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LA NATURALEZA COMO CLAMOR DEL SILENCIO: 
~ ~ ~ 

LA DOCTRINA DE LA TEOFANIA SEGUN ERIUGENA 

RESUMEN 

Oscar Federico Bauchwitz 
Universidad de Natal (Brasil) 

La doctrina de Ia teofanfa es un punta central de Ia filosoffa de Juan Escoto, Hamada Eriugena. Conflu
yen en tal doctrina elementos neoplat6nicos que ponen en evidencia Ia relaci6n entre Criador y creaci6n, a! 
tiempo que expresan el sentido fundamental de Ia diferencia que nombra Ia naturaleza en cuanto aparici6n y 
ocultamiento. 
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ABSTRACT 

The doctrine of theophany is one of the central point of the philosophy of John Scot, called Eriugena. In 
this doctrine Neoplatonic elements evidence the relation between Creator and Creation and express the signi
ficance of the fundamental diference that determines Nature as apparition and concealment. 

Key words: Eriugena, theophany, medieval neoplatonism. 

La idea de Ia participaci6n en Ia filosoffa de Juan Escoto, llamado Eriugena, evidencia una rela
ci6n intimamente 16gica entre las causas primordiales y sus efectos que, incluso, es legitimo pensar 
que Ia creatura puede ser vista como eterna. Esta aparente contradici6n se explica: se entiende que 
es creada cuando se manifiesta en las condiciones de tiempos y lugares y en sus razones y diferen
cias especificas, a! tiempo que puede ser vista como eterna en Ia medida en que sus causas perma
necen en Ia sabiduria divina, que no es otra cosa que el media d6nde ellas subsisten. Con ella se 
funda una perspectiva que entiende que por media de Ia creatura es Dios qui en se manifiesta, por lo 
que todas las creaturas pueden ser entendidas como ciertas apariciones divinas, esto es, las teofa
nias.1 En este sentido, Ia teofania, nombra Ia paradoja de Ia ineffabilis diffusio, que dice que lo infi
nito deviene finito, que lo incomprensible deviene comprensible, que el silencio deviene clamor. 

El termino surge en las primeras paginas del Periphyseon y esta relacionado con Ia posibilidad 
y el sentido de Ia vision beatifica del Creador. Eriugena entiende que Dios permanece en su invisi-

Cf. Alonso, J.M.: <<El concepto de teofanfa es siempre un concepto que realiza Ia funci6n de salvar Ia transcen
dencia divina», 364, en <<Teofanfa y vision beata en Escoto Erfgena», Revista Espa11ola de Teologfa, 10, 1950, 361-389. 
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ble unidad, por lo que toda contemplacion de Dios es indirecta, es decir, por media de ciertas apa
riciones. Lo fundamental en Ia doctrina de las teofanfas es Ia reunion que supone entre Dios y el 
intelecto humano, por media del mundo en que vive el hombre. Y, puesto que el mundo se gesta en 
Ia palabra humana, es en ella que Dios se manifiesta, o por mejor decir, Dios aparece hacienda del 
hombre su media. Por media del hombre, por media de su palabra, es Dios quien viene a manifes
tarse - «non enim alibi habitat Deus, nisi in hwnana et angelica natura, quibus so lis donatur con
templatio ueritatis».2 La ensefianza de esta doctrina, sin embargo, no solo determina Ia salvacion de 
cada uno de los seres humanos y del resto de Ia creacion, sino que tambien es Ia apertura para pen
sar que Ia busqueda de Ia verdad infinita muestra ser y es Ia superacion del ser humano y de su con
version en Dios, theosis, y que , sabre todo, es una conclusion de Ia dia!ectica. 

Como indica su etimologfa, theophania, por una parte designa a Dios, que Eriugena entiende 
traducir The6s, pues este termino deriva de los verbos griegos theor6 y thea, y significa «el que ve» 
y «el que corre», respectivamente. Dios es el Vidente porque ve todo las casas en sf mismo, pues 
fuera de el no hay nada y, por otra parte, corre todas las casas dandoles existencia (I.452C); phania, 
a su vez, esta relacionada con pluios, luz, y a! verba griego phaino, que Eriugena traduce por apa
recer, 3 esto es, ser visible, venir a Ia luz, de don de proceden tambien phantasia o phantasma o phan
tastico. Por tanto, una teofanfa es una apariencia o aparicion de Dios.4 

El problema que se asoma por detras de tal empresa etimologica no es otro que Ia ambiguedad 
de proprio termino respecto a su status ontologico. Uno de los modos de Ia diferencia fundamental 
entre ser y no ser consiste en entender que aquello que aparece en tiempos y lugares es, mientras 
que lo que no aparece, sus causas, no es. Eriugena utiliza el ejemplo de Ia semillas que, mientras no 
fructifican y se manti en en en el silencio de su virtualidad pueden ser entendidas que no son, y cuan
do sus frutos nacen y crecen y se dan a Ia vista, se dicen que son. Racer aparicion, es decir, apare
cer, venir a ser y a mostrarse, subsistiendo en las causas y en las razones de cada diferencia especf
fica. Ahara bien, si lo que es, viene a ser en Ia palabra, como exige Ia definicion primordial de 
physis, entonces es en el conocimiento del alma humana, donde el mundo viene a ser. En ella se 
define, en ella tiene Iugar y llega a aparecer como mundo. Y estq es asf, no solo para el mundo visi
ble, sino tambien para lo invisible, corporeo e incorporeo y todas las .demas casas que son apre
hendidas por los sentidos o porIa inteligencia, pues como dice el Maestro, citando a Maximo, con
fesor, en Ia naturaleza humana: «confluyen todas las casas que son creadas por Dios, componiendo 
una armonfa singular de diversas naturalezas como de distantes sonidos».5 

Es propio de Ia naturaleza humana dar Iugar a! transito de toda Ia creacion y hacer que sean 
vistas como obra de Dios. Por tanto, en ningun otro Iugar se pueden dar aquellas apariciones que no 
sea en el conocimiento del alma humana. Luego, es hacia el movimiento del alma humana donde 

2 Periphyseon, V.982C 
3 V.962D: «phafno, cuius interpretatio est appareo». 
4 J. Fousard aborda el tema de Ia fantasia analizando los diversos usos del termino, y considera que en else encuen-

tra un concepto fundamental de Ia filosoffa de Eriugena: «Les variations de !'idee de phantasia, loin d'etre le signe d'un 
manque de rigueur, attestent tout au contraire que nous sommes ici dans l'un lieux oill'erigenisme s'elabore>>, <<Apparen7 
ce et apparition. La notion de 'phantasia' chez Jean Scot>>, en Jean Scot et Ia histoire de Ia Philosophie (Roques, 1977), 
337-348. Ver tambien los comentarios de Jeauneau en Ia edicion del Commentaire sur l'evangile de Jean, 180 n 5: <<Sa 
forme latinisee (phantasia) revient ... pas moins 149 fois dans le Periphyseom>. 

