugiere un t rato con algo Otro,  a lgo absolutamente otro,  y 

en estr ic to sent ido con lo Otro absoluto:  que es extraño, oscuro y secreto;  la 

míst ica así  entend ida sugiere un pacto con algo inefable,  que por ende, causa 

fascinación pero también anonadamiento y miedo;  

El carácter prop io que ofrece este aspecto  de l numen en e l  grado infer ior  consiste  
en su pecul iar idad sent imenta l ;  es el  estupor ante lo absolutamente heterogéneo, ya 
se le l lame espír i tu,  demonio,  deva;  ya se prescinda de nombrar lo;  ya se engendren 
entes imaginar ios para su expl icación y captac ión; ya se aprovechen para el lo seres 
fabulosos producidos por la fantasía apar te y antes de haberse susci tado el  terror  
demoníaco26 
 
La experiencia de lo numinoso es una adoración genuina aunque no se sepa 

a b ien qué es aquel lo que se adora,  e incluso cuando al  mismo t iempo que hay 

venerac ión hay un profundo terror.  Es una experiencia apofát ica,  de dar con algo 

sagrado sin poder descif rar qué es aquel lo,  donde e l  impacto es tan fuerte que 

or ig ina un temor inmediato,  una exa ltac ión que no consigue def in i rse a b ien,  pero 

que intuye a lo sagrado en el  t rasfondo de esa exper ienc ia:   

(…) pues estremecerse no es un temor natural ,  sól i to,  ord inar io,  sino ya un pr imer  
sobresalto y barrunto de lo mister ioso, aun cuando en su forma más tosca de 
inquietante y s iniestro ;  es una pr imera valoración, según una categoría que no 
res ide ni  se re f iere a objetos natura les,  y que só lo es posib le para aquel en quien se 
ha despertado una pecul iar  pred isposic ión de l ánimo.27  
 
Como vemos, hay cont inuidad en las posturas de Otto  y  de Zambrano en las 

nociones de lo numinoso y lo sagrado. Para usar un ejemplo basta recordar la 

                                                 
26 Rudolf Otto, Lo santo. p. 41. 
27 R. Otto, Op. cit., p. 26. 



idea que ya dimos arr iba de l “del i r io  de persecuc ión” en Zambrano28,  donde 

podemos ver lo que acabamos de enunciar con Otto:  e l  terror y la fascinac ión ante 

e l  fondo úl t imo de la real idad, e l  mister ium t remens;  lo  sagrado causa miedo en la  

cr iatura humana, “ temor y temblor” -hub iera  d icho Kierkegaard-. 29 Es importante 

mantener esta idea de cr iatura -más propia de la t radic ión hebrea que del 

cr ist ianismo-,  en la que ni  lo  sagrado ni  lo  d iv ino t ienen el  carácter paternal para  

lo humano,  donde más que un d ios padre lo que hay es un dios creador:  d ios 

creador que provoca en el  hombre e l  sent imiento de infer io r idad, e l  sent imiento de 

cr iatura.  Y,  así  mismo lee Jul ieta L izaola  esta idea interpre tada por Otto  en Lo 

santo :  “ El sent imiento  de cr iatura es un efecto subjet ivo de lo numinoso, es la 

experiencia de la inanidad que somos frente a Dios,  lo cual impl ica que hemos 

vis lumbrado al  creador,  que somos cr iaturas ante la  faz de l Señor”. 30 

De igual manera,  Zambrano s igue a Otto cuando art icu la la noción de lo 

d iv ino,  sólo que en este punto se va a guiar por e l  concepto de lo santo.  Lo div ino 

en Zambrano y lo santo en Otto se comportan como algo que alcanza a 

raciona l izar y penetrar  los e lementos que ex isten prev iamente en lo  sagrado. Otto 

nos dice de lo santo:    

Según la p lena signi f icación de la palabra “santo”, ta l  y como se encuentra sobre 
todo en el  Nuevo Testamento,  y ta l  como ha s ido establecida def ini t ivamente en 
nuestro sent imiento  rel ig ioso, lo santo  no es nunca lo  meramente numinoso en 
genera l  n i  aún en sus grados más al tos,  sino siempre lo  numinoso,  penetrado y 
saturado por completo de elementos rac ionales,  personales y morales.31 

                                                 
28 Mas, la demanda de la esperanza sufre también su delirio en el que se despliega la vida. El delirio se convierte 

entonces en exaltación que llega a la embriaguez (…) Entonces, esa instancia superior y desconocida se hace sentir dentro 
del hombre mismo. Es dentro de sí, donde se siente esa realidad suprema que le impulsa y le lleva sobre todo obstáculo 
(...) Porque la vida humana se da inicialmente en estas dos situaciones que corresponden a las dos manifestaciones de lo 
sagrado: la doble persecución del terror y de la gracia.( M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 34.) 

29 Cf. Sören Kierkegaard, Temor y temblor.  
30 Julieta Lizaola, Lo sagrado en el pensamiento de María Zambrano, p.265. 
31 R. Otto, Ibíd., p. 152. 



Como hemos v isto,  la noción de lo sagrado en María Zambrano puede 

rast rearse de su lectura de Ot to,  aunque cabe deci r  que en lo numinoso también 

se encuentra entre l íneas la inf luenc ia de las consideraciones ontológicas de 

Fr iedr ich Nie tzsche postuladas en El nac imiento de la  t raged ia ,  par t icu larmente lo 

que toca a la dup la Dionisos – Apo lo.   

Si  recordamos b ien,  para Nietzsche, n i  Apo lo n i  Dion isos son simplemente 

f iguras pertenec ientes al  panteón olv idado de una mito logía ant igua, en su 

f i losof ía temprana ambos d ioses func ionan como metáforas de pr incip ios de 

carácter metaf ís ico,  además nos hablan de una famil iar idad (y par t ic ipación) de la 

naturaleza humana y la naturaleza del mundo32.   

Para Nietzsche, los d ioses gr iegos no son simplemente los d ioses que 

representan las fuerzas de la naturaleza en todo su  esp lendor,  no son 

simplemente el  d ios del rayo, de la luz o  de los mares,  para el  f i lósofo del 

mart i l lo ,  su culto no sólo habla de la dependencia del hombre a los f rutos de la 

t ier ra y la neces idad de la benevolencia del c l ima;  no,  no son únicamente esto,  lo  

verdaderamente esencia l  de los d ioses gr iegos es que son representación de la 

naturaleza de lo sagrado en el  hombre, son metáforas de las pasiones humanas 

en su rea l idad más ínt ima,  y aún más,  son en sí  mismos los inst intos más 

poderosos an idados en el  espí r i tu de l hombre33:   

                                                 
32 “Cuando se habla de <<Humanidad>>, se piensa en lo que <<separa>> y distingue al hombre de la naturaleza. 

Pero tal separación no existe en realidad, las propiedades <<naturales>> y las propiedades <<humanas>> son 
inseparables. El hombre, aun en sus más nobles y elevadas funciones, es siempre una parte de la naturaleza y ostenta el 
doble carácter siniestro de aquella. Sus cualidades terribles, consideradas generalmente como inhumanas, son quizá el más 
fecundo terreno en el que crecen todos aquellos impulsos, hechos y obras que componen lo que llamamos Humanidad.” 
(Cf. Nietzsche, Homero y la filología clásica). 

33 En este punto podemos señalar que Nietzsche y Zambrano coinciden, a su vez, con Hegel, pues los tres consideran 
a los dioses griegos más como una representación simbólica de las más elevadas pasiones humanas que como meras 
metáforas de los elementos de la naturaleza. En este punto, hay que decirlo, todos están extrapolando las consideraciones 
que Aristóteles había hecho en su Poética, a un plano de análisis ya no sólo estético sino ontológico; donde se trata de ya 



Los d ioses gr iegos (…) no pueden ser conceb idos, c ier tamente,  como los frutos de 
la ind igenc ia y de la necesidad: ta les seres no los ideó c ier tamente el  ánimo 
estremecido por la angust ia (…) En estas ( f iguras) hab la una rel igión de la v ida,  no 
del deber o de la ascét ica,  o de la esp ir i tua l idad. Todas estas f iguras respiran el  
t r iunfo de la exis tencia ,  un exuberante sent imiento de v ida acompaña su cul to34.   
 
Esta v ida en los d ioses gr iegos de la  que habla Nietzsche es tanto  la v ida de l 

cosmos como la v ida human; part icularmente  en lo que toca a estos dos:  Dion isos 

y Apolo,  los d ioses gr iegos de las ar tes.  Como bien sabemos, Nie tzsche sug iere 

en El nac imiento de la  t ragedia  que a Dion isos habría que pensarlo como e l d ios 

del drama y de la  embr iaguez, pero drama no sólo en cuanto que una 

representación t rágica  sino como una onto-dramaturg ia ,  es deci r ,  Dionisos es 

metáfora  y representación del  cosmos,  de  la tota l idad de l universo que vaga 

del i rante embriagado en la oscuridad de l vacío:   

El ar te d ionisiaco (…) descansa en el  juego con la embriaguez, con e l  éxtasis.  Dos 
poderes sobre todo son los que a l  ingenuo hombre natural  lo  elevan hasta el  o lv ido 
de sí  que es propio de la embriaguez, el  inst into pr imaveral  y la beb ida narcót ica.  
Sus efectos están simbol izados en la f igura de Dionisos.  En ambos estados e l  
princip ium ind iv iduaton is [pr inc ip io de indiv iduación]  queda roto,  lo subjet ivo  
desaparece to ta lmente ante la erupt iva v io lencia  de lo general -humano, más aún, de 
lo universal -natura l .35 
 
En Dionisos se rompe el  pr inc ip io de indiv iduación que mant iene al  hombre 

le jos del  estado de l del i r io ,  a l  caer  en e l  de l i r io  d ion is iaco e l  hombre padece una 

si tuac ión s imi la r a l  “del i r io  de persecución” que enuncia Zambrano, hay una 

experiencia de lo Otro absoluto en su estado heterogéneo. 

Ahora bien,  la inf luenc ia del  Dionisos de Nie tzsche,  según lo expuesto en El 

nacimiento de la t ragedia ,  aparece también en El hombre y  lo d iv ino .  Zambrano le 

dedica un buen número de páginas al  d ios del de l i r io  y la embriaguez en su 

                                                                                                                                                     
no ver a los dioses griegos como puros personajes sino como la condensación artística de la verdad de las pasiones más 
definitorias del modo de ser del hombre. El tratamiento que Hegel le da al drama y al arte griego en general es quizá uno 
de los más completos, ricos y propositivos en lo que a ontología estética respecta. Cf. Hegel, Estética o filosofía del arte. 

34 Friedrich Nietzsche, El nacimiento de la tragedia, traducción de Andrés Sánchez Pascual, Alianza Editorial, 
Madrid, 2001, p. 251. 

35 F. Nietzsche, Op. cit., p. 246. 



apartado “De los d ioses gr iegos”,  donde sintet iza sus elementos como el fondo 

úl t imo de la  rea l idad, de la rea l idad de l mundo y la  de l  hombre mismo:   

No es Dionisos e l  d ios despreciador de la forma, sino el  que,  buscándola,  no puede 
detenerse en ninguna. Porque la forma úl t ima, la total ,  habría de lograrse más al lá  
de la  muer te.  Es la d ivinidad que mani f iesta,  ent re todas, que la v ida,  y dentro  de 
el la el  ser que más padece, e l  hombre, es trascendente,  anda en vía,  anda en 
tránsi to,  que muestra también que vida y muerte son momentos de un eterno 
proceso de resurrección.  
Ninguna imagen ha pod ido captar adecuadamente a Dionisos,  híbr ido de best ia  y 
hombre, la unidad de la  v ida,  su cont inuidad. Y así más conserva en su cond ic ión 
div ina lo  sagrado con su poder  devorador  y de ser  transfundido. Dios de 
transfusión. No es apto para ser v isto ; no es ob jeto de contemplación. La relac ión 
con él  es de part ic ipac ión sagrada, sus metamorfos is  t ienen lugar en el  hombre 
mismo,  que por él  se l ibera de su inerc ia y entra a jugar en el  juego de las 
metamor fos is (…) La especie de div inidad de que Dionisos es e l  más egregio  
representante,  infunde en e l  ánimo humano esa suerte de embriaguez que por 
momentos le acerca a la vida de los d ioses.36 
 
Aquí Zambrano hace evidente que es él ,  Dion isos,  de ent re todos de los 

d ioses gr iegos e l  más importante ,  pues sigue condensando en sí  aque l las 

caracterís t icas que nos hablan de la  verdad del mundo y de nosot ros mismos,  aun 

cuando ésta es una verdad oscura.   

Por su parte,  Apo lo es e l  d ios de las artes f igurat ivas y  de lo  onír ico,  en él  se  

condensan las vis iones del mundo que emergen del fondo indef in ido,  que a part i r  

de su acción formadora y t ransformadora se i luminan en una cosmovis ión 

art iculada. A t ravés de Apolo e l  fondo ú l t imo de la  real idad dionis iaca consigue 

art icular la aparic ión del mundo div ino -un mundo de ensueños a veces-,  y gracias  

a esto se cons igue la instauración de un orden donde lo d iv ino logra i luminar las 

f iguras de las cosas y def in i r las en su ser:  

¿En qué sent ido fue posib le  hacer de Apolo el  d ios del  ar te? Sólo en cuanto es e l  
d ios de las representaciones onír icas.  É l  es <<El Resplandeciente>> de modo total :  
en su ra íz más honda es el  d ios de l so l  y de la luz,  que se reve la en e l  resplandor  
( . . . )  Pero también la bel la apar iencia de l mundo onír ico es su reino: la verdad 
super ior ,  la per fección propia de esos estados, que contrasta con la só lo 
fragmentar iamente inte l ig ib le rea l idad diurna (…) El d ios de la be l la  apar iencia 
t iene que ser  al  mismo t iempo el  d ios del  conoc imiento verdadero (…) no es l íc i to  

                                                 
36 M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 57. El subrayado es nuestro. 



que fal te tampoco en la esencia de Apolo : aquel la mesurada l imi tación, aquel estar  
l ibre  de las emociones más salvajes(…)37 
 
Tanto Dionisos como Apolo son imágenes que concent ran una vis ión del  

modo de ser del  mundo, donde por un lado: e l  fondo ú l t imo de la real idad se 

mant iene encerrado en su penumbra ominosa, en los abismos de los ínferos de l 

ser (Dion isos);  y por e l  otro lado, éste fondo hermét ico se muestra,  aparece, a  

t ravés de la  mediación de una f igurac ión art iculada de l mundo con base en un 

orden majestuoso (Apolo).  El  modo de ser de la real idad t iene como base a 

Dion isos,  y dado que éste no se puede mostrar,  d ios de las máscaras como es,  

t iene qué servi rse de la más luminosa de sus manifestaciones por v ía de Apo lo.  

Recordemos simplemente que lo sagrado lo present imos intu i t ivamente,  con el  

cuerpo y las ent rañas,  pero su t ransformación en cosmos depende de la razón,  de 

algún grado de razón por mínimo que sea, de ahí que el  proceso de 

raciona l izac ión de lo sagrado decante en la  construcc ión de lo d iv ino a t ravés de 

la f igurac ión (apolínea) del  t rasfondo ú l t imo e  i r raciona l de la real idad 

(d ion is iaca).  

Hasta aquí las analogías con Otto y con Nietzsche, nos conformamos con 

señalar  que sa lvando las d istancias,  la f igura de Dion isos en Nie tzsche se 

corresponde con la intu ic ión de lo numinoso en Otto y con lo sagrado en  

Zambrano; y lo mismo con Apolo,  que funge de manera s imi la r a l  modo en como 

procede lo santo (en Otto) y lo d iv ino (en Zambrano).   

Vistos por separado lo sagrado y lo d iv ino se dejan comprender mejor,  

incluso cuando un acercamiento  teór ico-anal í t ico  no responde realmente a l  modo 

                                                 
37 F. Nietzsche, Ibíd. 



en como se dejan sent ir  en la exper ienc ia,  decimos esto porque -de acuerdo con 

los d ist intos textos y  autores aquí v istos,  y part icu larmente con Zambrano- en 

toda exper iencia de lo  sagrado se pres iente  l igeramente  la latenc ia de lo d iv ino 

que de ahí puede surgir ,  con cada uno de los acercamientos al  caos sagrado se 

intuye ahí un cierto t ipo de mundo a punto de emerger de la t ie rra38;  y de modo 

simi lar,  en toda conf iguración de lo d iv ino queda s iempre un rezago aunque sea 

muy mín imo de lo sagrado.  Algo queda que no se deja def in ir  n i  del imitar,  donde 

lo d iv ino que se muestra pero nebularmente,  como visto a t ravés de un ve lo,  o 

b ien,  donde a pesar de la cosmización 39 que lo d iv ino ha f raguado se pueden 

encontrar puntos de fuga o f isuras por las que se cuela e l  del i r io  de lo sagrado en 

su rea l idad absoluta.  Pero hay que insist i r  en que la  propuesta  de Zambrano no es 

                                                 
38 También podemos señalar someramente una coincidencia significativa entre las ontologías de Zambrano y 

Heidegger en el mismo tenor que aquí ya hemos expuesto; pues, según lo que este último dice en El origen de la obra de 
arte al momento de analizar la esencia del arte, el concepto de arte como la “lucha entre mundo y tierra” eleva las 
nociones de mundo y de tierra a un plano que supera lo meramente estético y alcanzan proporciones de Verdad en sentido 
ontológico-metafísico. En este sentido, podríamos apuntar que también las ideas de mundo y tierra en Heidegger pueden 
equipararse en alguna medida con lo que Zambrano distingue con lo divino y lo sagrado (donde es evidente que la tierra 
se corresponde con lo sagrado, y el mundo con lo divino). 

Una posible objeción a esta analogía podría ser la de que los conceptos de mundo y tierra en Heidegger, describen 
únicamente al modo de ser de la obra de arte, sin embargo, hay que recordar que en la medida que la obra de arte es 
desocultamiento de la verdad más esencial del ser (aletheia), ella misma funciona como el paradigma de la Verdad de la 
totalidad de lo que es:  

“La tierra hace que toda penetración a su interior se estrelle contra ella. Convierte la impertinencia del cálculo en 
destrucción (…) La tierra sólo se abre e ilumina como es ella misma allí donde se preserva y se conserva como 
esencialmente infranqueable, retrocediendo ante cada descubrimiento, es decir, que siempre se mantiene cerrada. Todas 
las cosas de la tierra, ella misma en su totalidad, fluyen en una armonía alternativa. Pero este confluir no es desaparecer. 
Corre aquí la corriente, de suyo mansa, del deslindar, que deslinda cada ente presente en su presencia. Así hay en cada 
cosa que se cierra el mismo no-conocerse a sí. La tierra es lo que tiene por esencia ocultarse a sí misma. Hacer la tierra 
quiere decir: hacerla patente como ocultante de ella misma.”  

“El mundo no es el mero conjunto de cosas existentes contables o incontables, conocidas o desconocidas. Tampoco 
es el mundo un marco imaginado para encuadrar el conjunto de lo existente. El mundo se mundaniza y es más existente 
que lo aprensible y lo perceptible, donde nos creemos en casa. Nunca es el mundo un objeto ante nosotros que se pueda 
mirar (…) El mundo se mundaniza ahí donde caen las decisiones esenciales de nuestra historia, unas veces aceptadas por 
nosotros, otras abandonadas, desconocidas y nuevamente planteadas (…) En la mundanización se forma aquel ámbito por 
el que es conferida o negada la protectora gracia de los dioses. También la fatalidad de la ausencia del dios es un modo en 
como el mundo se mundaniza. (Cf., Heidegger, “ El origen de la obra de arte”, en Arte y Poesía, traducción de José Gaos, 
FCE, México DF, 2006, p. 58- 62.) 

39 El término cosmización refiere a lo que Eliade identifica como la extensión de una comprensión del orden del 
mundo a algo que antes no formaba parte de ese orden, es decir, la asimilación que un cosmos elabora de elementos antes 
desconocidos o ajenos al mundo que ya estaba instaurado. Un ejemplo de esto puede verse en el hecho de que el primer 
acto que llevaron a cabo los conquistadores españoles al llegar a la América precolombina, fue clavar una cruz para 
señalar que el Nuevo Mundo sería incorporado al orden del mundo cristiano. Cf. Eliade, Lo sagrado y lo profano. 



una conf iguración d ico tómica de la  rea l idad, pues según el la la  rea l idad responde 

a una estructura ún ica,  que se comporta  de manera dual,  sí ,  pero con un 

fundamento único de todo lo real:  lo  sagrado; que desde los abismos de l ser lo 

construye y  lo destruye todo, lo d iv ino y lo profano, que levanta d ioses para  

destru i r los más tarde y construye hombres para después devorar los de nuevo en 

su matr iz ominosa que engendra la v ida y  la muerte absolutas.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 

 

1.2.1. Fenomenología  y destrucción de lo divino 
 

Pobre hombre , 

 caminan te  en sueños, 

s iempre buscando a Dios 

 en t re  la n ieb la 

An ton io MachadoAn ton io MachadoAn ton io MachadoAn ton io Machado     

 

Ahora que hemos visto -en el  pr imer apartado- los e lementos pr imord ia les de lo 

que toca a la dupla sagrado-div ino en María Zambrano, podemos concentrarnos 

en lo que toca a su re lación con la h istor ia ,  pues es en el la que se manif iestan y  

se ocultan,  aunque más bien habría que decir  que lo  sagrado y lo d iv ino 

construyen y destruyen la h istor ia misma.  

En esta segunda par te del p r imer capítu lo veremos en qué medida la 

concepción que t iene María Zambrano de la h istor ia occ identa l  es la de un 

proceso mediante e l  cual lo d iv ino va apareciendo y f raguándose en las d ist in tas 

cultu ras,  y por e l lo  lo d iv ino va construyéndose al  mismo t iempo que va 

conf igurando la h is tor ia de cada cultura .  Dicha construcción puede ser ordenada 

en un re lato te leológico –o teológico- en el  que se elabora una narrac ión de 

aquel lo d iv ino que ahí tuvo lugar;  esta idea es prec isamente la de la 

fenomenología de lo d iv ino en la h istor ia:  e l  modo en cómo lo d iv ino nace, crece y 

se desenvuelve en su paso por e l  t iempo.  



La denominación de “fenomenología de lo  d iv ino” surge en la invest igac ión 

de la zambran ista Chantal  Mai l la rd 40,  pero puede verse ent re l íneas a lo la rgo del 

texto El hombre y lo d iv ino;  en e l  cuá l,  Zambrano elabora una especie de his tor ia 

de los fenómenos re l ig iosos más elementales para comprender la cul tura 

occidenta l41.   

Antes de anal izar a lgunos de los problemas de lo sagrado con la h istor ia 

v istos por Zambrano,  veamos pr imero el  modo en como se ar t icu la lo  d iv ino.  

Recordemos que María Zambrano nos d ice  que un mundo ya conf igurado se d iv ide 

en dos esferas:  la de lo profano y la de lo d iv ino,  donde el  l ímite de lo humano es 

def in ido siempre por  lo d iv ino,  que le cerca y le mant iene en c ierto  marco de 

acción.  

 Habíamos dicho en el  apartado previo que la aparic ión de un dios 

representa e l  f inal  de un largo periodo de padecimientos,  y que esta emergencia 

es e l  suceso más t ranqui l izador  de todos los que pueden ocurr i r  a un pueblo:  

señal de que el  pacto entre la esfera de lo d iv ino y lo profano ya está conclu ido.42 

Sin embargo,  hay que remarcar que lo d iv ino no necesariamente impl ica  devoc ión 

como un sent imiento propio de las re l ig iones o la l i tu rg ia que las acompaña, e l  

fenómeno necesario es la re l ig iosidad, o b ien,  la p iedad. Nos d ice Rivara que: 

“Ni  la  re l ig ios idad ni  lo  sagrado en María Zambrano t ienen qué ver  
pr ior i tar iamente con la  idea de lo  d iv ino,  de los dioses,  menos aún con las 
rel ig iones. Estos son fenómenos cuyas cond iciones de posib i l idad res iden en 
aquel lo que los abre: la rel ig iosidad.43  
 
Y señalamos esto porque la re l ig ios idad de la  que nos habla María Zambrano 

puede generar d ioses que no sean propios de fenómenos míst icos,  es dec ir ,  da  
                                                 

40 Cf. Chantal Maillard, La creación por la metáfora. Barcelona, Anthropos Editorial del Hombre, 1992. 
41 Cf. M. Zambrano, El hombre y lo divino, “III. Los procesos de lo divino”, 229-306 pp.  
42 Ibíd., p. 34. 
43 G. Rivara, La tiniebla de la razón, p. 143. 



origen a  d iv in idades que no se comportan de acuerdo a las est ructuras re l ig iosas 

más comunes, a las que a pesar de todo les subyace este inst into re l ig ioso 44.  La 

re l ig ios idad es la  semi l la de la  que ha de surgi r  la  real idad, porque es desde e l la 

que un horizonte h istór ico genera una concepción de lo que es e l  mundo, a par t i r  

de la re l igac ión de las vis iones del mundo es que se art icula una real idad que 

puede ser v iv ida en comunidad.  

En el  fondo, esto s ignif ica que lo d iv ino no siempre se conf igura en un 

panteón de f iguras y personal idades de los d ioses como ocurr ió en Grec ia,  Eg ipto 

o las cul turas preh ispánicas,  o en Yahvé como sucede en la  t radic ión judeo-

cr ist iana; esta  observación de Zambrano impl ica que puede exist i r  lo  d iv ino sin  

una personif icación,  porque para Zambrano el  punto cent ra l  de lo d iv ino no 

impl ica la  ex istenc ia de un ser superior s ino esto que ya mencionábamos:  lo  

d iv ino es axis mundi45,  e je del  mundo,  lo  d iv ino es pr incip io ordenador de lo real,  y  

d icha est ructurac ión del orden se da his tór icamente:   

(Zambrano)  postula observar la mani festac ión de lo sagrado en lo d ivino,  cuyo 
desarrol lo ocurre de una manera procesual  en la h istor ia y adver t i r  las 
repercusiones de que lo  d ivino haya adquir ido  una clar idad ta l  que permi ta  que la 
razón pueda ver lo:  obtener su imagen  y desc i f rar la como expresión de lo sagrado 
(…) Esto permi t i r ía pensar desde otra perspect iva,  desde otra mirada: “So lamente 
hemos de dejar  apuntado que lo que e l  hombre movi l iza para engendrar la 
objet ividad es re l ig ioso,  como lo que hay en la base y fundamento de todo nuestro  
apego a la real idad y a la transformación que la hemos de padecer  para crear 
nuestro mundo”( . . . )  Parece impor tante poner de re l ieve(…)re i terar que e l  
fundamento or ig inal  del  conocimiento es re l ig ioso. 46 
 
Buscamos hacer evidente que los parad igmas que han ordenado el  modo de 

ser de l mundo a lo largo de su h istor ia ,  no han surg ido únicamente de la  palabra  
                                                 

44 Muestra de esto son aquellas divinidades que de acuerdo con María Zambrano, rigen de manera autoritaria en el 
horizonte de la modernidad (divinidades como: el futuro, la ciencia, el progreso, etc.), que no se emplazan en un momento 
histórico determinado por la religión y no obstante mantienen la típica estructura sacrificial de muchas de las religiones 
habidas a lo largo de la historia. Ver infra: “1.2.3. La agonía de Europa: metáfora de la destrucción de lo divino.” 

45 La noción de axis mundi, como eje del orden del mundo, es trabajada por Mircea Eliade en Lo sagrado y lo 
profano.  

46 Julieta Lizaola, Lo sagrado en el pensamiento de María Zambrano, Ediciones Coyoacán, México, p. 163. La 
cita entrelíneas es del libro de Zambrano: Hacia un saber sobre el alma, p. 98.  



revelada de la re l ig ión,  inc luso cuando es notable que t ienen en su base una 

estructura re l ig iosa -en el  sent ido de re l igación de un cosmos  en común-.  En un 

mundo sin cosmos  lo  que existe es s implemente el  re ino de la más absoluta 

inocencia,  e l  momento en que el  hombre nada sabe de nada, n i  de lo d iv ino ni  de 

lo profano, ta l  como ocurría en los a lbores de la h istor ia de la humanidad.  

Con el  nacimiento de la c iv i l ización nace e l  espacio d iv ino,  según Zambrano, 

e l  t ipo de hombres y  real idades habidas en la h isto r ia  no son o tra cosa sino e l  

resul tado de las re lac iones que se estructuran entre e l  hombre y  la idea de lo 

d iv ino que se const ruye en ese pueblo:  “una cultu ra depende de la cal idad de sus 

dioses,  de la conf iguración que lo  d iv ino haya tomado f rente a l  hombre. ”47  

El  mundo c iv i l izado es un mundo donde lo d iv ino ya se ha mostrado,  donde 

los d ioses ya han aparecido pero permanecen ocultos para  dejar espacio 

suf ic iente para el  hombre; lo d iv ino se oculta y se t ransforma en la base de lo 

profano. Es en este sent ido que lo d iv ino determina el  ethos  del  hombre. 48 Ahora 

bien,  s i  este ethos  es  la morada que da lugar a lo humano, este  lugar  otorgado 

por lo d iv ino es en verdad un refugio ,  pero una guarida ya humanizada 

propiamente hablando:  es un terreno que se ha hecho humano a base de esfuerzo 

y donación. 

La art iculac ión histór ica de lo d iv ino es precisamente este proceso de 

humanizar e l  espacio,  donde lo pr imero que se hace es de l imitar,  del  mismo modo 

que cuando se cul t iva un terreno así  ocurre también con la humanización de l 

espacio:  pr imero hay que cercar y establecer los l ímites,  f ranjear ese terreno que 

                                                 
47 M. Zambrano, El hombre y lo divino, FCE, México DF, 1973, p. 27. 
48 Sobre la ocultación de lo divino una vez que ya se ha configurado. También ver: G. Rivara, La tiniebla de la razón, 

p. 151.  



se ha ganado para después sembrar en él  y ,  ya más tarde, cosechar los f ru tos de 

ese esfuerzo por hacerse un lugar en el  mundo, e l  cual estará hecho a imagen y 

semejanza de las necesidades,  v ic ios y  v ir tudes de los d ioses y  hombres que lo 

for jan.   

Podemos añadi r aquí que este terreno se irá construyendo a base de labor  

poét ica y f i losóf ica.  Lo sagrado es la base sobre  la  que la poesía y la f i losof ía  

vendrán a constru ir  lo  d iv ino en la h istor ia:  “ No olv idemos que la importanc ia de 

lo sagrado en la tarea f i losóf ica de Zambrano reside en que le permite concebi r y 

sustentar la v ida humana como un proceso de creac ión en el  cual lo d iv ino 

subyace como la est ructura de l ser y de la h istor ia . ”49 

Así,  por mencionar sólo un e jemplo,  e l  surgimiento  de la re l ig ión gr iega 

ant igua sign if ica la emergencia de una cosmovis ión que def ine el  hor izonte 

h istór ico  en el  que se yergue. 50 Sin embargo,  las t ransformaciones que se dan, los 

cambios de paradigmas en el  deveni r de la cul tura,  también involucran lo sagrado, 

ya sea porque genera una nueva y más poderosa concepción de lo  d iv ino,  o b ien 

porque hay una dest rucción de eso d iv ino que ya se había f raguado, lo sagrado 

está en el  fondo de toda la art icu lac ión del ser,  ya sea pensado en términos 

                                                 
49 Julieta Lizaola,  “El hombre y lo sagrado”, en Greta Rivara Kamaji (coord.), Vocación por la sombra, Edére, 

México, 2003, p. 90. 
50 No haremos en este trabajo una exposición detallada de los elementos que jugaron un papel clave dentro de la 

construcción de la cosmovisión que la religión griega implicaba, tal tarea sobrepasa por mucho las expectativas y 
objetivos de esta investigación, ni siquiera haremos un análisis puntual de lo que María Zambrano dice respecto de los 
griegos. Nos basta con señalar que nuestra autora supone que a la base del pensamiento griego se encuentra una 
configuración trágica del mundo, donde esta tragedia del vivir consiste en la subordinación de lo humano a lo divino, 
porque la ley divina le aparecerá al hombre como ley necesaria incluso cuando esta necesidad no está anclada en una 
explicación racional. Lo trágico radica en que la realidad, con su toda su belleza y oscuridad, se encuentra regida por 
principios en los que el hombre tiene una posición subordinada, porque los dioses griegos no tenían que darle explicación 
de sus actos al hombre. Nos dice Zambrano en Filosofía y Poesía: “El pesimismo, la melancolía, la angustia, están en la 
tragedia, en el mundo de los Dioses despiadados. Humanos, demasiado humanos estos dioses tenían cercado al hombre, 
en realidad. Le atajaban su paso, le vigilaban y oprimían. ¡Pobres hombres bajo el terror de tanta divinidad celosa, 
vengativa, de tanta justicia despiadada! Justicia también la de los dioses, pero justicia divina, es decir, irracional, 
puramente vidicativa. El hombre era menos que los dioses y tenía, en consecuencia, que ser arrollado por ellos.” (María 
Zambrano, Filosofía y poesía, FCE, México DF, 2006, p. 32) 



personales,  h istór icos,  re l ig iosos,  etc. 51 Por dar un ejemplo del pr imer caso, con la 

f i losof ía de Platón in ic ia la  t ransformación que dará lugar  a la muerte def in i t iva 

del panteón gr iego y la t ragedia que subyace a esta cosmovisión,  o a l  menos se 

vendrá aba jo lo  que hay en e l los de ir raciona l idad div ina e  impredecib le.  

Recordemos que P latón se enfrentará con la cosmología instaurada por los poetas 

épicos y t rág icos,  donde re inaba la i rraciona l idad vo luptuosa de lo d iv ino.   

Nos serv imos de este ejemplo porque,  como ya anunciamos, e l  momento en 

que surge la f i losof ía p latónica  es un periodo de t rans ic ión,  en que se enfrentarán 

dos paradigmas, dos postulac iones de lo d iv ino.   

Ahora bien,  en la t ransformación del  mundo gr iego no hay un ec l ipse de lo  

d iv ino prop iamente hablando, ya que no hay lugar para una obnubi lación autént ica 

de los d ioses o l ímpicos.  Una autént ica destrucción de lo  d iv ino es el  caso de la  

cr is is de Occidente con el  arr ibo de la modernidad tardía,  con la cr is is de la 

razón, la agonía de Europa y la muerte de Dios.  En e l  punto en que Grecia  

abandona los d ioses o l ímpicos,  e l  d ios de la f i losof ía ya se encuent ra latente.  Así ,  

pues, lo  que hay aquí es un cambio de centros ordenadores,  una col is ión de 

horizontes en la que necesar iamente uno ha de sal i r  t r iunfador y e l  otro ha de ser 

aplastado y subord inado. De este enfrentamiento entre P latón y e l  Ol impo ya 

sabemos qu ién vino a  t r iunfar,  e l  t rág ico c laroscuro de los d ioses ol ímpicos fue 

desplazado por la luz de la razón, la  idea del Bien t r iunfa por  encima de la  

sujec ión humana a los caprichos de los d ioses.   

                                                 
51  “El fenómeno de la ausencia de Dios no es algo exclusivo de nuestro tiempo, sino cíclicamente repetido, como 

sucesivos eclipses de lo divino que dan paso a nuevos periódos de presencia de lo sagrado.” (Juan Fernando Ortega, 
Introducción al pensamiento de María Zambrano, FCE, México, 1994, p. 137) 



Para María Zambrano,  aquel la f igurac ión tan elevada que lo d iv ino alcanza 

con el  favor de la f i losof ía p latón ica,  se ent raña con el  aspecto más sustancia l  de 

la f i losof ía en s í  misma, porque para la  pensadora española  todo autént ico 

f i losofar  indaga en la  pregunta por e l  ser,  además,  no sólo  se queda con la  

pregunta sino que persigue la respuesta hasta que a lcanza a art icu lar una 

expl icac ión cabal de la real idad. Porque lo que hay en un mundo sin una 

comprensión de sus fundamentos es un espacio amorfo donde el  caos parece ser 

la única regu lar idad.  

Sobra deci r  que para Zambrano la f i losof ía es una vía de reve lac ión de lo  

d iv ino,  nuestra autora  nos dice que ya en la época de la f i losof ía presocrát ica 

había este ímpetu por encontrar los e lementos sustanc ia les de lo real,  o b ien,  por  

lo menos era constante e l  in tento de def in i r  a l  ser en aque l las est ructuras básicas 

de las que todo se derivar ía:  e l  apeiron  en Anaximandro,  los átomos en Leucipo y 

Demócr i to,  e l  logos  en  Herácl i to,  etcétera.   

Si  por a lgo se caracter iza la f i losof ía es por e l  hecho de que de cada 

pensador en que se ha anidado ha emergido la postulación de un pr inc ip io 

ordenador que def ina los contornos del ser.  Este proceso de t ransmutac ión de lo 

sagrado a lo d iv ino a  t ravés de la f i losof ía ,  t iene como consecuencia que cada 

una de las f i losof ías habidas en la h is tor ia adquiera un halo d iv ino,  precisamente  

porque en el la se pone en juego el  levantamiento y la manutención de la  

raciona l izac ión de la  real idad; porque toda metaf ís ica ref iere a  los fundamentos 

de comprensión del mundo, cada f i losof ía a lude a este fundamento,  a lo que se 

intuye por cent ro creador de sent ido.  En resumen, cada metaf ís ica  postulada por 

a lgún f i lósofo se invo lucra con el  orden regente y se atr inchera en la t radic ión de 



la  metaf ís ica occidental ,  reart iculando, a su vez,  la v is ión de lo que el  mundo es y 

de lo que ha s ido.  

 

 

1.2.2 Hegel y Zambrano: l ibertad, historia y razón 

Para María Zambrano, la f i losof ía ha s ido un modo en que lo d iv ino se ha 

art iculado en el  t ranscurso de la h istor ia,  y este punto no deja de ser inquietante 

si  tenemos en cuenta que es justo así  como la f i losof ía de Hegel se estructura a l  

momento de pensar e l  aparecer del espí r i tu  en su sent ido histór ico- te leo lógico.  

Nos parece fundamental  re lacionar las ideas de Zambrano con la f i losof ía de este 

f i lósofo a lemán, porque Hegel  v io  antes que nadie los procesos de div in ización de 

lo humano en la h istor ia;  su f i losof ía,  leída en clave teológica-metaf ís ica,  es,  

básicamente,  e l  desarro l lo del concepto pr imero de “ la esencia” ( lo  humano en su 

acepción pr imera y  pr imit iva) hasta su despl iegue tota l  en el  “espí r i tu absoluto” ( lo 

d iv ino humanizado o  la humana razón div in izada).  Por  eso no podemos de jar 

pasar la oportunidad de comparar la fenomenología de lo d iv ino de Zambrano con 

la  fenomenología del espír i tu  p lanteada por  uno de los f i lósofos que más han 

aportado a la interpretación de la re l ig iosidad humana en clave ontológica-

metaf ís ica.   

Al  momento de señalar las co inc idencias ent re Zambrano y Hegel,  uno de los 

puntos en que t ienen más problemát ica común es el  tema de his tor ia,  en concreto: 

la re lación que hay entre e l  desp l iegue de la h isto r ia y la consecución de la  

l ibertad del hombre. Aunque hay di ferencias signi f ica t ivas en las posturas de 

ambos pensadores,  los dos suponen que el  camino a la l ibertad de lo humano se 



real iza a t ravés de la h istor ia,  pensando ésta como una serie de t ransformaciones 

en la que se ganan mejorías para  la soc iedad humana. S in embargo, la pr incipa l 

d i ferenc ia ent re uno y otro  rad icará en que, para Zambrano, la real idad del  

indiv iduo (de la persona) a pesar de co laborar con la consecución de d ichos 

bienes soc ia les no t iene porqué sacr i f icarse ante e l  tota l i tar ismo de la h istor ia 

h ipostas iada en una pseudo-div in idad.  

La f i lósofa española hará una mordaz crí t ica a l  comportamiento  sacr i f ic ia l  

que subyace a la idea de progreso h istór ico,  sobre todo a l  momento de considerar  

que la l ibertad conseguida en el  t ranscurso ex ige que las personas sean 

suprimidas y  sacri f icadas con ta l  de obtener e l  b ien futuro:  a saber,  la  l ibertad 

común. Y es por e l lo que Zambrano levantará una puntual detracc ión a la noción 

del tota l i ta r ismo en la h istor ia,  cuando éste  supone la necesidad de que alguien 

se sacri f ique por e l  (posib le) b ien de ot ros,  que han de veni r más tarde.  A grandes 

rasgos, esta es la apuesta más elemental  de Zambrano en Persona y democrac ia .  