5 Il.530D 
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debe dirigirse Ia busqueda del sentido teofanico. Eriugena entiende que tambien el hombre puede 
ser visto como manifestacion y ocultamiento a Ia vez. Se oculta en sf mismo y no es en su intimus 
motus y viene a manifestarse y ser, por medio de las imagenes que produce dentro de sf mismo y 
que expresa por medio de las palabras y otros sefiales. En si misma, Ia esencia humana, esto es, su 
intelecto permanece informe y silencioso, como dice el Maestro: 

«mientras aparece externo en varias figuras comprensibles a los sentidos, permanece siem
pre interno y no abandona el incomprensible estado de su naturaleza; y antes que llegue a ser 
aparente, se mueve el mismo dentro de si mismo; y por lo tanto, silencia y clama, y mientras 
silencia clama y mientras que clama silencia; y lo invisible es vista, y mientras que es vista 
es invisible; y lo incircunscrito es circunscrito, y mientras esti circunscrito persevera incir
cunscrito; y cuando quiere se incorpora en letras y voces, y mientras se incorpora, en sf 
mismo subsiste incorp6reo».6 

Mas, ~que es lo que clama el hombre y que silencia? y ~como puede estar en silencio cuando clama? 
EI clamor del hombre gesta mundos, el es el hacedor, Ia officina omnium, en el todas las cosas aparecen 
y son. EI clamor designa Ia propia aparicion del hombre. EI hombre manifestandose a sf mismo aparece 
como clamor. Este es su modo de aparecer y su modo de realizarse como creatura. Todas las cosas ocul
tas en Ia unidad inefable de las causas primordiales, vienen a aparecer en y por Ia palabra humana. Sin 
embargo, puesto que su aparicion, esto es, su clamor coincide con Ia aparicion del mundo, el hombre se 
muestra como mundo y, por eso mismo, como lo que noes. Por ello, el silencio nombra lo que se ocul
ta del hombre, su esencia, el intellectus o mens o animus, que perrnanece en sf mismo incomprensible e 
invisible. Ahora bien, que el hombre pueda conocer el mundo de los efectos no significa que llegue a 
conocer que es este mundo. El ser del mundo, y el suyo mismo, perrnanece oculto por lo que se ve. Nin
guna creatura puede conocer Ia esencia de su existencia, pues elude toda comprension y es mas propia
mente conocida por Ia negacion y porIa ignorancia.7 Conociendo como es el mundo el hombre conoce 
lo que no es. Yen esto no hay pena o castigo, sino que es propio del ser humano ser summi bani specu
lum,8 en ello se constituye su privilegiada posicion en medio de Ia creacion. Ser hombre es, pues, refle
jar aquello de lo que el mismo es imagen: Dios. Su esencia, por tanto, consiste en Ia infinita mostracion 
de lo que ni es el mismo, ni es Ia naturaleza divina en sf misma, sino Ia manifestacion de todas las cosas 
que en ella participan. De este modo, clamando, el hombre se encamina hacia el silencio de Ia unidad 
inefable, Ia sapiencia del no saber que da acceso a Dios y a sf mismo. Infinita y paradojica vocacion Ia 
del hombre: por medio de su palabra dar voz a, y ponerse en camino hacia, el silencio. 

El hecho de que en el hombre se de una cierta paradoja, pues se dice que su clamor silencia y 
su silencio clama, no es sino Ia expresion del modo por el cual Dios mismo se manifiesta en su ere-

6 111.633BC: «dum sic extrinsecus apparel semper intrinsecus inuisibilis permanet dumque in uarias figuras sensi-
bus comprehensibiles prosilit semper statum suae naturae incomprehensibilem non deserit et priusquam exterius patefac
tus fiat intra se ipsum se ipsum mouet, ac per hoc et silet et clamat et dum silet clamat et dum clamat silet et inuisibilis 
uidetur et dum uidetur inuisibilis est et incircunscriptus circunscribitur et dum cirscunscribitur incirscunscriptus perseuerat 
et dum uult uocibus et litteris incoporatur et dum incorporatur incorporeus in se ipso subsistit ( ... ).» 

7 Para una nuestra exposici6n mas detallada del papel de Ia ignorancia en Ia filosoffa de E. , vease «El conocimiento de 
Ia Ignorancia segun Eriugena», en ACT AS DEL Ill CONGRESO NACIONAL DE FILOSOFIA MEDIEVAL, Zaragoza, 1999. 

8 IV. 790C: <<Et animus quidem, in quo tota animae uirtus constat, ad imaginem dei factus, et summi boni specu-
lum, quoniam in eo diuinae essentiae incomprehensibilis forma ineffabili et incomprehensibili modo resultat>>. 
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aci6n. Como vimos, de el se considera que es principia, media y fin, porque todas las casas parti
cipan del flujo de Ia divina bondad. De este modo, «todas las casas que se dicen ser, son sus teofa
nfas pues en ella misma subsisten verdaderamente».9 Por tanto, concluye, el Maestro: 

«Todo lo que es entendido y sentido noes nada mas que Ia aparici6n de lo no aparente, mani
festaci6n de Io oculto, afirmaci6n de Ia negaci6n, comprensi6n de lo incomprensible, clamor 
de lo inefable, acceso de Io inaccesible, sentido de lo ininteligible, cuerpo de lo sin cuerpo, 
esencia de lo superessencial, forma de lo sin forma, medida de lo inmensurable, numero de 
lo innumerable, peso de lo que no tiene peso, materializaci6n de lo espiritual, visibilidad de 
lo invisible, Iugar de lo que no tiene Iugar, tiempo de lo que no tiene tiempo, definicion de 
lo infinito, circnnscripci6n de lo incircunscrito y todas las otras cosas que son consideradas 
y percibidas unicamente por el intelecto y no pueden ser retenidas en los recesos de Ia memo
ria y que escapan a Ia mirada de Ia mente». 10 