Por su parte,  en la f i losof ía de Hegel,  la  h istor ia  es e l  p roceso en que el  

espír i tu aparece en e l  mundo con sus d iversas conf igurac iones hasta l legar a la 

d iv in ización de la razón humana, es dec ir ,  la  h is tor ia de la humanidad es la  

fenomenología del espír i tu -,  y en el la,  la  l ibertad que ha de conseguirse es la  

l ibertad absoluta de l espír i tu,  la  l ibertad del espír i tu absoluto,  misma que debería 

de dar lugar a la l iber tad del hombre concre to y s ingular.  Pero no hay que dejar 

de lado que esta d iv in ización de lo humano, t iene como base la d iv in ización de la 

razón humana, pensándola también como una instanc ia todopoderosa, aunque 

esta razón no ha de ser la razón de un indiv iduo, s ino la razón universal de l 

espír i tu humano.  Así ,  la  f i losof ía de Hegel t iende a una universal idad af ianzada en 



un cosmopol i t ismo inte lectual ,  que ha de lograr que los ind iv iduos se fundan en un 

solo sujeto:  representado en el  Estado moderno, 52 mismo que ha de l levar a cabo 

la v ictor ia de l espí r i tu :  

El espír i tu,  en la h is tor ia,  es un indiv iduo de natura leza universa l,  pero a la vez 
determinada, esto es: un pueblo  en general  (…) Ahora bien, los espír i tus de los 
pueb los se d i ferencian según la  representación que t ienen de sí  mismos, según la  
super f ic ia l idad o pro fundidad con que han sondeado, conceb ido, lo  que es el  
espír i tu53  
 
En el caso de Zambrano, la h istor ia es test igo de las t ransformaciones de lo 

d iv ino,  no obstante ,  e l la misma no impl ica un proceso conformado por un único 

sujeto de naturaleza universal.  Para Zambrano la h istor ia  es importante en la 

medida en que en e l la se  dan los sujetos concretos,  las personas con sus 

vivenc ias singu lares y arro jadas a su ci rcunstancia prop ia.  

En una lectura af ín a esta que presentamos, Gregorio  Gómez Cambres, nos 

dice que: “Para Zambrano(…) la h is tor ia es un proceso de rea l izac ión,  pero no del 

“espí r i tu absoluto” s ino de la persona en cuanto unidad viv iente y personal ”  54  

En el  caso de Hegel,  la  h istor ia ref iere a l  d rama padecido por e l  espír i tu con 

el  objeto de ganar su propio saber de sí  mismo. Y en cuanto momento del deveni r,  

e l  conocimiento del espír i tu representa “e l  más concreto de los conocimientos y,  

por lo  mismo,  e l  más al to y  d i f íc i l ” ,   responde por e l lo  a l  ant iguo precepto  de la 

sabiduría pronunciado por e l  orácu lo de Del fos:  “Conócete a t i  mismo”,  entend ido 

por Hegel como e l conocimiento no de las part icular idades acc identales de cada 

indiv iduo, s ino por e l  contrar io:  e l  conocimiento de la verdad de l  hombre, de su 

esencia como espí r i tu ,  que es la l ibertad,  revelada por mediac ión del concepto,  en 

                                                 
52 Esta tesis la rescatamos del libro de Jorge Juanes: Hegel o la divinización del Estado.  
53 G. W. F. Hegel, Lecciones sobre la filosofía de la historia universal, Universitat de Valencia,  p. 44. 
54 Gregorio Gómez Cambres, El camino de la razón poética, p. 63. 



el que se crea el  mundo como ser de l espír i tu,  y por e l  cual éste advierte la 

verdad de su l ibertad.  

Como bien vemos, Hegel y Zambrano están hablando de lo mismo, de la 

h istor ia como el lugar  o e l  camino en el  que el  hombre a lcanza su l iber tad,  y no 

hay que ser ingenuos,  uno y otro apuesta por la rea l ización de la  p lena l iber tad 

del hombre, en sent ido indiv idual y en sent ido colect ivo:  e l  hombre en sent ido 

part icular,  es deci r ,  cada hombre y cada mujer;  y  e l  hombre en general,  todo 

hombre y toda mujer ,  proyectados hasta la h ipóstas is de “todo lo  humano”.  Pero  

cada uno pr iv i leg ia un punto d ist into :  Hegel busca en mayor medida la l ibertad del  

hombre universa l;  mientras que Zambrano se concentra  en la  l ibertad de la  

persona. 

Ahora bien,  e l  punto en el  que en verdad van a d i fe r i r  será en real idad el  

s iguiente:  pues s i  b ien es cierto que para Hegel y para Zambrano la razón es 

necesar ia para lograr d icha l ibertad,  uno y otro vendrán a apostar por dos t ipos de 

razón completamente dist intos.  

Para Hegel,  la  razón humana es d iv ina como lo es lo  humano mismo, como e l 

espír i tu en sí ,  que en su úl t ima mani festac ión no es otra cosa sino una razón pura 

pensada en términos tota les,  cas i  tota l i ta r istas.  Seña lamos esto porque en la 

f i losof ía de Hegel,  cuando se alcanza el  estadio del espír i tu abso luto la razón lo 

puede conseguir todo –o en todo caso, debería ser capaz de hacer lo-.  E l  momento 

del espír i tu absoluto es e l  momento del re ino de la  razón humana en plena 

apoteosis.   

Por e l  cont rar io,  para Zambrano la razón es f in i ta,  es precar ia y  está  

subordinada a la conf igurac ión de lo d iv ino que r i ja  ese momento histór ico.  



Además, para Zambrano –en plena concordancia con Freud, Nietzsche y ot ros 

crí t icos de l raciona l ismo moderno-,  la  razón es contrad ictor ia y t iene f isuras por 

las que se cue la la oscur idad y la i rracional idad dest ruct iva de lo sagrado, la 

razón es humana, demasiado humana; s in embargo, en su t rato con la destrucción 

que ejecuta lo sagrado la razón responde poét icamente,  creándose a sí  misma de 

manera constante:  de modo que en Zambrano, nos encontraremos más bien con 

una razón poét ica y que apuesta por la creación precisamente porque se sabe 

l imitada. 55  

Y serán precisamente estos dos t ipos de razón por los que ambos 

atravesarán sus f i losof ías.   

Zambrano pensará la génesis de lo d iv ino en la h istor ia en estos términos, 

con una razón circunstancia l ,  una razón vi ta l  como la de Ortega y Gasset,  pero 

ci rcunscr i ta en creac ión permanente.  Además la razón postu lada por Zambrano 

vendrá a estar subord inada a lo sagrado, y lo d iv ino que de el la surja dependerá 

de la re lac ión que ahí se establezca.  

Hegel por su par te pensará una ún ica razón, que se moverá d ia léct icamente  

por la h istor ia de los pueblos,  en perpetuo y cont inuo avance. La del f i lósofo de 

Jena será una razón que evoluc iona y progresa, pero que está creada de una vez 

y para  s iempre en e l  espír i tu que es en sí  y para sí .   La  razón que postula  Hegel 

es una razón re f lex iva ,  que se busca a sí  misma; a l  cont rar io de la de Zambrano 

que busca lo ot ro,  y part icularmente a l  Ot ro pr imord ia l .  

                                                 
55 No creemos necesario ahondar demasiado en que la razón poética sugerida por Zambrano implica la creación del 

propio ser, es decir, que es poesía en sentido ontológico, no poesía en el sentido meramente estético o literario. Basta decir 
que la “poesía” en la razón poética de Zambrano es poiesis, de acuerdo a su significado griego.  

Para ahondar en torno a la “razón poética” de Zambrano, Cf. Chantall Maillard: La creación por la metáfora,  
 



Con base en su dist in ta metodología  y las concepciones dist intas que t ienen 

de la razón, a Hegel y a Zambrano les sa ldrán dos fenomenologías de lo d iv ino en 

la h istor ia bastante d ist intas ent re sí .  La de Hegel señalará e l  p rogreso que no da 

marcha atrás,  será e l  devenir de una conciencia universa l e h istór ica que incluso 

aprende de su desdicha, como ocurre en el  apartado de la concienc ia desdichada 

en la Fenomenología del espí r i tu .   

La revis ión de Zambrano pondrá el  acento también en aquel los grandes 

momentos,  pero sin dejar de lado que hay descensos y arrabales en esta h istor ia 

de las conf iguraciones de lo d iv ino.  Es más, en cierto sent ido,  podemos leer la  

fenomenología de Hegel como e l p roceso que marca e l  t r iunfo del  cosmopol i t ismo 

y la razón europea. Y,  por e l  cont rar io,  en Zambrano, podemos ver  e l  d rama 

trágico de esta razón occidenta l  que f racasa al  f inal  y pone a  Europa en un 

cal le jón sin sa l ida,  en una agonía terr ib le ,  en un dolor inmenso que no es 

apaciguado ni  s iquiera  por la esperanza que,  a pesar de todo,  permanece. Y así  lo 

hace notar  María Lu isa Mai l la rd,  en su reconstrucc ión f ict ic ia de diá logos con 

María Zambrano en su texto Estampas Zambranianas :   

María -(a Aracel i ) -:  El  desastre es uno de los medios de revelac ión más exactos 
que conozco;  s in embargo hay que evi tar  e l  rencor  que l lama a nuestro corazón 
después de l desastre .  Hay por todas par tes un deseo de huir  de esta Europa del  
desastre y v io lencia,  de huir  buscando atajos y caminos cortados; pero  yo quiero  
recuperar lo  que de mejor hubo en Europa. Su cont inuo v ivir  y desvivi r  entre  la  
tensión de dos mundos, este terreno donde se da la h istor ia y el  Otro  
inalcanzable… la sab iduría de saber v ivir  en e l  f racaso56.  
 
 
 
 
 
 
 

                                                 
56 Maria Luisa Maillard, Estampas zambranianas, Un ivers idad Pol i técn ica de Valencia,  Vélez-

Málaga,  2004,  p. 36. 
 



1.2.3 La agonía de Europa: metáfora de la destrucción de lo sagrado 

Para que ex ista  la  h istor ia se  t iene que romper e l  velo  de lo  sagrado, en este 

sent ido,  toda h istor ia es h is tor ia d iv ina.  No obstante,  la h istor ia también se agota,  

con la muerte de Dios,  lo sagrado se abre a la h istor ia.   

Aquel lo que designa la  f rase: “ la agonía de Europa” en la f i losof ía de María 

Zambrano, ref ie re a l  p roceso de deconst rucc ión de las f igurac iones de lo d iv ino en 

la cu l tura  occ idental .  Y por e l lo  ref iere  también a l  retorno de los d ioses habidos 

en occ idente a l  fondo pr imigen io de lo sagrado, es un retorno de lo sagrado que 

se abre paso por las ru inas de la  h is tor ia 57.   

 En el  l ib ro de Zambrano que l leva ese nombre, la autora hace énfasis en 

que hay una pérdida de las formas en que la esencia de Europa se había  

manifestado, esto es:  que hay una cr is is y una destrucc ión de la razón y del Dios 

que la había sustentado como e l h i lo conductor de la h istor ia .   

En dicho l ib ro,  Europa aparece como metáfora de la h istor ia de la razón 

occidenta l  que va desde Platón hasta Hegel (habría que añadir que esto incluye 

también a las nac iones y pueblos que dependen y han part ic ipado de la t radic ión 

cultu ral  del  orden de Occidente,  aunque no se encuentren ubicadas 

geográf icamente en Europa, como: Estados Unidos,  Aust ra l ia,  Amér ica Lat ina,  

etcétera).   

Por tanto,  la agonía de Europa es equiparable a la cr is is de los valores que 

habían mantenido de pie a la cul tu ra occidental :  es propiamente  la muerte de lo 

                                                 
57 El apartado IX de las Tesis de filosofía de la historia, de Walter Benjamin, también titulado “El angel de la 

historia” bien podría coincidir con la idea zambraniana de la historia como un cúmulo de ruinas de lo divino que ahí se ha 
fraguado. La imagen de que viene una “tormenta del paraíso” podría leerse como esta re-apertura de lo sagrado que aquí 
sugerimos, aunque un estudio comparativo de estas dos ideas requeriría de un análisis más detallado y profundo. 



divino,  la muerte de Dios entendido como el axis-mundi  de la h istor ia.  Respecto a 

esta idea de Zambrano, nos dice  Ana Bungård:   

Europa se presenta como la his tor ia de un proceso de desintegración de lo humano 
y en consecuencia,  como la  his tor ia  de un fracaso,  pues, a medida que el  hombre 
europeo se iba apar tando del Dios cr is t iano del Nuevo testamento para ident i f icarse 
con el  Dios creador de l  Antiguo testamento,  una verdad se había mani festado:  la  
soledad y la desesperanza humanas como consecuencia de l nih i l ismo y la “muerte 
de Dios”.  E l  hombre europeo, d ice Zambrano,  había comet ido un error  al  a f i rmar e l  
sent ido de la histor ia  s in querer reconocer la realidad de su miser ia.58  
 
Esto quiere dec ir  que la voluntad del hombre por l ib rarse de lo d iv ino había 

l levado a Europa a la  v io lenc ia del conocimiento cuando éste busco div in izarse 

mediante la f i losof ía,  la polí t ica y la c ienc ia.  Sin embargo, ta l  d iv in ización cu lminó 

en f racaso,  la razón misma d io con sus l ímites y sus abismos: la cr is is fue 

advert ida por Nietzsche, Marx y Freud –entre otros-,  y las sospechas de estos 

maest ros fueron conf i rmadas por  las barbaries tota l i ta r ias en la geopolí t ica  del  

s ig lo XX.  

La histor ia de Europa había sido la h istor ia de una lucha cuerpo a cuerpo 

entre Dios y e l  hombre, af i rma Zambrano, sólo así  se expl icarían los mis ter ios 

europeos, a saber,  entre la d ia léct ica de Dios y e l  hombre,  e l  mejor e jemplo de 

este embate es e l  “humanismo” europeo que había exig ido la supresión de Dios 

para af i rmar la supremacía o  super ior idad de lo humano frente  a l  mito re l ig ioso 

(Engels ,  Marx,  Comte,  etc.) .  Pero es Hegel,  de entre todos los modernos, quien 

ejempl i f ica en mayor medida esta d iv in ización del hombre a lo largo de la h istor ia  

moderna. Recordemos que al  f inal  del  proceso de la d ia léct ica hegel iana se ha 

espir i tua l izado ya toda materia;  es e l  momento en que todo par t ic ipa en a lgún 

grado del  espí r i tu  -que ya es absolu to y  todopoderoso-;  y e l  p roblema aquí es que 

                                                 
58 Ana Bungård, Más allá de la filosofía, Trotta, Madrid, 2000, p. 259. 



ya no hay del imi taciones claras entre lo d iv ino y lo profano. Con su absoluta 

d iv in ización de todo lo  que cabe en e l  mundo humano, Hegel no ha dejado espacio 

para que lo d iv ino tenga su propio lugar,  porque cuando todo es div ino,  a l  mismo 

t iempo, ya nada lo es.   

Aunque no lo parezca, es e l  pensamiento moderno el  que da paso al 

n ih i l ismo: “E l n ih i l ismo sería,  según María Zambrano, un efecto que había tenido 

su causa en la deif icación.  Este ocupar todo espacio,  antes cosa de Dios,  ahora  

es cosa del hombre”59 Y como b ien sabemos, este re ino del  hombre es el  que 

posib i l i ta  la apertura del s insent ido actual.   

Ante este panorama, e l  re ino de la nada nos lanza la terr ib le duda de si 

¿puede crearse una comunidad humana después de la muerte de Dios?, ¿puede 

haber a lgún t ipo de re l igac ión autént ica ent re e l  hombre y e l  mundo, cuando éste 

está const ru ido sobre una cultura vacía? Hacemos estas inquisic iones porque, a 

nuestro parecer ,  e l  estado latente de lo sagrado en la nada imperante,  nos l leva a 

replantearnos una pregunta fundamental :  ¿si  hay realmente  posib i l idad de 

estructurar una re l igación universal? Nuest ra ant ic ipada respuesta es que no es 

posib le ta l  comunión, n i  entre los hombres,  n i  con lo d iv ino.  

Por e l lo,  la  nada como la f inal  manifestac ión de lo  sagrado, parece apuntar a 

que no es posib le la h istor ia en sent ido de redención. No puede salvarnos Dios 

porque está negado por e l  hombre, tampoco nos salvarán la h is tor ia,  n i  e l  futuro,  

n i  la  c ienc ia,  porque son deidades huecas:   

En esa lucha con Dios,  el  espír i tu europeo había caído en el  vacío de la nada,  pero 
la negación de Dios conl levaba la negación de la cul tura,  la destrucción de las 

                                                 
59 Cf. Luis Andrés Marcos, “Herencia Filosófica de María Zambrano, en María Zambrano, Pensamiento y exilio.  



formas humanas y e l  retorno a las máscaras,  la aparic ión de los elementos y la 
vuelta a l  hermet ismo de lo sagrado60 
 
De modo que cuando lo sagrado se presenta  de nueva cuenta en la h istor ia ,  

lo  que le s igue es un camino hac ia la dest rucc ión.  Decimos que hay una nueva 

emergencia de lo sagrado, porque lo sagrado se muest ra también en términos 

histór icos,  no como una conf igurac ión s ino como una fa l ta de guía,  queda el  

horizonte  def in ido por la imposib i l idad de que haya un centro  ordenador. 61  

Si  –de acuerdo con Zambrano- una cultu ra depende de la cal idad de sus 

dioses,  luego tenemos que e l  t iempo presente -con sus dioses usurpadores de l 

t rono de Dios muerto-  levanta  un panteón de div in idades fa lso y  basado en e l  

s imulacro 62;  además, ex ige el  sacri f ic io de la l ibertad humana en aras de un futuro 

incierto (progreso) o de una verdad democrát ica auspic iada por  la c ienc ia,  e l  

Estado y la h istor ia ,  aunque no sea una verdad que nos hable en concreto de la 

v ida ínt ima de las personas.  

Tenemos, por tanto,  una cultura s imulada, con una serie de div in idades que 

no son capaces de dar just ic ia  a los indiv iduos, o mejor d icho a  las personas. E l  

sacr i f ic io en este caso, no es un t rato adecuado con los d ioses,  pues impl ica la 

supres ión de la persona, ta l  como lo  seña la Zambrano en  Persona y democracia .  

En el  actual horizonte h istór ico re inan pseudo-div in idades como el Futuro,  e l  

Estado, la Economía y la Ciencia,  todos ex ig iendo e l  sacr i f ic io de los indiv iduos 

                                                 
60 A. Bungård, Op. cit., p. 259. 
61 La ausencia de fundamento también puede definir un orden mundial, así lo sostenía Nietzsche y en el mismo 

sentido lo afirma Heidegger, en El origen de la obra de arte: “El mundo se mundaniza ahí donde caen las decisiones 
esenciales de nuestra historia, unas veces aceptadas por nosotros, otras abandonadas, desconocidas y nuevamente 
planteadas (…) En la mundanización se forma aquel ámbito por el que es conferida o negada la protectora gracia de los 
dioses. También la fatalidad de la ausencia del dios es un modo en como el mundo se mundaniza.” (Heidegger, “ El origen 
de la obra de arte”, en Arte y Poesía, traducción de José Gaos, FCE, México DF, 2006, p. 58- 62.) 

62 Cf. Jean Baudrillard, Cultura y simulacro, traducido por Pedro Rovira, Editorial Kairós, Barcelona, 1978. 



en aras de l b ien de la masa 63.  Es un desf i le  de f iguras que buscan usurpar e l 

t rono div ino ya desocupado tras la muerte  de Dios.  Dichas deidades, por demás, 

no responden a la autént ica re l ig ios idad humana, s ino que encuentran su fuerza 

únicamente en el  ins t into colect ivo de permanecer dentro de la masa, en el  del i r io  

gregar io del rebaño que ha perdido a su Pastor.  

Y precisamente es eso lo que fa l ta hoy:  la unidad otorgada por e l  Dios ún ico 

en Occidente ,  la cul tu ra de la  t rad ic ión europea se ha venido abajo porque fa l ta  

a lgo que genere una autént ica re l igación.  La desaparic ión de lo d iv ino equiva le a 

la anulac ión de la  re l igación mantenida en Occidente por  la d iv ina razón: 

( la muerte  de Dios) impl icaría,  para Zambrano, volver a  la noche de la que parten 
las teogonías,  a la nada como lo negat ivo de lo d ivino.  E l  tema de la  nada cobra 
aquí una importancia especí f ica para nuestra autora: ya no se tra ta de la nada 
solamente en sent ido onto lógico s ino también como lo negat ivo de Dios,  como la 
permanencia en e l  puro estado oscuro y hermético de lo  sagrado64 
 
Vemos, pues, que lo sagrado y la nada son equivalentes en cierta medida, no 

son exactamente iguales ya que la nada es,  propiamente,  una mani festación de lo 

sagrado; no obstante,  en esta forma contemporánea de lo  d iv ino,  la cosmización  

que debería e jecutar la nada no ha tenido lugar,  y esto se debe a que la nada no 

t iene un ser  def in ido que pueda const ru i r  un  eje sobre e l  cua l g ire  e l  mundo (axis 

mundi ) .  La nada no puede ejecutar la instauración de un orden que otorgue ca lma 

al  hombre, ya sea pensada en su sent ido histór ico (como nih i l ismo),  o b ien en su 

sent ido personal (como angust ia e inf ie rno)65.   

                                                 
63 “En realidad, la masa no es más que la absolutización del pueblo que se concibe de modo romántico, lo cual 

conduce al fenómeno social más aterrador del siglo XX: el totalitarismo, la omnímoda presencia de la masa en el poder. 
(Víctor Gerardo Rivas, “Que perezcan los dioses: el pensamiento socioético de María Zambrano”, en Greta Rivara 
[coord.], Vocación por la sombra, p. 214.)  

64 Greta Rivara Kamaji, La tiniebla de la razón. La razón confesada de María Zambrano, Ítaca, México DF, 2006, 
p. 155.  

65 Ver infra., “Capítulo III: La nada y la poesía.” 



La nada ha mantenido a lo sagrado ve lado en su manifestac ión,  y este hecho 

parece deci rnos que no hay nada realmente div ino en estos t iempos. Es a eso a lo  

que ref ie re la esencia  del n ih i l ismo, a la sust i tuc ión del ser por  la nada, mejor  

d icho, a la sust i tuc ión de la voluntad de vida por la voluntad de ser nada.  

Otra posib le interpretación sería  que esta  manifestac ión de lo  d iv ino ha 

revelado a lo sagrado en su más terr ib le estado, e l  más esencia l :  e l  horror propio  

de su pureza terr ib le :  e l  del i r io  v io lento de la i r rac ional idad en la h istor ia y ,  sobre 

todo, e l  vacío en la h is tor ia propia de cada hombre y cada mujer.   

En esto recae aquel lo  que l lamamos los procesos de lo sagrado: insist imos, 

es lo sagrado que abre su de l i r io  a la  h istor ia y apura  la emergencia de la  

demencia que le subyace. Una vez que estamos en el  re ino de la nada, lo sagrado 

en el  a lma humana se aparece con toda su apetencia de ser,  lo  sagrado emerge 

de las ent rañas del  mundo y lo devora todo. 

Si lo d iv ino se ec l ipsa el  hombre se descubre perd ido,  haciendo frente a l  

abismo de los t iempos de ind igenc ia -paraf raseando a Heidegger-:  “(e l  hombre) 

está en una doble carencia.  En él  ya no más de los d ioses que han huido y en el 

todavía no del  que v iene”. 66 Porque, ¿qué es lo que adviene sino e l  vacío cuando 

desaparece este Absoluto del que depende la re l ig iosidad humana? Dicho con 

mayor c lar idad: s i  Dios desaparece, de jando una nada en su lugar,  es ev idente 

que lo que ha de quedar será una oquedad como e l cent ro de l mundo, queda, 

pues, e l  hombre solo en el  universo vacío,  gr i tando su dolor ante  un Dios que ha 

muerto. 

 

                                                 
66 Martin Heidegger, “Hölderlin y la esencia de la poesía”, en Arte y poesía, p. 109.   



I I .  “DIOS HA MUERTO” 

Lo d iv ino,  

aquel lo que e l hombre ha sen t ido 

como i r reduct ib le a su v ida,  

su f re ec l ipses. 

Mar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía Zambrano     

La lectura que hace María Zambrano de la muerte de Dios ref ie re tanto a l  f inal  del  

re ino de la metaf ís ica como a la desaparic ión del sent ido re l ig ioso de la v ida en el  

mundo moderno. Zambrano viene sigu iendo a Nietzsche en la expresión de esta 

sentencia 1.  La f rase t iene de fondo una serie de impl icaciones que pueden 

interpretarse lo mismo en clave ontológ ica  que en un sent ido histór ico-epoca l;  es 

decir ,  a raíz de que ocurre t iene consecuencias def in i t ivas en las formas de 

concebi r e l  modo de ser de l ser para  los t iempos que le s iguen. En def in i t iva,  

d icha sentencia denuncia que Dios muere,  lo  que en más de un sent ido da paso a  

una conf igurac ión nueva del  orden un iversa l ,  o mejor d icho, a  la  desaparic ión de l 

orden hasta entonces existente.  El  segundo capítu lo de esta invest igación sobre  

la nada y e l  ecl ipse de lo d iv ino en la f i losof ía de María Zambrano está d iv id ido en 

t res par tes:  1)  en el  p r imer apartado trataremos de esbozar porqué la envid ia,  la 

avidez de lo  Otro,  es la que or ig ina el  a fán de dar  muerte a  Dios.  Para  el lo,  

part imos de una interpretación apegada a lo que a este respecto  p iensan tanto  

María  Zambrano como Fr iedr ich  Nietzsche,  de quien la lectura zambraniana es 

deudora a la vez que reconf iguradora;  2)  en un segundo momento anal izaremos 

dos formas de ateísmo que, bajo  una cu idadosa categorización,  b ien podemos 

denominar  p iadosos dentro de la  je rga zambraniana: pr imero haremos una 

                                                 
1 “<<Dios ha muerto>> es la frase en que Nietzsche enuncia y profetiza a la par la tragedia de nuestra época”,  M. 

Zambrano, El hombre y lo divino, “Dios ha muerto”, FCE, México DF, 1973, p. 147. 



revis ión de los pensamientos de Hegel en torno al  Espí r i tu,  Dios y la d iv in ización  

de lo humano en la h istor ia.  Ub icando, así ,  a l  magno s istema hegel iano dentro de 

esta t raged ia moderna del v iv i r  s in d ioses;  después, veremos la f igura del 

superhombre, ta l  como lo postu la Nietzsche y también en el  modo en que lo 

asume Zambrano. Vamos a real izar,  por lo  tanto,  una breve revis ión de lo que 

Nietzsche apuesta con esta f igura y veremos cuál es e l  lugar que María 

Zambrano, en su recepción crí t ica,  le da al  superhombre en el  d rama de l d ios 

muerto;  3)  Por ú l t imo, comple taremos el  cuadro con las impl icaciones que t iene la 

muerte de l d ios de l amor en la f i losof ía de María  Zambrano. Pondremos el  acento 

en el  vacío en que se convierte la p iedad humana cuando Dios ha muerto y  la 

re lac ión que estab lece ésta con el  acabamiento del mundo humano, es deci r ,  e l  

papel que juega la p iedad una vez que lo d iv ino se desvanece ante  la emergencia 

de la nada como la ú l t ima manifestación de lo sagrado. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



2.1 La envidia: avidez de lo Otro 

Dios ha muerto,  paradój icamente,  e l  causante del t rág ico acontecimiento ha sido 

su hi jo:  e l  hombre. El  Creador se hunde en el  universo vacío  y hemos s ido los 

seres humanos, las cr iaturas hechas por É l a su imagen y semejanza, quienes lo 

hemos expulsado del  lugar que otrora fuera su re ino.  De acuerdo con María  

Zambrano es la más profunda envid ia la que marg ina y mant iene apartado, cual s i  

fuera un leproso, a l  hombre moderno (a l  más feo de los hombres)  del resto de los 

seres;  env id ia  avivada no só lo por e l  deseo de dest ru ir  a su vig i lante,  n i  

únicamente por rencor hacia e l  Creador,  s ino pr incipa lmente por la av idez de 

conseguir lo propiamente div ino.  E l o r igen del parr ic id io comet ido por Occ idente 

se encuent ra en la env id ia que s iente e l  hombre por  e l  lugar que Dios mantenía  en 

el  cosmos; son los ce los que sufre e l  hombre por e l  lugar que Dios ocupa en el 

Universo los que provocan el  afán de l despojo y la usurpac ión de lo  d iv ino.  

En los ú l t imos capítu los de Así  habló  Zaratustra  Nietzsche af i rma que son los 

hombres modernos – los  hombres super iores y en específ ico e l  más feo de los 

hombres- qu ienes l levan a cabo el  asesinato del v ie jo Dios.  En la Modernidad 

Dios no murió a raíz del o lv ido,  como les ocurr ió a los d ioses gr iegos o egipcios 

que fueron simplemente abandonados a su suerte;  sobra dec i r lo,  a l  Dios del amor 

lo hemos matado a sangre f r ía con alevosía y ventaja.   

Veamos, pues, cómo es que este deic id io tuvo lugar.  Empecemos con lo que 

el  f i lósofo de Si ls María señala:  e l  apartado del Zaratustra que l leva por t í tu lo “El  

más feo de los hombres” s irve para aclarar esto que aquí esbozamos. En éste se 

ejempl i f ica con una f igura retór ica e l  d rama del deic id io moderno a t ravés de la 

mediac ión con que Nietzsche s intet iza posturas f i losóf icas en metáforas -en 



personajes que condensan vis iones del mundo, mismas que, a su vez,  son un 

claro  ejemplo de la va lorac ión de la v ida que les subyace-;  e l  drama consiste  en 

que el  hombre no soporta la eterna presencia  de la compasión de Dios ni  su acoso 

constante;  es por e l lo  que decide e l iminarlo ,  pues se siente acechado y espiado 

hasta en los más mínimos de sus actos.  El o r igen de  la  muerte de Dios está  

re lac ionado con el  daño que ha causado su exceso de compasión con el  mundo 

humano; en este capítu lo de la obra de Nietzsche en que se re lata e l  porqué del 

asesinato de Dios,  puede verse todo esto,  cuando el  más feo de los hombres le 

p ide a Zaratust ra que resuelva e l  enigma de su ident idad, éste responde:  

Te conozco bien… ¡tú eres el  asesino de Dios!. . .  No sopor tabas a Aquel que te  
veía –  que te  veía siempre y de par te a par te,  ¡ tú e l  más feo de los hombres!  Te 
vengaste de ese test igo !2 
 

Cuando todavía estaba vivo,  Dios rodeaba por completo a l  hombre con su 

todopoderosa vis ión y  omnipresencia;  lo mismo lo miraba en sus pobres actos 

generosos que en sus peores atroc idades,  esas que tenían or igen en el  fondo 

oscuro y terr ib le del a lma humana. La muerte de Dios es en este sent ido un 

producto de la venganza, la  venganza que se toma del test igo3.  Ahora bien,  

podemos preguntarnos ¿de qué era test igo Dios para merecer  que su propia  

cr iatura le d iera muerte? Nietzsche d irá que es la compasión de Dios hacia los 

hombres la que se vuelve en su cont ra una vez que Dios deja de ser ese dios 

poderoso del pueblo hebreo y se t ransforma a t ravés del cr ist ian ismo en un dios 

débi l ,  v ie jo y bonachón. A causa de su propio ablandamiento Dios permite que su 

                                                 
2 F. Nietzsche, Así habló Zaratustra, “El más feo de los hombres”, traducción de Andrés Sánchez Pascual, Alianza 

Editorial, Madrid, 1997, p. 360. 
3 Nietzsche, op. cit., p. 360. 



mejor creac ión se le eche a perder ,  como si  fuera un  a l fa rero que no había 

aprendido del todo su of ic io  y te rmina arru inando él  mismo su obra .   

A decir  de Nietzsche, fue a t ravés de la moral judeocrist iana que el  hombre 

se t ransformó en un ser mín imo y deforme, patológico en todo, un ser débi l  por  

dentro y por fuera.  En resumidas cuentas:  en el  más feo de los hombres.  La 

deformidad del  a lma y e l  cuerpo humanos, de las que el  Dios cr is t iano es cu lpable  

y de la que sólo Él era e l  test igo absoluto,  es la que genera este espír i tu de 

venganza en el  hombre moderno, que levanta la mano en contra de quien le d io e l  

soplo de la ex istenc ia y que después lo conv ir t ió  en despojos de hombre a t ravés 

de valores negadores de la v ida.  

Zambrano recupera elementos de esta interpretación nietzscheana sin 

af i rmar los completamente.  Aunque t iene en consideración esta perspect iva  

react iva en la muerte de Dios,  supone que el  or igen de la muerte de Dios prov iene 

no sólo del pudor y la aspirac ión a la venganza, s ino de un padecer d ist into:  la  

envid ia (en su sent ido piadoso).  E l  padecimiento que or i l la  a l  hombre a cometer e l  

asesinato de Dios es propic iado no sólo  por e l  pudor de ser  observado con 

compasión en cada uno de los actos pecaminosos del a lma humana, s ino sobre  

todo por la envid ia de lo d iv ino.   

En el  hombre moderno la env id ia  es una señal y una manifestac ión negat iva  

del t rato con Dios.  Ya decía María Zambrano que “ los males sagrados son 

est igmas,  porque señalan y mant ienen aparte a l  ser hol lado por e l los”4.  Es 

precisamente esto lo que le ocurre a l  hombre moderno una vez que es asediado 

por la voluntad de e levarse por enc ima de Dios,  de querer part ic ipar de su 

                                                 
4 M. Zambrano, El hombre y lo divino, “La envidia”, p. 277. 



divin idad y todavía más, de quedarse con esta d iv in idad únicamente para sí  

mismo.  

La envid ia es una forma react iva de la p iedad, vers ión negat iva del t rato con 

lo Otro que decanta necesar iamente en el  afán de supresión de eso que se 

percibe como una Alter idad insoslayab le,  peor todavía,  como una Otredad 

insoportab le.  S in embargo, la d iv in ización de lo humano no se cons igue a  

cabal idad, y lo  d iv ino muere con Dios mismo: 

 Al de i f icarse, e l  hombre remeda a Dios y a sí  mismo s in ser ni  lo  uno ni  lo  otro,  y 
sin a f i rmarse en ninguna de las dos formas.  Ambas –supone Zambrano-,  son 
car icaturas de lo  d iv ino,  y e l lo  es trágico.  El  hombre no puede v ivi r  s in d ioses, 
sin e l los él  mismo pretende ser  un d ios,  o  b ien pretende div inizar algo que le 
pertenece en lo más esencia l :  su his tor ia ,  como en Hegel (…) Sin embargo, anota 
Zambrano, la pretensión de l hombre de div in izarse a través de su his tor ia lo 
devuelve –paradój icamente- a la  exper ienc ia  asf ixiante en la que se ha l laba 
cuando en la rea l idad l lena de dioses no encontraba un espac io sufic iente.5 

 
La muerte de lo d iv ino da paso a una nueva emergenc ia de lo  sagrado.6 

Y una vez que Dios muere a manos de los hombres se env id ia,  en pr imer 

lugar,  la  ant igua posic ión pr iv i leg iada que lo d iv ino tenía en el  cosmos; se  

sufre por e l  hundimiento y la desapar ic ión de ese fundamento del universo,  

esto quiere dec ir  que se padece sobre todo la impos ib i l idad de que lo humano 

consiga abarcar e l  t rono vacío de Dios muerto.   

Por ot ro lado, desde una perspect iva opuesta a la que acabamos de 

mencionar,  también se envid ia la  d iso luc ión que sufre  lo d iv ino una vez que 

                                                 
5 Greta Rivara Kamaji, La tiniebla de la razón. La filosofía de María Zambrano, “Lo sagrado lo divino y la historia” , 

Ítaca Editorial, México DF, 2006, p. 148. 
6 “El hombre se convierte en víctima del ídolo que ha inventado, se destruye con él. Zambrano pregunta si existe el 

hombre en la época actual ya que éste parece haberse reducido a una especie que no le pertenece. Empero, tal reducción 
revierte la operación que la había producido: vuelve a dejar un sitio para lo divino, para que lo divino se insinúe como 
ausencia que devora” Greta Rivara Kamaji, op. cit.  

Es decir, muere lo divino y muere también lo humano como veremos más adelante: Cf. infra. “2.3 La muerte del Dios 
del amor.”  



desaparece en el  fondo ir reduct ib le de lo sagrado; se t ienen celos de esa fusión 

del Ser con el  no-ser absoluto. 7 

El  hombre moderno s iente celos del  Dios muerto de Occidente,  envid ia  en 

dos direcc iones; ya sea porque anhela usurpar e l  lugar que deja,  o b ien,  ya  

porque quiere que le ocurra lo mismo que a Él;  envid ia de la comunión entre Dios 

y la emergente Nada que aparece en plena apoteosis,  de la que sólo se podrá 

escapar mediante a lgún acto que deje atrás la desesperación y e l  in f ie rno 

terrestre,  e l  va l le  de lágrimas en que e l  mundo se había convert ido con e l  re ino 

del d ios cr is t iano en la  Tierra.  

Como fuente  or ig inaria de la muerte  de Dios,  la envid ia t iene que ser 

pensada como un padecimiento de l i rante.  Zambrano apunta con certeza que las 

enfermedades como la  envid ia,  los males sagrados crean al rededor de sí  un aura 

que impone respeto:  levantan un cí rcu lo de si lencio  a l rededor suyo y este s i lencio 

surge en un marco de vacío:  “Este vacío es la pr imera manera de padecimiento  

exasperante para quien lo suf re”8.   

Para el  hombre la env id ia es un vacío s i lenc ioso en dos sent idos:  1) hay un 

círcu lo de si lencio,  un vacío provocado por e l  sent imiento de infer io r idad que 

parte del respeto que genera e impone el  poder de lo d iv ino;  y 2) en un momento 

poster io r,  cuando lo d iv ino ha sido anulado,  l lega e l  s i lencio espectra l  del  vacío  

                                                 
7 Dicho a grandes rasgos, para el hombre esta vivencia contradictoria de la muerte de Dios tiene su origen en dos 

voluntades que se anidan en la condición más elemental de toda existencia: 1) la voluntad de poder, la búsqueda de más 
vida y de vida más poderosa en creación, la condición que afirma y se adueña del sentido de la propia vida, misma que 
motiva al hombre a buscar lo divino para sí mismo; y,  2) como contraparte, matar a Dios también es provocado por la 
voluntad de fundirse de nuevo en la nada originaria, una voluntad de ocaso manifiesta en la intención de que Dios 
desaparezca y todo se venga abajo con Él.  

8 M. Zambrano, op. cit., p. 278. 



que existe porque no hay propiamente una Alter idad que conteste e l  c lamo de l 

hombre.  

Ante Dios muerto lo que adviene al  dest ino humano es un si lencio  sepulcral ,  

mudez de proporciones cósmicas que decanta en una mezcla de sent imientos de 

desdicha y sa t is facc ión,  o b ien,  parecemos viv ir  en un t iempo en el  que todo se 

dice,  s in reservas pero  sin poder;  en el  t iempo del  lenguaje  d icho.   

Sin embargo, e l  ases inato de Dios genera lo mismo un sent ido de l ibertad 

que una profunda culpa.  En el  hombre moderno aparece un algo simi la r a un 

arrepent imiento por e l  deic id io comet ido;  un ambiguo anhelo por que lo d iv ino siga 

vivo,  a pesar de saber que ha sido el  hombre mismo quien ha provocado su 

muerte,  y también un fata l  estado de deso lac ión.  

Es por e l lo que según la pensadora española en el  momento moderno, en 

plena cr is is de la razón occ idental ,  no ocurre una muerte ún ica y def in i t iva 

desaparic ión de lo d iv ino,  s ino que más bien lo d iv ino muere una y otra vez:   A 

Dios se le mata en la re l ig ión y  se le rev ive en el  Estado; se le mata en el  Estado 

y se le resucita secular izado en Razón absoluta,  en Espír i tu abso lu to9;  se le mata 

en la Razón y se le revindica en e l  Futuro  (Dios desconocido)  y en el  Progreso.  Es 

decir ,  lo  d iv ino suf re una ser ie de secular izaciones,  buscamos abr i r  l íneas de fuga 

hacia la t rascendencia;  s in embargo, todas terminan por suf r i r  e l  mismo dest ino 

fata l :  y Dios muere,  en def in i t iva,  precisamente a t ravés de todas estas muertes 

de sus t ransformaciones modernas.  