Es Ia dis posicion del mundo, ordenado porIa inefable difusi6n de Ia bondad divina, Ia que situa 
el conocimiento humano en Ia posicion de hacer ver lo que es invisible, de mostrar Io que se ocul
ta, de dar voz a! silencio. Asf, el mundo que el hombre toma y hace suyo, en sus usos, 11 se da como 
imagen o fantasia. «Una fantasia, escribe Eriugena, es un tipo de imagen o aparici6n tomada de una 
forma visible o invisible impresa en Ia memoria». 12 

Cabe a! movimiento del alma hacer que esta imagen acabe por mostrar aquello de lo que ella 
es imagen. Su conocimiento consiste en una Analftica de imagenes, esto es, de hacer ver lo que no 
se muestra en Ia imagen; de conducir Ia imagen de lo sensible hacia aquello de Io que ella es Ia ima
gen, su propia causa. Se trata de encontrar para cada imagen el original que Ia imagen copia, esta 
es Ia labor humana: reconducir las capias a sus prototipos. Con ella, el conocimiento humano deter
mina un mundo propio, tercius mundus, escribe Eriugena, 13 y es en el donde las apariciones divinas 
deben ocurrir, pues ahf se reline lo que es sensible, y habita Ia multiplicidad de las diferencias, con 
Io que es invisible y espiritual, y de ellos forma en sf mismo un conocimiento: 

\ 

«Pues de lo que lees inferior el alma recibe las imagenes de las casas sensibles, que los Grie
gos Haman phantas(ai, como de lo que Ie es superior, es decir, de las cat~sas primordiales, 
implanta dentro de sf misma las cogniciones que son comunmente llamadas por los Griegos 
theopluineiai y por los Latinos divinae apparitiones». 14 

9 III.633A: <<Caetera enim quae dicuntur esse ipsius theophaniae sunt quae etiam in ipsa uere subsistunt>>; y 
Ill.681A: <<omnis uisibilis et inuisibilis creatura theophania, id est diuina apparitio, potest appellari>>. 

10 III.633B: <<Omne enim quod intelligitur et sentitur nihil aliud est nisi non apparentis apparitio, occulti manifesta-
tio, negati affirmatio, incomprehensibilis comprenhensio, ineffabilis fatus, inaccessibilis accessus, ininintelligibilis inte
Ilectus, incorporalis corpus, superessentialis essentia, informis forma, immensurabilis mesura, innumerabilis numerus, 
carentis pondere pondus, spiritualis incrassatio, invisibilis visibilitas, illocalis localitas, carentis tempore temporalitas, infi
niti deffinitio, incircunscripti circunscriptio et caetera quae puro intellectu et cogitantur et perspiciuntur et quae memoriae 
sinibus capi nesciunt et mentis aciem fugiunt>>. 

11 !.498A: <<Circa nos sunt omnia sensibilia quibus utimur>>. 
12 V.962C: <<Phantasia uero est imago quaedam et apparitio de uisibili uel inuisibili specie memoriae impressa>>. 
13 Homilia 294B 
14 Il.576D-577A: <<Ut enim ex inferioribus sensibilium rerum imagines quas Greci phantasfai uocant anima recipit 

ita ex superioribus, hoc est primordialibus causis, cognitiones quae a Grecis theophaneiai, a Latini diuinae apparitiones 
solent appelari>>. 
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Una imagen, por tanto, es una fantasfa cuando se refiere a los efectos y una teofanfa respecto 
a las causas primordiales. Con ella se establece una diferencia entre estas imagenes, puesto que las 
fantasias parecen oponerse a las teofanfas en funci6n de lo que elias son imagenes, aunque por sf 
mismas, como impresiones de Ia memoria elias poseen el mismo valor y ni siquiera podran ser fal
sas.15 Una fantasia, necesariamente, es una imagen tomada de Ia naturaleza, pues nada que sea des
provisto de substancia o forma puede ser concebido en ella. 16 

Segun Eriugena, el mundo es una «medicina para el espfritu», 17 en el y por el el alma huma
na puede llegar a curarse de su pecado, que nada mas es que el movimiento irracional y que se diri
ge para fuera de Dios. Por ello, con las fantasias se inicia el proceso de curaci6n del ser humano. 
Este proceso parte del mundo y conduce a Dios, por media de Ia mas elevada contemplaci6n del 
alma humana. Una contemplaci6n que cura, pero que, como veremos, tambien puede ser entendida 
como muerte. 

Las fantasias establecen el punta de partida de una contemplaci6n mas elevada. En este senti
do, elias designan Ia capacidad y el modo del conocimiento humano. Es a partir de lo que aparece 
que el hombre debe procurar la verdad. Y esto, como vimos, no es una opci6n, como si fuera posi
ble alcanzar a! gun conocimiento por otro media. Las fantasias, en este senti do, son necesarias e ine
vitables. Elias son el media por el cual el alma entra en contacto con lo que es exterior a ella, pri
mero por los «guardianes de Ia ciudad del alma», 18 1os sentidos corporales, y luego, en esa parte del 
alma Hamada sensibilidad. Eriugena asigna al alma un movimiento trino y al mismo tiempo uno, 
pues esta sensibilidad, aunque es el comienzo del conocimiento, no es Ia esencia del alma, es decir, 
si el hombre se embarca en busca de algun conocimiento, es en funci6n de su propio intelecto que 
guarda en sf mismo Ia inclinaci6n natural y esencial de procurar a Dios. El intelecto exige esta blls
queda pues en ella se realiza. Intelecto y sensibilidad son como los extremos del alma humana y 
encuentran en Ia raz6n su intermediario, que relaciona las imagenes que Ia sensibilidad deposita en 
su memoria, con los prototipos de estas mismas imagenes y percibe que en elias es Dios quien se 
manifiesta. En este senti do, aunque posee un origen exterior, Ia fantasia no es ajena al alma huma
na, sino que le pertenece y forma junto ala raz6n y al intelecto su propia unidad. Los tres momen
tos del conocimiento humano son, en realidad, uno. Por tanto, si el mundo es una manifestaci6n del 
Uno, el alma es Ia imagen de Ia Trinidad divina. 