Esto quiere dec ir  que con la emergencia  de la Modernidad, lo d iv ino va 

perdiendo cada vez más terreno e inc idencia en la v ida del hombre; con la 

                                                 
9 Cf. infra: “La muerte de Dios en Hegel”. 



aparic ión de l mundo moderno in ic ia  un proceso en que lo  d iv ino l lega a  su punto 

más dependiente de lo humano, cosa que ocurre cuando se div in iza lo humano por 

comple to – según Zambrano, la teo logía i lust rada de Hegel es e l  más c laro 

ejemplo de esto–, Dios in ic ia  su caída en picada con la emergencia de l 

pensamiento  moderno:  lo d iv ino se hunde en su ocaso,  desaparece del hor izonte:  

desaparece lo d iv ino que era é l  mismo el ún ico horizonte. 10  

Con la inc ip iente muerte de Dios,  e l  orden que Él mantenía se va 

t ransparentando hasta  que queda tota lmente invis ib le,  nul i f icado.  Poco a poco 

Dios queda oculto  hasta e l  g rado ext remo en que se retrot rae hacia e l  vacío 

absoluto de lo  sagrado.  

Decíamos arr iba que dicha muerte se e jecuta vez t ras vez,  de manera 

intermi tente Dios aparece y desaparece, muere y resurge, se muestra una vez 

más, y vuelve a mor ir  en una muerte d ist inta .11 Sin embargo, en cuanto e l  hombre 

se da una idea de que en real idad Dios está desaparec iendo y dejando un 

universo vacío,  que está siendo aplastado por é l  mismo, suf re por esta muerte,  

aunque también s iente la l iberac ión de un régimen patr iarcal t i ránico,  só lo que 

                                                 
10 “Adónde se ha marchado Dios? -exclamó-, ¡os lo voy a decir. Lo hemos matado: ¡vosotros y yo! Todos nosotros 

somos sus asesinos! Pero ¿cómo lo hemos hecho? ¿Cómo hemos podido bebernos el mar? ¿Quién nos ha dado la esponja 
para borrar todo el horizonte? ¿Qué hemos hecho cuando hemos soltado la cadena que unía esta Tierra con su sol? ¿Hacia 
dónde se mueve ella ahora? ¿Hacia dónde nos movemos nosotros? ¿Nos vamos alejando de todos los soles? ¿No estamos 
cayendo sin cesar? ¿Hacia atrás, hacia un lado, hacia delante, hacia todos los lados? ¿Sigue habiendo un arriba y un abajo? 
¿No vamos errando como a través de una nada infinita?”, Cf. F. Nietzsche, La Gaya ciencia, § 125, traducción de José 
Jara, Monte Ávila Editores, Caracas, 1992, p.115.   

11 En el Zaratustra Nietzsche dice que la muerte de Dios no es un evento que ocurra una única vez, sino que este acto 
definitorio de la época tiene que ocurrir muchas veces, ocurrir desde distintos lugares y perspectivas para que tenga lugar 
el advenimiento del reino de la nada, la muerte de Dios ocurre más de una vez, pues los dioses tienen la facultad de sufrir 
muchos tipos de muertes. “Pues es posible que haya ocurrido así; así, y también de otra manera. Cuando los dioses 
mueren, mueren siempre de muchas especies de muerte.” 11 Cf. F. Nietzsche, Así habló Zaratustra, “Jubilado”, p. 356. 

En el § 108 de La gaya ciencia, Nietzsche da otra versión de esta misma idea: “Después de que Buda hubiese 
muerto, todavía se enseñaba su sombra durante siglos en una caverna, - una sombra enorme y espantosa. Dios ha muerto: 
pero tal como es la especie humana, quizá durante milenios todavía habrá cavernas en las que se enseñe su sombra. -Y 
nosotros- ¡también nosotros todavía tenemos que vencer su sombra!”. 



después de este momentáneo goce vendrá la melancolía  cósmica de la nostalg ia 

del Padre muerto,  la nostalg ia que sigue a l  s i lenc io de Dios.  

Lo sagrado sucede a la desaparic ión de lo d iv ino 12:  la  concienc ia del vacío se 

contagia,  lo sagrado se expande en el  in ter ior de quienes se le acercan como una 

masa negra viscosa que cubre y obnubi la todo cuanto toca. Y,  cabe decir  que, con 

la emergencia de lo sagrado adviene el  s i lencio de Dios.  La mudez absoluta de lo 

sagrado que aparece de nuevo en el  horizonte de Occidente13.  Es precisamente 

este t ipo de respeto e l  que mant iene la d istancia hacia lo sagrado, “para que lo 

sagrado no nos contamine”. 14 Porque tarde o temprano la exposic ión a lo sagrado 

culmina en la dest rucción. 15 Dicho así ,  e l  re ino de la nada, e l  n ih i l ismo como 

producto de la muerte de Dios es un proceso de regresión a lo sagrado, 

anunciando quizá un t iempo ci rcu lar y no uno l ineal ,  por lo  que impl ica e l  

d inamismo incesante de destrucc ión de las conf igurac iones de lo d iv ino que se 

han fraguado en la cul tura occ idental  con el  paso de los sig los.   

 

 

 

 

 

 

                                                 
12 Ver primer capítulo de esta investigación: “Los procesos de lo sagrado”.  
13 “Aunque este enmudecimiento y este silencio tal vez no sea la primera reacción que hayan experimentado los 

hombres, sino solamente la defensa contra algo de lo sagrado, algo que hace temer o esperar el contagio, contaminación, 
que lo sagrado produce en el mundo… la conciencia humana, el saber o la experiencia, levanta ese muro de silencio y 
respeto.” M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 278. 

14 M. Zambrano, op. cit., p. 278. 
15 Ver Capítulo I: “Los procesos de lo sagrado”.  



2.2 Dos formas de ateísmo piadoso  

La sust i tuc ión de Dios por e l  hombre, las ansias humanas de div in ización una vez 

que Dios ha muerto son catalogadas por María Zambrano como un del i r io  de 

grandeza, pos ib i l i tado por la locura que le  adviene a l  hombre una vez que ha 

matado a Dios;  según Zambrano, es l levada a su máximo del i r io  en Nietzsche con 

la f igura del superhombre 16,  lo  mismo que en Hegel d iv in izando al  hombre en el 

Espír i tu abso luto.   

Pedro Cerezo Galán d ist ingue dos t ipos de postura en esta d iv in ización de lo 

humano, según él ,  acuñados por Zambrano no de manera explíc i ta s ino 

entre l íneas. De modo que a ra íz de la v ivencia moderna de la  muerte  de Dios 

tenemos: pr imero:  “e l  ateísmo de la absorc ión de lo  d iv ino”;  y después: “e l  

ateísmo de la renuncia”17,  con una clara re ferencia  a los casos de Hegel  y 

Nietzsche, -en ese orden-.  Es necesar io tomar en cuenta que hay mat ices en los 

d ist intos mot ivos que invi tan al  hombre a la anulación de lo d iv ino.  Y en el lo 

radicarán las d i fe rentes deif icac iones de lo humano acontecidas tanto en el  

f i lósofo d ia léct ico de Jena como en e l  pensador del  la vo luntad de poder.   

El  pr imero -e l  de Hegel- muest ra e l  padecimiento t rágico característ ico de lo 

humano: e l  no poder v iv i r  s in  lo  d iv ino.  Dado que lo  d iv ino ha muerto,  Hegel t rata 

de reviv i r ,  reub icar y resguardar lo que de div ino ha habido en la h istor ia humana,  

                                                 
16  “Al abolirse lo divino como tal, es decir, como trascendente al hombre, él vino a ocupar su sede vacante. Tal 

acontecimiento, el más grave de cuentos pueden haber conmovido los tiempos actuales, se ha expresado con toda claridad 
en la filosofía: idealismo alemán, positivismo francés, marxismo (…) Entremezclado con la poesía, aparece fulgurante en 
Nietzsche. Y en él se verifica el más trágico acontecimiento que al hombre le haya acaecido: que es, en su soledad 
emancipada, soñar con dar nacimiento a un dios nacido de sí mismo. En la desolación de lo “demasiado humano”, sueña 
con engendrar un dios. El futuro, en el cual este superhombre tendrá realidad, llena el vacío de “el otro mundo”, de esa 
supravida o vida divina desaparecida”, M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 20. 

17 Pedro Cerezo Galán, “La muerte de Dios. La nada y lo sagrado en María Zambrano”, en María Zambrano. La 
visión más transparente,  José María Beneyto y Juan Antonio González Fuentes (coordinadores), Trota, Madrid, 2004, p. 
335. 



hipostas iando a la  h istor ia misma en una apoteosis  just i f icada y demostrada 

lógicamente desde la  f i losof ía especulat iva  del espí r i tu:  la  h istor ia absorbe lo 

d iv ino y se div in iza e l la en este  movimiento .  En Nietzsche vendrá a ocurr i r  a lgo 

dist into,  Dios ha de ser negado porque, a  decir  del  pensador de Si ls María,  e l  

Dios del  amor no da para más, nunca dio  para tanto,  pero  ahora es -a todas luces-

evidente que es una quimera f laca.  Para  el  pensamiento de Nietzsche, e l  

cr ist ianismo s iempre ha sido una re l ig ión y una metaf ís ica para esc lavos, por e l lo  

considera que es necesario desasi rse de él  y renunciar a l  Dios del amor,  de la 

compasión y  la  condescendencia,  como quien renuncia a segui r padeciendo una 

enfermedad que se suf re a voluntad. No obstante,  la  renuncia a Dios real izada por  

Nietzsche no impl ica necesar iamente que no haya ya jamás nada div ino.  Antes 

bien,  e l  objet ivo del superhombre es volverse él  mismo lo d iv ino en sí .  Ser é l  e l  

amo y señor de su dest ino. 18  

Esta deif icac ión del superhombre no debe confundirse con lo que Hegel 

hace, que es prop iamente la d iv in ización de la humanidad;  Nietzsche no es un 

humanista ,  como sí  lo  es Hegel,  para Nietzsche se t rata de rescatar ese fondo 

div ino que subyace en lo e l  hombre como un puente hacia e l  superhombre, y que 

por esto  mismo no puede af lorar p lenamente en lo humano, s ino hasta sacar lo a la 

luz a t ravés del poder d iv ino de l superhombre. 

 

 

 

                                                 
18 A esto es a lo que refiere Nietzsche en Ecce Homo cuando alega que el cristianismo, con su moral de esclavos, ha 

echado a perder la mayor creación griega: el hombre. Pues, además de que lo ha dicotomizado, también lo ha reducido a 
ser un alma negra con el pecado y  un cuerpo lúgubre y espectral con la renuncia al sentido de la Tierra. Cf. Nietzsche, 
Ecce Homo. Traducción de Andrés Sánchez Pascual, Alianza Editorial, Madrid, 2002.   



2.2.1 Hegel: la tragedia de no poder vivir  sin dioses 

Y pro f ie re su gr i to “D ios ha muer to ”  

esperando, qu izá ,  absorber ,  a Dios den t ro  

de s í ,  comulgar en la  muer te de un modo 

abso lu to ,  que no haya más esa d i fe renc ia 

en t re la v ida d iv ina y la nues t ra .  

Mar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía Zambrano     

“Dios ha muerto”;  d icha sentencia fúnebre ha tomado muchos rumbos dentro del 

pensamiento occidental ,  para los pensadores más importantes de la I lust rac ión y 

la Modernidad t iene varias connotaciones,  a lgunas co inc iden en determinadas 

perspect ivas,  pero también hay cont raposic iones; para Diderot ,  Vol ta i re,  

D´A lambert  y los i lust rados f ranceses del s ig lo XVII I ,  en general,  no denuncia otra 

cosa sino el  acabamiento del oscurant ismo de la re l ig ión judeocr ist iana y e l  f inal  

del  re inado de sus fantasiosos mitos cosmológicos,  ún icamente se interpretan los 

textos sagrados en un sent ido profano, de enseñanza moral,  depurándolos de sus 

elementos metaf ís icos y mi lagrosos. Y decimos que la muerte de Dios t iene lugar 

en este t ipo de pensamientos,  porque dentro del  espí r i tu de la  época hay una 

necesidad fuerte por t ratar de dar cuenta de la secu lar izac ión,  del porqué del  

cambio  de poder,  de la  suces ión del poder de la Ig lesia a l  Estado. 

En pensamientos de este género la muerte de Dios sign if ica s implemente e l  

f inal  de una era donde el  mundo se ordenaba de acuerdo a un régimen teísta.  

Para la vert iente atea de la I lustración,  la muerte de Dios es denuncia del f ina l  del  

gobierno de la Ig lesia :  es e l  v ie rnes santo especulat ivo –así  lo l lamó el  p ropio  

Hegel-.  



No obstante,  no toda la I lus trac ión busca una secu lar izac ión atea,  no toda la  

apuesta de la modern idad i lus trada se juega en desfondar los mitos basados en 

hechos milagrosos de imposib le corroboración cient í f ica.  La i lustración ejecutada 

por parte de algunos de los f i lósofos alemanes más importantes dista mucho de 

ser un puro  ateísmo incrédu lo y fa l to de fe.  Kant y  Hegel,  las  cumbres más 

elevadas de la I lust rac ión madura en t ier ras germanas son grandes apologis tas de 

los logros de la Verdad a que ha dado lugar la re l ig ión y  aún más en sus 

vert ientes cr ist ianas. 19  

Hegel,  por c i tar e l  e jemplo donde teo logía y  modern idad se ent rañan de la 

manera más profunda,  asume la muerte de Dios dentro de su sis tema. Además de 

hacer a lus ión a e l la en sus escr i tos de juventud20,  en la Fenomenología del 

espír i tu  y a lgunos otros lugares se det iene a t ratar de dar cuenta de las razones y  

la interpretac ión que se le puede adjudicar  a un evento de semejante magnitud,  

pues esta exper ienc ia de la muerte de lo d iv ino también t iene lugar en el  

desarro l lo  de la conciencia del espí r i tu.   

Para Hegel,  –en  su muy part icu lar  comprensión de la teología 

judeocr ist iana-  Dios también muere,  y lo hace con toda la dolorosa sign if icac ión 

que impl ica que e l  soporte del  mundo se venga abajo.  S in embargo, dentro de la 

lectura te leológ ica de la h istor ia en la f i losof ía de Hegel esta muerte no es 

def in i t iva sino solamente un t ráns ito en las conf igurac iones de la  conciencia de l 

                                                 
19 En el modelo de ilustración de Kant y Hegel, por mencionar sólo a dos de los más importantes pensadores 

germanos, el hombre no tiene porqué prescindir de lo divino en aras de la pura razón humana entendida de manera 
autónoma respecto a Dios, es decir, de manera atea. Más bien, justo porque desde este tipo de filosofías la razón humana 
está dependiendo en gran medida del orden divino es que el hombre puede alcanzar la mayoría de edad en relación a su 
historia con Dios. En Hegel, por ejemplo, la razón humana está configurada a imagen y semejanza del espíritu, sólo que 
ésta tiene alcances finitos, mientras que el Otro es absolutamente infinito.  

20 Para ser más exactos, ver Historia de Jesús, Madrid, Taurus, 1987.  



espír i tu.  En c ier tas lecturas,  d icha muerte vendría a ser la muerte  del d ios Padre 

que se ha desdoblado en el  d ios Hi jo a l  hacer la experienc ia de la enajenación.  

Trans ic ión que ocurre cuando la f igura del Padre sale del re ino abstracto en que 

lo s i tuaba la  re l ig ión de los judíos,  para real izarse en la concreción de la real idad 

inmediata y te rrenal en Jesús 21 en el  cr ist ian ismo.  

Desde la lectura d ia léct ica de Hegel,  Cristo en la cruz es un evento que 

def ine la h istor ia de Occidente de manera más que s ignif icat iva.  Así ,  en manos 

del raciona l ismo i lust rado de Hegel e l  “Dios ha muerto” también t iene lugar pero 

antes que nada s irve  para exp l icar  los cambios de orden en la  concepción del  

mundo generados por e l  deveni r h istór ico de la conc ienc ia.   

Esta experiencia del “Dios ha muerto” no t iene el  carácter “ fest ivo” de la 

vert iente atea de la I lustrac ión.  Hegel es un pensador que dista mucho de ser a teo 

a pesar de ser uno de los más grandes i lus t rados. Sin embargo, su comprensión 

de la re l ig ión y de l dogma judeocrist iano se aparta también de las concepciones 

teológicas de su t iempo e incluso de las formas canónicas de teología.  Hegel es 

un teólogo a los o jos de los modernos, y  un moderno a los o jos de los teó logos.  

Sin embargo, en él  tan to la teo logía como la modern idad alcanzan sus puntos más 

elevados. La teología i lus trada de Hegel comprende,  suprime y supera tanto los 

grandes logros de los i lust rados como los de los mejores teó logos.  

“Dios ha muerto”,  en  boca de Hegel,  expreso en el  apartado “La re l ig ión 

revelada” de la Fenomenología del  espír i tu ,  no es repet ic ión de las 

interpretac iones t radic ionales de la pas ión de Jesucristo a l  in ter io r  de la t rad ic ión 

                                                 
21 “Es la conciencia de  la pérdida de toda esencialidad  en esta certeza de sí y la pérdida precisamente de este saber 

de sí –de la sustancia como del sí mismo, es el dolor que se expresa en las duras palabras de que Dios ha muerto”. Cf., 
Hegel, Fenomenología del Espíritu, “La religión revelada”, traducción de Wenceslao Roces, FCE, 1966., p. 434.   



ecles iást ica en el  cr is t ianismo, n i  tampoco coinc ide con las ideas predominantes 

de su época. Esto es,  no ref ie re a la muerte de Jesús, en tanto que indiv iduo 

histór ico y concreto.  Para Hegel,  la  muerte  de Dios en la f igura d iv ina de l d ios 

Hi jo,  s ign i f ica la muerte del Dios abst racto del judaísmo, y por tanto,  e l  descenso 

de lo d iv ino a lo humano: la deif icac ión de la carne y la sangre;  la revelación del 

gobierno de Dios en el  mundo terreno, en el  mundo de la carne y de la sangre,  del  

pan y del v ino. 22 Cr isto  es humano y d iv ino,  en él  y só lo a t ravés de él  lo  d iv ino 

hace exper iencia  del evento def in i t ivo de lo humano: la f in i tud,  la muerte:   

(…) Pero la  vida de l Espír i tu no es la  vida que se det iene ante la muerte  y se 
conserva ajena al  deter ioro,  sino la v ida que soporta la muerte y se sost iene en 
el la.  El  Espír i tu gana su verdad so lamente par t iendo del  absoluto 
desgarramiento .23 
 

La necesidad del  desgarramiento de la muerte de Dios,  para Hegel,  radica en 

que sin la exter io r ización de Dios en la f igura del  d ios-Hombre (Cristo) no hay 

dia léct ica  en la  t rad ic ión re l ig iosa de Occidente.  Porque Jehová, e l  d ios Padre,  s in 

la f igura del Hi jo queda incomple to,  d ios Padre es la abstracción absoluta del 

orden universa l,  no t iene un modo de aparecer que lo muestre a cabal idad 24.  Cada 

aparic ión suya en la real idad de l mundo, de l mundo humano, es s iempre ve lada, 

pues su modo propio es e l  concepto abst racto puro y neces ita de l d ios Hi jo para 

acontecer  como real idad, rea l idad materia l  y  temporal,  rea l idad inmediata.  El  Dios 

Creador se convert i rá  en Dios Padre,  que,  a su vez,  es la idea pr imigen ia que 
                                                 

22 El pan y el vino son elementos metafóricos dentro de la doctrina cristiana que hacen referencia a la carne y a la 
sangre de Cristo. Representan la humanización de lo divino, así como el recuerdo de la participación del hombre en la 
esfera celeste a través de la comunión. Sin embargo, generalmente suelen ser pensados de una manera problemática, pues 
la carne más que la sangre, es uno de los elementos que pueden esclavizar el alma cristiana a este mundo terreno que, 
como bien sabemos, no es el Reino de Dios.  

23 Hegel, citado por Jorge Juanes en Hegel o la divinización del Estado, Joan Boldo i Climent Editores, Querétaro, 
México, 1989, p. 30. 

24 Recordemos que para la tradición judía, Dios, Yavéh, no puede ser representado por imágenes ni por otros métodos 
figurativos, tal es el grado de abstracción y de distancia entre Dios y el mundo.  Cf., Jorge Juanes,, Hegel o la divinización 
del Estado, p. 29: “La lectura de Hegel es parcial. Su aversión a la figura de Yavéh resulta innegable(…), el caso es que 
Yavéh carece de rostro alguno: “mi rostro no se puede ver”: un nombre irrepresentable. El Dios único está ausente y ni 
suda ni se acongoja; invisible, inasible, incorrupto, incorpóreo, propiamente un Espíritu puro.” 



requiere exter io r izarse mediante d ios Hi jo .  Aquí,  e l  concepto abstracto de lo  

Div ino hace la exper iencia de la a l ienac ión, pasa de una real idad inmater ia l  a una 

real idad mater ia l  asentada en el  t iempo.  La tota l idad hace experienc ia de la 

f in i tud,  de l pasa je de la v ida a la muerte,  la tota l idad hace experienc ia de la 

indiv idual idad, pero dado que esta tota l idad es div ina hace part íc ipe de su 

div in idad aquel lo en que se aparece; Dios creador convert ido en Dios cr ia tura,  

d ios Padre vive la  muerte del d ios Hi jo,  que en tanto h i jo es creado y engendrado. 

Cr isto  es d ios- Hombre, y  aún más,  Dios hecho hombre, que en tanto 

comulga con la carne y la sangre hace d iv ino esto mismo.  Dent ro de la revelación 

de la pasión de Cristo  se abre la verdad de la d iv in idad humana,  lo d iv ino hace 

experiencia de lo humano de una vez y para siempre;  y lo mismo acontece por 

parte de lo humano, lo  humano hace experiencia de lo  d iv ino.   

El  concepto se l leva a la real idad, se rea l iza.  La ident idad del concepto se 

despl iega hasta su rad ical  d i fe renc ia,  hasta  su no- ident idad. La muerte de Dios en 

Hegel impl ica e l  pasaje de la  ident idad a  la  no-ident idad. Pero hasta este  punto,  

no se ha hecho cienc ia  de esta experiencia.  El  re ino de d ios Hi jo en la t ier ra no es 

def in i t ivo s ino,  de nueva cuenta,  un proceso en las conf iguraciones de la 

concienc ia de s í  del espír i tu en su camino hacia e l  saber  absoluto.   

Sin embargo, Dios ha de regresar a su naturaleza conceptual.  Dado que se 

ha exter io r izado en la f igura humana en Cr isto,  t iene que regresar a su naturaleza 

espir i tua l .  El  concepto  que se ha l levado a la rea l idad t iene que volver sobre sí  

para ser ahora concepto real izado, es e l  regreso del espír i tu  a su estado 

conceptual.  Proceso ejecutado solamente por e l  d ios Espí r i tu,  (Espí r i tu Santo 

claro está).  Aquí,  Dios que es espír i tu es la conci l iación absolu ta de lo f in i to y lo  



in f in i to.  Es ident idad (Dios como Espí r i tu-  idea real izada),  de la  ident idad (Dios 

como Padre,  concepto  pr imero),  y  la no- ident idad (d ios como Hi jo - manifestación 

humana y f in i ta de lo d iv ino).  

El  e lemento d ist int ivo  en la f i losof ía de Hegel a l  momento de incorporar la 

muerte de Dios al  s istema, es que la p iensa también en su propio contexto 

h istór ico ,  y con e l  “Dios ha muerto” hace re ferencia también a la secular ización,  

con la d i fe rencia de que él  s igue pensando el  conocimiento i lust rado en términos 

metaf ís icos,  ta l  como lo h ic iera la teología cr ist iana. La muerte de Dios acaecida 

en la Modernidad, a los o jos de Hegel,  radicaría en la t ransformación del espír i tu,  

de anidarse en la re l ig ión para pasar a la esfera de la f i losof ía.   

Como alcanzamos a ver,  en Hegel ,  la  muerte de Dios es un evento doloroso 

en las conf iguraciones de la concienc ia del  espír i tu,  no obstante no es una muerte 

a cabal idad n i  def in i t iva.  Es,  en todo caso, una conf iguración más de la conc ienc ia 

desdichada, que por  s i tuarse en un punto  crí t ico de l deven i r del  espír i tu  en e l  que 

éste se supone a sí  mismo f in i to,  no alcanza a saberse como el inf in i to absolu to  

que en real idad es.   

Dios es pensado por Hegel como la Tr in idad: d ios Padre,  d ios Hi jo y d ios 

Espír i tu.  E l  saber br indado por e l  Dios Padre muere con la revelac ión de la 

re l ig ión cr ist iana, la muerte del d ios Padre se ejecuta con Cris to en la cruz:  

Como pr incip io de inte l ig ib i l idad debemos establecer el  pasaje de la cruc i f ix ión y 
la resur rección.  Muer to Cr isto,  ent iéndase, acontece que, al  l iberarse de lo  
part icular ,  muere como ind ividuo ais lado y excepcional;  Cr is to es e l  Hombre, todos 
los hombres. Su muer te  y resur rección equiva len a la d iv inizac ión def ini t iva del  
Hombre. Si  a lguien muere, en r igor,  es el  D ios t rascendental25 
 

                                                 
25 J. Juanes, op. cit., p. 31. 



 Y es en la  cruci f ix ión  de Dios que nace e l  dogma, la verdadera hierofanía 

del cr ist ian ismo. Así ,  Cr isto en la cruz es e l  do loroso parto de la verdadera 

re l ig ión a los o jos de Hegel,  es muerte y nacimiento 26.   

Pero para Hegel no sólo e l  Padre t iene que mor ir ,  también el  Hi jo habrá de 

ser sacri f icado en aras de una verdad mayor.  Y la muerte de Cr is to vendrá a  ser 

en este caso la muerte del saber de la re l ig ión.  Cuando la re l ig ión no pueda dec i r  

a cabal idad lo que el  espír i tu es,  entonces es cuando nacerá el  re ino del espír i tu 

(del d ios Espír i tu,  y  en concreto  Espí r i tu Santo,  habría que dec ir ) .   

Como vemos aquí,  Hegel ha hecho una equiparac ión de lo d iv ino a los 

procesos mismos de lo  d iv ino,  ha hecho de la h istor ia lo d iv ino mismo. De ahí que 

Zambrano considere t rágico su caso. Lo ve,  con cierto at ino,  como un hombre 

desesperado, que busca salvar a como dé lugar a lo d iv ino,  pero  que no puede 

evi ta r saber que Dios ha muerto .  Y padece, como ya hemos dicho, e l  t rágico 

dest ino de no poder v iv i r  s in d ioses.  

La idea de Hegel en la que lo d iv ino y lo humano se equiparan en el  espí r i tu  

absoluto,  condensa esta necesidad de que lo d iv ino no desaparezca, de que la 

d iv in idad sea absorbida por e l  causante de su muerte ,  ésta  es una t íp ica  

estructura sacri f ic ia l ,  Batai l le  con su noción del “ero t ismo de lo  sagrado”27,  b ien 

podría e jempl i f icar  esto que le ocurre a Hegel.  S i  recordamos b ien,  la  

Fenomenología de l espír i tu  re f le ja ese proceso te leo lógico de div in ización de l 

hombre, ident i f ica lo d iv ino con la razón moderna, con el  Sujeto moderno. Aunque 

claro ,  e l  Sujeto de Hegel (y habrá que mantener las mayúscu las) es muy dist into  

                                                 
26 “La de Cristo no equivale a cualquier hierofanía, sino a la hierofanía suprema. Tan suprema que termina por 

minimizar toda otra hierofanía”,  Ibíd., p. 32. 
27 Cf. George Bataille, El erotismo, asimismo, Las lágrimas de Eros. 



del sujeto t rascendental  kant iano, porque está aterr izado en la h istor ia,  constru ido 

dia léct icamente:  en un ir  y veni r  de l  concepto a la  real idad, conf igurándose el  uno 

al  otro,  reconst ruyéndose en un vaivén que acumula  el  conocimiento que se gana 

con la experiencia de la concienc ia en su paso por e l  mundo.  

La radical  t ragedia de l ideal ismo en Hegel consis te en la ident i f icación de 

Dios con la un iversal idad del concepto,  causa humana, demasiado humana. Es el  

momento de la  inf lac ión rac ional ista de Dios.  Sin embargo,  en esta  t ransformación 

radica l  del Dios de la t radic ión al  d ios Espí r i tu de Hegel,  es donde acontece con 

mayor peso la  muerte de Dios.  Hegel  ases ina a Dios mucho antes que Nietzsche, 

porque, muy a pesar  de que la Tr in idad se condensa en el  Espí r i tu que ya ha 

superado al  Hi jo- de i f icac ión prop ia de lo  humano-,  debemos recordar que la 

f igura del Hi jo en Hegel aparece con los rasgos más propios de lo humano, en su 

f rági l  f in i tud y menester.  Una vez que el  espír i tu at raviesa y supera la reve lación 

cr ist iana con la aparic ión del Espír i tu absolu to,  aquí,  sobra decir lo ,  es donde con 

más fuerza se muest ra lo que Hegel ent iende por autént icamente humano, lo 

humano ahora revest ido con todos los e lementos que eran propios de una 

div in idad que, otrora,  sobrepasaba toda humanidad. Es dec i r ,  en  la apropiac ión 

que hace lo humano de todo lo d iv ino una vez que el  hombre moderno accede a la 

autoconcienc ia del Espír i tu abso luto,  en este proceso el  hombre absorbe todo lo  

d iv ino,  s in  dejar nada para Dios mismo,  s in  autonomía de lo humano:    

Hegel permanece, aunque no lo parecía,  dentro del  hor izonte presid ido por la  
muerte de Dios.  Su “Dios”,  a l  carecer de sacra l idad, resulta tan secular  que só lo le 
interesa ident i f icarse con la pura Verdad estab lecida por el  Sis tema de la c ienc ia.  
“Dios”  que só lo le s irve,  como le sirv ió a  Platón,  para superar  e l  mezquino 
concepto  vigente de razón en nombre de “ los autént icos universa les”… Para é l ,  e l  
mundo sólo es comprensib le si  se lo ret rotrae hacia el  Espír i tu que lo  const i tuye;  
pero el  Espír i tu no es sino Sujeto  centra l  o Razón to ta l izadora –en e l  saber y la  
práct ica…Y ese Sujeto  encontrado por Hegel,  ese Sujeto no es o tro que la  Razón 



histór ica,  e l  S istema lógico universal que cont iene la Verdad interna de cualquier  
acto y que puede ser l lamado “Dios” (Dios de la  metaf ísica moderna).28 
 
El “Dios” de Hegel  termina s iendo una fa ls i f icación,  una d iv in ización 

autor i ta r ia  de la tota l idad de lo humano, v isto,  especia lmente,  desde la  

perspect iva racional ,  desde el  más elevado punto del concepto.  Pero ahí,  en esa 

cima, e l  del i r io  radica en soñar todavía con lo d iv ino cuando Dios mismo ya no es;  

cuando, a pesar de todos los intentos por salvarlo ,  Dios ha muerto.   

 

 

2.2.2 Nietzsche: el  deli r io del superhombre 

Dios se inmola ,  se en t rega a la 

an iqu i lac ión ;  Dios mismo ha muer to ,  la 

suprema desesperac ión de l abso lu to 

abandono de Dios 

HeHeHeHege lge lge lge l     

 

La frase “Dios ha muerto” es en gran medida la  sentenc ia que da paso a l  

n ih i l ismo, y en más de un sent ido,  es e l  n ih i l ismo lo que def ine la modern idad. En 

esta fórmula se concentran no só lo lo acuñado por Nietzsche y  Freud como la 

cr is is de la razón, s ino también la crec iente sospecha en torno al  f racaso del 

proyecto i lustrado que busca la redención desde los magnos proyectos polí t ico-

económicos. Niega en más de un sent ido el  proyecto ideal ista -que va de Kant a 

Hegel- de conseguir un ascenso progresivo en la h istor ia  con miras a a lcanzar la 

l ibertad absolu ta de lo humano, def ic ienc ia  apuntada también por Marx y sus 

seguidores,  que trata  de dar cuenta del desengaño en torno a la estructura  

                                                 
28 J. Juanes, op. cit., p. 50. 



teológica que se mant iene oculta a la base de los más importantes objet ivos de la 

I lust rac ión29,  y a la que le ha de negar,  prec isamente,  su legi t imidad, a sabiendas 

ya que Dios ha muerto y los proyectos de redención se t ransformaron en domino 

geopolí t ico  sin  cont ro l .  

La fúnebre expres ión de Nietzsche sobre  Dios muerto cont iene también 

resonancias poét icas,  nostálg icas y lúgubres,  e l  re ferente inmediato es la poesía 

de los románt icos f ranceses y a lemanes que versa sobre la to ta l  pérdida de 

sent ido de la ex istenc ia en un universo donde ya no hay Dios.  Todos aquel los 

poemas que no son sino tema y variación del Cr isto muerto o b ien del Cristo en 

los o l ivos – presentes en la obra de Jean Paul,  Nerval,  Noval is,  De Vigny,  etc. , 30- ,  

que pensarán esta s i tuación en un sent ido epocal,  como la muerte def in i t iva del  

Padre acaecida en e l  horizonte  h istór ico moderno. En d ichos poemas se ident i f ica  

a l  hombre,  en genera l ,  con Cr isto  y  se equ ipara el  c lamo de este  ú l t imo:  “Padre 

mío,  por qué me has abandonado”31,  a la idént ica ex igencia de los poetas,  quienes 

imploran, s in obtener  respuesta  a lguna, que Dios les rescate de mor ir  en un 

cosmos donde no hay dios a lguno, y donde, por ende,  tampoco habrá sa lvac ión.  

Los románt icos son predecesores de Nietzsche en este sent ido.  El los han 

pronunciado antes que Nietzsche,  antes que Heidegger y que Zambrano, ese 

profundo lamento que acompaña la sentenc ia que denuncia  la muerte de Dios.  

Para los románt icos la  f rase “Dios ha muerto” t iene connotaciones pr inc ipalmente  

                                                 
29 Ver a este respecto, en concreto, la tesis número nueve de las Tesis sobre filosofía de la historia, de Walter 

Benjamin, asimismo, los “Excursos” I y II, de la Dialéctica de la Ilustración, de Max Horkheimer y Theodor Adorno. 
30 Cf.  Gérard de Nerval, “Cristo en los olivos”, en Las quimeras; Alfred de Vigny “El monte de los olivos”; Novalis 

Himnos a la noche; Jean Paul “Discurso del Cristo muerto en el  universo vacío”.  
Uno de los principales estudiosos del Romanticismo es el historiador francés Albert Béguin, ver: El alma romántica 

y el sueño, traducción de Monteforte Toledo, FCE, México, 1954., así como los estudios de Adriana Yánez sobre el 
mismo tema, ver bibliografía. 

31 Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has abandonado? (…) No te alejes de mí, que la angustia está cerca, y no hay 
nadie que pueda ayudarme. Sal. 21: 2-12. 



piadosas, de un sent imiento de or fandad ante la pérd ida del re ino del Padre 

Creador.   

Sin embargo, para Nietzsche esto no es sólo una señal del avance del 

ateísmo, en Nietzsche “Dios ha muerto” impl ica antes que nada el  f inal  de la 

metaf ís ica,  así  como el advenimiento del n ih i l ismo a la cul tu ra occidenta l .  La 

muerte de Dios en Nietzsche mant iene hasta cierto punto la denuncia de los 

poetas románt icos,  y  del desencanto en el  progreso histór ico,  pero más bien 

busca algo más, pretende revelar un aire de gozo en la ruptura def in i t iva de un 

orden que lo gobernaba todo y que l lega a su f in .  Esto ref iere también a l 

acabamiento  de la cosmovis ión que engloba los más de vein te sig los de una 

cultu ra af ianzada en la  conf ianza en la razón y en las regulaciones del mundo con 

base en este t ipo de instancias.   

El  cambio radical  se encuentra en que para Nietzsche la sospecha románt ica 

del s insent ido se t ransforma en af i rmación del deic id io.  La “muerte de Dios” en 

Nietzsche es la metáfora que concent ra  la v is ión del momento en que se 

encuentra Occidente una vez que ha desaparecido el  e je  metaf ís ico que lo  había 

regido en su evoluc ión histór ica.  Aquí,  la  imagen de Dios muerto da cuenta de ese 

punto de quiebra en el  desarro l lo de la metaf ís ica occidenta l ,  entendida como 

postulac ión de t rasmundos que funcionan como fundamento de lo  real,  es dec ir ,  

como ontoteo logías duras:  como ordenación raciona l de la  tota l idad de lo 

existente a part i r  de pr incip ios esencia l istas y de evidente raíz teológica,  donde la  

posib i l idad y la determinac ión de cada ser t ienen su or igen en la  voluntad div ina;  

donde el  ser  depende, en úl t ima instanc ia,  de Dios y de nada más.  



Aquel lo que Hölderl in señalaba con la re t i rada de los d ioses,  en Nietzsche se 

convierte en un evento con mayor s ignif icado, un evento mucho más dramát ico,  

porque aquí lo d iv ino no sólo se re t i ra,  s ino que es asesinado por  las manos del 

hombre, t iene lugar e l  parr ic id io de Occidente,  lo cual impl ica que ha sido el  

hombre mismo quien ha destru ido sus v ínculos con los ant iguos órdenes de 

estructurac ión de la real idad. Como hemos señalado arr iba,  esto supone el  f inal  

del  proyecto f i losóf ico que comprende desde Platón hasta Hegel,  por e l lo la 

“muerte de Dios” es más que una fórmula atea: ya que da cuenta del momento 

más terr ib le de la cr is is de la razón además que anuncia un nuevo horizonte en 

que no hay una direcc ión clara  hacia donde d ir ig i rse.  

La sentencia  del  ya célebre parágrafo  125 de La  gaya cienc ia  anuncia la 

orfandad dest ino humano, donde Nietzsche,  por medio de la voz del loco,  hace 

públ ica  e l  acta de defunción de la metaf ís ica occidenta l :  “¡También los d ioses se 

pudren! ¡Dios ha muerto!  ¡Dios permanece muerto!  ¡Y nosotros lo hemos 

matado! ”32.  En esa funesta declarac ión Nietzsche ha consol idado su postura f rente 

a las metaf ís icas,  epistemologías y morales re inantes en la  saga de las 

ontoteologías de la cul tura occ idental .   

Sin embargo Zambrano niega la pos ib i l idad de una muerte  f inal  y def in i t iva  

de lo Divino.  Aquí,  cabe señalar que n i  e l la n i  Nietzsche están entendiendo lo 

d iv ino como aquel lo que la t radic ión judeocr ist iana ha leg i t imado a t ravés de sus 

inst i tuc iones re l ig iosas,  y por eso puede darse un enfrentamiento  de posturas en 

                                                 
32 F. Nietzsche. La gaya ciencia, § 125, p.115. 
 



sus lecturas de la h istor ia y e l  despl iegue y repercusión de las ontoteologías en la 

v ida de las personas. 

Así ,  podemos pensar que hay un h i lo  conductor que a traviesa estas t res 

perspect ivas de la sentencia de l “Dios ha muerto”,  y que puede leerse como un 

legado crí t ico que se t ransforma desde Hegel y los románt icos hasta Zambrano, 

pasando por Nietzsche, por mencionar só lo a lgunos momentos cúspides en la 

h istor ia de las interpre taciones de “ la  muerte  de Dios”.  

Zambrano s igue a Nietzsche en su d iagnóst ico  del momento actual de 

Occidente como un horizonte despo jado de dirección,  la f i lósofa española 

considera este acontecimiento,  -e l  del  derrumbamiento del cr ist ian ismo- como un 

evento paradigmát ico,  pero más al lá de s i  lo  p iensa como algo def in i t ivo o como 

algo que ha de ser superado, lo que no queda en ningún modo ba jo te la de ju ic io 

es que asuma que es imposib le que lo d iv ino se encuent re vivo  y  g lor ioso en esta 

época.  