Una vez que se ha evidenciado el papel de Ia fantasias y el modo por el cual el hombre ocupa 
un papel decisivo y unico en Ia manifestaci6n divina, resta considerar en que consiste una teofanfa. 
La definicion eriugeniana de una teofanfa confirma Ia paradoja que ella supone, pues una teofanfa 
se entiende tanto de Ia creatura cuanto del Creador: 

«La teofanfa no proviene de otro, sino de Dios; y surge por condescendencia de Ia Palabra 
divina, ( ... )como en un movimiento descendente hacia Ia naturaleza humana por el creada 
y purificada, y una exaltaci6n hacia arriba de Ia naturaleza humana por el amor divino hasta 

15 V.962D: <<Qua igitur ratione phantasia ueritati opponeretur, cum et ipsa ueritas per seipsam inconspicua in suis 
phantasiis, quam uocant theophanias, quarentibus se ocuurrit et ineffabili modo manifestat?». 

16 V.963A: <<Omne quippe, quod omnino caret substantia et forma et qualitate, nulla potest imaginari similitudine 
seu apparitione, ac per hoc nulla phantasia>>. 

17 V.959B: <<Eo enim modo spiritualis medicinae imaginem suam Deus uoluit et in seipsam et ad seipsum reuocare>>. 
18 V.977C: <<ueluti per quinque p011as ciuitatem animae intrant>> y II569D. 
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Ia misma Palabra. Y no hablo de aquella condescendencia ya pasada de Ia humanizaci6n, 
sino de Ia que se realiza por tlu?osis, esto es, deificaci6n de Ia creatura». 19 

Este movimiento, de descenso y ascenso, de Ia Palabra divina y de Ia naturaleza humana res
pectivamente, expresa el modo del encuentro entre Dios y hombre, Ia deificacion. Lo que es funda
mental en el encuentro es su virtualidad, es decir, que sea posible, que pueda acontecer. Ya sea en 
funcion de Ia gracia o del amor divino, el hombre puede descubrir en sf mismo Ia capacidad de su 
naturaleza, de ver en sf mismo a Dios y ser parte de Ia inefable unidad. Por ello, cuando se nombra 
Dios, se puede entender tambien, Ia forma que Dios asume en el intelecto humano. Como escribe 
Eriugena: 

«Nose llama Dios unicamente a" Ia esencia divina, sino tambien a aquel modo por el que 
Dios se muestra a sf mismo a Ia manera intelectual y racional de Ia creatura segun Ia capa
cidad de cada uno( ... ) los griegos suelen denominar este modo theopluineia, esto es apari
ci6n de Dios».20 

Con esta definicion se pone de manifiesto que Ia teofanfa depende de Ia actividad intelectual y 
racional de Ia creatura, por tanto se entiende que es en el hombre -o en el angel- donde Ia teofa
nfa ocurre. Ahora bien, Eriugena dice segun Ia capacitas de cada uno, es decir, todos los hombres 
son aptos y fueron creados para Ia contemplacion de Dios; si hay diferencia entre una teofanfa y 
otra, ella no se origina en Ia naturaleza humana, como si unos fueran mas capaces que otros de 
alcanzar esa contemplacion, sino porque Ia inexhausta diffusio de Ia bondad divina desde Ia nada, 
solo puede ser percibida a partir de aquellas imagenes que el alma de cada hombre forma en sf 
mismo. La diversidad de teofanfas es tambien Ia afirmacion de Ia plena libertad del alma humana 
en su busqueda de verdad: «Yo digo 'en las teofanfas' en plural porque las naturalezas intelectuales 
y racionales no contemplaran Ia verdad de Ia misma manera, sino segun el nivel de contemplacion 
proporcionado y definido en cada uno de acuerdo con su apropiada proporcion».21 

A Ia relacion inmediata entre el conocimiento humano y hr manifestacion de Dios, se denomi
na teofanfa. Esta relacion, como vimos, se funda en Ia virtud analftica del conocimiento, que unifi
cando toda Ia naturaleza, viendo a Dios en las creaturas, en el mismo se convierte. Y, se convierte 
en Dios, no solo como metafora de una vida correcta, sino porque el intelecto es formado por su 
imagen, pues, «cualquier cosa que el intelecto pueda comprender en aquello mismo se convierte».22 

Hacerse Dios, esto es, thiosis, significa Ia superacion de Ia finitud humana. En este sentido, theop
hania y deificatio, nombran una misma experiencia, a saber, Ia contemplacion de Ia verdad. 

19 1.449AB: «Ait enirn theophaniarn effici non aliunde nisi ex deo, fieri uero ex condescensione diuini uerbi, ( ... ) 
ueluti deorsurn uersus ad hurnanarn naturarn a se conditarn atque purgatarn, et exaltatione sursurn uersus hurnanae naturae 
ad praedicturn uerburn per diuinurn arnorern. Condiscensionern hie dico no earn quae iarn facta est per incamationern sed 
earn quae fit per theosin, id est per deificationern, creaturae>>. 

20 1.446D: «Non enirn essentia diuina deus solurnmodo dicitur sed etiam modus ille quo se quodarn modo intellec-
tuali et rationali creaturae prout est capacitas unius cuiusque ostendit deus saepe a sancta scriptura uocitatur. Qui modus a 
Grecis theopania, hoc est dei apparitio, solet appellari>>. 

21 V.905B: «In theophaniis autern dixi pluraliter, quoniarn nee intellectuales nee rationales naturae eodem modo ueri-
tatern conternplaturae sunt, sed unicuique earum secundum propriam analogiarn altitudo theoriae distribuitur atque definitur>>. 

22 1.450A:«quodcunque intellectus cornprehendere potuerit id ipsurn fit>>. 
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P~~esto que Ia naturaleza humana esta capacitada para Ia experiencia de Ia verdad, las teofani
as parecen estar a! alcance de todos los hombres. Si eso no ocurre con frecuencia, ciertamente no se 
debe a alguna Iimitacion propia del ser humano, sino unicamente a! error, que es Io que ocurre cuan
do el movimiento del hombre es irracional y toma por verdadero Io que es falso. Como veremos 
mas adelante, para Eriugena, el error acabara por ser identificado con el mal y el pecado. EI error 
designa, pues, el olvido de Ia capacidad del alma, y esto significa desviarse de su propia esencia y 
regocijarse en las fantasias de las casas sensibles y temporales, creando un mundo de fantasias que 
mas merecerfan ser Ilamadas de sombras,23 un mundo que propiamente no existe,24 mas que, 
implantado en su memoria, permanecera para siempre. Este es un punta decisivo de Ia escatologia 
eriugeniana, su teorfa del cielo e infierno, pues Ia bendicion o Ia condena supone Ia memoria de cada 
uno, fantastica en el caso del pecador, de Dios para los agraciados. Entretanto, que el error deter
mine Ia existencia del mal, no significa que el movimiento erratico sea fruto de Ia infinita libertad 
que posee el .hombre: incluso, en sus pecados el alma esta en bllsqueda de Dios.25 Y sino Io encuen
tra, si yerra y, a! contrario de dirigirse a Dios, se dirige hacia Io falso, no se debe a Ia mala forma
cion de las fantasias en su memoria, es decir, no es Ia capacidad humana Ia causa de Io que es falso, 
sino el desvio del fin de su propio movimiento natural, Ia ignorancia de sf mismo y de Ia eternidad 
que subyace en el. Lo que es mas propio de las bestias que de un ser humano.26 