Decimos esto  porque es un tema que sale  a f lote  cada vez que la pensadora 

malagueña hace referencia a la demencia propia de los t iempos modernos, que se 

ve ref le jada en los t rágicos acontecimientos de barbarie po lí t ica:  las  guerras 

mundia les,  e l  domin io salva je de l cap ita l ismo, la razón instrumental  apl icada en 

los regímenes tota l i ta r istas,  e l  ter ror ismo cultura l  ab ierto  ya desde una enorme 

gama de pos ib i l idades; la  v io lenc ia impera en todos lados,  de forma demencial  

hasta en los lugares más elevados de la cu l tura.  No t ratamos de decir  que toda la  

perversión de la  razón acaecida en los dos úl t imos s ig los es una prueba 

fehaciente de que no hay un “ser supremo” que nos cuide;  no,  no se t rata de 

poner sobre la mesa las pruebas ir refutab les de que no hay un ser bondadoso que 



se preocupe por nuestra salvac ión,  tanto la terrena como la espir i tual ,  es 

necesar io insist i r  en que la muerte de Dios no pretende ser  una expl icac ión de 

corte c ient í f ico-racional is ta del por qué es c laro a todas luces que no hay un dios 

en los cie los que esté ahí para nosotros los hombres;  no se t ra ta,  tampoco, de 

most rar  lo que está t ras e l  escenar io de las inst i tuciones re l ig iosas,  cua l s i  se 

levantara  un te lón y  se mostrara que la  puesta en escena es una farsa de 

enajenación con f ines polí t icos.   

La sentencia  “Dios ha muerto” t iene a lcances mucho más le janos,  la c ienc ia 

misma p ierde buena parte de su leg i t imidad con esta f rase.  Lo dicho por 

Nietzsche hace alus ión a la imposib i l idad de poder expl icar e l  mundo a part i r  de  

just i f icaciones absolutas,  f i rmes y seguras,  después del “Dios ha muerto” lo que 

viene es la ausencia de cualquier t ipo de just i f icac ión de la existencia que pueda 

ser suf ic iente para dar un sent ido redentor a este momento histór ico,  ya sea 

pensado de manera co lect iva o indiv idual.   

A d i ferencia de Hegel,  para Nietzsche, la  muerte de Dios no es tanto la 

muerte  de las personal idades de Dios,  no es propiamente la muerte  del d ios Padre 

en el  d ios Hi jo,  n i  del  d ios Hi jo en el  d ios Espír i tu,  s ino,  más bien,  la muerte de la  

esperanza en Cristo salvador,  es deci r ,  e l  acabamiento  de la expectat iva  de una 

redención absoluta  y suprema de los males en el  mundo. Para Nietzsche la  muerte 

de Dios en clave teológica-re l ig iosa equ ivale  a la  inev i table  renuncia a la promesa 

del paraíso que habría  de l iberar a l  hombre del sufr imiento.  Con la muerte de Dios 

se desvanece toda esperanza en una instancia super ior que venga a salvar a l  

hombre de su desventura,  no habrá nada entonces que lo l ibere de la t ragedia que 



le  espera cuando descubra que no podrá superar su  desolada y def in i t iva  

orfandad.  

Ahora bien,  Nietzsche logra mantener la af i rmación del “Dios ha muerto” en 

un tono fest ivo,  que toma distancia tanto de la postura i lustrada, como de la 

románt ica,  porque ha de renunciar a Dios,  como decíamos arr iba.  No sin postular,  

a su vez y  con una ejecución de nih i l ismo act ivo 33,  una nueva forma de div in idad, 

una semidiv in idad más bien:  e l  superhombre, que no só lo puede viv ir  s in d ioses,  

s ino que él  mismo ha de ser un dios creador de sent ido.  Ante la muerte de Dios,  

la postura de Nietzsche es la de af i rmar d icha muerte y asumir e l  dest ino de 

crearse a uno mismo como dioses: “¿Qué f iestas exp iator ias o qué juegos 

sagrados deberíamos inventar?,  ¿no debemos conver t i rnos en dioses nosotros 

mismos, sólo para aparecer d ignos de el lo?”34  Nietzsche señala en qué medida 

esta supresión de lo d iv ino puede tener or igen en la p iedad misma cuando af i rma 

que hay un cierto buen gusto  en la p iedad que busca anular a Dios en aras de 

encontrar  un mejor dest ino que el  que É l  ofrece. De hecho, e l  superhombre 

nietzscheano impl ica una voluntad creadora que trasciende a la quimera que el  

hombre ha s ido a lo largo de la h istor ia 35.  En sent ido est r icto e l  superhombre no 

                                                 
33 Ver nota 116. 
34 F. Nietzsche, op. cit,  § 125. 
35 El controversial discípulo de Heidegger, Karl Löwith, en su libro De Hegel a Nietzsche, además de hacer un 

original análisis del lugar que tiene el pensamiento de Hegel para Nietzsche,  sugiere una lectura de la Muerte de Dios que 
atraviesa tanto al filósofo del espíritu absoluto como al del eterno retorno. En su interpretación del superhombre de 
Nietzsche, Löwith también ve la destrucción del hombre y de lo divino tal como habían aparecido en la historia y en el 
cristianismo: “(…) la superación del cristianismo se identifica con la superación del hombre. A esa conexión entre el 
Hombre-Dios o Cristo, es decir, a la relación entre el hombre cristianamente entendido y el yo dueño de sí mismo -que en 
relación al primero es un “no-hombre”- corresponde, en Nietzsche, la conexión no menos coherente que se halla entre la 
muerte de Dios y la superación del hombre por el superhombre, que vence a Dios y a la nada. Desde el momento en que 
Nietzsche concibió la plena significación que tiene para la humanidad del hombre el “gran acontecimiento” de que Dios 
haya muerto, reconoció, al mismo tiempo, que la muerte de Dios constituía la libertad para la muerte, propia del hombre 
que se quiere a si mismo. La observación ocasional de Nietzsche, por la que afirmaba que los verdaderos educadores de 
los alemanes del siglo XIX habían sido discípulos de Hegel, alcanzó una significación que sobrepasaba en mucho a lo que 
el mismo Nietzsche pudo suponer. El camino que conduce de Hegel a Nietzsche, a través de los jóvenes hegelianos, se 
puede entender del modo más claro posible en relación con la idea de la muerte de Dios. Hegel fundamentaba la 



es propiamente un ser p iadoso ya que el imina la suprema Alter idad, e l imina lo 

d iv ino para establecer un proceso de autocreac ión y  de autoaf irmación 

posib i l i tados a part i r  de la dei f icación de los e lementos super iores que habitan en 

el  hombre como puente y t ránsito hacia e l  superhombre. Sin embargo, podemos 

pensar que existe a l  menos un ápice del sent ido re l ig ioso, que se af i rma, sobre  

todo, en aquel los aspectos de la vo luntad humana que t ienden a las a l tu ras,  a l  

vuelo sobre el  abismo que ha dejado Dios muerto.  De haber la ,  la p iedad del 

superhombre tendría que ser una piedad ref lexiva,  auto  referente,  en un t rato 

consigo mismo, anu lando lo d iv ino,  o únicamente to lerándolo s i  lo  d iv ino es uno 

mismo: “También en la p iedad existe un buen gusto:  éste acabó por deci r  ¡Fuera 

Dios!  ¡Mejor  n ingún Dios!  ¡Mejor const ru i rse cada uno su dest ino a su manera,  

mejor ser un nec io,  mejor ser Dios mismo!”36 Por ext raño que parezca, lo que la 

denuncia de Nietzsche conl leva de fondo es el  hecho de que el  d ios cr ist iano no 

merece ya la p iedad humana, a su parecer,  e l  d ios de Occidente es un dios 

oxidado, desgastado, min imizado en sus potencias creadoras de sent ido.  Ya  sólo 

es un dios decadente que exige,  a su vez,  decadencia por sacr i f ic io.  La crí t ica de 

Nietzsche a la mora l  y a la re l ig ión,  aunadas a la crí t ica a la metaf ís ica de 

Occidente –metaf ís ica  en su acepción negat iva:  t ransmundana-,  condensadas en 

la fó rmula “Dios ha muerto”,  p rov iene de su f i losof ía  del mart i l lo :  f i losof ía que 

                                                                                                                                                     
consumación de la filosofía cristiana por él cumplida en el origen de la fe cristiana en la crucifixión de Cristo, entendida 
como la muerte de la “verdad” del “ateísmo”.  Nietzsche basaba su intento de superar la “mentira de milenios”, depositada 
en el cristianismo decadente, mediante una repetición del origen de la filosofía griega. Para Hegel, la encarnación de Dios 
significaba la reconciliación, cumplida de una vez para siempre, de la naturaleza humana y divina; para Nietzsche(…) en 
cambio, la humanización de Dios quería decir que se había quebrado la verdadera naturaleza del hombre. Hegel encumbró 
la doctrina cristiana, según la cual Dios es espíritu, hasta llevarla a una existencia filosófica; Nietzsche, en cambio, 
sostenía que quien afirmase que Dios era espíritu daba el primer paso hacia la incredulidad, que sólo podía ser reparada 
mediante el renacimiento de un Dios viviente.” A este respecto, ver el libro de Karl Löwith, De Hegel a Nietzsche. La 
quiebra revolucionaria del pensamiento en el siglo XIX, traducción de Emilio Estiú, Editorial Sudamericana, Buenos 
Aires, 1968. 

36 F. Nietzsche, Así habló Zaratustra, “Jubilado”, p. 357. 



destruye para crear.  El  mot ivo de la destrucción v iene prec isamente de la 

capacidad creadora que Nietzsche ve como un fuerte to rrente que la mora l y la 

teología cr ist iana ya no pueden contener.  Nietzsche pretende dest ru ir  la  p iedad de 

los modernos para que o b ien,  no resur ja n inguna nueva, o b ien,  para que en todo 

caso aparezca una tan grande y bel la como la de los gr iegos, no que los 

rememore n i  los t ra iga de nueva cuenta,  s ino que actúe como ésta lo hacía,  

af i rmando la existencia de una manera agradecida y jovia l ,  pero s in la 

instauración de un fundamento de corte t rascendente que dé sent ido y sustento a l  

mundo. 

Nietzsche puede ser pensado como un apologista de la p iedad s i  por ésta  se 

piensa el  t rato  aprop iado con lo que es de naturaleza div ina:  la v ida,  en el  caso 

de Nietzsche será digna de piedad, de exigencia de estar  a la a l tura y  merecer e l  

in tercambio con los d ioses.  De ahí la admiración de Nietzsche por la p iedad de los 

ant iguos gr iegos. 37 

La crí t ica de Nietzsche a la  metaf ís ica cr ist iana t iene lugar  porque cons idera  

que la p iedad a que da lugar en su secu lar ización,  la p iedad de los modernos, se 

está agarrando de un punto débi l ,  de un punto que se colapsa y puede colapsar  

todo lo que se aferre a e l lo.  Dios se viene abajo,  de hecho lo hace, y arrast ra 

consigo a Occidente por completo.  A eso se debe el  que Nietzsche tenga una 

profunda esperanza en que las cosas van a  cambiar a raíz de un acto de piedad, 

e l  mayor,  e l  sacri f ic io de Dios,  pero de manera af i rmada,  no como un 

                                                 
37 Desde esta interpretación no es claro si esto ocurre así para Zambrano, no obstante, para Nietzsche los antiguos 

griegos son el punto más alto de la piedad occidental: “Lo que nos deja asombrados de la religiosidad de los antiguos 
griegos es la indómita plenitud de agradecimiento que de ella brota: - ¡es una especie muy aristocrática de hombre la que 
adopta esa actitud ante la naturaleza y ante la vida! – Más tarde, cuando la plebe alcanza la preponderancia en Grecia, 
prolifera el temor también en la religión; y el cristianismo se estaba preparando”. Cf.  Nietzsche, Más allá del bien y del 
mal,  §  49,  p .82.   



padecimiento pasivo.  Esto lo señala cuando nos dice que la p iedad t iene su razón 

de exist i r ,  pero no por e l lo hay que conformarse con una interpretación teísta del  

orden universa l:   

¿Porqué el  ate ísmo hoy?- “El padre” en Dios está refutado a fondo; también “e l  
juez” ,  “e l  remunerador” .  Asimismo, su “voluntad l ibre” :  no oye, –y s i  oyese,  no 
sabr ía,  a pesar de todo,  prestar ayuda. Lo peor  es: parece incapaz de comunicarse 
con c lar idad_ ¿es que es oscuro? –Esto es lo que yo he aver iguado como causas de 
la decadencia de l te ísmo europeo (…); a mí  me parece cier tamente que e l  inst into  
rel ig ioso está en un momento de poderoso crecimiento,  -pero que ese inst into 
rechaza, con pro funda desconf ianza, justo la sat is facc ión teísta38.   
 
¿Y a qué v iene este rechazo de la  sat isfacc ión teísta? ¿Cuál es e l  mot ivo de 

este crec imiento del inst into re l ig ioso que Nietzsche seña la? ¿Inst into re l ig ioso? 

Sí.  Sí ,  en def in i t iva :  e l  mayor de los inst intos propios de lo humano: la p iedad, en 

el la radica el  rechazo por Dios,  la exigencia,  ahora creat iva,  af i rmat iva,  de negar 

a Dios.  Entonces,  ¿cuál  es e l  objeto de que esta p iedad rechace 

contundentemente a l  d ios cr ist iano?,  pues bien,  ya lo hemos dicho: es la 

incapacidad de Dios para estar a la a l tura de los t iempos la que lo re lega al  vacío,  

a l  o lv ido en el  fondo oscuro de lo sagrado. La imposib i l idad de que Dios le pueda 

hablar a l  hombre es lo que da paso al  ate ísmo, pero este a teísmo es sólo la 

negación de Dios,  y  en ningún caso la  negación de la p iedad. La piedad 

permanece aunque Dios no esté,  aunque no haya más Dios,  aunque el  hombre 

pretenda ser Dios…, y ,  en su aspiración auto-deif icante,  f racase t rágicamente .  Sin  

embargo,  la apuesta en la f igura  del  superhombre n ietzscheano consis te en una 

forma de l id ia r con el  f racaso de no poder d iv in izarse a cabal idad, según 

Nietzsche lo verdaderamente importante en el  superhombre, y es en eso en lo que 

se di fe rencia radicalmente del hombre, es en que no t iene ya necesidad de lo  

                                                 
38 F. Nietzsche, Más allá del bien y del mal, “El ser religioso”, §53, p .  85.  



divino como sustento  desde la Alter idad,  no necesita una instancia que dé 

fundamento al  mundo que habita,  porque é l  mismo será qu ien sostenga el  mundo.  

La intu ic ión de Nietzsche de que en la  modernidad hay un profundo 

crec imiento del inst in to re l ig ioso es precisamente la misma que af i rma que la 

p iedad del hombre moderno se mant iene a pesar de ser  e l  ases ino de Dios.  Pero 

este sent ido re l ig ioso en el  superhombre no apunta a reconst ru i r  lo  d iv ino,  por e l  

contrar io,  p retende asumir su anu lac ión hasta las ú l t imas consecuencias.  

Zambrano, por su parte,  no se cansará de cr i t icar esta postura de Nietzsche, 

es más, le dedica todo un apartado dentro de El hombre y lo d iv ino39,  justo para 

equiparar en a lgún grado el  del i r io  del  superhombre de Nietzsche con la 

megalomanía de Hegel por d iv in izar cada cosa aparecida en la h is tor ia:  desde la 

perspect iva de Zambrano ambos padecen la  t r iste s i tuación de estar s in un d ios,  

eso son el  no poder v iv ir  s in d ioses de Hegel que hace de la h istor ia e l  nuevo 

dios,  y  e l  querer ser como dioses de Nietzsche postulado en su superhombre.  

No obstante,  Zambrano retoma de Nietzsche y  de los románt icos el  

s insent ido,  e l  tener que viv ir  s in d ioses o simplemente padecer su  ausencia,  pero 

a sabiendas que todo esto no es s ino un ecl ipse de lo d iv ino,  una most rac ión más 

de lo sagrado. En úl t ima instanc ia,  en tanto  que Nietzsche ve en el  superhombre 

un hombre div in izado y en tanto que Zambrano considera que ésta no es la  muerte 

def in i t iva de lo d iv ino sino la  muerte de una más de sus máscaras,  lo que sobra 

decir  es que ni  uno ni  otro cons ideran la muerte de Dios como la  ú l t ima fase de 

los procesos de la p iedad; coinc iden en que el  Dios muerto es necesar iamente e l  

d ios de la razón, pero más que nada el  “Dios ha muerto” es la sentencia de la 

                                                 
39 Zambrano, El hombre y lo divino. p. 153. 



muerte de l Dios del amor,  y ese será propiamente el  sent ido con que María  

Zambrano la pronuncia .   

2.3 La piedad ante la muerte de Dios 

Sacr i f i ca r a  Dios por  la nada – es te m is te r io  

paradó j ico de la c rue ldad suprema ha quedado 

reservado a la generac ión que prec isamente ahora 

surge en e l  hor izon te :  

 todos noso t ros conocemos ya a lgo de es to .  

Nie tzscheNie tzscheNie tzscheNie tzsche     

 
Desde las pr imeras pa labras de María  Zambrano dedicadas a  “ la muerte de Dios”,  

la  f i lósofa española apunta la d i f icul tad de hablar  de Dios en este momento 

histór ico ,  con e l lo re i tera,  muy a su pesar,  que los hombres han aprendido 

demasiado ráp ido a v iv i r  s in d ioses,  o a l  menos así  lo parece. En el  apartado de 

El hombre y lo d iv ino  t i tu lado del mismo modo que este capítu lo(“Dios ha 

muerto”) ,  Zambrano se dedica a  señalar aspectos centra les por  los que a su 

parecer  ha resultado casi imposib le pensar  de nueva cuenta la ordenación de l 

mundo con base en un fundamento metaf ís ico,  teológ ico,  y mucho menos uno de 

carácter cr ist iano40.  

                                                 
40 Según la interprete escandinava de María Zambrano, Ana Bungård, la pensadora española considera necesario que 

lo divino sobreviva para que pueda realmente mantenerse el mundo humano, en su libro titulado Más allá de la filosofía 
(sobre el pensamiento filosófico-místico de María Zambrano), la pensadora zambranista analiza esta perspectiva con 
motivo de una idea aparecida en el libro de Zambrano: La agonía de Europa: “(…)asumiendo la culpa colectiva del 
hombre europeo que había llegado a negar Dios para afirmarse a sí mismo, nuestra autora escribe una “confesión” análoga 
a la agustiniana, aunque la suya sea de signo colectivo. La salvación de Europa no sería posible sin la “conversión” del 
hombre occidental(…) Para María Zambrano la esperanza de Europa ya no podría residir en la razón, claramente en crisis, 
sino en un humanismo cristiano de signo agustiniano. En contraposición a Nietzsche, Zambrano piensa que era necesario 
Dios para que siguiera existiendo el hombre, pues en la dialéctica Dios-hombre se encuentra la dialéctica de la historia” 
(p. 257).  

Dicho pensamiento aparecido en la obra temprana de Zambrano se ha de transformar a lo largo del tiempo, en Los 
bienaventurados, Zambrano ya no espera que el hombre salve la totalidad de la historia, pues en buena medida, a través de 
lo que señala en Persona y democracia, la autora abandona la creencia en el sacrificio de la persona por el beneficio de la 
humanidad. Y si bien, en su noción de bienaventurado Zambrano rescata elementos del cristianismo, y de hecho a éste 
mismo debe su nombre, cabe decir que su apuesta es una mezcla entre su concepción particular del cristianismo y algunas 
tesis de raigambre nietzscheana, como el superhombre, pero depurado de sus elementos transgresores y destructores, 
pensando a su figura propia –al bienaventurado-, más como a un sobreviviente que rescata de entre las ruinas, que a un 



En dicho apartado Zambrano sugiere que las cosas de la v ida podrían 

div id i rse en dos t ipos,  aquel las que se esfuman tota lmente cuando las 

suprimimos, y esas otras que incluso negadas mant ienen una re lac ión intacta con 

aquel lo de que se las ha separado.  Ahora bien,  hay real idades que no pertenecen 

a n inguno de estos dos grupos, y Dios censurado por la razón i lus trada es una de 

estas cosas que no sólo no se desvanece sino que incluso se hace mucho más 

presente a raíz de ese mismo afán de negación.  

A decir  de Zambrano, lo d iv ino desaparece para hacer evidente su presencia 

desde su ausencia,  como un espectro,  como algo a lo  que se está acostumbrado y 

ante su fa l ta aparece con más fuerza,  aunque propiamente ya no esté ahí.  Es 

decir ,  s i  Dios se hunde en el  horizonte aparentemente no hay mot ivo  para  

mantener la re l igac ión que sostenían los hombres ent re sí ,  n i  con el  mundo 

ordenado por e l  Dios que ha muerto.  En esta re lación que ha perdido a aquel 

miembro que era e l  sostén de la re l igac ión no permanece sino una sola de las dos 

partes,  que t iende ahora hacia e l  vacío:  queda, pues, e l  hombre l igado con la pura 

ausencia de un Dios que ha sido suprimido por é l ,  a ferrado a la nada que 

permanece una vez que Dios se pudre,  s iendo que Él era e l  sustento de esta 

re lac ión;  una vez que Dios es lanzado a l  abismo quedará e l  hombre también 

abismado, e l  hombre perdido en la inmensidad del vacío que deja Él.  Dios,  que lo 

era todo, se convierte  en la más abso luta nada y t ransforma en nada todo lo que 

antes había sosten ido. Dios negado deja un vacío a su proporción,  un abismo 

insondable.   

                                                                                                                                                     
ángel exterminador que sobrevuela el abismo de la nada. Ver capítulo IV de esta investigación: “La nada y los 
bienaventurados”. 



En la actual idad, nos dice Zambrano, la confusión impera la v ida en todos 

sus ámbitos,  pero aún más en la s i tuac ión humana frente a lo  d iv ino:  la muerte de 

Dios,  como ausencia de sent ido ú l t imo, parece apuntar de forma paradój ica a una 

mult ip l ic idad de sent idos de lo d iv ino,  parece más bien una sobresaturación de 

sent idos de lo  d iv ino en un caos abierto e informe que una efect iva ausencia de 

el lo.  Aunque e l  resultado parece ser igual de problemát ico,  ya sea que no haya 

dioses o que los haya en cada una de las cosas, porque de cualquier  manera no 

existe una guía clara que i lumine e l  paso de l hombre por la t ie rra.   

Viv imos aquel la exper iencia  de los “hombres superio res” de l Zaratustra  de 

Nietzsche, la época actual es,  efect ivamente,  “la f iesta del asno”  41:  la  sust i tución 

del cul to a Dios por e l  cul to a cua lquier cosa por absurda que ésta sea, en una 

cultu ra del s imulacro ansiosa por abr i r  l íneas de fuga hacia la t rascendencia.   

Tal es e l  vacío de Dios y e l  desconcier to respecto a ese vacío,  que en el 

momento actua l pueden convergi r  en la experienc ia humana las vivencias previas 

de lo d iv ino,  aunque sólo ofrezcan un s imulacro de lo que otrora otorgaban. Por  

demás nuevos ídolos se levantan día a día,  se enarbolan con un aura que simula  

a lguna div in idad en el los,  para después colapsarse en un ocaso.  Es como si  en 

este t iempo ocurr ieran todas y cada una de las s i tuac iones que el  hombre ha 

padecido ante sus dioses,  todas menos una, que paradój icamente es la más 

esencia l :  la  verdadera piedad. 

La piedad que no es otra cosa s ino la  v iva esperanza de un t ra to adecuado 

con lo d iv ino,  en este sent ido la p iedad se nos aparece t rágica,  pues quizá es lo 

                                                 
41 La fiesta del asno es una fórmula, una metáfora nietzscheana que alude al sinsentido de la devoción de los hombres 

modernos que prefieren levantar ídolos falsos por doquier antes que asumir auténticamente que no hay un fundamento real 
una vez que Dios ha muerto. Cf.  Nietzsche, Así habló Zaratustra, “El despertar” y “La fiesta del asno”, p. 419 – 427. 



único rea lmente imposib le hoy día,  a sab iendas que Dios ha muerto. 42 Y así  lo 

enuncia Zambrano en Para una histor ia de la p iedad :  “Una de las mayores 

desdichas y penur ias de nuestro t iempo es el  hermet ismo de la v ida profunda, la 

p iedad de la v ida verdadera del sent ir  que ha ido a esconderse en lugares cada 

vez menos accesib les” .43  

La piedad ha perdido su función or ig inal ,  no hay con qu ién mediar,  la  

Alter idad se ha ido,  s in embargo la p iedad se mant iene t i rante hacia cua lquier  

cosa que le ofrezca un poco de esperanza 44.  El  hombre moderno está ávido de 

dioses,  desesperado por encontrar los en cua lquier lado, ese es e l  síntoma de su 

más profunda enfermedad, e l  n ih i l ismo, cuando se vive en su forma react iva y 

pasiva;  por e l lo mismo actualmente la p iedad desconcierta,  es una piedad caót ica 

que parece ser e jecutada en vano.  

 

2.3.1 La muerte del Dios del amor  

Nos dice Zambrano que este vacío de sent ido se padece de dos maneras,  una 

corresponde a la experiencia moderna que niega a Dios con base en 

descubr imientos c ient í f icos e h istór icos:  es “ la forma inte lectual  del ateísmo”45.  

                                                 
42 Rescatar esta relación parece imposible, pues para retraer la religión del Dios del amor a la realidad humana ya no 

basta un ejercicio racional, donde se busque reformular al Dios que hemos eliminado, ahora desde otra base 
argumentativa. La piedad para con Dios, a pesar de existir todavía, pierde todo sentido si Dios ya no es, se esquipara a 
lanzar piedras a un abismo, y como bien sabemos, la piedad busca siempre mediación. Sin embargo, en este punto 
queremos hacer énfasis en que tal trato adecuado, tal razón mediadora, no tiene un lugar pleno a expensas de la muerte de 
Dios. Sin embargo, como veremos más adelante, la piedad sobrevive en el nihilismo aunque de manera trágica.  

Para un análisis más extenso de lo que es la piedad nos remitimos al texto de Greta Rivara, donde deja claro que una 
de las formas para comprender la piedad es pensarla como una razón mediadora, de trato adecuado con lo divino. Cf. 
Greta Rivara, “La idea de Piedad en el pensamiento de María Zambrano. Del racionalismo a la alteridad.”, en G. Rivara 
(coord.), Vocación por la sombra. La razón confesada de María Zambrano, Edére, México DF, 2003.  

43 Zambrano, Para una historia de la piedad, Torre de las Palomas, Málaga, 1989.  
44 Rimbaud lo señalaba muy bien en Una temporada en el infierno: “¡Ah! estoy tan desamparado / que ofrezco a 

cualquier divina imagen / mis ímpetus de perfección” . Rimbaud, incluso a pesar de ser un apátrida, un “poeta maldito”, 
bien podría considerarse como un modelo ejemplar de la piedad que se puede tener tras la muerte de Dios, como veremos 
más adelante, en el apartado 3.2. 

45 María Zambrano, El hombre y lo divino, p. 135. 



Pero hay una vivencia  del vacío más reve ladora que la experienc ia i lust rada del 

ateísmo: la angust ia,  “ la anonadada ir real idad que envuelve al  hombre cuando 

Dios ha muerto. ”46 Y esta otra forma de sent i r  la  ausencia de fundamento úl t imo 

corresponde con la angust ia que brota de l universo deso lado ante la pérd ida del  

cosmos  y e l  te los .  Ta l v ivencia es la que padecieron los poetas románt icos y a  

part i r  de el los ,  toda una serie de pensadores,  f i lósofos,  art istas,  poetas y teólogos 

que siguieron su camino al  abismo.  

Veamos pr imero y de manera somera la vers ión del ateísmo en los modernos 

e i lust rados. La pr imera forma de esta orfandad humana no parece problemát ica a 

simple v ista,  es incluso aquel la que marca la s i tuac ión del pensamiento de esta 

época, y donde la muerte de Dios se aparece como la negación del Dios- idea, que 

por demás, da paso a la superación de las superst ic iones de la re l ig ión ta l  como 

la ent ienden los i lust rados: “Que no haya Dios,  en cualquiera de las fórmulas 

acuñadas por e l  pos i tv ismo o el  rac ional ismo del s ig lo XIX parece marcar la 

s i tuac ión de la  mente actual. ”47  

Este avance en e l  saber humano se ent iende como una pérdida de terreno de 

la re l ig ión en la ordenación de la rea l idad humana, part icu larmente ahí donde el 

raciona l ismo desmanteló mitos de la re l ig ión judeocr ist iana para instaurar las  

verdades cient í f icas,  propias de los descubrimientos en f ís ica,  b io logía,  química,  

astronomía, antropo logía,  f i losof ía natura l ,  etc. , .  Porque uno de los objet ivos del 

encic lopedismo es que el  saber c ient í f ico abarque la tota l idad de la c iv i l ización;  e l  

progreso fundamentado en la creación de fuentes de invest igac ión;  e l  saber del 

                                                 
46 Ibíd.  
47 Zambrano, op. cit., p.135.  



mundo t iene que empezar desde la  natura leza misma de las cosas, des l igando 

def in i t ivamente del  poder de la Ig lesia aque l lo que compete a la educación de los 

pueblos y la const rucc ión de la cul tura.  E l racional ismo francés se caracter iza por  

su ateísmo, por su par te e l  c ient i f ic ismo inglés desde el  s ig lo XVI ,  con su apego a l  

conocimiento derivado de la observac ión y la experimentac ión,  a l  margen de las 

normas y dogmas re l ig iosos,  pos ib i l i taron cada vez más e l  debi l i tamiento de la  

creencia en la ordenación del mundo con base en la just ic ia d ic taminada por la 

concienc ia de un Dios todopoderoso.  

Ante cada af i rmación cient í f ica que sentencia que la re l ig ión no es s ino 

superst ic ión metaf ís ica48,  los  hombres comunes no hacen s ino perder su  fe en  ese 

conocimiento,  ext ienden su duda sobre la bondad, sobre el  poder de la razón de 

Dios y su incidenc ia en el  mundo. Este v iv ir  s in verdades div inas es el  ateísmo a 

que dan pie,  lo qu ieran o no, los grandes genios de la c iencia:  Gal i leo,  Newton, 

Bacon, Darwin,  etc.  Esta pecul ia r forma del  ateísmo inte lectual corresponde a la 

de la sust i tuc ión de un paradigma de verdad por ot ro,  las  verdades postuladas por  

la c iencia se enf rentan con las interpretaciones l i te ra les de las leyes y verdades 

re l ig iosas con e l  f i rme objet ivo de reemplazarlas,  en terrenos de la verdad se 

enfrentan el  dato cient í f ico y e l  voto de fe.   

                                                 
48 Metafísica entendida aquí como fundamento último que postula una comprensión de lo real cuyas bases se 

encuentran más allá de la realidad inmediata, donde los fundamentos se encuentran en realidades trascendentes, 
entiéndase el Paraíso, el Topos Uranos, etc. Así pues, metafísica en tanto más allá de lo meramente físico, y en este 
sentido una especie de ontoteología desprovista de significado auténtico para una prespectiva científica que busque las 
bases de la comprensión de lo real en elementos verificables. A grandes rasgos, metafísica en el sentido en que las 
disciplinas apegadas a la experimentación descalifican a las ontologías que no tienen su base teórica en las aplicaciones de 
las ciencias naturales positivas.  



Introduzcamos ahora el  segundo aspecto del v iv i r  s in d ioses,  ese que se 

padece como angust ia ,  e l  cual ,  según Zambrano, se an ida en e l  corazón de cada 

hombre y no es e l  mismo ateísmo que el  escept ic ismo del c ient í f ico.   

Zambrano sug iere  que este ot ro vacío de lo  d iv ino responde más bien a  la  

v io lenta  aceptac ión de que se t iene que v iv ir  con la desaparic ión to ta l  de Dios.  La 

histor ia part icu lar,  la  de cada hombre y cada mujer en el  g lobo, se t iene que l levar 

a cabo con e l  peso de esta ausencia a cuestas.  Se p ierde el  soporte ind iv idual 

para t rans ita r por este  mundo que sigue apareciendo como un va l le de lágrimas. 

Así ,  los ind iv iduos están fa l tos de la ayuda y compasión div inas,  ya no hay con 

quien t ratar y esta pérdida de Dios no es gozosa, como pudiera  parecer la del  

inte lectual ismo francés o ing lés.   

A grandes rasgos, la  f rase “Dios ha muerto” designa el  advenimiento del más 

profundo nih i l ismo que haya acaecido en Occidente.  Las convu lsiones vio lentas 

ocurr idas en los ú l t imos sig los - intensif icadas en el  pasado sig lo XX- parecen ser 

producto de una asimi lación negat iva de la muerte de Dios.  A deci r  de Zambrano, 

Dios desaparece porque nosotros lo hacemos desaparecer,  lo  obl igamos a mor i r ,  

apuramos e l  cá l iz de su muerte y a raíz de eso, nos dedicamos, también, a 

destru i rnos ent re nosotros,  pues donde ya no hay Padre no hay tampoco 

hermandad. De modo que buscaremos, s in poder evi tar lo,  que Dios y la memor ia  

de su re ino se esfumen def in i t ivamente;  que de Dios no quede nada, n i  e l  

recuerdo de que alguna vez exis t ió para así  poder actuar como s i  e l  b ien y e l  mal  

no fueran sino f icc iones ingenuas, y  de ese modo acrecentar la v io lencia  cada vez 



más, hasta que de Dios no quede conciencia a lguna. Esa es la  intención del 

n ih i l ismo react ivo 49,  del  hombre como asesino de Dios.   

Zambrano sugiere que de quedarnos en una lectura negat iva de la muerte de 

Dios lo inevi table es asumir la barbarie:  ya muerto e l  Padre también habrá de 

mor ir  e l  h i jo,  la  cr iatura humana, lo humano mismo; s in Dios tendremos que 

el iminar necesar iamente lo que de humanidad queda en nosot ros para af i rmar,  de 

forma paradój ica,  que el  gobierno que queda después del dest ie rro  de Dios es un 

re ino humano, demasiado humano, pero sin Dios:   

Y dentro de este v ivi r  s in Dios aún se dis t ingue la s imple aceptación casi  
inconsciente de ese ímpetu,  de esa v io lencia,  de esa extraña esperanza que c i fra el  
cumpl imiento de lo humano, la  promesa f ina l  de nuestra h is tor ia sobre la t ierra a la 
desapar ic ión to tal  de la  conc ienc ia  de Dios.   Y aun… lo  más inabordable:  toda la 
desenfrenada provocac ión aún no registrada de los úl t imos años en que, s in 
conciencia o con e l la ,  a lgunos hombres han apurado las posib i l idades de l mal ,  e l  
reto a todos los temores úl t imos, han perpetrado lo insospechable,  l legando hasta la 
acción sin sent ido ni  just i f icac ión en que el  hombre ya no es reconocib le:  desafíos 
real izados como un cr imen que traspasa a las víct imas y que va dir igido contra esa 
instanc ia ú l t ima de la conc ienc ia antes ocupada por Dios.50 
 
La desaparic ión de Dios es entonces un objet ivo de lo humano, Dios 

estorbaba en un paraje en el  que el  hombre buscaba serlo todo,  que todo fuera 

humano era  su deseo.  En ese deseo e l  hombre encont ró una razón más para  el  

parr ic id io s in darse cuenta que con la caída del Sol de Occidente,  la t in iebla y la 

indef in ic ión cubr ir ían también lo humano, de modo que lo humano se colapsaría  

                                                 
49 Recordemos que la distinción entre distintos tipos de nihilismo la sugiere Gilles Deleuze a partir de su lectura 

sobre Nietzsche en Nietzsche y la filosofía. Nos parece adecuado señalar los distintos tipos de nihilismo -es decir de 
postura frente al nihilismo- porque nos es útil para aclarar los modos en que se asimila el universo vacío de Dios.  

En dicho texto, Deleuze caracteriza al nihilismo reactivo como aquél que asume de manera negativa la muerte de 
Dios y se dedica a la destrucción de todo lo que se le aparezca como un eco del régimen teísta, desde dicha postura es 
imposible salir del abismo, no hay posibilidad que se le aparezca al nihilismo reactivo para crear sentido una vez que el 
Padre ha muerto, toda la voluntad se enfoca en la pérdida del sentido último a tal grado que no se puede ver otra cosa sino 
un vacío proporcional al tamaño del Dios que ha muerto; el nihilismo pasivo, por su parte, es aquel que se conforma con 
lo que se le dé, en este caso un cosmos sin orden auténtico, de ahí que el nihilismo pasivo se dedique simplemente a 
asimilar cualquier cosa, sin que le importe si hay en su voluntad una actitud que afirma o que niega la vida, una cosa y la 
otra le son indiferentes; el nihilismo activo, por último, vendrá a ser aquel tipo de nihilismo en donde se asume que si ha 
muerto el Creador, el trágico destino del hombre será el de asumir él el papel de crear sobre esa nada que se encuentra a la 
base de todo, donde la creación no sea un mero pasatiempo sino cada vez una afirmación de la vida, “un santo crear que 
diga sí a la vida”. 

50 M. Zambrano, Op. cit., p. 136. 



también,  y quedaría en vez de l ans iado gobierno del  hombre el  puro régimen de la  

barbar ie.   

Y es necesar io puntua l izar esta v ivenc ia de la muerte de Dios en su sent ido 

histór ico ,  de acuerdo con los padecimientos en los horrores de los tota l i tar ismos 

ta l  como señala Pedro Cerezo Galán, y justo como los padeció María Zambrano 

misma:  

Esta fue la v ivenc ia his tór ica nih i l ista ,  que alcanzó a sufr i r  Zambrano bajo la forma 
del fascismo, interpretado como la pol í t ica abso lutis ta,  que muer to Dios,  se engol fa 
en el  éxtas is de un “u l t imo abso luto : la muerte” .  
Aduzco este test imonio  para probar  hasta qué punto Zambrano no parte  de una 
cuest ión teór ica s ino del inf ierno his tór ico,  que le tocó v ivir :  de una muer te  de 
Dios sufr ida como absoluta vio lencia  contra e l  hombre51 
Nos queda preguntarnos: ¿s i  lo  i rraciona l y lo rac ional del  mal podrían haber 

tenido lugar en los pasados sig los en caso de que Dios estuv iera vivo?, ¿si  e l  

desborde absurdo de la sof is t icación de la v io lenc ia,  la s imple  aceptación del  

ímpetu de dest rucción - la bana l idad de l mal52-  perpetrada en Armenia,  Auschwitz,  

Hi roshima, así  como e l número incontab le de horrores perpet rados desde la razón 

no tendrían lugar en la h istor ia s i  Dios no hubiera desaparec ido del horizonte? 

¿será  que la barbar ie  de la Shoah  es  posib le só lo después de l desvanecimiento 

tota l  de lo humano porque - ta l  y como anunciaba Dostoyevsk i en Los hermanos 

Kamarazov-  “s i  Dios está muerto todo está permit ido”,  de ta l  modo que el  hombre 

puede comportarse,  entonces, de la manera más inhumana? 

                                                 
51 Pedro Cerezo Galán, “La muerte de Dios. La nada y lo sagrado en María Zambrano”, en María Zambrano. La 

visión más transparente, p. 334. 
En el mismo tenor nos dice Ana María Martínez de la Escalera: “Zambrano no podía en 1945 prescindir de la 

enervante y ominosa presencia de la muerte de los otros, escenificada una y otra vez en Europa, en aire, en tierra, en el 
mar y en la maquinaria de los hornos crematorios, humeantes signos de una nueva hora fatal de la especie humana.” (Un 
ejercicio de consolación. La letra confesional de María Zambrano” en Vocación por la sombra, pp. 173-181). 

52 En este punto María Zambrano parece adelantarse, sólo en términos generales, a lo que años más tarde señalará 
puntualmente Hannah Arendt sobre la simple aceptación pasiva de la violencia, de la inconsciencia y la conciencia del 
mal perpetrados desde la razón. Cf. Hannah Arendt, Eichmann en Jerusalén. Un estudio sobre la banalidad del mal.  



Las preguntas siguen abiertas,  pero hay que replantearlas porque son 

precisamente este t ipo de eventos los que Zambrano busca enlazar con su 

intu ic ión del f ina l  de lo humano acaecido en el  n ih i l ismo, ta les catástrofes están 

entre l íneas cuando re f iere  a que después de la muerte de Dios los hombres han 

apurado las posib i l idades del mal y se han adentrado en el  terreno sombrío de la 

destrucción perpet rada desde la cu l tu ra.  Donde lo más terr ib le  en este cuadro es 

que ya todo parecería tener la misma leg it imidad, pues la banal idad del mal se  

equiparar ía,  a su vez,  a la banal idad del b ien.   

La instancia que representaba lo d iv ino en el  hombre: la d iv ina razón 

humana, p ierde su esencia.  Y su re lac ión con la luz del supremo Bien, por ende,  

se ecl ipsa; e l  l ib re a lbedrío p ierde su te los ,  se reorienta pero s in apuntar a a lgún 

lugar en concreto ,  se d ir ige hacia  todos lados y -por e l lo mismo- hacia n inguno.  

En esta ausencia de un Dios que muere,  lo que queda es el  del i r io  de lo  

humano, que ante la huida de la  luz se adentra en la oscur idad,  penetrando los 

terrenos antes sólo aptos para quien quis iera causar daño y destrucción,  re tando 

los temores v ie jos que del imi taban la acción humana. Aquí,  Zambrano anuda la  

desaparic ión de Dios del hor izonte humano con la i r rac ional v io lenc ia de los s ig los 

poster io res a esta muerte de Dios,  e jecutada o posib i l i tada por e l  racional ismo.  

Los genocid ios,  las  guerras,  las des igualdades económicas y e l  dominio  

tecnopolí t ico del p laneta son ejemplos de este acabamiento del orden de lo  

d iv ino,  botones de muestra de la oscur idad de los t iempos. Y en cier ta medida, 

también son ev idenc ia de que lo humano se ha desmesurado, ha perdido su forma 

y se ha desfasado, v io lenta e i r raciona lmente,  hacia todos los oscuros r incones 

que antes le habían s ido prohib idos por  la palabra reve lada de la re l ig ión.   



Insist imos en Auschwi tz porque nos parece el  e jemplo parad igmát ico de las 

consecuencias de la muerte  del d ios de l amor en Occidente,  porque ahí se nota,  

con una cín ica clar idad, que la razón deja de part ic ipar del b ien y se convierte en 

un puro inst rumento de crue ldad sof ist icada. Aunque, c laro está ,  en este caso 

estamos hac iendo t rampa, pues al  conservar y  mantener los términos `bueno` y  

`malo`,  `sano` y `enfermo`,  `noble` y `vu lgar`  -por  a ludi r  lo  que Nie tzsche dice en 

torno a estos “valores”  en la Genealogía de la moral - ,  es además de arbi t rar io,  un 

acto de necedad, que si rve,  no obstante,  para cont rastar con el  hecho de que 

ahora toda vio lencia s imula a lgún grado, por mín imo que sea, de just i f icación;  

incluso lo que bajo la jur isdicc ión del re ino de Dios pudo haberse cata logado 

como malo.   

Con lo ya dicho por Zambrano se hace evidente que estamos más al lá del  

b ien y de l mal ,  s in estar tampoco –como qu isiera  Nietzsche-,  hac iéndolo todo por 

amor53.  Pues, no lo o lv idemos, es e l  d ios de l amor e l  que ha muerto .   

Ha muerto e l  d ios del amor pero bien podríamos preguntarnos cuál es e l  

lugar que ocupan en el  orden de l mundo esos ot ros nuevos dioses,  esas 

semide idades oscuras:  e l  futuro,  e l  Estado,  la c ienc ia y la h is tor ia,  a los cuales 

Zambrano concibe como las que conforman el  nuevo panteón de este horizonte 

n ih i l is ta.   

Pues bien,  habría que responder a esto,  con María Lu isa Mai l la rd,  que si  

b ien ya no hay Dios tampoco hay un orden autént ico  y  no hay en verdad dioses 

que nos ayuden a  superar  esta cr is is  de lo  humano; es más, ya no existe d icha 

                                                 
53 “Lo que se hace por amor acontece siempre más allá del bien y del mal”, §163 en F. Nietzsche, Más allá del bien y 

del mal, p. 116. 



cr is is,  ya ocurr ió,  quedan, entonces, las ru inas del derrumbe de Occidente,  y en 

caso de que la hubiera ,  estos semidioses no pueden hacer nada para sa lvarnos de 

el la,  por e l  cont rar io,  serían el los qu ienes la habrían provocado. Pero pensamos 

que es más acertado decir  que no hay cr is is por superar,  lo  que queda es viv ir  la  

h istor ia como la or fandad que es:    

(…) ya no se puede hablar con propiedad de cr is is en Occidente,  sino que la  
palabra más adecuada es or fandad, pues r igen el  mundo oscuros d ioses que 
reniegan de su nombre han sust i tuido la  esperanza en un mundo mejor,  y la  
his tor ia,  en sus prop ias palabras,  se nos ha tornado en un lugar ind i ferente donde 
cualquier  acontec imiento puede tener la misma vigencia  y los mismos derechos 
que un Dios abso luto,  un lugar  donde todo está sa lvado y a la par todo está 
destruido o  a punto de destruirse.54 
 

Todo parece tener la  misma vigenc ia,  e l  b ien y e l  mal son banales.  La 

histor ia está hecha ru inas,  ese es su legado. Y los  nuevos d ioses,  mejor  d icho, 

los semidioses no se ocupan en absoluto de los hombres55,  no hay posib le t rato 

con el los,  no hay lugar en el los para un t ra to adecuado con lo que queda de lo 

humano. 

Lo verdaderamente  t rágico en este asunto  se aparece justo aquí,  cuando 

asumimos, f ina lmente,  que Dios no es,  que Dios ya no es.  Pero hay semideidades 

con las cuales buscaremos t ratar  adecuadamente,  con las que de manera fa l l ida 

pretenderemos reestab lecer  e l  v ie jo of ic io humano, e l  más ant iguo, la p iedad.  

La piedad será en este punto t rágica,  tan t rágica como en el  drama griego 

ant iguo, porque habrá un enfrentamiento con dioses y semidioses a los que, s in 

desearlo,  estamos somet idos.  Sin embargo, la terr ib le d i ferenc ia será que en 

nuestro drama epocal no habrá un f inal  que reest ructure e l  orden perdido,  porque 
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Málaga, 2004,  p. 91. 
55  <<“En el caso de que haya dioses, no se ocupan en absoluto de los hombres” Y así, la declaración de Lucrecia 

respecto a los dioses es la expresión de la soledad humana, en esa forma de desamparo>> , M. Zambrano, El hombre y lo 
divino, p. 148. 



ni e l  futuro,  n i  la  c iencia,  n i  la  h istor ia  y mucho menos e l  Estado, n i  los 

semid ioses ven ideros se ocupan rea lmente de los hombres.   

Y así ,  la  p iedad humana, la puls ión erót ica que busca el  t rato adecuado con 

lo otro,  esa piedad que devora desde dentro  hará con nosotros lo mismo que con 

Antígona y con otros tantos más que padecieron su mismo dest ino:  destru i rnos 

desde las ent rañas, ese dest ino que hoy por hoy nos toca a todos, en mayor o en 

menor medida: nacemos para el  amor -en el  Dios del amor,  en un Dios del amor 

que ya ha muerto-,  y mor imos –como Él- por ese afán de comunión tan di f íc i l ,  tan  

imposib le  de alcanzar.   

Como san Juan de la Cruz que desde una perspect iva pr iv i leg iada sentencia 

en su “muero porque no muero” lo que Antígona predicaba ba jo una condena: 

“nacida para el  amor,  he sido devorada por la p iedad”56.  Y es que ese estar 

“muriendo por no mor i r ” es prec isamente lo que ocurre ahora.  Recordemos que el  

mor ir  para San Juan es tanto la v ida en Dios,  en Él  y con Él,  así  como v iv i r  s in É l  

y,  a su vez,  e l  miedo a  mor i r  s in Él.   

Por eso no está de más esta comparación con lo que dice Antígona, pues la 

p iedad, la suya y la nuestra,  nos carcome desde dentro y no hay hacia qué 

dir ig i r la.  Esa fue realmente la t raged ia de los poetas románt icos:  padecer una 

profunda piedad en un universo vacío de Dios 57,  y ta l  es la p iedad nuestra, 

idént ica  a la  de los románt icos,  nuestros contemporáneos58.  Pues d icha p iedad se 

dir ige hacia un lugar que no existe,  o en todo caso, hacia unos dioses que no han 

de responder e l  c lamo de comunión. Ya sean los semid ioses usurpadores del 
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t rono div ino,  o ya sea la nada div in izada,  en su plena apoteosis,  v iv imos con 

el los,  en e l los;  y peor aún, morimos con el los y to ta lmente  sin e l los,  s in 

semid ioses, con nada y s in nada, s iendo uno con el la,  y por e l lo mismo, s iendo 

una pura nada. 

En la experiencia contemporánea de la p iedad, nuest ro pesar  y miedo 

superan e l  del  míst ico español:  en San Juan de la Cruz la fe  y e l  miedo se 

mezclan y se confunden, como en Abraham y en Kierkeggard,  por eso decíamos 

arr iba que, a pesar de todo, la suya era una perspect iva pr iv i legiada; nosotros,  

por e l  cont rar io,  los huérfanos más deso lados, no tenemos más fe,  tenemos miedo 

y p iedad, miedo de nuestra p iedad, de nuestro c lamo por t ratar con lo d iv ino que 

ya no ex iste.  Miedo porque ta l  p iedad an idada en el  a lma humana, en tanto que 

re l ig ios idad que res iste inc luso la muerte  del d ios del  amor,  nos l iga con la  pura  

nada, y nos lanza abruptamente hacia e l  abismo más oscuro en la noche de los 

t iempos.  



I I I .  LA NADA 

La nada es un tema medular en e l  pensamiento  de María  Zambrano, en e l la  se 

enlazan a lgunos de los prob lemas más importantes de la  propuesta f i losóf ica de la 

española,  temas que parten de la onto logía y t ienen a lcance en sus ref lex iones 

sobre esté t ica ,  ét ica,  epistemología e inc luso se pueden esbozar conclusiones de 

índole polí t ica;  d ichos tópicos son la poesía,  e l  n ih i l ismo moderno y la condición 

humana inserta en el  marco de la d ia léct ica de lo sagrado y lo d iv ino.  En este ú l t imo 

capítu lo abordaremos la cuest ión de la nada de manera más di recta;  en los dos 

anter io res la hemos v isto de manera peri fé r ica,  a lud iendo un tanto a e l la con las 

nociones de lo sagrado y lo numinoso en el  pr imer capí tu lo;  y como el resultado del  

desarro l lo h istór ico t ras la muerte de Dios con el  advenimiento del  desierto n ih i l is ta 

en el  Occidente moderno. Ahora bien,  como ya hemos d icho,  esta temát ica en 

concreto dent ro de la f i losof ía de María Zambrano es determinante  para comprender 

su propuesta onto lógica y ahora es cuando abordaremos de l leno en estas 

impl icaciones. Este ú l t imo capí tu lo está d iv id ido en t res partes:  1) la pr imera es 

sobre la nada y e l  modo en que la t radic ión f i losóf ica la  ha cons iderado, ante esto 

pondremos sobre la  mesa lo que María Zambrano objeta  a las formas t rad ic iona les 

de entenderla,  pero también aquí veremos en qué medida la nada funciona como 

axis  mundi ,  como lo d iv ino en el  panorama moderno; 2) t ras esto,  veremos en qué 

medida la muerte de Dios es e l  antecedente más elementa l  para  descubri r  aquel lo  

que la nada pone en juego en re lación con la poesía.  Porque con la pérd ida del  

fundamento la pregunta por e l  ser se aparece como un camino ineludib le,  y es 

precisamente e l  sendero poét ico e l  que l leva a María Zambrano a descubr ir  la  nada 

como un nuevo punto  de part ida en la metaf ís ica ;  3) En tercer lugar añadi remos 



algunas cosas a lo que ya di j imos al  respecto en los pr imeros dos capítu los,  pero 

nos concentraremos en la v ivencia personal  de esto,  cuando la nada se mira desde 

el  in ter io r de la v ida y no desde la v is ión externa, cuando el  vacío del  ser  se  

manif iesta desde su más entrañada verdad. Nos serv iremos de t res f iguras para dar 

cuenta de este  vacío ,  a saber,  e l  f i lósofo,  e l  poeta y e l  míst ico ;  Zambrano los l lama 

los b ienaventurados y  en el los recae la pos ib i l idad de t rans ita r e l  desierto n ih i l is ta 

ofrec iendo al  menos algún dejo de esperanza, cabe decir  que esta no es una 

esperanza redentora,  pero ofrece e l  e jemplo de que se puede avanzar aunque no 

sea necesariamente hacia delante,  y en todo caso, caminar a sabiendas que la 

creac ión a que da lugar e l  vacío puede ser v is ta como el único dest ino t ras e l  

deic id io,  y  por e l lo es camino que se t raza también de manera t rág ica.   

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

3.1   La nada y el  nihi l ismo 



Dios no es la  fuen te  de una promesa, n i  la 

amenaza de una condenac ión : es e l  todo s in 

f ron te ras que inc luye a la nada; la nada de l a lma 

por e l  amor .  

Mar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía Zambrano     

    

Entra te en la  verdad de tu nada y de nada te  

inqu ie ta rás 

Migue l  de Mol inosMigue l  de Mol inosMigue l  de Mol inosMigue l  de Mol inos     

    

La formulación zambraniana de la nada como lo d iv ino es ref iere a la  

concepción del mundo contemporáneo, en palabras de la zambran ista Greta Rivara,  

impl ica que la nada en la que el  hombre se encuentra no es la ausencia de la 

otredad, s ino la ausencia del Otro:  no de algo,  s ino de Alguien. Porque así  es 

precisamente como la nada se nos devela hoy día,  como una vuel ta  a lo sagrado. La 

nada hipostas iada en div in idad revela que el  único fondo común de la rea l idad 

actual es la ausencia de Dios:  “en estos términos, la nada parece ser a lgo así  como 

la imagen misma de Dios. ”1 Sin embargo, incluso cuando la nada busca aparecer 

como el orden div ino de este horizonte h istór ico ,  su t ransparentación de lo sagrado 

no art icu la nada def in i t ivo,  ya que no logra apaciguar una cierta emergencia de la 

real idad de lo sagrado en su estado puro.  

La nada como últ ima manifestac ión de lo  sagrado, como la ú l t ima f iguración 

de lo d iv ino,  equiva le en cierta medida al  regreso de la  emergencia de la 

i r rac ional idad de una real idad sagrada, acosadora y p lena en del i r io .  Así  ha sido e l  

modo de ser  del  mundo en los ú l t imos sig los,  un mundo cada vez menos humanista,  

pero cada día  más humano, demasiado humano: en donde la  locura de lo inhumano 

es la moneda corr iente y la  asimi lamos así  s in más,  s in  n inguna sorpresa; donde la  
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supuesta “bondad” de lo humano se desvanece con la cosmogonía cr ist iano-

occidenta l ,  porque lo bueno  de lo humano muere con Dios,  nos queda solamente  lo  

humano en bruto,  cuando no en su estado más bruta l .  

Como eje de l mundo, la nada nos obl iga a reparar en que fa l ta a lgo,  nos hace 

caer en cuenta de que una def in ic ión clara de lo d iv ino se ha ido ya para s iempre y 

en que esto que se fue es precisamente lo Otro –como seña la Rivara Kamaj i ,  

s iguiendo a  Nietzsche y a Zambrano-,  la  nada reve la la ausencia del abso luto Otro,  

hace patente a l  espectro de Dios,  a l  fantasma del Dios del amor ya muerto,  muestra  

e l  f racaso del Dios cr ist iano y e l  colapso del Dios de la razón. La nada saca a f lote 

uno de los eventos def in i t ivos de nuest ra época, en concreto,  la imposib i l idad de 

que lo d iv ino pueda salvarnos: la nada echa luz sobre el  d iv ino cadáver y la  

putrefacc ión de las esperanzas en un futuro redentor.  Porque el  vacío anidado en el 

in ter ior de l hombre moderno y latente en e l  mundo externo actual,  no denuncia otra  

cosa sino el  retorno a lo sagrado, es f ie l  evidencia de la muerte de Dios y los 

valores que en Él  se sostenían.  

Nos dice Juan Fernando Ortega que “E l ateísmo es la  ta rea también sagrada 

de depurar un esquema de manifestac ión de Dios para dar paso a una nueva y más 

depurada manifestac ión de lo sagrado. ”2 Porque prec isamente eso es la nada, la 

manifestac ión de lo sagrado más nueva y depurada, ¿depurada de qué? podríamos 

preguntarnos.  Y qu izá la respuesta  es que la  nada se encuent ra l ib re de f igurac iones 

def in i t ivas y de cent ros ordenadores f i jos,  no es que no los haya, lo que ocurre  

actualmente es que estos ejes de l mundo (axis mundi )  son móvi les e inestables.   

                                                 
2 Juan Fernando Ortega, Introducción al pensamiento de María Zambrano, p. 138. 



Aristóte les decía que el  “ethos  es  e l  lugar  de acaecer de lo  humano”,  pues 

bien,  ante este paraje  desért ico del n ih i l ismo, en este momento h istór ico en que lo 

d iv ino es destru ido por lo sagrado mismo,  e l  lugar donde lo humano habita supone  

un ethos  que se mueve sobre la bruna neb l ina de la nada.  

El  carácter ctónico de la época,  este pertenecer a  las penumbras de la t ier ra,  

a l  abismo terrena l,  hace patente un aspecto oscuro  y sombrío  en la  v ida de todos los 

hombres que aquí ex is t imos, por e l lo,  los  momentos de paz y  a legr ía,  de fe l ic idad y  

d icha genuina son tan escasos y  nos parecen pertenecer más b ien a épocas que ya 

no existen más.   

Los dioses se han ido,  o en todo caso, pareciera que la ú l t ima ocupación de 

los d ioses es acosar  a l  hombre, no con su presencia como lo h ic ieran en el  pasado,  

s ino como espect ros,  con su ausencia ,  va lga la parado ja.  Decía Nietzsche que 

después de que Buda mur ió todavía podía verse su sombra a cientos de años de ese 

acontecimiento,  y que lo mismo le toca al  Dios de Occidente,  todavía nos resta ver 

las aparic iones de su sombra, y a cada una de estas fantasmagorías hay que 

hacerles f rente.  

 

 

3.1.1 La nada como no-ser en la f i losofía 

En el apar tado “La nada”,  Zambrano hará dos dis t inc iones de esta categoría,  

no de manera explíc i ta,  pero que se hacen evidentes a part i r  de la d iv is ión en dos 

partes de este capítu lo de El hombre y lo d iv ino .  En la pr imera parte se apega a la 

vers ión que la f i losof ía h izo de la nada; en pr incip io,  a l  confund i r la con el  no-ser,  

pensadola en términos de negación lóg ico-metaf ís ica (Parménides) ,  y a l  f inal ,  como 



una categoría de negat iv idad absoluta (Hegel).  La t radic ión f i losóf ica ha dado con 

algunos puntos e lementales de la cuest ión de la nada, e l  apeiron en Anaximandro,  y 

lo d ionis iaco en Nie tzsche –por mencionar un par de ejemplos- ,  se acercan 

considerablemente a la médula de la nada, s in embargo la f i losof ía ha dejado de 

lado los puntos más importantes.  La segunda parte de dicho apartado se enfoca en 

dar una extens ión profunda de esta lectura ontológica de lo humano como producto  

de la nada, aunque todo visto en el  marco de la época moderna,  con la muerte de 

Dios a cuestas.  Porque, de acuerdo con Zambrano, la  nada ref iere,  antes que a ot ra  

cosa, a la experienc ia  del in f ie rno y la indef in ib i l idad de lo  humano, esto es,  a  la  

inconc iencia de las entrañas, a la vacuidad de ser en el  a lma y a la búsqueda de la 

otredad como condena permanente.   

El  n ih i l ismo moderno alude necesar iamente  a eso que le da nombre y que 

hace pensable aquel lo  que de suyo parece imposib le de ser pensado, hace patente 

la nada en su más terr ib le estado, como manifestac ión histór ica.  Después de 

Nietzsche no podemos dejar de lado que la nada ha def in ido la  cul tu ra occidenta l  

tanto como la  misma noción de l ser,  y es a esto a lo que se ref ie re Nietzsche cuando 

af i rma que la cu l tu ra occidenta l  está  basada en el  n ih i l ismo como voluntad de nada. 

Heidegger e laborará  la pregunta con toda precis ión cuando se cuest ione “¿por qué 

el  ser y no la nada?” Porque la af i rmación de Nietzsche sugiere  que la nada ha 

funcionado como e l fundamento def in i to r io  del modo de ser  de l mundo pero  de 

manera ocu lta;  de acuerdo con el  pensador de Si ls María e l  n ih i l ismo t ras e l  

cr ist ianismo es la nada const i tut iva de la h istor ia ,  misma que se ha desarrol lado 

dando la espalda a esta verdad.  



Zambrano, s iguiendo a Nietzsche, nos di rá  que aunque la nada también ha 

aparecido en la t rad ic ión f i losóf ica hay que resaltar que ahí ha sido abordada 

confundiéndola con ot ras categor ías con las cuales t iene algún grado de re lación,  

pero que no necesar iamente le hacen just ic ia a l  sen t ido más elemental  en el la.  Al  

in ter ior de esta confusión se ha pensado la nada generalmente con categorías 

lógicas o epistemológicas,  en este sent ido,  la nada ha sido confundida con el  no-ser  

(en términos lóg icos) y con el  no-conocer (acorde a una epistemología metód ica y  

r íg ida),  pero estas fórmulas son caminos poco propicios para  hacer la exper ienc ia de 

la nada, s implemente  son los l ími tes desde los cua les e l  ser  puede ubicarse en 

re lac ión con la nada, pero no alcanzan a ejecutar un autént ico descenso al  fondo de 

lo que la nada es en la  v ida del  hombre y mucho menos de lo que es en sí  misma. 

Ciertas f i losof ías de corte logic ista (que van desde Parménides hasta la 

f i losof ía analí t ica) han asumido que la nada se equipara a l  no-ser,  de modo que 

muchas veces se ha supuesto que este  no-ser consiste en negar,  mediante  la lógica 

de argumentos,  que algo sea aquel lo que predica ser.  Por e jemplo  que:  

“(~A) predica el  no-ser  de (A)” 

De modo que ~A sería  la negación de aquel lo que A es en su esencia.  Por su  

parte,  la perspect iva epistémico-rac ional ista,  ofrece una lectura más afortunada pero 

no precisamente acer tada, pues supone que la nada es la ausencia de conocimiento  

porque en a lguna medida ref iere  a l  vacío,  a la ignorancia  del ser .  S in embargo,  para 

Zambrano, tampoco da cuenta de aquel la condición más esencia l  de la nada, ya que 

la nada cons iderada como un no-conocer se ve de manera pobre porque es 

min imizada en sus impl icac iones a l  cons iderarla ún icamente como una simple  

negación del saber de corte rac ional.  



En El hombre y  lo d iv ino ,  Zambrano nos dice  que el  no-ser ha quedado bajo e l  

yugo de la f i losof ía desde Parménides, P la tón y c ie rta f i losof ía cr ist iana, que se 

concentraron en el  no-ser,  es dec ir ,  en la versión f i losóf ica de la nada. De acuerdo 

con lo d icho por Zambrano, han s ido más bien otras vías por  las que la nada tuvo 

lugar en la h istor ia,  a saber,  a t ravés de la v ida y  en concreto mediante la 

experiencia re l ig iosa del vacío de lo d iv ino,  nos d ice Zambrano que:  

(…) e l  no-ser quedó refer ido s iempre al  ser,  salvo en esos “algo” que en e l  
Parménides,  aparecen como de lo que “no hay ni  idea”,  lo  que sobra de los cuerpos 
vivos,  los desechos de la mater ia,  todo eso de lo que “no hay ni  idea” ,  quedaba 
eludido el  horror .  E l  horror  que produce e l  vacío,  e l  no-ser ;  sobre la v ida.  E l  no-ser  
que afecta y muerde e l  ser;  e l  no-ser dotado de activ idad3  

 
En este sent ido,  e l  no-ser dotado de act iv idad es la nada que se mueve en las 

entrañas del mundo, en el  in ter io r del a lma humana y que se deja  present i r  pr imero 

en la re l ig ión antes que por otro camino. Aquí radica la d i fe rencia de posturas ent re  

lo que sobre la nada apunta María  Zambrano y lo que sobre  este  tópico han d icho 

desde pre-socrát icos -como Parménides- hasta a lgunos puntos fundamentales de la  

f i losof ía de Hegel,  y  es que la f i losof ía casi s iempre ha pensado al  no-ser en 

términos lóg icos o epistémicos,  -con una epistemología de corte rac ional ista y  

asentada en abstracc iones, a base de refer i r  a l  no-ser a categorías de verdad 

veri f icables ya sea por la  vía lógico-especulat iva o b ien por la  vía de la 

demost ración cient í f ico-pos it iva.  Es deci r ,  ha habido un fuerte ra igambre 

raciona l ista,  de carácter posit ivo en su sent ido veri f icaciona l en torno a la pregunta 

por e l  ser,  como si  todo aquel lo que es  tuviera que ser puesto a prueba para 

cerc iorarnos de que efect ivamente es ,  y que además de todo, es  real  y no una mera 

y l lana f icción.   

                                                 
3 Zambrano,  Op. c i t . , p .  174.  



Zambrano nos qu iere  most rar  que la nada en la f i losof ía ha s ido usada s in 

pensarse a profundidad, y ha fungido pr incipalmente como punto de contraste en 

tanto que no-ser para  fundamentar desde su negat iv idad aquel lo  que sí  es,  para 

dist ingui r  e l  buen uso del malo de l uso de las categorías lógico-ep istémicas del ser y 

del conocer.  Aquí e l  ser sería lo rea l,  lo  que puede ser expl icable raciona lmente,  de 

modo que lo real sería entonces sólo aquel lo que puede ser expl icab le,  como 

contrapar te lo i r rea l sería lo inexp l icable.   

El  no-ser se conf inaría a aquel lo que de lo real es inexpl icab le,  aquel lo que 

es i rrea l en un sent ido fuerte.  Bastaría  con recordar  lo que de esto  d ice Parménides, 

que hablar  de la  nada, del no-ser,  t iene por  base e l  error de querer hablar de algo 

que de suyo carece de ser.  Y que sólo existe  en sent ido negat ivo,  como negación de 

lo que es,  pero que justo por e l lo se s igue hablando de lo único de lo que se puede 

hablar,  es dec ir ,  aunque se esté hablando del ser con una fa l la metodológica se 

sigue hablando de l ser .  

Zambrano no niega estas perspect ivas de manera contundente,  s implemente 

las considera incompletas.  No obstante,  para el la  misma la nada es un pr inc ip io  de 

creac ión,  en el la osci lan los contrar ios que se complementan: La nada cont iene la 

post iv idad de lo negat ivo,  pues e l  ser emerge desde la nada; de lo  d isonante ha de 

nacer a lguna armonía  que ha de disolverse de nuevo en el  caos del desconcier to 

absoluto.  La nada involucra un proceso dinámico de negación t ras negación, cada 

cosa af i rmada impl ica la negación de ot ra,  muchas veces de lo  contrapuesto,  pero  

en otras ocasiones, solamente impl ica la posib i l idad de que emerja a lguna cosa 

dist inta,  negación de lo otro d i ferente que no necesariamente complementa o 

comple ta;  y esa es su di ferencia con la negat iv idad del ser  propuesta por Hegel,  la  



nada de Zambrano involucra lo  intempest ivo y lo i rraciona l:  “ la af i rmación de los 

contrar ios son las nupcias en las que no sólo se manif iesta lo que de posit ivo tenía 

cada contrar io ,  s ino en que surge a lgo nuevo no habido”4.   

La dia léct ica  de la  nada t iene mucho de creadora de sent ido:  por  un lado, la  

supres ión de lo que había anter io rmente no deja una nostalg ia respecto de eso que 

se disuelve en la oscuridad del o lv ido,  y no hay nostalg ia porque si  a lgo desaparece 

incluso del recuerdo, ya no hay nada ahí que se pueda añorar.  Por esto decimos que 

esta d ia léct ica osc i la,  va de la negación a la  af i rmación en un vaivén incesante,  no 

necesar iamente va hacia delante (baste recordar que después de que se ha borrado 

Dios y con Él e l  hor izonte que def inía los l ímites del b ien y de l mal  no queda más ni  

un arr iba ni  un aba jo) pero hay movimiento,  queda un ir  y venir  que más que 

cualquier cosa es una osci lac ión serpenteante,  una sierpe en movimiento,  que se 

desplaza ex i l iada por e l  desierto de la nada,  t ransformándose s iempre en algo nuevo 

y d i fe rente 5.  

Hasta aquí sólo hemos abordado la crí t ica de Zambrano al  rac ional ismo de 

t ipo lóg ico,  a la meta f ís ica de las ideas nacida con Parménides.  Pero hasta este 

momento só lo hemos señalado lo que Zambrano t iene por rec lamar a una tradic ión 

f i losóf ica que ha pensado la epistemología como el conocimiento de la natura leza de 

las cosas, la natura leza lógica de las cosas y nunca los ínferos de la exper ienc ia 

humana como el lugar  en que reside la verdad, la del modo de ser del mundo y la 

del modo de ser de l hombre.  

                                                 
4 Ibíd., p. 185. 
5 Cf. “La sierpe” de María Zambrano, en Los bienaventurados.  



Si Zambrano cr i t ica  e l  pobre  acercamiento  de la f i losof ía a l  no-ser en un 

sent ido rac ional -c ient i f ic ista con el lo só lo abre una de las prob lemát icas menores de 

lo que a la nada respecta,  y ésta es de la que ya hablamos arr iba,  a saber,  la  

superst ic ión f i losóf ica de que el  no-ser es impensable,  debido a la contradicc ión que 

se anida en la negación de lo que es  para  af i rmar la  existenc ia de algo que no-es,  

es deci r ,  cuando de l ser  se predica el  no-ser .   

Pero nuest ra pensadora va más al lá de esta pura crí t ica a  la lóg ica 

reducc ionista,  par t icu larmente cuando af i rma que “de lo  que no hay ni  idea quedaba 

eludido e l  horror”6,  porque con el lo ref ie re a l  vacío de ser y  no a la  condic ión lógica 

que se encuentra en la fórmula “no-ser”,  s ino a la nada nacida en las entrañas de l 

hombre. S i e l  no-ser  ref iere a l  ser,  e l  p roblema se agranda en olv ido,  en marginac ión 

de un tema en lo  que toca al  vacío de ser.   

El  no-ser sobre la v ida no t iene que ver con una contradicción o  una aporía 

raciona l ista,  la fuente de este o lv ido es el  problema mismo, e l  prob lema del vacío es 

lo que produce el  horror.  La vida misma es la que emana de la nada: “es de adentro 

de donde brota,  de lo más hondo del inter io r  del hombre, de su inf ierno i rreduct ib le,  

la nada. ”7  

La nada está en la médula de lo humano, es en la v ida que acaece el  no-ser.  

La más grave obnubi lación del ser  ocurre en el  ámbito de la humana existencia:  La 

nada y la  v ida se equiparan, una y  ot ra son vacío,  se mueven más que en é l ,  con  é l ,  

no hay un vacío sobre  el  que giren la nada y la v ida,  más b ien,  ese vacío son e l las 

mismas.  

                                                 
6 Loc. cit., p. 175. 
7 Ibíd., p. 185. 



Nos damos cuenta de este modo que las pasiones humanas pensadas en su 

grado más desgarrado son la nada, son el  no-ser dotado de act iv idad del que nos 

habla Zambrano, se mueven, ese es su no-ser,  gracias a su apego al  deveni r del  

t iempo, aque l que tanto menospreciaron Parménides, P latón, y,  después de este 

ú l t imo, la mayor parte de la f i losof ía occ idental  hasta Kant.   

 

 

3.1.2  La finitud: la nada y el  no-ser como tiempo  

La condena del problema del  t iempo, de l acabamiento de l ser y la  angust ia que se 

genera en ese saber de la f in i tud de lo existente,  ta l  es e l  nudo de este problema,  

donde la v ida y la nada devienen en un perpetuo t ráns ito que no alcanza nunca el  

ser con p leni tud 

La f i losof ía tendría que esperar más de dos mi lenios para que e l  p roblema del  

t iempo fuera replanteado con la importanc ia que merece, después de la condena de 

Parménides-Platón 8,  la  luz  de la  f i losof ía empeñada en meta f ís icas de  cor te 

t rascendente -y hasta  t rascendental  (Kant) - ,  había dejado el  problema del t iempo 

como un problema secundario.  Quien d io f in a l  prob lema del o lv ido del t iempo fue 

Hegel,  a l  cons iderar lo como un e lemento fundamental  para pensar a l  ser.  Hegel que 

siguiendo a  Herác l i to  re- incorporó  el  devenir en la  metaf ís ica,  considerando a l  

                                                 
8 El problema del olvido del tiempo en la historia de la metafísica es uno de los más importantes en la filosofía del 

siglo XX. Si bien ya lo había apuntado Nietzsche, toma mayor fuerza a raíz de las declaraciones de Heidegger, mismas 
que encontrarían un largo eco en el subsecuente pensamiento filosófico. Basta recordar lo que de éste problema dirán tanto 
María Zambrano como Eduardo Nicol, y en general, la tradición de la filosofía española del siglo XX. Ponemos el acento 
en que el problema del olvido del tiempo tiene especial significación para aquellas tradiciones de pensamiento que se 
focalizan más en la vivencia humana, tal como sucede con la filosofía de los países latinos, a diferencia de las filosofías de 
la tradición germana, arraigadas más en el idealismo y el terreno abstracto del filosofar.  



t iempo como una instancia pr iv i legiada para el  conocimiento de la verdad más 

autént ica del  ser,  o sea, del espí r i tu .   

No obstante,  Hegel h izo una hipóstasis del problema. Hegel  repit ió e l  

movimiento de la t radic ión meta f ís ica cuando elevó e l  t iempo a esa ent idad 

trascendente  div in izada por é l :  la  Histor ia .  La cual fue  pensada como t iempo, pero 

en su tota l idad absolu ta,  en una s istemat izada y cerrada tota l idad,  que dejó de lado 

que el  problema del t iempo se or ig inaba en la experiencia humana del t iempo y sólo 

en menor medida en la  experiencia colect iva,  h istór ica,  del deveni r del t iempo.  

Es deci r ,  Hegel  dejó de lado que lo importante para pensar e l  t iempo tenía 

que hacerse dent ro del margen de lo  humanamente exper imentab le,  o sea, c i f rado 

dentro de la f in i tud humana frente a la inf in i tud de lo d iv ino.  Y no es que Hegel no 

vea este problema, con su noción de conci l iación de los cont rar ios y con la f igura de 

Cr isto  t rata  de anular  e l  p roblema de la  f in i tud.  Pero es necesar ia una metaf ís ica 

como la suya para pasar de largo ante las desventuras de la concienc ia rea lmente  

f in i ta como la que supone Zambrano. 

Con Zambrano, e l  problema del t iempo se abre como el conf l icto más 

profundo de la v ida,  porque el  vacío de la v ida es el  in f ierno de sabernos f in i tos,  de 

saber que el  t iempo tarde o temprano nos devorará,  que seguimos siendo los h i jos 

que Cronos devora como lo expresó también el  pr imero de los p intores modernos: 

Goya.  

Los ínferos de l ser hablan de eso que dis t ingue a los cuerpos vivos:  los 

desechos de la mater ia,  la putrefacción de las carnes, ese cont inuo proceso de la  

v ida que t iende a la d isoluc ión,  a la descomposic ión de la v ida misma. E l inf ierno de 



la  nada v iv ido como vacío de ser en la  v ida será provocado también por la f in i tud de 

la existenc ia.  

Zambrano rescata esta ar is ta en su lectura  de la nada del existencia l ismo 

francés9,  pensando a esta corr ien te como una cierta ep istemología marg inal,  que 

concierne a la v ida humana en su más terr ib le verdad, donde el  saber de la propia 

f in i tud se conc ibe como un conocimiento act ivo,  que invi ta a actuar  en la medida en 

que provoca angust ia,  por e l lo es un conocimiento rad ica l ,  que brota de la f in i tud 

como la s i tuación def in i tor ia de la condición humana. 10 La acc ión necesar ia a  la  que 

se ve obl igado quien se ocupa de la v ida es al  conocimiento t ransformador de los 

ínferos del ser ,  según Zambrano “no le  está  permit ida  la  e lusión de l inf ie rno a  quien 

pretenda explorar la v ida humana.”11  

Zambrano desplaza el  no-ser a la  v ida humana y desde ahí p iensa la nada 

como un vacío,  como renuncia  a que la v ida de los hombres y mujeres sea def in ida 

de manera def in i t iva,  en términos c laros y d ist intos,  bajo la estát ica luz de la razón. 

Zambrano ins iste en que en la v ida humana hay un ámbito infernal ,  af i rma que una 

epistemología del  no-ser “está obl igada a descender a los ínferos inexplorados de la  

v ida”12,  -y cont inúa más adelante-:  “aunque la  v ida no sea toda el la –en el  supuesto 

– inferna l ”13.   

Inf ierno es aquí s inónimo de carne y sangre,  corpora l idad y f in i tud,  pasión y 

emot iv idad, en concre to,  e l  in f ierno es la t ransitor iedad de la v ida que se mueve 

                                                 
9 En la biografía intelectual de María Zambrano (en La razón en la sombra), Jesús Moreno Sanz nos dice que la noción 

de la nada de Zambrano, estaba fuertemente ligada con la angustia de los existencialistas franceses. Y que, de hecho, uno de 
los motivos inspiradores de esa parte de El hombre y lo divino, fue la lectura que hizo Zambrano de algunos libros de ellos, 
particularmente de Albert Camus.   

10 Para un estudio más profundo de la finitud en términos ontológicos, Cf. Greta Rivara Kamaji, El ser para la 
muerte, Ítaca-UNAM, México DF, 2003. 

11 Zambrano, Ibíd., p. 176. 
12 Ibíd., 176.  
13 Ibíd. 



sobre sí  misma, en el  t iempo que la devora a cada paso, s iendo el la misma ese 

t iempo devorador.   

 

3.1.3 La nada en la rel igión: la enseñanza míst ica 

Pero ya hemos d icho que esta nada, este  no-ser,  ha sido e lud ido por la 

f i losof ía,  propia del in f ierno de las humanas entrañas, ha sido pr imero objeto de la  

re l ig ión y no de la f i losof ía:  “La nada como ta l  apareció,  no en la  f i losof ía s ino en la  

re l ig ión como últ imo fondo de donde sal iera  la real idad toda por un acto creador.”14 

Fue un ímpetu  re l ig ioso, una puls ión insat isfecha y una sospecha de que lo esencia l  

en el  hombre era e l  vacío lo que dio or igen a ese modo de ser verdaderamente  

propio y def in i tor io de lo humano, su re l ig iosidad,  pensada como una pulsión erót ica,  

en términos de a l ter idad15.  El  afán de re l igarse con ot ros hombres,  con los d ioses,  

es lo que impulsó al  hombre a  hacer  a lgo con esa nada que lo for jaba desde su 

inter ior.   

La f i losof ía es gran deudora de la re l ig ión,  en concreto debe a los míst icos 

sus concepciones sobre la nada, part icularmente en las f i losof ías de los ú l t imos 

sig los,  ya de manera sobresa l iente desde Hegel.  Para Zambrano, la int roducc ión de 

la nada en este ámbito se debe pr incipalmente a Miguel de Mol inos16 -no sólo para 

España, s ino inc luso todavía más para e l  resto de la cu l tu ra occ idental ,  pues su obra  

fue t raduc ida de manera ráp ida al  la t ín,  f rancés, a lemán, ho landés, i ta l iano e inglés 

-.  El  movimiento de Migue l de Mol inos y su quiet ismo apelan a la nada como el 

                                                 
14 Ibíd., 177. 
15 Cf. Greta Rivara, “La idea de Piedad en el pensamiento de María Zambrano. Del racionalismo a la alteridad.”, en 

Vocación por la sombra. La razón confesada de María Zambrano, Edére, México DF, 2003. 
16 Agradezco sobremanera la recomendación de la Dra. Julieta Lizaola, de incluir en este trabajo algunas líneas sobre 

Miguel de Molinos y la importancia que sus consideraciones sobre la nada y el quietismo tuvieron para el pensamiento de 
María Zambrano. 



estado propio de la consumación de la unión con lo d iv ino,  pero no se reduce a éste 

aspecto;  Mol inos cons idera que la nada es una forma de la d iv in idad, misma que el  

hombre asp i ra a lcanzar,  de hecho, d icha aspirac ión es ya una forma del vacío y  e l  

deseo de completud, que han de consumarse en la unión míst ica  quiet ista.   