La teofanfa en cuanto contemplacion de Ia verdad, supone, por tanto, un procedimiento correc
to de Ia razon, y en cuanto tal, determina ei destino del ser humano; Ia posibilidad de superar Io que 
es circunstancial y accidental y de encontrar en ello aliquod unum individuum quod solui nequit 
neque destrui» (I.479C). La cuestion, entonces, debe ser 1,que Iegitima este procedimiento, es decir, 
como evitar el error y el horror de un conocimiento falso? Las palabras del Maestro son claras: 

«cuando surge Ia pregunta sobre como Ia naturaleza creada puede subir mas aiia de sf misma 
para ser capaz de unirse a Ia Naturaleza creadora, cada examen de los que estudian Ia poten
cialidad deJa naturaleza fracasa. Pues ahf no vemos una raz6n de Ia naturaleza sino Ia ine
fable y Ia incomprensible excelencia de Ia gracia divina. Pues en ninguna substancia creada 
naturalmente existe el poder para sobrepasar los Ifmites de su naturaleza propia y directa
mente Iograr a! mismo Dios en sf mismo. Pues esto es de Ia gracia sola, no de ninguno poder 
de Ia naturaleza». 27 

23 V.963A: «Siquidem phantasiae, quae de falsis fictisque corporibus immundorum spiritum in sensibus hominum, 
quos deludunt, effigiantur, umbrae proprie appellandae sunt, non autem phantasiae>>. 

24 Cf. Cristiani, M.: «le pethe n' a pas de realite ontologique pro pre: le desordre qu 'il peut provoquer n' arrive jamais 
a depasser les limites, le lois etemelles ... Ia perfection de !'universitas>>, <<La notion de loi dans le De praedestinatione de 
Jean Scot>>, 287 en Jean Scot Erigene et l'histoire de la.Philosophie (Roques, 1977), 277-288. 

25 V.919A: <<etiam in delictis suis peruersisque antractibus Deum suum, a quo est, et ad quem contemplandum condi-
ta est, semper quaerit>>. La bUsqueda es inevitable. Cf. Alonso, J.L.: <<Dios no simplemente falta, sino que hace falta>>, <<Peca
do y Existencia. Notas sobre el pensamiento de Escoto Eriugena>>, Revista Espallola de Filosq{fa Medieval, 3, 1996, p.l70. 

26 IV.761A: <<Sed decepta et lapsa, prauae suae uoluntatis tenebris obcaecata, et seipsam et creatorem sui obliuioni 
tradidit ( ... ) irrationabilibus uero mortalibusque animantibus proxima turpissimaque similitudo>>; y V.941C: <<Non enim 
Ionge a brutis animalibus distal, qui seipsum communemque humani generis naturam ignorat>>. 

27 IL576AB: <<( ... )dum peruenitur ad considerandum quomodo natura creata extra se ipsam potest ascendere ut cre-
atrici naturae ualeat adhaerere omnis de potentia naturae ratiocinantium inquisitio deficit. Non enim ibi naturae ratio sed 
diuinae gratiae ineffabilis et incomprehensibilis altitudo conspicitur. Nulli siquidem conditae substantiae naturaliter inest 
uirtus per quam possit et terrninos naturae suae superare ipsumque deum immediate per se ipsum.attingere. Hoc enim soli us 
est gratiae, nullius uero uirturtis naturae>>. 
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La diferencia entre naturaleza y gracia es determinante en Ia busqueda de Ia verdad y esta rela
cionada propiamente con Ia posibilidad de Ia deificacion. Ambas, sin embargo, provienen de una 
misma causa, que es Ia infinita bondad, mas, mientras Ia naturaleza, data, es entendida de todas las 
creaturas que vienen a existir, Ia gracia, donum es reservada para aquellas creaturas que pueden lie
gar a contemplar Ia verdad y convertirse en ella. Pues, «una cosa es retornar a! parafso», algo exi
gido por el retorno que se manifiesta en Ia naturaleza, «otra es comer del arbol de Ia vida», Ia vision 
eterna que solo algunos obtienen.28 

La gracia como elemento diferenciador de fantasias y teofanfas, sigue el principia que dice que 
Io que define debe ser mayor que Io que es definido, por este, ninguna creatura puede definirse a sf 
misma. En el caso de Ia creatura racional e intelectual que es el hombre, su definicion solo podra 
estar dentro de Ia mente divina que conoce Io gue ha creado. Asf, el hombre nunca podrfa Ilegar a 
conocer Ia causa de Ia que es imagen, salvo por una condescendencia divina, que parece premiar y 
adomar con sus apariciones Ia vida de aquellos que Io procuran. En este sentido, Ia gracia es un 
obsequio divino, un donum que permite a los hombres sabios, por un inefable modo, Ia contempla
cion de Ia verdad: «y estos que son buenos, por Ia abundante gracia, reciben de arriba, una inefable 
belleza mas alia de sus propios poderes».29 

La gracia, por tanto, es condicion necesaria para Ia meta mas elevada de Ia contemplacion inte
lectual. Solo por su intervencion es posible Io imposible: que Ia verdad infinita encuentre lfmites y 
que sea contemplada por aquellos que Ia procuran y se mueven naturalmente,es decir, aquellos que 
siguen su vocacion de imagen y que estan constantemente en busqueda de Ia verdad, Ilegaran a 
encontrar Ia verdad que anhelan, no Ia propia verdad sino las imagenes que Ia muestran, las teofa
nfas. Es como escribe el irlandes acerca del movimiento del alma humana: 

«siempre busca y por un algun admirable modo, descubre lo que busca y no lo descubre, par
que no se puede descubrir. Descubre por las teofanfas, no descubre por Ia contemplaci6n de 
Ia naturaleza divina misma. Teofanfas, es decir, las especies visibles e invisibles, de las cua
les, por su arden y belleza, se conoce que Dios existe, y descubre no que es, sino unicamen
te que es, pues Ia propia naturaleza de Dios ni se dic~ni se entiende: pues Ia luz inaccesible 
supera a todo intelecto».30 