Nos dice Ju l ieta L izao la que en las consideraciones cr ist ianas de la nada -

hasta antes de Mol inos- se consideraba a ésta como una amenaza al  ser,  la  nada 

era lo que dest ruía a l  ser  y tenía por e l lo  un carácter demoniaco y temible ,  s in 

embargo:  “en el  quiet ismo la nada se inv ierte y pasa a ser  cons iderada en su sent ido 

posit ivo,  es deci r ,  de  posib i l idad de unión con Dios,  de alcanzar  la unidad div ina,  

permit iendo que e l  a lma humana deif icada se consume en Dios. ”17    

El  quiet ismo de Mol inos se basa en un aprendiza je de quietud y s i lenc io,  

donde la voluntad y las preocupaciones han de ser abandonadas porque amenazan 

la posib i l idad de albergue completo y pací f ico en lo d iv ino.  La nada es un estadio 

necesar io para  abandonar e l  ser ,  s i  por éste se ent iende –en términos de Mol inos-a l  

conjunto de determinaciones terrena les,  las obsesiones y padecimientos que 

mant ienen al  indiv iduo sujeto a las tentaciones inmediatas.  E l vacío de la nada es 

entonces un logro,  un vaciamiento de la sub jet iv idad que se deja f lu ir  en la creac ión 

de Dios,  s in apegos, n i  s iquiera un apego los dogmas re l ig iosos que también son 

puestos en suspenso -en una concordancia vis ib le con las t radic iones re l ig iosas en 

Oriente sobre e l  vacío- .  

Mol inos af i rma que es:  “Dichosa alma que ahí se hal la muerta y aniqui lada.  

Ya ésta no vive en sí ,  por que vive Dios en el la ”18.  La míst ica nadis ta en este caso, 

                                                 
17 J. Lizaola, “Aproximación al Quietismo de Miguel de Molinos”, publicado en Estudios, ITAM, México DF. 
18 Miguel de Molinos, §186 de La Guía espiritual, citado en J. Lizaola, Op. Cit. 



sugiere  una muerte del a lma; la aceptación de la equ iparac ión de Dios y  la nada,  

nos habla ya de un descenso en la oscur idad tota l ,  en p leno mut ismo. Otro punto 

e lementa l  de la enseñanza de Mol inos,  como ya mencionábamos, es la búsqueda de 

la exper iencia de Dios de manera ajena a doctr inas dudosas, responde de este modo 

a un ímpetu que surge en la propia aspi ración de la  nada div ina y que culmina 

paradój icamente con la e l iminac ión de toda voluntad, por e l lo cuest iona las vías 

re l ig iosas apegadas a inst i tuc iones de dudosa pureza esp ir i tua l .  

Ahora bien,  fuera ya de los arrabales de las t radic iones míst icas 19,  el 

problema del  ec l ipse de Dios y  de la  nada como la manifestac ión moderna de lo 

sagrado -en términos más genera les-,  se abre a la problemát ica re l ig iosa y f i losóf ica  

con Lutero 20;  es é l  e l  pr imero en present ir la y dar cuenta  de e l la ya no 

exclus ivamente como una intu ic ión f i losóf ica  del no-ser,  s ino como un padecimiento 

re l ig ioso y lo hace de manera públ ica:  denunciando la ausencia de Dios en el  a l tar 

del mundo.  

De ahí que Lutero  buscará l lenar esa nada exter ior en e l  in ter ior  de sí  mismo, 

del sí  mismo de l ind iv iduo que busca la comunión a expensas del rég imen de la 

autor idad del Clero;  de ahí la recuperación de la morada inter io r en el  movimiento  

luterano. No obstante,  con Lutero y con su apuesta por reforzar la re lac ión entre la  

inter ior idad del a lma de manera di recta con lo d iv ino,  e l  hombre vo lv ió a dar con un 

vacío.  La nada ha sido,  en este sent ido,  un descubrimiento absoluto de la  

                                                 
19 Tradiciones que, es necesario decir, han sido marginadas y perseguidas por la teología ortodoxa, debido a que los 

postulados de la mística casi siempre incomodan con sus apuestas a la Iglesia como institución. Es más, la Iglesia misma ha 
sido quien se ha encargado de perseguir y condenar a los místicos, pues sus visiones y experiencias producen más 
desconfianza que otra cosa, de modo que la institución religiosa occidental ha procurado, en la medida de sus posibilidades, 
silenciar de manera represiva el ya de por sí silencioso decir de los místicos. 

20 También podríamos apuntar a Meister Eckhart como otro de los pensadores capitales para la experiencia occidental de 
la nada y el eclipse de Dios. 



re l ig ios idad, y es en este modo en el  que Zambrano intuye la destrucción de lo  

d iv ino en Occidente,  pero esta  dest rucc ión es la  dest rucc ión de las formas ant iguas 

en las que se ha most rado, pues actua lmente lo d iv ino se encuent ra manifestándose 

como la nada:  

La nada como ta l  apareció,  no en la f i losofía s ino en la rel igión,  como úl t imo fondo 
de donde sa l iera la real idad toda(…) Só lo al  hombre podía afectar le esta nada. Pero le 
afectó poco,  en tanto ente pensable y defin ib le;  le a fectaría  en su vida,  en su agonía 
de cr ia tura perdida en las t inieblas. Mas para el  cr is t iano, la sa l ida de las t inieb las 
está ab ier ta a un camino ya descubierto y trazado. Será d i ferente a part i r  de Lutero,  
cuya re l ig ión integra al  hombre en las t inieb las primeras del  ser,  a la so ledad desnuda 
frente a Dios.21  
 

Nos dice Zambrano que a part i r  de Lutero,  la  nada es eso div ino que rodea al  

hombre, es aquel lo ante lo que se s iente desnudo frente a una div in idad que escru ta 

cada centímetro,  cada abismo de las humanas pasiones. La nada que abre la 

re l ig ión enfrenta a l  hombre con lo sagrado mismo, s in intermediar ios,  pero s in  

comunión,  lo expone y en ese sent ido lo  muest ra tan mín imo como es,  en su 

condic ión desval ida e  ínf ima. Este enfrentamiento es vio lento y de subordinac ión,  

pero la nada también t iene un mat iz de reacc ión,  o mejor d icho, de creac ión.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

3.2  La nada creadora: la poesía 

                                                 
21 María Zambrano, El hombre y lo divino, FCE, México DF,  1973, p. 177. 



Cu a n d o  má s  b r o t e  c e r c a n a  a  l a  n a d a ,  

m á s  a u t é n t i c ame n t e  c r e a c i ó n  s e r á  l a  

o b r a  h uma n a      

Ma r í a  Z amb r a n oMa r í a  Z amb r a n oMa r í a  Z amb r a n oMa r í a  Z amb r a n o     

 

Tras la muerte de Dios,  e l  a rte y la poesía22 han venido a ocupar un lugar 

pr iv i legiado para  el  pensamiento f i losóf ico,  este rasgo de preponderancia estaba 

presente desde t iempos del ideal ismo y e l  romant ic ismo en la  Alemania de la 

segunda mi tad del s ig lo XVII I ,  s in embargo, la importancia  del a rte  para la  f i losof ía  

occidenta l  se  ha incrementado justo en el  marco de la cr is is de la razón y con el  

acabamiento de la saga de las ontoteo logías según lo  anunciado por Nietzsche en 

Crepúsculo de los ído los 23.  Ante e l  panorama desolador  de la fa l ta  de fundamento 

han surgido apuestas que ven en el  a rte y  en la poesía la pos ib le esperanza de 

salvac ión ante e l  te rr ib le hor izonte de l n ih i l ismo. La pregunta evidente es:  

¿salvación de qué modo y por qué?,  ¿qué es aquel lo  de lo que debe ser salvado e l  

hombre y e l  mundo tras la muerte de Dios y por qué requer imos dicha salvación? Así 

pues, ¿cuá l es la s i tuación más elemental  f rente a l  n ih i l ismo?, porque muchas veces 

parece que tras la pérdida del sent ido re l ig ioso de la v ida,  y ante e l  inminente 

f racaso de la razón en el  s ig lo XX, buscamos salvarnos de hundirnos con Dios en el  

vacío,  y por  e l lo desplazamos la ant igua esperanza en lo  d iv ino en cualqu ier 

instanc ia que of rezca un at isbo mínimo de segur idad, padecemos, como ya v imos 

antes,  una piedad del i rante que of rece a cualqu ier  imagen su ímpetu de 

t rascendencia.  S in embargo, hay una pregunta emergente  ante esta angust ia  áv ida 

                                                 
22 Y aquí incluimos también otras formas del arte, considerando que son formas de la poesía en la medida en que 

comparten la esencia de ésta, es decir la creación, la poiésis en su acepción original. 
23 Cf., “Historia de un error: cómo el <<mundo verdadero>> acabó convirtiéndose en fábila” en Friedrich Nietzsche, 

Crepúsculo de los ídolos, trad. Sánchez Pascal, Alianza Editorial, Madrid, 2000, p 58 



de redención, que se nos aparece de inmediato en cuanto pensamos en los 

conf l ictos que enf rentan las propuestas que buscan remplazar e l  sent ido del mundo 

con la esperanza en las artes y la poesía ;  la pregunta quedaría así :  ¿qué t ipo de 

salvac ión puede of recer la poesía ante e l  s insent ido h istór ico y,  en caso de 

conseguir la,  qué t ipo de esperanza puede ofrecer? Desde el  s ig lo  XIX la f i losof ía y 

la poesía han asumido esta pregunta como una de las más fundamentales para 

replantear e l  sent ido del mundo, o en todo caso, para recrear a lgún sent ido para la 

v ida.   

La poesía se ha hecho autoconciente desde el  Romant ic ismo y tanto e l la 

como la f i losof ía han luchado encarnadamente por o frecer una verdad más profunda 

de lo que la v ida y  e l  mundo son en rea l idad. Cada una a su manera y a  pesar de 

sus dis t intos proced imientos,  ambas han dado con el  vacío como la cuest ión más 

elementa l .  Desde entonces, la f i losof ía ha vaci lado ent re propuestas metaf ís icas,  

posit iv istas,  especu lat ivas,  logic is tas,  pero también ha habido aquel las que abren la  

verdad del ser  desde e l  in ter io r de la v ida humana.  

La poesía por su parte ha reconf igurado su forma de percib irse a sí  misma y 

con el lo ha t ransformado también las vis iones de lo  que es,  o puede ser,  e l  mundo. 

Con el  Romant ic ismo emerge una t radic ión art íst ica  que se mant iene vigente  hasta 

la fecha, hasta estos t iempos en que e l  arte contemporáneo se empata con la 

ref lexión f i losóf ica para t ratar de decir  cuá l es la verdad más apegada a las vísceras 

de la t ie r ra y las raíces de la v ivencia humana. Parece ev idente pero no es de l todo 

así ,  e l  n ih i l ismo actual p lantea el  p roblema de la fa l ta de fundamento como un 

di lema personal e h istór ico  a la  vez:  persona l porque impl ica que cada persona t iene 

que asumir que su ser no t iene una f inal idad determinada por n inguna instanc ia 



externa, e  h istór ico  porque ta l  padecimiento no es propio  de a lgunos ind iv iduos 

ais lados, todos lo suf r imos en mayor o  menor medida, la d i ferencia radica en que 

algunos logran darse cuenta de esto mientras que otros t ranscurren en el  s insent ido 

sin s iquiera preguntarse hacia dónde se d ir igen sus v idas y  porqué.   

No obstante,  e l  arte y  la poesía parecen ofrecer un camino sa lví f ico ya sea 

para el  mundo o para  las personas en su vida prop ia.  En un sinf ín de obras de 

poetas,  art istas y pensadores,  se encuentra  latente la esperanza de que de alguna 

manera,  la creac ión humana manif iesta en el  arte pueda redimir e l  suf r imiento 

padecido en la h istor ia.  Como si  e l  hecho de ret ratar  ese do lor,  porque eso ha 

retratado e l  arte,  fuera  una manera de dignif icar la ex is tencia;  así  se nos aparece el  

apogeo del arte en los dos pasados s ig los,  como s i  éste obedeciera a una especie  

de catars is g lobal,  en  la que la h istor ia de la humanidad trata de exorc izar sus  

padecimientos,  expresándolos,  dándoles una objet iv idad mater ia l  para sacarlos de sí  

misma.  

Así ,  en var ias f i losof ías del s i lgo XIX y XX el  arte es asumido como un medio  

de redención después de la cr is is de los proyectos del racional ismo. Aunque, como 

decíamos, este prob lema no ha sido exclusivo de los f i lósofos,  porque la duda sobre 

cuál será e l  dest ino de lo humano tras e l  parr ic id io,  se abre con mayor fuerza en la  

voz de los poetas:  los  poetas de los que ahora hablamos no serán precisamente los 

t rágicos n i  los l í r icos de Grec ia o los míst icos de la t radic ión cr ist iana-occ idental ,  

recordemos que ya no hay Dios que hable a t ravés de sus entus iasmados labios. 24  

                                                 
24 La noción de entusiasmo ha sido uno de los puntos centrales para considerar que la palabra poética es palabra divina. 

El significado etimológico refiere a un endiosamiento, a un estar en Dios, y así permitir que lo divino hable por boca del 
poeta. En este sentido, la poesía no habla de la vivencia del poeta, sino de una verdad divina, que no obstante, puede ser una 
mentira, en todo caso, el poeta está eximido de ser el responsable de lo que dice, pues se encuentra poseído por las musas: 
“SOC: (…)Porque es una cosa leve, alada y sagrada el poeta, y no está en condiciones de poetizar antes de que esté 



Y a pesar de lo terr ib le del panorama la poesía se ha mantenido, ha 

atravesado con di f icu l tades la t in ieb la de la razón, de la oscura razón moderna, y  

aunque ha perdido buena parte de lo que la const i tuyó en otros momentos,  s igue 

siendo uno de los quehaceres más reveladores cuando se t rata de dar cuenta de 

cier tos ámbitos de la real idad. 

De este modo podemos preguntarnos ahora,  con Zambrano, qué t ipo de 

dest ino es el  que le toca v iv ir  a la poesía  t ras la  muerte  de Dios.  Todo parece 

indicar que s i  no es lo d iv ino lo que se expresa a t ravés de las imágenes y los 

sonidos de la poesía,  entonces al  parecer es lo humano mismo lo que ahí se mueve 

ahora,  de modo que la poesía ya no es poesía d iv ina s ino profana. Lo cual se 

t raduce en la  t ransformación del  del i r io  poét ico (p ropio de l re ino de Dios)  a l  método 

creador de la razón (nuevo parad igma de la poesía moderna) ;  como Zambrano 

misma lo anunció en Filosof ía y poesía.   

Los poetas a lemanes, f ranceses e ingleses que formaron parte de l 

movimiento románt ico  dan cuenta de este vi ra je en la h istor ia de la poesía.  Pero 

esta t ransformación no ha sido un proceso fác i l ;  antes b ien,  ha impl icado la 

destrucción de lo  que la poesía  había s ido durante casi  t res mi lenios en Occidente,  

lo que, por otra parte,  ha conseguido que la poesía haya reart iculado su ser a ta l  

grado que se pueden hacer lecturas retrospect ivas en las que su histor ia se re-crea, 

es decir ,  e l la misma se re interpreta y con este cambio de perspect ivas surgen 

                                                                                                                                                         
endiosado, demente, y no habite ya más en él la inteligencia. Mientras posea este don (la inteligencia), le es imposible al 
hombre poetizar y profetizar. Pero no es en virtud de una técnica como hacen todas estas cosas y hablan tanto y tan 
bellamente sobre sus temas (…) sino por una predisposición divina, según la cual cada uno es capaz de hacer bien aquello 
hacia lo que la Musa le dirige; uno compone ditirambos, otro loas, otro danzas, otro epopeyas, otro yambos.” (Platón, Ión, 
traducción de Juan D. García Bacca, UNAM, México D.F., 1872)  Esta tesis se mantiene vigente prácticamente hasta el arribo 
de la modernidad. Sobre las discrepancias entre el poeta que se sirve de la razón y el poeta entusiasmado ver: “Poesía y ética” 
en Filosofía y poesía de María Zambrano. 



nuevas lecturas de lo  que el  mundo ha sido,  esto en la medida en que con la 

re interpretación de sí  misma ofrece nuevas perspect ivas de lo que ha sido la h istor ia  

de la cul tura occidenta l .   

De ent re todos los poetas,  es Hölder l in  quien pudo señalar  mejor  este 

conf l icto ante la suces ión de paradigmas poét icos,  qu ien ofrec ió e l  pr imer at isbo de 

la poesía moderna y pertenecía,  paradój icamente,  a l  parad igma de la poesía d iv ina.   

Tanto la v ida de Hölderl in como su obra dan cuenta del afán de unión entre e l  

hombre con lo  d iv ino,  propio de la poesía  d iv ina,  de la un ión del hombre con todo lo  

v iv iente 25 a t ravés de la  palabra poét ica y no desde la ref lex ión.  Y por e l lo mismo es 

Hölderl in e l  poeta que ejempl i f ica esta t ragedia de buscar e l  absoluto en la 

desolac ión de la Modernidad, y decimos que es t rág ico su caso porque sabemos que 

al  f inal  del  día tampoco él ,  e l  más luminoso de su generación de poetas oscuros,  

consigue la re l igación con el  cosmos; su consuelo será esa locura que le permit ió a l  

menos regresar a l  estado de inocencia después de haber sucumbido al  del i r io  de lo 

sagrado. 

Los otros poetas románt icos suf r i rán un dest ino s imi la r,  pero d ist in to en cada 

caso. Así  ocurre con Noval is,  e l  p r imero de los poetas románt icos que habla tanto  de 

la cr is is del  cr is t ian ismo como de la poesía en términos de sa lvac ión,  es é l  quien ya 

no encuentra consue lo  en la re l ig ión ni  en la  f i losof ía s ino en una poét ica cr ist iana 

                                                 
25 “A ser uno con todo lo viviente, volver en un feliz olvido de sí mismo, al todo de la naturaleza. A menudo alcanzo esa 

cumbre...pero un momento de reflexión basta para despeñarme de ella. Medito, y me encuentro como estaba antes, solo, con 
todos los dolores propios de la condición mortal, y el asilo de mi corazón, el mundo enteramente uno, desaparece; la 
naturaleza se cruza de brazos, y yo me encuentro ante ella como ante un extraño, y no la comprendo. Ojala no hubiera ido 
nunca a vuestras escuelas, pues en ellas es donde me volví tan razonable, donde aprendí a diferenciarme de manera 
fundamental de lo que me rodea; ahora estoy aislado entre la hermosura del mundo, he sido así expulsado del jardín de la 
naturaleza, donde crecía y florecía, y me agosto al sol del mediodía. Oh, sí! El hombre es un dios cuando sueña y un mendigo 
cuando reflexiona." Cf. Hölderlin, de Hiperión o el eremita en Grecia. Traducción y prólogo de Jesús Munárriz. Madrid, 
Ediciones Hiperión, 1976. 23. ed., 2005. 



de carácter míst ico 26,  en la que el  desvanecimiento de l a lma en la noche es metáfora 

de la muerte como una unión con el  todo (en una repet ic ión cur iosa del movimiento  

sanjuanista condensado en la metáfora  de la noche oscura ) ;  e l  poeta f rancés,  

Gérard  de Nerval,  hal la en la novela un método de descenso a los ín feros de la  

concienc ia,  buena parte de su obra no es sino un hundimiento en los abismos donde 

las entrañas y la concienc ia se confunden en la locura 27.  Y a nuestro parecer,  es 

justo con él  que nace una nueva perspect iva a l  in ter ior de la  poesía,  aunque 

Zambrano ubicará este  nacimiento en ot ro poeta también francés.  

Zambrano af i rma en Fi losofía y poesía  que ha sido Baudela ire e l  pr imer poeta  

moderno y que ha s ido también é l  e l  padre de los que sigu ieron su ejemplo a l  ver en 

la poesía método y  razón antes que e l  puro del i r io  d iv ino.  “Si a lgo ha ganado el  

poeta a t ravés de los sig los es esta lucidez,  esta conc ienc ia despierta y lúc ida como 

lo atest iguan los poetas modernos,  como lo ver i f ica e l  padre  de todos e l los,  

Baudelaire . ”28 

 A decir  de la f i lósofa española,  e l  caso de Baudelaire muest ra e l  nuevo modo 

de ser de la poesía que se ha t ransformado en una técnica que busca dar cuenta de 

la rea l idad también con base en el  método, sobre todo a raíz de que se ve pr ivada 

del del i r io  posesivo de los d ioses que se han ido,  pues no le  ha quedado ya ot ro 

remedio que e l  de recurr i r  a la razón,  a l  art i lugio conc ienzudo y  a l  s istema para  no 

hundirse con Dios 29.   

                                                 
26 Cf. Novalis, Himnos a la noche. 
27 Las novelas de Nerval: Aurelia, Silvia, entre otros de sus escritos, son ejemplo claro de que la razón llega a sus topes y 

encuentra límites, o bien, que la conciencia puede perderse fácilmente en el dolor del recuerdo transfigurado. Sin embargo, ya 
en ellas hay un método, aunque éste todavía sea mezcla de razón, delirio y embriaguez. 

28 Zambrano, Op. cit., p. 43.  
29 Cf. M. Zambrano, “ Poema y sistema”, en Obras reunidas.  



En Baudelaire,  Zambrano encuentra ese balance entre la poesía que se sabe 

a sí  misma un producto del esfuerzo,  pero también ve todavía la  l ibertad creadora 

que impl ica e l  juego y la danza entre las imágenes y los signif icados metafór icos.  No 

obstante,  aquel lo que in ic ia b ien Baudela i re lo consuma por completo,  pero para 

mal,  Pau l Valéry.  Y en éste ú l t imo, Zambrano ya no ve ese punto intermedio de 

ref lexión racional y poét ica que veía en Baudelaire y los demás art istas que 

predicaban la creac ión por e l  mero acto de crear,  (e l  ímpetu de hacer ar te por  e l  a rte 

mismo, como es e l  caso de Mal larmé, los s imbol istas y los creadores involucrados 

en el  nac imiento de las vanguard ias como el movimiento  Dadá en los a lbores del  

s ig lo XX-.  No; en Va léry ,  Zambrano encuentra una razón que instrumental iza la  

palabra y se si rve de el la para conceptual izar de manera tota l ,  tota l i ta r ista quizá.  Y 

así  le parecen sin duda los víncu los de l poeta of ic ia l  de Franc ia con el  fasc ismo en 

dicha nación y en España durante los años t re inta.  Ta l vez a  eso se debe la 

renuencia de Zambrano a la “poesía pura” de Valéry,  porque es b ien sabido que la 

pura  poesía  de Mal la rmé era de su agrado, Zambrano rechaza de Valéry ese afán de 

que la poesía sea toda el la humana, con base en una idea de lo humano 

omnipotente,  como en el  del i r io  del  superhombre, que busca ser e l  mayor creador 

sobre la  faz de la t ie r ra.   

Así ,  Zambrano ve en Hölderl in a l  ú l t imo de los poetas entusiasmados, a pesar 

de que su entusiasmo comulgue ya con la nada como div in idad; ve en Baudelaire (y  

con él  a  Rimbaud,  Ver la ine,  Mal la rmé,  etc. )  e l  arquet ipo de l ar t ista que juega a ser  

creador,  pero que cree en la inf luencia del azar y las impotenc ias humanas, que se 

subordina a la v ida como producto de la embriaguez de la v ida misma; y encuentra,  



por ú l t imo, en Valéry  a l  “rey mendigo”30,  a l  hombre que se supone a sí  mismo 

autosuf ic iente para crear con la p lena conf ianza en su razón y en su método de 

conceptos ríg idos.  

Dejando de lado las d i ferenc ias cabe destacar a lgo,  todos los poetas de la 

modern idad pref ieren aferrarse a esa acc ión creadora de la palabra antes que 

sucumbir a l  fondo ominoso del des ierto s in Dios,  es deci r ,  la  enseñanza del 

Romant ic ismo y sus herederos es que a pesar de que la poesía no nos salva,  porque 

no une con el  cosmos ni  cons igue la verdadera inmorta l idad, a l  menos logra hacer  

hermoso o l levadero el  camino que se crea en este para je nebular.   

Es precisamente así  como surge la  t radic ión moderna de la sabiduría 

poét ica 31,  poét ica a la vez que t rágica  porque está conformada por art istas 

desbordantes en piedad, en clamo de tratar con algo Otro,  y ante la  imposib i l idad de 

un t rato  adecuado se arro jan a un deven ir  que divaga sin  sent ido úl t imo, empeñados 

en la creación de quimeras de poesía que ref le jan ún icamente  la mínima condic ión a 

que se ha reducido e l  mundo humano ya s in Dios.  Pero,  con esto a  cuestas,  hay que 

hacer énfasis en que la poesía todavía consigue funcionar como un sent ido en el 

desierto de l automat ismo moderno, porque o frece la posib i l idad div ina de la creac ión 

y la  auto-creac ión.  Incluso cuando esta  creación sea mín ima y f in i ta,  como toda 

creac ión autént icamente humana. 

Ahora bien,  hay que decir  que después de la  muerte de Dios en los poetas ya 

no hay un saber realmente div ino,  e l  sent ido del mundo sobrev ive en la poesía ,  pero  

                                                 
30 Cf. M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 158. 
31 “el arte de los nuevos tiempos no aspira, como antaño, a reconstruir totalidades deshechas o armonías rotas. Hablamos 

de un arte de soledades y de fracturas forjado por artistas que enloquecen, se suicidan o, en el mejor de los casos, logran 
sobrevivir penosamente entre la indigencia intelectual y artística del mundo” (Jorge Juanes, Hölderlin y la sabiduría poética. 
La otra modernidad, Ítaca, México DF, 2003, p. 142)  



sólo como un fundamento pal iat ivo ,  pues no está basado en ninguna div in idad 

autént ica.  

Y por eso mismo se muestra como un fundamento que yace en un arraba l;  ahí  

está la poesía min imizada y hasta humil lada, f ractu rada en verdades y reducida en 

poder y su sabiduría quedará abier ta en términos de f in i tud y no de absolutos.   

Pese a esto,  ante la nul i f icac ión de lo d iv ino emerge lo más característ ico de 

la poesía que es precisamente lo que ha def in ido su ex istencia desde que apareció  

en el  mundo, esto es e l  carácter sagrado de la poesía y las artes;  pues las  

creac iones de la poesía y las artes t ienen en conformidad con lo sagrado ese 

aspecto lúgubre y  tenebroso: se  encuentran en un punto indeterminado entre  lo  

sagrado y lo d iv ino,  entre ambos, pero sin decid i rse a b ien por a lguna de las dos 

formas del  ser.  E l lo se debe a que e l  e lemento formal de lo sagrado impl ica un  

vacío:  ta l  vacío es e l  que se requ iere  para mantener abierta la  posib i l idad de la  

creac ión,  inelud ib le a todo lenguaje poét ico.  En este horizonte nace el  arte moderno, 

donde la poesía también hablará de los ínferos del a lma, de ese abismo sin iest ro en 

toda la v ida y de l vacío i r rac ional en que se ha t ransformado e l  mundo. 

Vemos, entonces, que en la poesía de los modernos hay una ejecución de lo 

sagrado en dos vías:  por un lado, aquel lo ineludib le a toda poesía,  su carácter de 

apertura fugaz a lo sagrado, recordemos que la poesía y las artes mant ienen un dejo 

de lo sagrado inc luso en sus conf iguraciones más acabadas o determinadas en un 

cosmos div ino;  por o tro lado, la poesía se ocupa de lo sagrado como un tema 

favorec ido,  y en buena medida versa sobre ese abismo en las entrañas del ser,  en el  

mundo y en la v ida de los hombres y las mujeres.   



La poesía resguarda elementos de lo sagrado prec isamente  porque su 

carácter metafór ico no puede def in ir  en una sola idea o  una so la imagen lo  que en 

su esencia se ocu lta.  La poesía,  ta l  como lo sagrado -o b ien,  como una vía de 

acceso a lo numinoso-  permanece s iempre indef in ida;  cada que una obra poét ica se 

abre,  en dicha aper tura se funda un mundo, pero este mundo se vuelve a cerrar en 

los e lementos f igurat ivos y formales prop ios de su art iculación mater ia l ,  de modo 

que la obra de arte posib i l i ta  s iempre un regreso a la médula de lo sagrado en su 

carácter oscuro,  hermét ico e inasib le.    

La poesía se parece a lo sagrado, porque como ya vimos en el  pr imer 

capítu lo,  para María Zambrano, d icho modo de la real idad se dist ingue igualmente  

por un dob le carácter  complementar io y  contrapuesto:  por  un lado una dest rucc ión 

i l imitada, permanente y v io lenta,  a la que se le añade una acción pura en creación 

de sent ido.  Estos elementos:  destrucc ión y creac ión,  hacen evidente la 

contradictor ia ambivalencia prop ia de lo sagrado. 

Además, según nos d ice la pensadora española en un breve texto t i tu lado 

“Apuntes sobre e l  lenguaje sagrado y las artes”,  tan to la  poesía como las artes son 

capaces de abri r  f isuras en el  t iempo diacrónico de la cot id ian idad y acercarnos a 

una vivenc ia de l t iempo primigen io de la  creación abso luta. 32  

Para Zambrano,  la poesía es un clamo, una manifestac ión de nostalg ia por e l  

orden div ino ya ida,  porque el la misma era capaz de invocar la aparic ión de los 

d ioses cuando todavía  los había.  Zambrano sugiere que ante un horizonte fa l to de 

Dios,  la poesía t ratará  de vérselas con el  t iempo que devora,  e l  t iempo que avanza 

                                                 
32 Y si con el lenguaje sagrado(la poesía), el ser humano se unifica, vivificándose como no puede menos de ser en toda 

verdadera unificación, tiene acceso a espacios y a dimensiones del tiempo, a un espacio-tiempo, menos divergentes de cómo 
en el vivir cotidiano se encuentran. (M. Zambrano, “Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artes”, en Obras reunidas, p. 
226.) 



del i rante y  carcome las obras humanas, las  pequeñas y las grandes, y  cont ra esta 

caída en el  t iempo pro fano, la poesía of rece un simulacro de lo que antes había:  

En el  modo de viv ir  humano es dec isivo e l  t iempo. Y el  t iempo en que v ivimos 
parece ser e l  resultado de una esc is ión de un t iempo uni tar io en que e l  t ranscurr i r  no  
produjera la caída constante del  presente en un fondo oculto,  un t iempo unitar io  y 
múl t ip le  albergue de lo rea l  y de su germinac ión inacabable; un transcurr i r  
mediador ,  mani festante,  del  que ha quedado una inevi table t rascendencia que recoge 
la memor ia en estado de esperanza. Y de donde brota el  i r resis t ib le afán nacido de 
la nosta lg ia avivada por la esperanza, de haberlo perd ido, que s i  en a lgún arte se 
re f le ja pr iv i legiadamente,  es en la poesía.  Pues que el la t iende a procurar la  
posib le  resurrección desde este t iempo en decadencia donde nuestra v ida se 
ext iende en un avanzar que tanto  t iene de huída y tanto de condenator io .33 
 

No dejemos de lado que para María  Zambrano, la poesía ,  en tanto que lenguaje  

sagrado, invo lucra la labor creadora de la palabra.  Y la palabra está en el  habla34;  

es la capacidad humana de simbol izac ión y  la base de l carácter poét ico del  hacer  

humano.  

Es en el  habla donde el  hombre ha habitado el  mundo una vez que éste se ha 

t ransformado en ta l  cosa: todo aquel lo que logra tener sent ido para el  hombre en e l  

mundo t iene que ser –antes que otra cosa, a lgo dicho, a lgo nominado, hablado y 

dotado de s ignif icac ión.  Si  en el  lenguaje no se ha creado el  sent ido s imból ico de 
                                                 

33Ibíd., p. 222. (Las cursivas son nuestras). 
34 Aquello que Zambrano designa por la palabra, se equipara en gran medida a lo que dice Heidegger; el habla, entendida 

así, no es una función, ni una simple y mera palabra, un signo lingüístico. Antes bien, el habla es lenguaje, es –todavía más- 
condición de posibilidad para que el lenguaje acontezca. Para Zambrano la  palabra es la casa del ser, podríamos decir, 
parafraseando a Heidegger, el orden de lo simbólico radica en la palabra, la palabra como condición primera del lenguaje es 
condición ontológica para que el mundo sea mundo.  

Si pensamos al lenguaje como un mero instrumento de la civilización –que además se encuentra estática y fuera del 
tiempo-, entonces derivamos de manera necesaria una concepción del ser del hombre, del mundo, y de la naturaleza, o sea en 
una figuración inamovible en la que ya todo está dado, y donde las palabras sólo han de servir como un instrumento de 
asignación de significados inflexibles, como entre el “mundo en sí” y los signos grafo-fonéticos del “lenguaje humano”, que 
sólo son referencias a ese mundo y por lo tanto tienen una existencia dependiente (ontoteologías). En estas formulaciones la 
palabra sólo es pensada en un sentido instrumental, dando por hecho que todo lo demás ya existe, sin importar si hay o no 
palabras, así pues, las cosas existen de suyo, están puestas por  Dios, por las leyes naturales del universo, etc. Y las palabras 
son agregados que pueden ser alterados, cambiados, son términos lingüísticos que no tienen una existencia necesaria sino 
accidental. Son elementos representativos y por ello son de un carácter mimético a la vez que arbitrario.  

Para ilustrar esto que aquí se enuncia, basta el ejemplo común en las concepciones filosóficas en torno al lenguaje 
postuladas por los positivistas, los lógicos, los filósofos de la ciencia en principios del siglo XX y en general por la escuela 
analítica. Todos ellos repitiendo, quizá sin quererlo así, el mismo movimiento realizado por Platón en sus reflexiones en torno 
a la arbitrariedad del lenguaje en este mundo sensible. Así, el sentido de las cosas tiene que ser designado por una sola 
palabra, por un solo término, según estas filosofías, de no ser así, se muestra lo que según ellas es la capacidad falible del 
lenguaje humano, el caos de la polisemia: Babel. La imposibilidad de asentar relaciones claras y distintas para todos que nos 
permitan conocer las cosas, tal y como son, haciendo uso de términos que no puedan engañarnos y que siempre muestren la 
verdadera esencia de aquello que enuncian. Pero es justo esto lo que enarbolará María Zambrano, el carácter creador de la 
palabra, aun cuando esto implica la posibilidad de la confusión.  



alguna cosa no hay nada que pueda aparecer con el la :  “No hay cosa donde fa l ta la 

palabra”35.   

Ahora bien,  de acuerdo con María Zambrano, ha sido la poesía,  como la más 

fundamental  de las formas de la palabra,  la que ha determinado el  modo de ser de 

las d ist intas cu lturas ant iguas en el  mundo:  “ En toda especie de lenguaje sagrado la 

palabra es acc ión (…) Y así ,  encont ramos que la acción de l lenguaje sagrado se 

ejerce ante todo en abri r  un espacio,  un verdadero espacio v i ta l  antes cerrado”36 

Vemos que aquel lo que actual iza la pa labra sagrada es el  mundo como 

espacio v i ta l ;  en ot ros t iempos fue el  mundo div ino y hoy día es e l  mundo humano lo 

que aparece y se de ja  ver por mediación de l lenguaje sagrado por  antonomasia:  la 

poesía y con e l la,  también, las  artes.   

Zambrano sugiere que la palabra es condic ión de apertura de l mundo, y en 

este sent ido co inc ide con lo d icho por He idegger,  cuando e l  f i lósofo a lemán señala  

que: “Só lo hay mundo donde hay habla,  es decir ,  e l  cí rcu lo s iempre cambiante de 

decis ión y  obra,  de acción y  responsabi l idad, pero también de capricho y a lboroto ,  

de caída y ext ravío .  Sólo donde r ige el  mundo hay h istor ia ”. 37  

Ahora bien,  es necesario tener en cuenta que la leg i t imidad de la h istor ia 

desaparece con Dios.  Ya vimos en el  p r imer capítu lo  que para  Zambrano la h istor ia 

es d iv ina,  la h istor ia es e l  con junto de las vis iones de l mundo que han regido a los 

d ist intos pueb los y cul turas;  y  la  h is tor ia está dada por  la  palabra que la hace 

inte l ig ib le.  Hoy día no hay una histor ia porque no hay palabra que haga inte l ig ib le e l  

dolor de l mundo.  

                                                 
35 Cf. M. Heidegger, “La palabra”, versión castellana de Yves Zimmermann, en De camino al habla, Ediciones del 

Serbal, Barcelona, 1990. 
36 M. Zambrano, “ Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artes”, p. 225. 
37 Heidegger, Hölderlin y la esencia de la poesía, p. 99. 



Ya no existe ta l  del imitación his tór ica entre lo sagrado y lo profano. En la 

Modern idad la misma poesía ha perdido su forma, e l  ar te ha desbordado sus l ímites 

a l  igua l que lo humano, e l  ar te contemporáneo es muestra clara de esta confus ión.   

Recordemos que una de las apuestas de Zambrano en La agonía de Europa ,  

consis te en leer e l  ar te moderno como la destrucción más profunda de las formas 

que habían f raguado la h istor ia del arte occidental .  Tengamos en cuenta que por 

arte moderno Zambrano ent iende aquel los movimientos que t ienen su raíz en el  ar te 

del Romant ic ismo y se despl iegan a lo largo del s ig lo XIX hasta l legar a las 

vanguardias en el  XX.   

De esta destrucc ión de las formas,  Zambrano rescata la  pol isemia mater ia l  

del  arte:  “La pr imera manifestac ión del espír i tu es “f ís ica”,  como quizá lo sea la  

ú l t ima cuando e l  espí r i tu desp legado en el  hombre vuelve a  rescatar la materia ”. 38 Y 

con el lo pretende abr ir  la  pos ib i l idad de que el  arte resguarde la esencia de lo  

sagrado en sí  mismo. 39  

En el  ámbito inferna l de la poesía moderna Zambrano reconoce la  esencia de 

lo sagrado, en su aspecto ominoso y  numinoso: en ese sent ido,  Zambrano encuent ra  

un rasgo terr ib le en la poesía heredada por e l  Romant ic ismo. Desde nuestro punto 

de vista,  este esp i ra l  descendente de la  poesía aparece con Mal la rmé y con su 

                                                 
38 M. Zambrano, La cuba secreta, p. 47. En este punto pareciera que María Zambrano está haciendo una paráfrasis de 

lo que Hegel afirma en su Estética o filosofía del arte, particularmente, cuando considera que el espíritu aparece primero 
como materia, tal como lo hace en el arte, para después, al término del proceso teleológico del desarrollo del arte en la 
historia, reafirmar la liberación del espíritu en la materia y en el devenir libre de la obra de arte en la “forma romántica”. 
La comparación tiene lugar, porque es bien sabido que la pensadora española tuvo acceso a muchas de las Obras 
completas  de los filósofos del idealismo alemán, y, de entre ellos, ninguno le llamó tanto la atención como Hegel, aunque 
fuera de manera crítica. No obstante, María Zambrano coincide con Hegel al pensar al arte en un sentido metafísico, como 
una mostración de lo sagrado, es decir, el arte como una hierofanía; aunque, claro, todos estos elementos de ontología 
estética en Hegel requieren de un estudio más amplio, que aquí, propiamente, no cabe.   