La bllsqueda de Ia verdad, de sf mismo y de su causa, es infinita por naturaleza, de modo que 
por media de las teofanfas, con Ia gracia que le permite descubrir sus capacidades, el hombre puede 
Ilegar a encontrar Io que no puede ser encontrado. En este sentido, Ia teofanfa no es unicamente una 
fantasia que se dirige hacia las causas primordiales y a Dios mismo, sino que nombra el modo del 
ser humano, Ia disposicion de esperar por Io inesperado: que Io infinito devenga finito, que Io ocul-

28 V.979A: <<Aliud enim est in paradisum redire, aliud de ligno uitae comedere>>. 
29 V.950C: <<ut in his, qui boni sunt, quandam ineffabilem pulchritudinem ultra suas uirtutes gratia largiente de sur-

sum accipiat>>. · 
30 V.919C: <<semperquaerit, mirabilique pacta quodammodo inuenit, quod quaerit, et non inuenit, quia inuenire non 

potest. Inuenit autem per theophanias, per naturae uero diuinae per seipsam contemplationem non inuenit. Theophanias 
autem dico uisibilium et inuisibilium species, quarum ordine et pulchritudine cogrioscitur Deus esse, et inuenitur non quid 
est, sed quia solummodo est, quoniam ipsa Dei natura nee dicitur nee intelligitur: superat namque omnem intellectum lux 
inaccessibilis>>. 
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to se manifieste. Asimismo, el horizonte que determina Ia espera no tiene lfmites, toda Ia creaci6n 
puede mostrar a Dios, esto es, devenir teofanfa y evocar en el hombre Ia consciencia de Ia eterni
dad como el fin de su propia existencia. 

Es a partir de las diferencias que Ia naturaleza manifiesta, como Ia Msqueda de Ia verdad puede 
ser recompensada con las teofanfas. Por tanto, para poder encontrarla, es necesario estar ya en cami
no hacia ella. La presencia de Ia gracia designa, pues, Ia posibilidad de este encuentro, del contac
to entre Ia imagen y el prototipo. Eriugena hace uso de una metafora que posee una larga tradici6n 
para mostrar de que forma Ia teofanfa nombra el encuentro entre Dios y el hombre: 

«Asf como el aire iluminado por el sol no parece ser otra cosa que luz, no porque pierda su 
naturaleza sino porque de tal modo prevalece Ia luz en el, que el mismo se le tiene por luz, 
asf Ia naturaleza humana unida a Dios, en todo se dice que es Dios, no porque deje de ser 
naturaleza, sino porque de tal modo recibe participaci6n de Ia divinidad que en ella s6lo 
parece estar Dios. Igualmente, si Ia luz desaparece el aire es oscuro, mientras que Ia luz del 
sol, si subsiste aislada, no es perceptible para ningun sentido corporal; tan pronto como Ia 
luz solar se mezcla con el aire empieza a aparecer, de tal manera que lo que era impercepti
ble para los sentidos, tan pronto se mezcla con el aire puede ser aprehendido por ellos».31 

La imagen del aire iluminado, que es aire y aparece como luz viene a ilustrar Ia plenitud y rea
lizaci6n del ser humano. Por medio de Ia teofanfa el hombre se une a Dios y aparece como El, no 
porque pierda parte de su naturaleza, sino porque el mismo se descubre de tal modo en Ia verdad, 
que su palabra, es decir su manifestaci6n, ya no muestra nada que no sea Dios. Asimismo, como Ia 
luz no es percibida sino por medio del aire, Ia inefable unidad de Ia naturaleza divina no se mani
fiesta salvo por medio de Ia palabra humana, ellugar natural para su aparici6n. Mas, en Ia medida 
en que el hombre muestra Ia naturaleza divina como verdad, el mismo es de tal modo formado por 
ella que ya no es mas el hombre quien se muestra sino unicamente Dios. Hacienda de su palabra el 
ambito para Ia aparici6n de Ia verdad, el hombre mismo se muestra como Dios, y esa es su verda
dera vocaci6n, es decir, su palabra da luz y descubre lo que no puede mostrarse fuera de ella misma, 
su palabra muestra a Dios: 

«Y por esto entiende que Ia esencia divina es por sf misma incomprensible, mas unida a Ia 
creatura intelectual, por un modo admirable, aparece, de modo que ella misma, es decir, Ia 
esencia divina, aparece unicamente en aquella, es decir, en Ia creatura intelectual. Pues su 
misma inefa.ble excelencia, supera a toda naturaleza que participa en ella, que ninguna otra 
cosa, sino ella misma se presenta a las inteligencias, mientras que por sf misma, como diji
mos, de ningun modo aparece».32 

31 I.450A: <<Sicut enim aer a sole illuminatus nihil aliud uidetur esse nisi lux, non quia sui naturam perdat sed quia 
lux in eo praeualeat ut idipsum luci esse aestimetur, sic humana natura deo adiuncta deus per omnia dicitur esse, non quod 
desinat esse natura sed quod diuinitatis participationem accipiat ut sol us in ea deus esse uideatur. Item absente luce aer est 
obscurus, so lis autem lumen per se subsistens nullo sensu corporeo comprehenditur; cum uero solare lumen aeri misceatur 
tunc incipit apparere ita ut in se ipso sensibus sit incomprehensibilis, mixtum uero aeri sensibus possit comprehendi>>. 

32 I.450B: <<Ac per hoc intellige diuinam essentiam per se incomprehensibilem esse, adiunctam uero intellectuali 
creaturae mirabili modo apparere ita ut ipsa, diuina dico essentia, sola in ea, creatura intellectuali uidelicet, appareat. lpsius 
enim ineffabilis excellentia omnem naturam sui participem superat ut nil aliud in omnibus praeter ipsam intelligentibus 
occurrat dum per se ipsam, ut diximus, nullo modo appareat>>. 
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Si bien Ia teofanfa designa un don divino, por el cual Ia infinitud divina perrnite ser contem
plada par media de Ia que es finito y creado, tam bien es cierto que Ia misma naturaleza humana esta 
capacitada, e incluso pensada de una man era tal, que el descenso de Ia que es infinito tam bien puede 
ser vista como un ascenso de Ia finitud humana y, por tanto, como Ia superaci6n de sf mismo. Sin 
Ia posibilidad de ver a Dios, de hacer que Dios se manifieste en su palabra, Ia laboriosa tarea huma
na nunca podrfa alcanzar Ia pler.itud. Yen esto no hay ningun optimismo par parte de Eriugena, sino 
Ia verdad de Ia propia naturaleza, que exige que lo que es creado alcance su fin y en el encuentre 
reposo. Par esa raz6n, una teofanfa no es solo una promesa de una vida futura sino una posibilidad 
que dormita en cada uno de los hombres. Asimismo, si esta posibilidad no llega a producirse, si el 
hombre se recrea en las fantasias de este mundo, sin percibir que debe ir mas alia de las misP1as, no 
solamente es el hombre quien no se realiza, si\lo que es Dios quien no se manifiesta ni da a cono
cer su existencia. Nada podrfa ser pear que esta ignorancia, no conocerse a sf mismo y por conse
cuencia, no conocer al Creador: es el propio mundo lo que carece de sentido. Sin el conocimiento 
del origen y del destino, Ia existencia humana pierde Ia dignidad racional e intelectual que posee. 
En este sentido, Ia teofanfa es una ensefi.anza para Ia vida misma, le da sentido y orienta, es decir, 
Ia teofanfa, en cuanto posibilidad de verdad, sirve de referencia para cada uno de los hombres, como 
si cuestionara a cada uno por el valor de su existencia y de su obrar. La teofanfa es, pues, Ia hip6-
tesis a partir de Ia cual el fil6sofo, en su busqueda de verdad, debe orientar su pensamiento: 

«Y si bien Ia naturaleza humana mientras lleva esta vida mortal no puede ella misma adhe
rir aDios, entretanto par Ia gracia de su Creador, le es posible y natural adherir, y no impro
piamente se dice que adltiere. Pues, con frecuencia posibilidad suele ser entendido como 
experiencia, y lo que es determinado para ocurrir algun dfa, es considerado en el presente y 
ya realizado». 33 

La presencia de Ia gracia abre las puertas de Ia eternidad a! ser humano. Es de hecho una aper
tura, una iluminaci6n que penlite a! hombre recordar su propio modo de ser.34 Fundamental es que 

\ 

Ia posibilidad de adherere a Dios es natural a! ser humano. Para unirse a Dios, el ser humano solo 
puede hacer usa de su capacidad y de su modo de ser, y eso parece ser suficiente, es decir, una vez 
iluminado par Ia gracia divina, despertando en sf mismo a sus facultades naturales y su verdadera 
vocaci6n, el hombre se embarca en busca de Ia verdad. Tal bllsqueda es infinita en virtud de Io que 
busca, pues Io que procura el hombre no puede ser encontrado en este mundo, y sin embargo, fuera 
de este, ya no hay nada que buscar. No se encuentra en este mundo porque el mundo que se mani
fiesta no es sino Ia aparici6n de Io que no aparece, esto es, Ia procesi6n de Ia esencia divina; y, por 
otro !ado, (,que podrfa haber fuera de Dios verdaderamente, si el abarca toda Ia creaci6n? 

La parad6jica e incesante bllsqueda, como vimos, nombra el modo del ser humano, buscar Io 
que no puede ser encontrado. Como Ia misma naturaleza humana cuando se manifiesta incorporan
dose en Ia palabra, aun asf permanece en el silencio que Ia palabra oculta; asf el mundo de los efec-

33 IV.759D-760A: «Et quamuis humana natura, dum in hac uita mortali uersatur, adhaerere deo re ipsa non possit; 
uerumtamen, quoniam possibile est ei et naturale creatori suo adhaerere eius gratia cui adhaeret, adhaerere non incongrue 
dicitur. Saepe enim possibilitas pro experimento solet accipi, et quod certum est quandoque fore, pro praesenti computari 
et iam peracto>>. 

34 III.656D: «Suadere quoque eiusdem est quia potest solus aperire sensum quaerentium et intellectum>>. 
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tos y de las imagenes, ocultan Ia verdad de Ia que proceden. Esta verdad no es otra cosa que las cau
sas primordiales que subsisten en Ia Palabra divina que da existencia a todas las creaturas. Ahora 
bien, puesto que las causas estan en Dios, elias mismas son apariciones divinas y por eso mismo, 
sus teofanfas. Asf, conocer las creaturas, es ya un modo de ver a Dios, de ver en Ia creatura Io que 
no aparece, ni puede aparecer. Y, por otra parte, en Ia medida en que el ser humano II ega a contem
plar estas apariciones divinas, el mismo esta formado por elias: 

«Asi como Ia mirada de nuestros ojos no puede captar las formas y los colores de las cosas 
sensibles a menos que esten mezcladas y unidas con los rayos del sol, asi las almas de los 
santos no pueden recibir el puro conocimiento de las cosas espirituales transcendiendo toda 
inteligencia a menos que ellos primero hayan sido participes en Ia incomprensible verdad>>.35 

En esto consiste Ia deificaci6n, es decir, cuando el hombre alcanza Ia verdad, debe ser ya par
tfcipe de ella y, sin embargo, ahf ya no es mas el hombre quien participa, o mejor, ahf s6Io puede 
haber Ia inefable unidad de Ia sabidurfa divina. Participar en Ia verdad exige, por parte del hombre, 
una superaci6n de sf mismo y de todas las casas que vienen a ser en el, pues en Ia unidad donde 
habita Ia verdad no hay ningun tipo de diferencias o partes. Por ella, si alcanza Ia verdad, el hom
bre debe haber superado, incluso, Ia palabra en Ia cual se manifiesta en cuanto hombre, y justamente 
sera vista como plusquam homo.36 Y, por lo que posee de superaci6n, la doctrina de la deificaci6n 
tambien puede ser vista como un tipo de muerte. Es, de hecho, una muerte del alma, a! paso que es 
Ia mas elevada contemplaci6n que puede alcanzar Ia mente humana. Es, como escribe Eriugena: 

«Tal es Ia muerte de los santos, que por Ia virtud de Ia contemplaci6n se elevan hasta el 
mismo Dios, superando todas las cosas que son y a si mismos deificados por Ia altitud de Ia 
gracia divina. Y asf aquellos que son plenificados con la virtud y el conocimiento, aun cons
tituidos en esta vida mneren solo en !a mente».37 

La muerte que se asigna a aquellos que Iogran participar de Ia verdad, no es sino Ia plenitud 
del ser humano. Esta muerte, desde luego, no es mortificaci6n, sino mas bien vida perfecta, pues 
nombra Ia perfecci6n de Ia vida humana, el punta mas elevado que puede aspirar cada uno de los 
hombres, es decir, cumplir y perfeccionar su propia existencia. EI hombre recupera su estado pri
mordial, su verdadero ser y cumple con Io que se espera de una imagen, a saber, que en el mismo 
no se encuentre nada que no este ya en su causa. De modo que Dios se da a conocer en cada uno de 
los hombres, como por infinitos espejos.38 Entretanto, si es vida plena wor que se entiende muer-

35 Homilia 286A: <<Ut enim radius oculorum nostrorum species rerum sensibilium coloresque non prius potest sen-
tire, quam se solaribus radiis immisceat, unumque in ipsis et cum ipsis fiat, ita animus sanctorum puram rerum spiritua
lium, omnemque intellectum superantium cognitionem non suffert accipere, nisi prius incomprehensibilis veritatis partici
pationem dignus efficiatur habere». 