39 Esta es una coincidencia más con Hegel, al menos con lo que éste aporta en su estética para la teoría del arte vista 
desde la óptica de la metafísica, es decir, en un sentido que supera y contiene, a la vez, la mera visión estética. Dicho de 
manera laxa, este es otro de los terrenos ganado por Hegel para la filosofía actual: extender la ramplona noción moderna de la 
"verdad" entendida como correspondencia entre objeto y representación subjetiva, a la noción de verdad como visión del 
mundo -como Weltanschauung-, como un modo de estar en el mundo, partiendo de estudios sobre  arte y religión.  



poesía pura,  con la noción del arte que se hace a sí  mismo el objeto de su 

búsqueda. Es éste e l  t iempo en que el  arte t rata de encontrarse a sí  mismo pero no 

logra dar con nada esencia l  s ino con un juego de espejos.  Dicho descenso de la 

poesía de los románt icos y los simbol is tas se consuma con la narrat iva de Joyce, a l  

momento en que éste ú l t imo arrasa con todo vest ig io de cánones estét icos y 

l i te rar ios.  Con el lo abandona la idea de que la poesía y e l  arte puedan salvarnos de 

nuestro dest ino t rágico,  pues Joyce nos muestra e l  grado máximo de indef in ic ión a  

que se puede l legar con la palabra,  e l  l i te rato  i r landés rompe con los formal ismos de 

la t rad ic ión l i terar ia occidenta l  en los ú l t imos capítu los del  Ul ises ,  en el  famoso 

monólogo de Mol ly  Bloom. Aquí la voz de Mol ly hab la por  la pa labra  de Occidente en 

la Modernidad,  es la pura palabra dicha, s in una direcc ión c lara,  en un torrente de 

sonidos y s ignos, una oleada de sent idos tempestuosa y del i rante,  s in pos ib i l idad de 

constru irnos un p iso estable o un mundo que nos dé refug io de la nada en las 

entrañas de lo humano.40 

La poesía queda varada, aterr izada en la v ida,  v is ta ahora como una 

condic ión ex istenc ia l .  Y así  nos ob l iga a pensar en la  t rascendencia,  pero ya no 

como una proyección t rasmundana, s ino como un tránsito en el  devenir del t iempo, 

de modo que la t rascendencia se conv ierte  en un t rascenderse a  sí  mismo con e l  

f lu jo de la v ida,  en un ir  más al lá de lo que hemos sido en la medida en que nos 

convert imos en personas dist intas con el  paso de cada día.  Así ,  en Zambrano,  

también es grac ias a  la poesía,  v ista como poiésis  v i ta l  que queda el iminada la 

                                                 
40 El salto de la poesía lírica en los románticos y simbolistas hacia la narrativa de Joyce es arriesgado en términos de 

teoría literaria, los distintos poetas y géneros tienen tradiciones propias y cada uno responde a factores diferentes, sin 
embargo, salvando las distancias, aquí queremos hacer énfasis en el modo en como la poesía se deconstruye, se des-estructura 
y con ello socava en las oscuridades y las fracturas de nuestra época. En este punto parece coincidir casi toda la poesía, la 
literatura y el arte de la Modernidad. Con esto queremos hacer notar que nuestro análisis se concentra más en sus 
implicaciones ontológicas y culturales que en las meramente formales, sin que por ello dejemos éstas de lado.  



dicotomía entre e l  mundo verdadero y e l  mundo aparente.  Porque la t rascendencia 

de la que el la nos habla ref iere a at ravesar la real idad que se ofrece en las 

ci rcunstancias más arra igadas cot id ianas de la v ida,  y en ningún caso alude a una 

transmigrac ión de las a lmas o un carácter t rasmundano. También que en el  

pensamiento de Zambrano hay un carácter ctónico:  pertenec iente  a las penumbras 

de la t ier ra,  a l  igua l que lo hay en Nie tzsche o en Heidegger,  y e l lo se debe en gran 

medida a su lectura de la muerte de Dios como la desapar ic ión del ú l t imo de los 

d ioses uránicos.  La muerte del Dios cr is t iano obl iga a pensar la t rascendencia en 

términos no t ransmundanos, donde trascendencia no impl ique eludir  la  f in i tud,  n i  

mucho menos abandonar e l  sent ido de la t ier ra .41  

3.3  Los bienaventurados 

El b ienaventu rado es tá condenado a no descansar ,  

pues s i  se ins ta la  en la aven tu ra será e l  c ie r re ,  la 

fe l i c idad , la que no es admis ib le pues que l im i ta  la 

obra inmensa, in f in i ta ,  la  in f in i tud de los t iempos y su 

or ig ina l idad .  

Mar ía ZambrMar ía ZambrMar ía ZambrMar ía Zambranoanoanoano     

 

El n ih i l ismo en su acepción negat iva ( react iva) t iene que ver  con e l  s insent ido 

histór ico  que se mani f iesta con el  dominio  de la barbar ie polí t ica en los t iempos 

modernos, con el  imperio de la v io lencia cu l tura l  y  e l  p resent imiento de que no hay 

                                                 
41 Aquello que Nietzsche designa como “el sentido de la tierra” refiere a la recuperación del carácter finito de la vida 

humana, a la vez que a la renuncia a trasmundos redentores, es en este sentido una afirmación de la condición frágil de la 
vida que, a pesar de todo, afirma la existencia, dice un santo sí a la vida aunque esta se acabe. Por demás, en un plano aún 
más elevado, el “sentido de la tierra” también alude a la recuperación del cuerpo y las entrañas (y aquí no hay que dejar de 
lado el lugar que María Zambrano le otorga precisamente a esta noción de las entrañas del hombre), pero sobretodo a la 
creación del camino sin la necesidad de dioses celestes, sin Topos Uranos, y sin paraíso prometido: “ El superhombre es el 
sentido de la tierra. Diga vuestra voluntad: ¡sea el superhombre el sentido de la tierra! / ¡Yo os conjuro, hermanos míos, 
permaneced fieles a la tierra y no creáis a quienes os hablan de esperanzas sobreterrenales! Son envenenadores, lo sepan o 
no. / Son despreciadores de la vida, son moribundos y están, ellos también, envenenados, la tierra está cansada de ellos: 
¡ojalá desaparezcan! / En otro tiempo el delito contra Dios era el máximo delito, pero Dios ha muerto y con Él han muerto 
también esos delincuentes. ¡Ahora lo más horrible es delinquir contra la tierra y apreciar las entrañas de lo inescrutable 
más que el sentido de aquéllas” Nietzsche, Así habló Zaratustra, Prólogo, p…, (el subrayado es nuestro) 



nada que pueda salvar a l  hombre del inc ierto dest ino al  que él  mismo se ha 

condenado tras la muerte de Dios.  Este panorama es precisamente el  de la nada que 

se hace presente en la cr is is de la modernidad occidenta l  desde el  s ig lo XIX -y 

todavía con más fuerza en el  XX y XXI-;  s in embargo, justo  a t ravés de el la se 

consigue que el  hombre deje  sa l i r  a  f lo te  la  esencia  de su ser,  esencia que no es 

otra cosa sino su l iber tad ontológica:  su indeterminac ión existencia l ;  ese don div ino 

anunciado por P ico Del la Mirandol la en su Discurso sobre la d ignidad del hombre ,  

texto que es p iedra de toque para la emergencia de la modernidad y marca el  in ic io  

de la d iv in ización del indiv iduo en la f i losof ía occidental .  Y es que es precisamente  

esto lo que le ocurre  a l  hombre al  caer en cuenta de su condición desva l ida:  e l  

hombre busca escapar de su esencia,  de la nada que lo const i tuye. Ocurre como 

decía Shel l ing:   

La misma angust ia de la vida empuja al  hombre fuera del centro en el  que fue 
creado, pues éste como la más pura esencia de la voluntad, es para toda vo luntad 
panicular  un fuego devorador;  para poder viv ir  en él  el hombre debe mor ir  a toda 
part icular idad,  por lo que es casi  necesar io que intente sal i r  desde e l  centro  a la 
per i fer ia para buscar al l í  un reposo a su mismidad. De ahí la necesidad universal  
del  pecado y de la muer te como verdadera42 
 

Éste es también e l  punto de part ida de María Zambrano para indagar en las 

posib i l idades que se le abren al  hombre en el  momento actua l,  cuando t rata de 

descubr ir  a l  hombre verdadero en las ent rañas de esta cr ia tura.  El b ienaventurado 

será la respuesta que encuentra Zambrano cuando se pregunta  por e l  camino de l 

hombre,  y a l  igual  que en otros tantos pensadores,  la  cuest ión de la esencia  de lo 

humano se abre con la l ibertad pensada en términos ontológ icos.  La l ibertad de l  

                                                 
42 F. W. J. Schelling, Investigaciones filosóficas sobre la esencia de la libertad humana y los objetos con ella 

relacionados, Anthropos, Barcelona, 1990, p. 190. 
Asimismo, ver: “La libertad y la historia”, en Crescenciano Grave, Metafísica y tragedia. Un ensayo sobre Schelling, 

Ediciones Sin Nombre – Facultad de Filosofía y Letras UNAM, 2008, pp. 133 – 162. 



hombre impl ica un modo de ser que en sí  mismo no es algo def in ido,  supone que lo  

d ist int ivo de lo humano no es algo en concreto s ino más b ien ser una apertura 

permanente,  apertura  que se t raduce en una oquedad y por  e l lo  requ iere  la 

búsqueda de l lenarse y darse un ser  prop io mediante un esfuerzo permanente.   

El  apartado “E l ex i l iado” en Los bienaventurados  de María Zambrano da un 

claro ejemplo en este tema sobre la l ibertad del hombre y la re lac ión que mant iene 

con la h istor ia.  Ahí se ve e l  papel  determinante que jugaron los tota l i tar ismos 

polí t icos (consumación más acabada del n ih i l ismo moderno) para que Zambrano 

consigu iera descubr ir  que el  mayor ex i l io ,  e l  más grande de los desprendimientos de 

una determinac ión ex istencia l ,  no  se da en el  ámbito  soc iopolí t ico  sino en el  in ter ior  

del a lma humana.  

Es dec ir ,  que e l  ex i l io  más logrado involucra desasi rse  ya no de la t ie rra  que 

nos vio nacer,  n i  de la  id ios incras ia del pueb lo a l  que creemos pertenecer,  n i  mucho 

menos tomar d istanc ia de los seres quer idos,  s ino que la verdadera soledad del  

exi l io  involucra  también romper lazos con la h istor ia de la humanidad, o  sea, 

conseguir l ib rarse de la h istor ia y ganar así  la posib i l idad de darse un ser personal.  

No obstante,  d icha l ibertad se ha conseguido, paradó j icamente,  por  vía de l 

desarro l lo de la h istor ia de los pueblos,  a l  hacer conc ienc ia de algunos de los 

procesos que los han marcado en cada etapa; y es út i l  deci r  que esta autoconcienc ia 

no es como la querría Hegel,  esto es,  no se t rata de un saber metaf ís ico que se 

sabe a sí  mismo y en el lo se real iza,  s ino un despertar abrupto de una pesadi l la ,  o 

lo que es lo mismo, a lude a una toma de concienc ia de los grados de barbarie que 

hemos conseguido como “civ i l ización”.   



Vemos, pues, que aquel lo que el  ex i l io  revela es la  l ibertad,  y  así  lo d ice 

Zambrano: usando la palabra re l ig iosa “revelac ión”,  para dar a entender que ta l  

conocimiento  también nos ha sido o torgado por lo d iv ino,  por  la nada como dios 

imperante en la modernidad. Y a pesar de ser una verdad donada, nos ha causado 

un enorme esfuerzo v is lumbrarla,  ha invo lucrado una serie de pasos que cada vez 

nos most raban que lo  humano es realmente  mínimo, lo  humano es un vacío y una 

nada, o en todo caso, a eso se ha reducido la humanidad en la actual idad.  

En este escr i to Zambrano da cuenta del modo en que el la misma descubrió 

que esta nada anidada en el  a lma humana es empujada a su reconocimiento a t ravés 

de los procesos de l exi l io ,  de cómo la vo luntad destruct iva de los p lanes genocidas 

de los Estados modernos dan paso a que el  hombre que los padece apure su exi l io  

polí t ico,  en pr imera instancia,  y ya después,  t ras haber t ransformado su v is ión desde 

una perspect iva “externa”,  consegu ir  e l  tan buscado escape de la  h istor ia,  escape 

necesar io para que la v ida personal pueda tener lugar:    

La h i s to r ia  es  la  rebe lde  por  an tonomas ia ,  la  rebe lde  cont ra  e l  ser  y  con t ra  l a  v ida  (…)  La  
h is to r ia  un iversa l  se  ha  es tab lec ido  a  cos ta  de l  hombre  un i ver sa l .  Ex i l io  ya ,  pues ;  ex i l i o  de l  
un i ver so ,  con f i nam ien to  en  la  H is to r ia  Un iver sa l  a  la  que Hege l  tuvo  que confer i r  e l  ser  
sagrada  toda e l la ,  a l  ser  abo l ido  l o  sagrado  en  cuanto  ta l . 43 
 
Esta idea ya había aparecido en ot ros textos prev ios de Zambrano, aunque 

menos contundente,  nos dice en El hombre y  lo d iv ino (1995):  “Que cese la  h is tor ia y  

que comience la v ida”44.  Ya desde entonces se muestra contrar ia a la v is ión 

hegel iana de la h istor ia como punto de rea l ización del espír i tu,  só lo  que a d i ferenc ia 

de su postura  en el  l ib ro de 1955, la  Zambrano de Los bienaventurados  (1990) 

desconfía tota lmente de la posib i l idad de real ización de la persona dentro de la 
                                                 

43 M. Zambrano, Los bienaventurados, Ediciones Siruela, Madrid, 2004, p.31.  
Cabe aclarar, para evitar confusiones semánticas, que en la última frase, “abolido lo sagrado en cuanto tal”, el sentido 

del término `sagrado´ se corresponde más bien con el concepto zambraniano de lo `divino´. 
44 M. Zambrano El hombre y lo divino, “La huella del Paraíso”, p. 316. 



histor ia;  todavía en Persona y democracia  mostraba at isbos de pensamientos 

posit ivos en torno a las posib i l idades de t ransformación mediante e l  hacer socio-

histór ico .  En Los bienaventurados  t ras haber echo el la misma la exper ienc ia del 

constante peregrina je,  rechazará a la h istor ia como un buen lugar para lo humano, la  

h istor ia un iversa l,  c la ro está.  Inv i ta rá cada vez más a la rea l ización de moradas 

internas,  de t rascendencia vo lcada hac ia los adentros de la v ida propia45.   

Esto quiere dec ir  que para alcanzar a comprender a l  hombre verdadero hay 

que hacer a  un lado las determinaciones histór icas que arb i t rar iamente l imitan y se 

imponen despiadadamente sobre  los seres humanos que no alcanzan a despertar  de 

su terr ib le s i tuac ión po lí t ica.   

En Los bienaventurados, Zambrano nos di rá nuevamente que la v ida es una 

nada y la h istor ia es una imposición a la verdadera l ibertad.  El ex i l io  revela  

verdades, las más elementales:  que la h istor ia es un t ropos art i f ic ia l ,  y lo es más 

cuando reduce e l  ser del hombre a l  de mera cosa, a l  mero inst rumento mediato,  y  

busca que se quede así ,  determinado en número y cant idad, convert ido en artefacto  

de cambio y en masas calcu lables.  Mas el  exi l io  consumado nos arro ja que la v ida 

es una página en b lanco sobre la que escr ib imos nuestra  prop ia existencia,  con la 

l ibertad como punto de part ida  y de l legada,  sólo que antes de servi rse de e l la,  para  

ut i l izar la con toda su fuerza creadora,  hay que despertar de l ensueño histór ico y 

entrar en la v ig i l ia  creadora de la persona; despertar de la pesad i l la  de la h istor ia 

como d ice Joyce. 

                                                 
45 A este respecto, sobre la crítica zambraniana al pensamiento sociopolítico, ver el excelente ensayo de Víctor Gerardo 

Rivas: “Que perezcan los dioses: el pensamiento socioético de Zambrano”, en Greta Rivara (cord.) La razón en la sombra, 
donde se hace más clara la apuesta de nuestra autora por cambiar el lugar de la importancia hacia la persona en vez de seguir 
poniendo el acento en la historia o las sociedades que exigen el sacrificio del individuo en aras del progreso. 



La oquedad ontológica en la persona como proyecto de ser es la l ibertad 

absoluta,  ya no otorgada por Dios sino descubierta en la médula de la humana 

existencia (Dase in) como l ibertad,  como e l abismo de l ser46;  pero abismo abier to en 

posib i l idades de ser,  desprov isto de todo fundamento del imitado o determinado. Más 

o menos en el  mismo tenor,  Zambrano af i rma que: “A l  despojarse e l  hombre de toda 

re lac ión con Dios,  se ha quedado en mero proyecto de ser:  a este se ha l lamado 

existencia (Dasein ) .  En Heidegger y aún más extremadamente,  apurando la 

s i tuac ión,  en Sartre,  la  nada es la tota l  so ledad”.  47  

Dicha so ledad adviene tras la cr is is moderna en Occidente,  pero  además de 

padecerla como exper iencia emblemát ica de la época,  también revela un modo de 

ser inherente  a l  hombre: “Mas en los momentos de so ledad, de esa soledad tota l  que 

adviene tras la experiencia del desengaño de las cosas y su vacío ,  se hace sent i r  la  

real idad – o su ausencia– como proven iente  de un foco pr imario ,  v iv iente”. 48 Como 

podemos ver ,  Zambrano nos advierte que la soledad or i l la  a l  hombre a abrir  los o jos,  

lo hace reacc ionar a su real idad or ig inaria.   

Y la soledad humana impl ica ser una nada, una oquedad de ser,  ya que eso 

es la condición humana pensada en términos de l ibertad radica l .  La soledad aunada 

a la l ibertad son las que posib i l i tan que nazca la persona, en el  sent ido en que 

Zambrano ent iende dicho concepto. 49 Decimos que la oquedad ontológica  es un 

vacío en el  ser del hombre, ta l  como su nombre lo d ice,  apunta a  una fa l ta de ser y 

                                                 
46 “La libertad es no fundamento, o el abismo de la humana existencia (Dasein)”, Heidegger, “De la esencia del 

fundamento”, en Hitos, Madrid, Alianza Editorial, 2001, p. 147.  
47 M. Zambrano,  Op. c i t . , p .  182 
48 M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 301. 
49 Para un análisis más profundo del tipo de soledad propuesta por Zambrano Cf. Sebastián Lomelí Bravo, Defender la 

soledad. El concepto de “persona”  en Persona y democracia de María Zambrano, Tesis de licenciatura, Facultad de Filosofía 
y Letras, UNAM, 2008.  



eso es prec isamente la noción de la  nada en términos personales:  una fa l ta de ser 

que busca darse ser.  De este modo, la v ida humana a lude a una vacuidad ganada 

con esfuerzo: no olv idemos que el  concepto de persona concluye en este punto,  en 

darse un ser a uno mismo al momento en que se va padeciendo la prop ia 

t rascendencia con e l  paso del t iempo.  

A esto es a lo que quería l legar  Zambrano al  pensar la l iber tad ganada 

mediante un acto de concienc ia h istór ica,  asumiendo también la t ragedia que ahí se 

involucra  cuando se t rata de ganar la humana l ibertad. 50  

No obstante,  la  asimi lación de la  nada también denuncia que algo se ha 

perdido para siempre:  toda def in ic ión concreta de lo humano queda abandonada si 

se asume que es la nada y la condic ión abierta del hombre lo  que en real idad 

subyace en e l  fondo; e l  hombre se deshace de sus máscaras sólo a t ravés de una 

vio lencia  sobre  aquel lo que lo ha const ru ido,  para  descubri r  que es un ente 

necesar iamente l ib re –como apuntaba Ortega y Gasset-,  que t iene que dejar atrás 

todo lo que ha s ido y  de este modo ver f rente a sí  mismo un horizonte l impio s in 

n ingún contorno preestablecido,  un camino s in un te los ,  es deci r ,  vagando sin tener 

a donde ir ,  est re l las  errantes,  para quienes está reservada la negrura de la  

oscur idad, quizá para siempre: 

(…)  a  p ique en  e l  borde  de  su  ab i smo  l lano ,  a l l í  donde no  hay  cam ino ,  donde l a  amenaza 
de  ser  devorado  por  l a  t i e r ra  no  se  hace  sent i r  s i qu ie ra ,  donde  nad ie  le  p ide  n i  le  l lama,  
ex t r avagante  como un  c iego  s in  nor te ,  un  c iego  que  se  ha  quedado s in  v is ta  por  no  tener  a  
donde i r . 51 
 
Ahora bien,  la nada en tanto que vacío es una si tuación personal,  pero  

también es e l  estado propio del horizonte h istór ico actual:  v iv imos en un cosmos 

                                                 
50 Ver arriba en esta investigación, apartado: “1.2.2 Hegel y Zambrano: libertad, historia y razón”.  
51 M. Zambrano, Los bienaventurados, p. 33. 



desordenado  -va lga la paradoja-,  en el  que no es posib le encontrar un centro 

ordenador,  donde es e l  desorden lo que def ine la s i tuación de l mundo, pareciera que 

cualquier cosa por absurda que sea, puede ocupar e l  lugar más importante y a l  

momento sigu iente se ha desvanecido para  siempre.  Tras las indagaciones de los 

poetas románt icos,  Nietzsche, Heidegger y desde luego Zambrano -entre ot ros-,  ha 

quedado claro que só lo la nada t iene una existencia segura:  la nada adentro del  

a lma humana y e l  vacío también afuera en la t ie rra  desas ida de su sol (vagando 

como en una nada in f in i ta,  hac ia arr iba,  hacia abajo y hac ia todos lados).   

Actualmente,  a la poster idad de la  muerte  de Dios,  en e l  momento de la 

apoteosis de la nada- como un Dios oscuro y numinoso-,  nos encontramos justo  

como a l pr inc ip io,  a l  parecer  s in haber hecho progreso alguno, o en todo caso, s in  

haber hecho la experiencia de la conc ienc ia  como había cre ído Hegel,  pues en este 

momento,  no podemos evi ta r leer la h istor ia desde otras perspect ivas además de 

aquel la que el  rac ional ismo moderno quiso leer en c lave de te leologías salví f icas.   

A pesar de esto,  todavía en este horizonte desért ico quedan lugares 

pr iv i legiados, hay “ is las afortunadas”52 como esperaba Nietzsche. Aquel lo que 

Zambrano apuesta en la f igura de los b ienaventurados involucra a lgún dejo de 

esperanza, pero más que eso, abre una lectura de los estados más profundos de la 

                                                 
52 “Los higos caen de los árboles, son buenos y dulces; y, conforme caen, su roja piel se abre. Un viento del norte soy yo 

para higos maduros. Así, cual higos, caen estas enseñanzas hasta vosotros, amigos míos: ¡bebed su jugo y su dulce carne!  
Nos rodea el otoño, y el cielo puro de la tarde. ¡Ved qué plenitud hay en torno a nosotros! Y es bello mirar, desde la 
sobreabundancia, hacia mares lejanos. En otro tiempo decíase Dios cuando se miraba hacía mares lejanos; pero ahora yo os 
he enseñado a decir: superhombre (…) Dios es una suposición; pero yo quiero que vuestro suponer no vaya más lejos que 
vuestra voluntad creadora. ¿Podríais vosotros crear un Dios? - ¡Pues entonces no me habléis de dioses!  Mas el superhombre 
sí podríais crearlo. ¡Acaso no vosotros mismos, hermanos míos! Pero podríais transformaros en padres y ascendientes del 
superhombre: ¡y sea éste vuestro mejor crear! (…)Crear - esa es la gran redención del sufrimiento, así es como se vuelve 
ligera la vida. Mas para que el creador exista son necesarios sufrimiento y muchas transformaciones. ¡Sí, muchas amargas 
muertes tiene que haber en nuestra vida, creadores!”, Cf. Nietzsche,  Así habló Zaratustra, “En las islas afortunadas”, pp. 135 
– 138. (El subrayado es nuestro) 

Por otra parte, desde una lectura nietzscheana, podríamos leer al bienaventurado de Zambrano como un padre y un 
ascendiente, es decir, un antecedente del superhombre, para salvar las diferencias, pero haciéndo hincapié en que uno y otro 
tienen por base la creación como motor vital y razón de ser.  



condic ión humana: pro fundos en vuelo y pro fundos en descenso: que lo mismo nos 

muest ra cuan pobre es nuestro estado, que toda la grandeza que ahí se anida.  

Nos dice Jul ieta L izao la que: “Hacerse ser humano es algo que se alcanza a 

t ravés de la experienc ia de lo numinoso”53,  y eso prec isamente de lo que nos habla 

Zambrano: los b ienaventurados son la apuesta de Zambrano para  la cuest ión  de la  

cr is is de l hombre moderno, es una apuesta que fa l la  a l  f inal  del  d ía s i  esperamos de 

el la una redención universal,  pero vista desde una perspect iva más apegada a la 

v ida persona l consigue rescatar  del  cr ist ian ismo y de la  cul tura  occidental  aquel los 

e lementos que pueden af i rmar y conservar  a lgo de la  d ignidad humana perdida en el  

drama histór ico ,  y en caso de que fracasaran en ese ámbito,  of recen al  menos la 

t ragedia de la eterna creación como sal ida de emergencia.   

Los bienaventurados t ratan de sa lvar dent ro de sí ,  a lgo de lo d iv ino que 

desaparece, aunque también son un t ráns ito para nuevas formas de la p iedad, son 

propiamente habitantes del desierto,  no porque lo l leven dent ro de sí  (que lo hacen),  

s ino porque lo t rans itan,  lo atraviesan. Insist imos en que para la f i lósofa española,  

e l  ser humano es el  ser de la insuf ic iencia  ontológica;  e l  hombre es persona, es ser 

y no-ser,  e l  ente que necesita  encontrar su ser.  E l  ser  del  hombre alborea,  no está 

dado sino que sucede, deviene. Para ser,  debemos tomar posesión de nuestro ser 

pero sólo en tanto somos comprensión –no en sent ido epistémico sino ontológico– 

del  ser. 54 

                                                 
53 J. Lizaola, Lo sagrado en el pensamiento de María Zambrano, p.182 
54 Cf. Greta Rivara, La tiniebla de la razón, p. 142.  
Es un hecho notable que la lectura que hace Greta Rivara Kamaji de la filosofía de Zambrano -y particularmente lo que 

refiere a la ontología-, está atravesada por una perspectiva que logra descifrar la influencia de Heidegger en la filósofa 
española. La cita que aquí usamos es muestra clara de esto que decimos, pues, como sabemos, las nociones de “encontrarse” 
como posesión del sí mismo, y la de “insuficiencia del ser” -pensada como algo constitutivo de lo humano (del ser-ahí, en el 
caso de Heidegger, a pesar del cuidado que dicho término requiere)-, son elementos constitutivos de la filosofía de Heidegger, 
tanto de lo que afirma en Ser y tiempo como en su trabajo metafísico posterior a su famoso viraje (Kehre).  



Tal como esbozamos en el  p r imer capí tu lo,  d icha apertura está re lacionada 

con la cond ic ión piadosa de lo humano. En palabras de Rivara :   

(…)  en  e l lo  cons is te  l o  que Zambrano l lama e l  ca rác te r  on to lóg ico  de  la  r e l ig ios idad ,  l o  
d iv ino  es tá  s iempre  nac ien te  para  e l  hombre  porque  su  cond ic ión  de  pos ib i l i dad ,  e l  espac io  
que l o   hace  aparecer  en  la  v ida ,  es to  es ,  lo  sagra do,  es  su  fondo or ig inar io ,  su  t ras fondo  
ú l t imo ,  y  l o  es  en  e l  ser  y  en  e l  ser  de l  hombre  en  t an to  ocu l t am ien to  y  desocu l tam ien to .  En  
e l  hombre  acaece la  oscur idad  m isma,  e l  fondo d inámico  de  l a  v ida ,  fuen te  a  su  vez  de  
toda luz ,  de  t odo  aparecer ,  de  toda  man i fes tac ión ;  somos ya  s iempre  no-ser ,  oscur idad  
sagrada . 55  
 

Los bienaventurados son seres de la  aurora,  y por lo tanto les corresponde 

tanto una oscur idad sagrada como una luminosidad d iv ina.  El los son la  semi l la  de 

las que ha de emerger  e l  hombre verdadero 56 ante e l  panorama de desolac ión actual.  

Es prec isamente la pregunta por e l  hombre verdadero la que or i l la  a Zambrano a dar 

con la noción del  b ienaventurado. Ahora bien,  hay que aclarar que el  

b ienaventurado,  será la respuesta de Zambrano a la  pregunta  n ie tzscheana por e l  

superhombre. Pero a  d i ferenc ia de Nietzsche,  la f igura de Zambrano no es e l  hombre 

superior s ino e l  hombre inter io r,  que at rav iesa el  des ier to con p iedad; es una vers ión 

cr ist iana del superhombre, y asimismo lo ve Jesús Moreno Sanz: “El b ienaventurado 

es la exacta contraparte que Zambrano opone al  superhombre”. 57 Más ade lante 

conf i rma:  

Coheren te  con  todo e l  camino  segu ido  d ia logando con  Nie tzsche desde e l  i n ic io  m ismo de  
su  ob ra ,  Zambrano ,  t ras  hace r  de  N ie tzsche un  ser  de  la  aurora ,  l o  conv ie r te  en  un  
b ienaventurado,  y  lo  co loca  cer ca  de l  c r is t ian i smo ;  de l  de  la  pensadora ,  na tu ra lmen te .  Es  
e l  p rop io  “hombre  ve rdade ro ”  de  l a  t e rcera  in tempes t iva  de  N ie tzsche ” 58 
 

                                                                                                                                                         
A nuestro parecer, el estudio de Greta Rivara(La tiniebla de la razón) junto con el de Jesús Moreno Sanz (La razón en la 

sombra) y el de Ana Bungård (Más allá de la filosofía) destacan por ser los más completos en lo que refiere a la recepción en 
Zambrano de la filosofía de Heidegger, ya sea que lo hagan  de manera explícita o entrelíneas, y resultan claras guías para 
ubicar herencias y diferencias de posturas.  

55 Greta Rivara Kamaji, La tiniebla de la razón, p. 158.  
56 En el texto Schopenhauer como educador, las tres figuras que Nietzsche analiza entrelíneas son el filósofo, el artísta y 

el santo, y a través de ellos busca dar con el “hombre verdadero”, tal como lo entendió él mismo y como lo recibió en gran 
medida María Zambrano. A diferencia de otros escritos, en éste, Nietzsche consigue enaltecer el espíritu voluntarioso, libre, 
autónomo y superior de estas tres figuras en contraposición a los académicos y los intelectuales modernos, en quienes ve el 
yugo y la imposición autoritaria de la Universidad y la Ilustración.  

57 J. Moreno Sanz, La razón en la sombra, p. 669 – 670. 
58 Op. cit., p. 671. 



En el art ícu lo “Lezama Lima. Hombre verdadero”,  publ icado en 1977 en la 

revista Poesie ,  y poco después también en el  d iar io El país ,  de Madr id,  María 

Zambrano condensa en la f igura del poeta cubano lo que piensa en general respecto 

de los hombres después de la muerte de Dios.  Según esto,  lo que queda del hombre 

t ras d icho deic id io es e l  hombre verdadero,  aunque cabe decir  que Lezama Lima es 

ut i l izado como ejemplo de lo que hay en potencia en cada hombre.  Recordemos que 

con la muerte de Dios muere también la idea que nos habíamos for jado del hombre 

bajo e l  desarro l lo del cr ist ian ismo, y ante esta muerte auroral59 e l  hombre se despo ja 

de sus conf igurac iones histór icas para  quedar en su  condición más desnuda y  

mínima, pero en pura potencia creadora:  de creac ión de sí  mismo por sí  mismo. En 

el  mundo actua l,  e l  Dios que gobernó Occidente está muerto,  su  lugar lo ocupan 

sombras,  y esas sombras somos también los hombres.  Aquel lo que hay de 

bienaventurados en los hombres actuales es una potenc ia l idad,  Zambrano no se 

dedica a señalar cuál hombre es y cuá l no es un b ienaventurado,  pero para  ubicar los 

de manera concreta no hay que hacer gran esfuerzo: un b ienaventurado es toda 

persona ab ierta  a la creación de su ser,  son art istas,  pensadores,  personas comunes 

que despier tan del  ensueño de la  h is tor ia  y las imposiciones polí t icas y toman 

distanc ia de e l las,  o b ien,  las rechazan para enfrentar y asumir  su prop io vacío,  

encauzando, ahora,  este vacío hacia la creación;  para aprender a ser uno con ese 

vacío.  Los bienaventurados son los seres que habitan la nada de manera af i rmada. 

La vía hacia la nada como camino creador,  requiere pr inc ipalmente t res t ipos de 

                                                 
59  “Muerte auroral de comunión evaporada escondida forma, de forma pura más allá de su promesa” Cf. Zambrano 

“Lezama Lima. Hombre verdadero” en  



andantes,  t res t ipos de bienaventuranza y así  lo e jempl i f ican estas f iguras 

reconst ru idas por Zambrano: e l  f i lósofo,  e l  poeta y e l  míst ico.   

3.3.1  Los bienaventurados: el  f i lósofo  

 

El ser  de l  f i lóso fo  par te  de no 

tener un ser  de te rminado y s i  lo t iene 

debe abandonar lo ,  es e l  que lo de ja 

todo (…) Y as í  e l  f i lóso fo ven ía a ser  

un abso lu to ,  por su renunc ia hab ía 

ob ten ido la reve lac ión de l abso lu to .  

Mar ía ZamMar ía ZamMar ía ZamMar ía Zambranobranobranobrano     

 

El f i lósofo que busca la nada el imina todo ser,  destruye con su pregunta toda 

def in ic ión hab ida respecto a l  modo de ser del mundo y de lo  humano. Así  lo p iensa 

María Zambrano desde su pensamiento maduro en El hombre y lo d iv ino :   

En la  f i lo so f ía ,  t a l  cosa  es  en teramente  v i s ib le ;  en  todos los  momen tos  en  que la  f i lo so f ía  
ha  nac ido  o  renac ido ,  se  ha  ver i f i cado es te  r e t r oce so a  una s i tuac ión  más or i g inar ia  que la  
hab ida  en  e l  momento  h i s tó r ico  cor respond ien te ,  un  re t roceso,  d i r í amos,  a  la  ignoranc ia  
p r imera ;  a  l a  oscur idad  or i g inar ia .  Y e l  verdadero  p roceso de  l a  f i loso f í a  y  su  p rogreso  –  de  
haber lo–  es t r iba  en  descender  cada vez  a  capas más  pro fundas de  i gnoranc ia ,  a  
aden t ra r se  en  e l  lugar  de  las  t in ieb las  o r ig inar ias  de l  ser ,  de  la  rea l idad :  comenzando por  
o lv idar  t oda  i dea  y  toda  imagen 60.   
 
De acuerdo con Zambrano una de las más importantes labores del f i lósofo 

consis te en poner las cosas ba jo una duda incip iente,  misma que apuntalará,  

apuñalará las cosas con la pregunta por e l  ser,  despojándo les a lgo en cada ocasión,  

hasta dejar las s in nada de ser.  Y así ,  bajo este método, t ratará de dar con las 

instanc ias ú l t imas de todo ser,  pero,  a consecuencia de l p rocedimiento ha de dar  

necesar iamente con el  fondo sagrado de las cosas; con el lo mismo descubre que las 

cosas no son s ino una mera nada abierta a ser cua lquier cosa; por e l lo,  ese su ser  

nada es su ser más const i tut ivo.   

                                                 
60 M. Zambrano, El hombre y lo divino, “Disputa entre filosofía y poesía”, p. 68.  



No obstante,  e l  f i lósofo no se ha de conformar con la nada, ahora tendrá que 

ut i l izar e l  mart i l lo  de la inquisic ión ya no para destru ir ,  s ino para constru i r .  Y nacerá  

la metaf ís ica:  lo d iv ino,  Dios,  la  idea, e l  espí r i tu,  la  voluntad de poder.   

El  f i lósofo t ra ic iona este afán destructor del mundo, s i  ya se había afanado en 

depurar todos los pre ju ic ios anidados en las comprensiones ord inarias que se hal lan 

f luctuantes a su a lrededor,  una vez que su preguntar no pueda dar con otra cosa 

sino con algo que considera esencia l  para toda existencia ( lo sagrado, e l  sujeto,  e l  

espír i tu,  e l  logos ,  e tc. ) ,  entonces e l  f i lósofo  empezará a  const ru i r  una v is ión de lo 

d iv ino que ahí encont ró.  Si  se ha esforzado tanto en ir  negando vez t ras vez cada 

uno de las cosas que le parecerán const i tut ivas del  ser,  tendrá que l legar a un punto 

en el  que no pueda hacer esto.  Cuando dé con la nada como el más profundo estrato  

del ser,  e l  f i lósofo renunciará a su re lación con esa nada depuradora,  y habrá de 

negarla en func ión del  ser61.   

Y así  ocurre también con la f i losof ía y la c iencia moderna en búsqueda de la 

naturaleza de l ser. 62 La f i losof ía que siempre ha estado buscando en la naturaleza 

t rata de dar con el  carácter sagrado de las cosas en su vi ta l idad misma, no develada 

aún por la mente humana. Lo que hace la f i losof ía es justamente esto:   

Y v ino  a  oponerse  as í  a  l a  res is tenc ia  de  lo  sagrado,  l a  res i s tenc ia  de  lo  uno,  de l  
ser -un idad .  EL pensam ien to  hubo dado con e l lo  un  paso de f in i t i vo ;  de  go lpe  había  
t rans fo rmado lo  sagrado  – la  rea l i dad ,  mú l t ip le ,  amb igua,  inago tab le  y  opaca a  la  
mente–  en  a lgo  i dén t i co  a  la  acc ión  de  la  i n te l i genc ia ,  se  había  t r ans fo rmado en  ser  
y  en  pensar ;  en  ser -pensamiento .  Queda as í  enunc iad a,  dec lamada la  acc ión  de  la  
f i l oso f í a  y  su  resu l t ado ,  e l  que  aparecerá  p lenamente  en  Ar is tó te les ,  sa l vadas las  
apor ías  de  es ta  un idad y  la  mu l t ip l i c idad :  la  t rans fo rmac ión  de  l o  sagrado en  lo  

                                                 
61 “Y era esta la gran necesidad humana implicada en el problema del ser; vencer por la visión esa oscura resistencia de 

lo sagrado, desentrañar dentro de ella la pura esencia que siendo que hace cada cosa sea, descubre al final al ser que hace ser” 
(M. Zambrano, El hombre y lo divino, “Disputa entre filosofía y poesía”, p. 77). 

62 “Las cosas de la naturaleza no eran neutras sino sagradas. Aún lo son para el hombre racionalizado y racionalista 
cuando las contempla y aún siendo manejadas en el grado en que lo son hoy: la “naturaleza” sigue despertando en el hombre 
cierto sentir de lo sagrado; vale decir, de lo no-revelado todavía. Y lo que es más importante: bajo la idea de un Dios que la ha 
creado de la nada, o un Dios trascendente a ella, la naturaleza sigue guardando algo de su ser receptáculo de lo divino, de ser 
como la envoltura que lo oculta y lo contiene.”M. Zambrano, Notas de un método, Mondadori, Madrid, 1989, p. 102.  



d iv ino ,  pues en  esa  un idad de  l a  iden t i dad ,  ser  y  pensar ,  e l  núc leo  es  l o  que se  
l lama Dios . 63 
 
Desde una lectura descuidada, esto podría impl icar que toda f i losof ía es 

teología por pr inc ip io ;  no obstante,  la s i tuación es más comple ja  que sólo eso. La 

f i losof ía no es teología ,  porque impl ica tanto la destrucc ión como la  conformación de 

un cosmos. El mero acto de poner e l  mundo bajo la duda es muest ra de un 

atrev imiento f i losóf ico  que la teo logía jamás se at reve a hacer  y ahí  radica  la  

pr inc ipal d i ferencia.  En lo que coincid i rán teología y f i losof ía,  por momentos,  es en 

lo que consiguen ver  detrás de todo e l  t rayecto caminado:  ambas cons iguen una 

cosmovis ión art iculada, en ocasiones só lo  l legan a este punto  y ahí  dejan de 

indagar,  pero eso lo decid i rá cada f i lósofo a l  f ina l  de su paso, cuando tenga en sus 

manos un sistema conformado,  sólo  después de haber levantado una vis ión del  

mundo el  f i lósofo puede –si  quiere- hacer de nuevo su peregrina je hacia lo  sagrado.   

Ahora bien,  pensados ya no en concreto,  s ino en especie,  los f i lósofos como 

una f igura de la b ienaventuraza en e l  des ierto n ih i l is ta,  son necesarios para abr ir  

mundos pos ib les.  E l fu turo de los f i lósofos impl ica esto:  segu ir  creando y ofreciendo 

vis iones de lo d iv ino que han visto en lo sagrado, ese es el  camino del pensar como 

lo entendía Heidegger64 y como lo ent iende María Zambrano cuando ve en la f igura 

del f i lósofo a un hab itante del des ierto,  un ser en la corona de los seres.   

3.3.2  Los bienaventurados: el  poeta 

    

                                                 
63 M. Zambrano, Notas de un método, p. 103. 
64 “A la siembra le precede el arado. Se trata de desbrozar un campo que debido al predominio inevitable de la tierra de 

la metafísica tuvo que permanecer desconocido. Se trata de comenzar por intuir dicho campo, de encontrarlo y finalmente 
cultivarlo. Se trata de emprender la primera marcha hacia ese campo. Existen muchos caminos de labor todavía ignorados. 
Pero a cada pensador le está asignado un solo camino, el suyo, tras cuyas huellas deberá caminar, en uno y otro sentido, una y 
otra vez, hasta poder mantenerlo como suyo, aunque nunca le llegue a pertenecer, y poder decir lo experimentado y captado 
en dicho camino” (M. Heidegger, La frase de Nietzsche Dios ha muerto.) 



As í ,  mien t ras e l  f i lóso fo se quedaba 

con e l  ser ,  e l  poe ta abarcaba a l  ser y  a l  no-

ser ,  porque la pa labra poé t ica se hab ía 

ar ro jado a l  ab ismo para  sacar de la nada a la 

nada misma y dar le ros t ro y nombre . 

MarMarMarMar ía Anton ia Gonzáía Anton ia Gonzáía Anton ia Gonzáía Anton ia Gonzá lezlezlezlez ----Va le r ioVa le r ioVa le r ioVa le r io     

 

El poe ta  ha padec ido espe j ismos a 

causa de l des ie r to también en e l  mundo que le 

rodea ind i fe ren te .  

Mar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía Zambrano     

    

Hay en la poesía,  como el sust rato ontológico que es,  espejo del ser,  dos 

lenguajes:  e l  d iv ino y e l  sagrado. Por e l lo mismo, la poesía genera dos t ipos 

dist intos de poetas:  e l  poeta d iv ino corresponde a la necesidad de la instaurac ión 

del mundo, a l  carácter c la ro y  desc if rado de una obra  poét ica  que logra  uni r  a  un 

pueblo o a un cúmulo de personas que ven en esa poesía e l  ref le jo más ní t ido de lo  

que es su existencia;  y hay además e l  poeta de lo sagrado, que permanece en la  

condic ión oscura de la palabra como veremos l íneas más abajo.   

Obras l i te rar ias como La I l iada ,  La  odisea ,  El Qui jote ,  El  cast i l lo ,  En  busca  

del  t iempo  perdido ,  etc. ,  son todos el los e jemplos de la poesía que aquí 

denominamos div ina,  aquel la que levanta una vis ión común sobre el  horizonte en 

que se habita.  Los poetas de lo d iv ino conf iguran y ref le jan e l  modo de ser  de la 

época que se def ine a part i r  de su incidencia,  porque rescata una cultura hasta a l  

grado de apresar la y abarcar la casi por completo.   

El  amor como tema de la poesía no debe quedar a jeno a esta problemát ica de 

lo d iv ino,  no olv idemos que según las prop ias palabras de María Zambrano, su obra  



se dist ingue de la de otros (de la de Heidegger en concreto) porque el la hace del  

amor un tema medular e imprescindib le.   

Recordemos también aquel lo que d ice a l  respecto Georges Batai l le  en su 

estudio sobre míst ica  y poesía:  “E l amor y la poesía,  bajo una forma románt ica , 

fueron las vías por las que intentamos escapar a l  a is lamiento,  a l  aplastamiento de 

una vida pr ivada de su sal ida más vis ib le”. 65 Y es que es precisamente eso lo que 

intentan hacer los poetas de lo d iv ino,  escapar de la amenaza de la indiv idual idad, -

de la d iscont inuidad d i r ía Bata i l le- y conseguir mediante la instauración de un mundo 

viv ido en común la pos ib i l idad de que haya otro que nos ent ienda, y a l  menos de ese 

modo alcanzar a l  ot ro,  levantar una v is ión que englobe a más de uno, que sea 

suf ic iente para el  d iá logo, condición mín ima para no perderse en la locura de la 

soledad en lo sagrado.   

El  poeta de lo d iv ino es un ser  que pretende hacer de la palabra la morada. Y 

en esto coincide Zambrano con Heidegger,  quien nos dice que “ la  comunicación de 

las posib i l idades exis tenciar ias del encont rarse,  es deci r ,  e l  abri r  la  existenc ia,  

puede venir a ser  meta  part icular del hab la poét ica”66.   

Para entender mejor esto ú l t imo, es út i l  tener en cuenta que una de las 

part icular idades del habla  -en  la  je rga heideggeriana-  es art icu lar bajo  s ignif icados 

inte l ig ib les e l  modo de ser del ser del mundo, y esto ref ie re a una estructura  

existenciar ia en el  estado de abierto prop io del modo de ser de l hombre (del ser 

ahí)67.   

                                                 
65 Ibid., p. 20. 
66 Heidegger, El ser y el tiempo, p. 181.  
67 <<Ella (el habla) despliega lo que hay de “común” en el “coencontrarse” y en la comprensión del “ser con”>>.  (Op. 

cit., p.181.)  



El habla  es medio de t rascendencia para Heidegger y eso es lo que apuntan 

los poetas que const ruyen mundos, cons iguen que por instantes haya una unidad. 

Zambrano di rá más o menos en el  mismo tenor que la poesía,  o mejor d icho, 

la palabra,  es const ructora del mundo; y en este sent ido da pauta para la creación 

de puentes entre las personas, abre la posib i l idad de i r  a l  otro que también habita e l 

mundo conf igurado por e l  habla 68,  por la palabra poét ica:  “A el la (a la poesía) le 

pertenece el  rest i tu ir  la  comunión entre los hombres,  errabundos en su perd ic ión. ”69  

Asevera Zambrano que la poesía nos ha enseñado que tras la pérdida de 

fundamento t iene que permanecer la creac ión de nuevos senderos,  la poesía misma 

es eso, es un camino dist into para  dar con las cosas fundamenta les,  y lo decimos en 

plura l  porque ya no habrá un fundamento único,  habrá uno nuevo cada día,  uno con 

cada aurora,  porque la poesía a lborea,  s iempre es un camino d ist into y una nueva 

apertura a l  ser.   

Pero además de aper tura,  la poesía también es cerrazón, y eso es lo que 

denuncia aquel lo que aquí l lamamos la poesía sagrada: anidada en el  poeta de voz 

hermét ica,  que más que instaurar  y def in i r ,  lo  que hace es ocultar y  hundir a l  ser con 

la palabra misma: los rezos de la t radic ión ór f ica,  la poesía de los míst icos,  y  e l  f lu jo 

de conciencia en la l i teratura moderna, son ejemplos de ese otro lenguaje que 

                                                 
68 Heidegger se ocupa de traer a luz ese carácter reconciliador de la poesía en “La tercera palabra guía” en su texto 

Hölderlin y la esencia de la poesía, donde asevera que a través de ella y sólo de ella es que se podrá elaborar un diálogo entre 
los hombres y aún mejor, un diálogo con los dioses. La palabra poética es la clave y lo dice así Hölderlin:  

“El hombre ha experimentado mucho. / Nombrado a muchos celestes, / desde que somos un diálogo / y podemos oír 
unos de otros” (Hölderlin, citado por Heidegger en “Hölderlin y la esencia de la poesía”, Op. cit.  p. 100.) Heidegger hará 
énfasis en que ese diálogo somos los hombres, que “el ser del hombre se funda en el habla, pero ésta acontece primero en el 
diálogo” (Ibíd.) 

69 M. Zambrano, Los bienaventurados, p. 50. 



socava en las profundidades de lo sagrado en el  a lma humana y en el  a lma del 

mundo; d icha voz más que levantar ,  hunde a quien a e l la se expone.70  

Gérard d´Nerva l,  Ar thur Rimbaud, T.S. El iot ,  Virg in ia Woolf ,  Clar ice  L ispector,  

Paul Ce lan, Jean Genet y la voz de ot ros tantos poetas desde el  Romant ic ismo hasta 

nuestros días,  son un canto para in ic iados en el  descenso a los ínferos.  Y son por  

e l lo poetas en t iempos aciagos, los poetas de lo sagrado son más bienaventurados 

que los de lo d iv ino,  porque se adent ran en la negrura de las entrañas y desde ahí  

emergen para nuevamente hundirse en su ocaso, en el  ocaso que a cada paso se les 

ofrece como la tentac ión de la d isoluc ión en la nada absoluta ;  la voz de estos poetas 

es oscura a l  igual  que los temas de los que su pa labra  versa,  además en el los no 

hay un método ríg ido,  no hay una vis ión clara y d iáfana, pero  hay una fuerza 

creadora que nos adv ierte  de su condición piadosa,  no necesar iamente re l ig iosa, 

s ino de búsqueda de lo otro aunque la a l ter idad no se alcance, es un ímpetu de v ida 

incluso en las c ircunstancias más temibles.  

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
70 Cabe decir que esta misma idea de dos tipos distintos de poesía se encuentra en Hegel, en La fenomenología del 

espíritu, en el apartado de la religión y en concreto en el subapartado: la religión del arte, en este punto Heg1el distingue entre 
el himno y el oráculo: aquello que aquí definimos como poeta de lo divino, se corresponde con lo que Hegel ve como el poeta 
del himno, que crea una obra que engloba la cosmovisión de un pueblo, es un canto que define a una época, mientras que la 
poesía del oráculo, lo que aquí entendemos como la poesía de lo sagrado, habla sólo a individuos y a iniciados, habla además 
en un tono oscuro y misterioso, sagrado.   



3.3.3  Los bienaventurados: el  místico 

Pero la  pa labra de Dios era de un mu t ismo 

tan comple to que aque l s i lenc io era É l mismo ....     

Cla r ice L ispec to rCla r ice L ispec to rCla r ice L ispec to rCla r ice L ispec to r     

 

El mís t ico se propone, busca e l  vac ío ;  pero 

la exper ienc ia re l ig iosa se excede porque es 

te r ro r ,  temor y amor en t re lazados. 

Mar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía ZambranoMar ía Zambrano   
 

La re lac ión que hay entre la míst ica y la poesía ha sido siempre una re lac ión 

áspera,  de posturas que chocan para nunca más vo lver a darse la mano, y  de 

caminos que se cruzan pero van en dist intas d irecciones. En pr inc ip io,  hay que decir  

que el  proceso de la poesía es un s imulacro del vac iamiento necesario en la míst ica.   

Así  lo apunta también María Zambrano: la poesía parece ser  ese medio  que,  

indi rectamente,  puede acercarnos a los occ identales tardo-modernos a una vivencia  

simulada del arrobamiento del a lma, l lamado también experiencia  míst ica,  la poesía  

porque que es capaz de evocar s imuladamente la experiencia  inter ior.  Si b ien la  

época actual parece poco propic ia para  la re l ig ios idad entendida de manera 

ortodoxa, también es cier to que en este panorama la poesía puede br indarnos un 

ensayo de ese pecul iar sent ido de re l ig ios idad que es la míst ica.  En todo caso, 

cuando no lo s imula,  lo retra ta.   

Zambrano, s igue la  huel la de San Juan de la  Cruz para dec ir  entre l íneas que 

la exper ienc ia míst ica no se da así  nada más, s ino que requiere -y es- un proceso de 

l lenado y vac iamiento,  como lo es también la  escr i tu ra:   

¿Puede  darse  una  noche  oscura  s in  una prev ia  i l uminac ión ,  de  esas que conv ie r ten  l a  
c la r idad  hab i tua l  en  oscu r idad? Tampoco puede produ c i r se  un  desas im ien to  s in  a lgo  que  
se  t iende  a  la  mano vac ía ,  n i  un  vac ia r se  de  la  men te  s in  a lguna pa labra  que apun ta ,  n i  un  



s i lenc io  to ta l ,  un  s i lenc io  que se  hace por  a tender  un  rumor ,  s i qu ie ra  un  susur ro .  Un 
s i lenc io  que no  se  ha  c reado as í  es  mudez,  ca ída  en  la  sombra . 71 
 
Vemos así  que Zambrano niega que exista una experienc ia míst ica sin antes 

haber hecho un recorr ido por las sendas de lo d iv ino.   

De manera s imi lar a como lo h ic ie ra poco antes que el la Georges Batai l le72,  

Zambrano af i rma que los fenómenos de la  míst ica s iguen a la poster idad de la 

muerte  de Dios,  pero  esto no qu iere  deci r  otra cosa sino que la exper iencia  de 

vaciamiento  impl ica  dejarse l levar a  una ceguera en la morada in ter io r.  Y  la poesía  

es prec isamente una de las vías a la exper iencia in ter ior,  no es la única,  pero es la 

que mejor da cuenta de este proceso:  además de la c reac ión art íst ica,  también 

puede pensarse a la f iesta como uno de los medios de obnubi lac ión de la conciencia 

donde lo d iv ino se presiente pero no se puede ubicar,  no se puede decir  nada de 

el lo.  Este pensamiento de estét ica apofát ica ha sido a ludido también por Bata i l le  y  

se encuent ra de manera latente en Zambrano, “Apuntes sobre e l  lenguaje sagrado y 

las artes” es e l  texto en que se nota más c laramente la idea de que en el  arte  hay 

                                                 
71 M. Zambrano, Los bienaventurados, p. 85- 86. 
72 En La experiencia interior Bataille se ocupa de la vivencia de lo Sagrado. Dando un giro a las interpretaciones 

tradicionales, Bataille se contrapone a la acepción experiencia mística en favor del término experiencia interior alegando que 
las presuposiciones dogmáticas han dado límites indebidos a la experiencia original. Y no sólo eso, si bien Bataille señala que 
lo que él entiende por experiencia interior se equipara a lo que habitualmente llamamos experiencia mística, también quiere 
alejarse del estudio ortodoxo de la experiencia interior, ese estudio que se levanta dentro del marco de la experiencia 
confesional con miras en la clarificación racional. Bataille se separa de algunas categorías con que se ha denominado lo 
inasible de la experiencia: lo Sagrado, Dios, el Absoluto, etc. No obstante considera pertinente mantener la idea de 
inefabilidad.  

Nos dice también que no se traiciona la experiencia si se habla de ella. Pero no tiene sentido afirmar “He visto esto, lo 
que he visto es tal. He visto a Dios”. Pues según él, a estas alturas de la historia, en la modernidad tardía “Dios, el absoluto, el 
fondo de los mundos, no son nada si no son categorías del entendimiento” (G. Bataille, La experiencia interior. Ed. Taurus, 
Madrid, 1986, p. 14.)  

Así pues, se puede hablar de la experiencia interior desde discursos privilegiados para posibilitar una somera 
comprensión de ella. Pero no por eso se ha de identificar a ésta con los términos que se han atrincherado en la historia y 
mantienen un sentido unívoco y reconocido, pues la experiencia no ha de ser de lo conocido, sino de lo desconocido. Por ello 
la utilidad de la poesía para el acercamiento a la experiencia interior, porque “si la poesía introduce lo extraño, lo hace por 
vías de lo familiar. Lo poético es familiar disolviéndose en lo extraño, y nosotros con él.” (Bataille, Op. cit., p. 15.)  



una experiencia de arrobamiento y de comunión con a lgo míst ico:  sagrado y  

mister ioso. 73   

Hay que remarcar,  no obstante,  que dentro de esta h istor ia en que se 

entrete je la poesía con la re l ig ios idad, san Juan de la Cruz ha tenido un lugar  

sobresa l iente;  nadie como é l ha hecho de la poesía e l  vehículo de la v ivenc ia  

míst ica hacia la l imi tada comprensión que se puede hacer  de el la s in una 

experiencia d irecta.   

La re lac ión de Batai l le ,  Zambrano y san Juan de la Cruz pudiera parecer 

bastante arb i t rar ia ,  s in  embargo, en e l  texto La experiencia inter io r  e l  mismo Bata i l le 

retoma algunas ideas del legado sanjuan ista,  sobre todo en lo  que toca a ese 

vínculo  entre la poesía  y la míst ica.  Y así  lo remarca también Zambrano cuando a su 

apartado “El míst ico” en Los bienaventurados ,  lo  subt i tu la:  “San Juan de la Cruz.  

Figuras de su f i rma y t res palabras”;  nuestra pensadora se si rve del re l ig ioso 

español para condensar en él  lo  que el la misma ha descubierto del fenómeno 

míst ico.   

Sin embargo, la poesía no es un fenómeno míst ico por sí  mismo, en todo 

caso, lo que hay en el la es la s imulac ión de la d isolución def in i t iva,  pero la poesía 

sólo es simulacro de una cont inuidad que aún no se alcanza, que se cons igue sólo  

en la tota l  carencia de ser,  no sólo en la nada creadora como posib i l idad de darse 

ser,  s ino en e l  estado de absolu to vacío que se queda así  en su vacío.  Por e l lo  la  

míst ica autént ica s iempre es imposib le de t ransmit i r ,  ya que en resumidas cuentas,  

la comunicación de lo contemplado es una promesa que no se alcanza a cumpl ir .  En 

                                                 
73 También Heidegger y Gadamer hablan del arte como una experiencia que anula la subjetividad, o en todo caso 

suprime el ser para-sí, pues pone a operar al sujeto de manera subordinada al modo de ser de la obra, en concreto cuando se 
piensa la obra como un juego que se juega a sí mismo, Cf. María Antonia González-Valerio, El arte develado, p. 91.  



cier to modo porque en su experienc ia e l  míst ico no puede ident i f icar n i  su  

subjet iv idad, n i  e l  objeto de la experienc ia,  se le  d i f icul ta des l indar su vivenc ia en 

tanto sujeto de l objeto  a l  que se acerca,  la Total idad.  

La experienc ia míst ica  es una experienc ia de unión con lo sagrado. Aunque 

hay que poner de mani f iesto que no hay un Dios ya con el  cual  comulgar,  no un Dios 

real,  y por e l lo,  la  míst ica hoy día no sería necesar iamente la reunión de la “amada 

en su Amado t ransformada”.   

La míst ica para Zambrano requiere un vaciamiento y un quedarse en ese 

vacío logrado, esa es la verdadera comunión, y aquí  la cercanía no sólo es con San 

Juan de la Cruz s ino aún más con Migue l de Mol inos,  pues la míst ica ta l  y como la 

recupera Zambrano del quiet ismo no invo lucra una responsabi l idad act iva con la 

comunidad como en otros t ipos de míst ica 74,  la  míst ica aquí se piensa como una vía 

personal,  que busca anular,  sí ,  la  sub jet iv idad, pero que parte y culmina con un 

proceso que apela  a las asp irac iones que surgen en la indiv idua l idad, aún cuando no 

sea ésta una subjet iv idad dura sino t rascendente y d inámica, c i f rada en términos  

personales ,  donde es la persona la que busca transformarse y un irse con el  fondo 

sagrado de la real idad, donde es la persona la que busca mis t i f icarse convi r t iéndose 

en una nada. 

                                                 
74 Recordemos que Miguel de Molinos fue perseguido por la Iglesia Católica y los argumentos de su condena fueron los 

siguientes: “1) Alimentar una tendencia, inscrita en la naturaleza humana, de evitar esfuerzos como el esfuerzo espiritual o la 
práctica de las virtudes, etc.; 2) En el difícil equilibrio entre esfuerzo y gracia divina, exagera el elemento de la gracia; ello 
parece eximir a sus seguidores del esfuerzo, lo cual les precipita en el abandono; 3) El quietismo exagera la pasividad hasta el 
punto de eliminar la voluntad y con ella la responsabilidad,  lo cual conduce a la ociosidad espiritual. 4) El quietismo 
modifica el carácter de la unión mística, derivando hacia una especie de panteísmo donde toda delimitación entre la criatura y 
Dios queda desdibujada.” 

A esto hay que añadir que si bien es cierto que estos argumentos exageran, descontextualizan y tergiversan las ideas de 
Molinos, parte esencial del quietismo es la inacción y el silencio, elementos centrales de los argumentos para su condena. Las 
consideraciones de Zambrano sobre la mística tocan este punto en su pensamiento tardío, donde también se desdibujan los 
límites de la creación humana y la divina en aras de una concepción poética del ser, una concepción de lo divino desdibujado 
pero en movimiento. Por esta misma razón, aquí no es posible atenerse a una idea de responsabilidad comunitaria fuerte, sino 
una siempre basada en el acto de despertar a la acción, y donde esta acción tiene impulso en cada persona. Por ello, en 
términos quietistas no puede haber política, porque la acción es un modo de aferrarse a algo mundano. 



El míst ico pensado como un bienaventurado tendría que dar cuenta de la 

v ivenc ia de la d iv in idad contemporánea, y así  lo in tentan los ar t is tas actuales,  quizá  

los únicos ejemplos que se pueden dar por ahora del  fenómeno míst ico en el  

n ih i l ismo: pues t ratan de dar cuenta de ese habitar e l  vacío de una div in idad 

demente como lo es la  nada.  

Lo que aparece dibu jado en el  a lma de este b ienaventurado son imágenes 

levantadas desde las palabras que brotan del s i lencio de la v ivencia míst ica,  de ese 

simulacro de muerte que es toda experienc ia personal  de lo sagrado, así  es e l  a rte 

hoy día:  imágenes de l s i lencio que anu la,  anih i l iza.  

La míst ica se aparece como un intento de t rascendencia de l nac imiento como 

indiv iduo, porque busca disgregar a la persona por e l  todo del mundo, desaparecerla  

en cada cosa, d isolver la indiv idual idad en el  seno de lo sagrado abierto en este  

horizonte epoca l.  La míst ica,  aun la profana aparecida en el  a rte actual ,  parece 

mantener en sí  misma esa real idad or ig ina l en la que no exist ía la d i ferenc iac ión que 

nos const i tuye como sujetos y en eso rad ica la apuesta  del b ienaventurado más 

radica l ,  ese que inc luso un mote como éste  le ata y le last ima su autént ico ser :  e l  

ser lo  todo y ser a la par una nada.  

De entre los b ienaventurados, es e l  míst ico e l  que mejor da cuenta de la 

imposib i l idad de conformarse con el  ser dado. El míst ico que nace en la nada, en el  

fondo or ig inar io de lo  humano, pero busca,  más que ot ra cosa, la fusión p lena y  

comple ta en e l  todo,  ser uno con lo sagrado mismo. La f i losofa  española af i rma: 

“Abandonarse a  la nada es la sal ida del  inf ierno de la  temporal idad; e l  perderse en 

la noche de los t iempos, dejando la h is tor ia,  la  conc iencia y la responsabi l idad 



aparejadas a toda pretensión de ser.  E l  retorno, eterno por def in i t ivo. ”75 Lo que 

busca el  míst ico es precisamente ese regreso al  fondo pr imord ia l ,  pero no en su 

indiv idual idad, no pretende replegarse a su condic ión pura,  a su estatuto part icular,  

s ino ser uno con e l  actual desierto.   

De entre estas t res f iguras (e l  f i lósofo,  e l  poeta y e l  míst ico) es e l  míst ico  

quien no puede detenerse en la unidad conceptual,  art icu lada y d i ferenc iada en sus 

partes,  como lo hace e l  f i lósofo;  n i  tampoco en el  detal le mínimo o  la v ida en e l  amor 

p leno de emoción y  rebosante en embriaguez precios ista en que se refugia 

t rágicamente  el  poeta;  e l  míst ico lo quiere todo en unidad indist in ta,  s in  experienc ia 

indiv idual y s in conceptos.  Se s irve de la  palabra y  crea poesías para emular la 

comunión, pero suf re  e l  retorno a sí  mismo, sufre la d iscont inuidad de su ser 

escind ido y d i ferenciado. 

Vemos que el  míst ico  puede servi rse del cuerpo sonoro de la acción div ina 

entre todas: a saber,  del poet izar ,  pero sabe que donde realmente es é l ,  es ahí 

donde él  mismo desaparece en la vacu idad espir i tua l  de la mudez más completa;  en 

donde el  desier to del mundo desprov is to de un te los  y é l  se funden en una unidad 

dispersa por e l  todo,  d isperso en la nada:  e l  míst ico y la nada son uno solo;  e l  

míst ico f luye por entre  e l  desierto y é l  es ese desierto.  Con la propuesta del míst ico  

de la nada como un bienaventurado, a deci r  de María Zambrano, estamos ante una 

míst ica oscura,  una teología apofát ica porque aquel d ios con quién comulga el  

míst ico es una d iv in idad ominosa: ta l  d iv in idad es la  nada misma.  Y así  part ic ipa  el  

míst ico de la noche oscura de lo humano, ya  no la dulce noche oscura  de San Juan 

de la Cruz,  s ino la penumbra de l ec l ipse de lo d iv ino.  

                                                 
75 M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 179. 
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Ar thur RimbaudAr thur RimbaudAr thur RimbaudAr thur Rimbaud     

    

    

    

    

    

El objet ivo cent ra l  de esta tesis ha sido pensar lo  sagrado, la nada, la poesía y e l  

ecl ipse de lo d iv ino,  nos hemos serv ido de la f i losof ía  de María  Zambrano como 

pretexto para esta labor,  en la que lo mismo hemos recurr ido a su palabra que a 

la de los románt icos,  Rudolph Ot to,  Hegel,  Heidegger y  –part icularmente- 

Nietzsche,  como los pr inc ipales inter locutores para su pensamiento en estos 

temas.  

Ahora bien,  a modo de conclus ión se nos ofrece que para pensar  e l  re ino 

de la nada (e l  n ih i l ismo como e l marco h istór ico en  el  que se emplazan estos 

problemas f i losóf icos) ,  y todavía más, para habitar la nada y también reconocerla 

en el  in ter ior de lo humano (en su acepción de padecimiento entrañado),  la acc ión 

necesar ia es despertar ,  y con e l lo darse cuenta de la  pérd ida de sent ido que t iene 

lugar en Occidente t ras la muerte de Dios:  pues esto  impl ica que hay que 

encontrarnos (co-encontrarnos),  a  part i r  de lo que hay de común en este 

momento,  es dec ir ,  asimi lar en suma la orfandad universa l.  Porque como ya 

hemos dicho, s i  hub iera a lgo que se debiera hacer colect ivamente hoy día,  eso 



habría de ser e l  reconocimiento de la pérdida del sent ido re l ig ioso de la v ida,   o a l 

menos, la desaparic ión de la conf ianza como autént ica fe  en instanc ias 

t rascendentes;  eso es quizá lo ún ico que queda por hacer en tanto que cr iaturas 

abandonadas por un Dios que se ha ido al  fondo del  abismo. Pero no 

confundamos este reconocimiento de una si tuación comúnmente padecida con la 

idea de una comunidad que haría de los hombres una fraternidad fe l iz de 

huérfanos a pesar de que ha desaparecido el  centro de re l igación que mantenía 

unido todo. No, no es esto lo que ocurre;  s i  Dios se disuelve en e l  o lv ido no nos 

queda ya Aquél que mediaba entre las cr iaturas,  y por ende se p ierde el  lazo que 

re l igaba a los hombres entre sí ,  que reunía armónicamente al  hombre con e l  

mundo y las demás cosas entre  e l las.   

Dicha orfandad nos ub ica en un estado de ais lamiento o de enfrentamiento 

vio lento ( retorno a l  momento de Caín y Abel,  pero s in  un Dios mediador).  Además, 

vamos de nueva cuenta a l  del i r io  persecutor io ante la a l ter idad avasal lante del 

cosmos vacío.   

Así  que el  actual co-encontrarse se da como un desencuentro -según el 

decir  coloqu ia l - ,  y así  lo han denunciado los terr ib les acontecimientos que han 

tenido lugar en los pasados sig los.  No obstante,  a pesar de este carácter oscuro,  

debemos dejar que se oiga con todo su estruendo el  habla de la época e i r  más de 

las “habladurías”1 de la muerte de Dios:  o sea, afrontar de l leno a la nada en el 

mundo y a l  in ter ior de lo humano mismo, a lcanzar la  or i l la  ante e l  abismo y 

                                                 
1 Habladurías en el sentido heideggeriano, según lo postulado en El ser y el tiempo, ver §35 Las <<Habladurías>>: 

“Las habladurías son (…) un cerrar. Este cerrar se hace cada vez mayor por el hecho de que en las habladurías se cree 
haber alcanzado la comprensión de lo hablado “en” el habla, y en virtud de esta creencia estorban toda nueva pregunta y 
discusión, descartándolas y retardándolas de un modo peculiar”, p. 188. 



hacerle f rente,  en vez de dar vueltas en círcu los con ta l  de no dar la cara e l  

horizonte  desaparecido ante nosotros.   

Porque no son precisamente estos los t iempos de esa luz d iáfana y  

cr ista l ina de lo d iv ino;  no,  estos son t iempos más oscuros,  ya ni  s iqu iera los 

t iempos crepuscu lares del ocaso, esa hora  le ha tocado a l  Romant ic ismo,  a l  

Ideal ismo y a l  s ig lo XIX, la  época actual  es más bien la más oscura noche.  

Zambrano la denomina noche oscura  de lo humano :  e l  momento más negro en la  

rueda de los t iempos. 

Zambrano af i rma y nosotros con el la que el  p roceso de lo d iv ino ha cerrado 

su cic lo,  la d iv ina razón de nuestra t radic ión occidenta l  l legó a su f in,  a su f ina l ,  y  

e l  despl iegue se ha cerrado en e l  mut ismo hermét ico de l del i r io  cul tura l  que hoy 

día padecemos, de l i r io  que no nos dice nada no porque no haya discursos s ino 

que no nos representan ningún autént ico sent ido esta sobresaturac ión de 

información vacía en s ignif icado v i ta l .  De ahí  que sostengamos que lo d iv ino se ha 

encerrado de nuevo en ese fondo del que otrora emerg ió en t iempos remotos y 

or ig inar ios de lo humano; lo d iv ino se ha hundido de nuevo en lo  sagrado. De ese 

nacimiento,  de l amanecer del  hombre y de la  cul tu ra Zambrano nos dice:  “Todo es 

real idad. En e l  p r incip io era e l  del i r io  v is ionario  del Caos,  la  c iega noche”2.  Con 

ese del i r io  v is ionar io,  Zambrano se ref ie re a l  carácter c iego con el  que el  hombre 

habitaba lo real en ese surg imiento de lo humano y así  nos encontramos 

nuevamente,  t ier ra adentro en el  imper io sagrado de la nada. 

Y si  enfrentar la nada, e l  vacío que deja la fa l ta de fundamento f i rme al  

in ter ior de la v ida,  parece una tarea t i tánica,  del  mismo tenor se requiere e l  valor 

                                                 
2 M. Zambrano, El hombre y lo divino, p. 31.  



para segui r caminando en las fantasmagorías y los espej ismos del desierto,  e l  

cual,  por c ierto,  no só lo causa vért igo,  f i ja  ese vért igo en el  a lma, la hunde en el 

s i lencio y la noche.  

Aunque -hay que decir lo -,  este vacío también da lugar a la apertura de 

otras posib i l idades de comprensión del modo de ser del mundo y del modo de 

estar en él ,  pues hace notar que dicha pérdida del  lugar ant iguamente habi tado 

impl ica la necesidad de hacernos nuevos caminos, ru tas hacia mundos 

alucinantes,  oasis s ingularís imos entre las dunas uniformes e indis t intas.  Y así  se 

ha aparecido e l  arte de los nuevos t iempos, desde e l  arte  románt ico hasta e l  arte  

contemporáneo: donde la poesía y las otras formas art íst icas se abren desde el  

del i r io  creador,  buscando ret raer  la inocencia perd ida con la d ia léct ica de la 

i lus trac ión como forma de enfrentar e l  s insent ido en que culminó el  f racaso de la  

razón en su odisea por la h istor ia,  y que podría reduc i rse en una frase: Locura 

versus voluntad de domin io 3 (que no voluntad de poder,  habría que aclarar),  esto 

es:  af i rmar e l  re ino del ar te que inc luso roza lo absurdo antes que dejarnos 

dominar por la pol í t ica de la v io lenc ia y la homogenizac ión anih i lante de este 

mundo reg ido por e l  s insent ido del tota l i tar ismo económico.   

Por e l lo remarcamos esto:  la nada nos l leva a t razar nuevos senderos en el  

bosque de lo humano, aun cuando esta pueda ser (y lo es) una vía oscura:  un 

sendero de al ta montaña –como decía Nie tzsche-,  y así  es e l  descenso a los 

ínferos de la poesía,  pero ahora un hundimiento en poesía vi ta l ,  en  la v ida propia  

como l i te ratura,  e l  pensamiento como t ragedia,  e l  ser abierto como poiesis :  como 

poesía pura en acción:  acción pura en poesía .   

                                                 
3 Cf. Jorge Juanes, Hölderlin y la sabiduría poética. La otra modernidad. Editorial Ítaca, México DF, 2003. 



En la poesía que es el  lenguaje sagrado que resguarda e l  mister io,  la  

palabra escond ida de lo que el  mundo ha de ser mañana y a la poster idad, por 

eso ocupa un lugar e lemental  junto con el  resto de las artes,  porque arte y  poesía 

son parad igma del nuevo hor izonte h istór ico4,  de este  hor izonte abierto  y aún no 

dibujado por n ingún Dios,  n i  tan s iquiera por e l  d ios ven idero o e l  d ios 

desconocido; ambos siguen ocultos en e l  seno de la nada sagrada.  

Vemos, pues, que este desierto n ih i l is ta supone tanto la bel leza de la v ida 

en permanente creación como también lo terr ib le y sub l ime de la eterna t ragedia,  

porque mientras habitemos e l  mundo en pleno ecl ipse de lo d iv ino estaremos 

condenados a no descansar jamás, obl igados a crearnos cada día de nuevo, labor 

t i tánica decíamos, labor promete ica,  habría que añadir,  ya que bien podemos 

decir  que estamos arro jados al  dest ino de Prometeo:  sufr imos a l  igual que él  por  

aventurarnos a l  desafío de querer ser como dioses -de l i r io  del superhombre-,  pero  

a la par carcomidos día a día desde el  in ter io r,  mi rando nuestras pasiones 

desgarradas desde las entrañas aunque sean regeneradas con cada nueva aurora. 

Porque, a pesar de ser una vía esperanzadora esta poesía re inante en la v ida 

t iene también el  mat iz  de ser  una condena,  y Platón lo sabía  b ien cuando la ob l igó 

a habitar  los  arrabales del mundo, seguro que fue por e l lo  que la poesía  fue 

condenada5,  por involucrar necesariamente  el  deveni r dest ructor  de Cronos, la 

palabra que se las t iene que ver con e l  t iempo y su constante vac iamiento.  

                                                 
4 “Para muchos autores, entre ellos Heidegger, Gadamer, Ricoeur, esa vía ha sido -primordial aunque no 

exclusivamente- el arte. Así, encontramos en Nietzsche tanto la aguda y tenaz crítica a la filosofía y a la razón, como su 
apuesta por el arte, por una filosofía más cercana a las manifestaciones artísticas; desde El nacimiento de la tragedia hasta 
La voluntad de poder, el arte y con él la poiesis se erigen como el camino que ha de seguir la filosofía tras la muerte de 
Dios.” (María Antonia González-Valerio, El arte develado, Herder México, 2005, p. 17). 

5 Cf. María Antonia González-Valerio, “La poesía condenada”, en Greta Rivara, Vocación por la sombra, pp. 97-
107. 



“La palabra se consume, que se consuma en quien la recibe”6,  y  así  es 

nuestro c iego andar,  nos consumimos actualmente con cada clamo por dar con lo 

d iv ino ausente,  esa es la  única  t rascendencia pos ib le ahora  que somos nosot ros 

esa palabra que se ejecuta en la h istor ia demente,  d iv in idad despiadada que t i ra 

hacia todos lados, hac ia arr iba y hac ia abajo ,  en f in:  hacia la nada misma, que es 

el  epicentro  del  Un iverso;  y de esto hay que cuidarnos cuando buscamos nacer 

como personas, hay que procurar no ser devorados por la h istor ia  como los h i jos  

de Cronos, cuyo horror se abre con toda su ominos idad en la p intura de Goya, e l  

pr imero de los p intores modernos.  

El  problema de la f in i tud que nos l leva a ubicar con exact i tud aquel la 

a l ternat iva sugerida por Zambrano, a saber,  despertar la persona en nuestro 

inter ior y t ransformarla en un ser de la aurora,  y s i  corremos con suerte volvernos 

un bienaventurado,  esa versión piadosa del superhombre de Nietzsche; pues 

estos son seres ni  d iv inos ni  d iv in izados sino más bien cr iaturas de lo sagrado y 

de lo d iv ino,  creados por e l  fondo pr imordia l  del  ser,  y creadores también de las 

vis iones que han de dar fo rma y f igura a l  mundo humano. Así  se muestran las t res 

f iguras v is lumbradas por Zambrano: e l  f i lósofo hará de la palabra un mundo 

determinado en sus partes,  raciona l izado de la raíz a la punta;  e l  poeta,  por su 

parte,  buscará e l  punto medio ent re la  creación y la dest rucción:  e l  art ista  que 

crea y dest ruye incesantemente pues ése es su dest ino;  se  crea él ,  crea su mundo 

y después desvanece ambas cosas con su nuevo peregr ina je;  y  f inalmente,  e l  

míst ico hará ot ra cosa,  se quedará en el  s i lencio de Dios,  s i  la  palabra es la carne 

entonces el  s i lenc io es e l  espír i tu,  y e l  míst ico se t ransforma él  mismo en este  

                                                 
6 María Zambrano, “ Apuntes sobre el lenguaje sagrado y las artes”, en Obras reunidas, p. 222. 



horizonte desprov isto de Dios,  se hace uno con el  desierto.  En resumen, nos dice  

María Zambrano que,  

Los  b ienaventurados nos  a t raen como un  ab i smo b lanco.  Es tán  r odando  en  s i lenc io  en  
una danza  que cuando  se  hace  v is ib le  es  o rden,  a rmonía  geomé t r i ca .  Mas de  una  
geomet r í a  no  i nventada ,  de  una geomet r ía  dada como en  rega lo  por  e l  señor  de  los  
números  y  de  las  danzas.  La  danza  de  lo  acabado  de  nacer  o  de  l o  que no  ha  nac ido  
todavía ,  o  de  l o  que nunca  nacerá ,  pero  la  danza  que es  danza para  s iempre .   
 

Porque, en efecto,  los  b ienaventurados son la t rascendencia más a l ta de la 

persona, t rascendencia no en sent ido t rasmundano, s ino como un ir  más al lá de sí  

mismos mediante la p iedad, e l  t rato adecuado con los aspectos div inos y sagrados 

de la real idad. S i e l  hombre es en pr incip io una nada, de la cual brota también la 

pr imera def in ic ión de lo humano mismo,  a saber,  la p iedad:  e l  c lamo del  hombre 

solo f rente a l  lo  inf in i to informe del universo,  su inst in to p iadoso (desarrol lado con 

creces en el  b ienaventurado) lo obl iga a hacer de su dest ino la creación,  aunque 

esta sea una pura poesía t rág ica.   

Hay que dec ir  que esta p iedad, que permanece tras la muerte de Dios,  

consigue func ionar como el motor del b ienaventurado, ev identemente no lo hará  

como una autént ica p iedad, en el  actual n ih i l ismo no hay dioses autént icos con 

quienes t ratar,  pero a l  menos da or igen al  movimiento,  a l  v ia je que es el  punto de 

part ida en el  i t inerar io de ascenso y descenso ante los precip ic ios y las a l tas 

montañas ven ideras.   

Quizá por todo el lo los b ienaventurados son gemas en la corona de los 

seres,  pero más que o tra cosa son danzantes que sobrevue lan la noche oscura de 

lo humano,  ya lo decía Nie tzsche: “qu ien no es pája ro no debe hacer su nido 

sobre abismos”,  los p ies l igeros de Zaratust ra que sobrevuelan y hacen del vacío 

la morada. Y así  lo repite,  –a su manera-,  María Zambrano con la danza de los 



bienaventurados, porque conseguir d icho estatuto es e l  reto más elevado de la  

persona, porque impl ica dejar at rás e l  suf r imiento causado por e l  ecl ipse de lo  

d iv ino,  pero  más que otra cosa, supone hacer de la nada e l  lugar  de or igen y  e l  

dest ino,  lugar  de par t ida y  de l legada, o  sea, hacer de la nada una fuerza 

creadora y móvi l .  Por e l lo,  con el  b ienaventurado adviene la danza de los mundos 

por nacer,  o de los mundos que quizá nunca nacerán,  pero la danza que es danza 

para siempre.  
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