36 Idem 285CD: <<Non ergo Johannes erat homo, sed plusquam homo, quando et seipsum et omnia quae sunt supe-
rauit». 

37 Periphyseon, V.897CD: <<Talis itaque est interitus sanctorum contemplationis uirtute in ipsum Deum transeutium, 
et omnia, quae sunt, et seipsos deificati altitudine diuinae gratiae superantium. Eo itaque modo, quo ii, qui uirtute atque 
scientia implentur, adhuc in hac uita constituti solo animo intereunt». 

38 V.!O!OD: <<inueniris quidem in tuis theophaniis, in quibus multipliciter, ueluti in quibusdam speculis, occurris 
mentibus, intelligentium te, eo modo, quo te sinis intelligi, non quid es, sed quid non es, et quia es». 
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te? El hombre muere en Ia misma medida en que penetra en las divinas tinieblas del no conoci
miento; muere no solo para el mundo de las fantasias, sino para sf mismo, es su palabra y el mundo 
que habita en ella Io que muere y retorna a Ia unidad supraesencial, donde ya no hay palabras, sino 
unicamente el silencio de Ia ignorancia. 

Como hemos visto, por medio de Ia palabra el hombre solo puede alcanzar un conocimiento 
indirecto de Dios, es decir, por medio de las teofanfas. Que este conocimiento sea indirecto no sig
nifica que sea imperfecto; si hay alguna imperfeccion ella se debe a lo que se procura conocer, que 
es infinito e inefable por naturaleza, y no por alguna deficiencia de Ia capacidad humana. Una vez 
mas el apofaticismo del irlandes es intransigente: Dios se muestra en sus teofanfas, y lo digno en 
elias, es que permiten al hombre conocer no que es Dios, sino simplemente que es. Asf, Ia teofanfa 
designa Ia superacion del ambito del conocimie~to humano, pues, ellugar de Ia teofanfa no es otro 
que Ia conjuncion de Ia Palabra divina con el intelecto humano, de un modo tal que entre Dios y el 
hombre, por medio de Ia teofanfa, ya no hay un «entre», sino una unica naturaleza, el hombre mues
tra a Dios, o por mejor decir, el se muestra Dios. Convertirse en Dios significa, por tanto, el aban
dono de todo Io que es manifestacion humana y, por otra !ado, Ia restitucion de el mismo en Ia uni
dad de Ia ignorancia divina. Citando al Areopagita, el Maestro evoca esta enseiianza: «abandona los 
sentidos y las operaciones intelectuales, y a las cosas sensibles y a las invisibles y a todo lo que es 
y no es, y restituye, cuanto es posible, a Ia misma unidad del no conocimiento que esta mas alia de 
toda esencia y todo conocimiento».39 

Este es un punto crucial y decisivo en Ia doctrina de Ia deificaci6n y se trata de considerar el 
sentido del mundo sensible que, como vimos, es el punto de partida de este proceso. Es, por tanto, 
in mundo suo, un mundo de fantasias ciertamente, que el hombre debe procurar ser lo que es esen
cialmente, es decir, efectuar lo que potencialmente guarda su causa, que es el senti do de Ia imagen. 
Para ello, para llegar a ser verdadera imagen, debe permitir que aquello que se predica de Dios 
pueda ser predicado de el.40 Ahora bien, si es en su mundo d6nde comienza Ia curacion, entonces, 
worque el abandono? No se abandona al mundo como si este fuera un obstaculo para su realiza
cion, pues, las imagenes que el hombre adquiere de las creaturas x que imprime dentro de sf mismo, 
son el comienzo de Ia curacion, el medio para llegar a realizarse como'hombre; tampoco se aban
dona el mundo para substituirlo por algo que no estaya en el, pues fuera del verdadero mundo no 
hay nada; se abandona al mundo justamente por lo que es, esto es, Ia aparici6n de lo oculto, meta
foray negacion de lo infinito y posibilidad de ascension. Una vez alcanzado lo que es superior, Ia 
naturaleza humana abandona el mundo y a sf mismo, no como quien abandona una escalera una vez 
utilizada, sino mas bien como qui en, restablecido de una enfermedad, abandona Ia medicina que le 
ha curado. -

El abandono del mundo, tanto cuanto Ia muerte del alma, no designan otra cosa que Ia consu
maci6n de Ia naturaleza humana, esto es, cuando su palabra ya no muestra al hombre sino a Dios. 

39 IV. 759C: <<sensus desere et intellectuales operationes et sensibilia et inuisibilia et omne non ens et ens, et ad uni-
tatem, ut possibile, inscius restituere ipsius qui est super omnem essentiam et scientiam>>. De mystica Theo/ogia, PL 122, 
1173A; PG 3, 997B. Tambien L510C: <<ad quem nemo potest accedere nisi p1ius corroborato mentis itinere sensus omnes 
deserat et intellectuales operationes et sensibilia et omne quod est et quod non est et ad unitatem (ut possibile est) inscius 
restituatur ipsius qui est super omnem essentiam et intelligentiam>>. 

40 IV.778AB: <<caetera quoque omnia quae de Deo praedicantur, de imagine eius praedicari posse, sed de Deo esen-
tialitate, de imagine uero participatione>>. 
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En este sentido, el abandono de sf mismo nombra Ia deserci6n de Ia palabra, su retroceso inevitable 
ante Ia experiencia del silencio y de Ia divina ignorancia. Superando lo que se conoce y viene a ser 
en su palabra, el hombre se adentra en lo que no es el mundo, en Ia eternidad que el cobija dentro 
de sf: Ia Nada divina que en todo momenta lo interpela como interlocutor. 
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