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SOBRE EL CONCEPTO ERIUGENIANO DE FILOSOFIA!
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RESUMEN

Este articulo pretende esbozar algunos rasgos de la evolucién de la idea misma de filosofia en el pensa-
miento de Escoto Eriigena. Razén y unidad, por un lado, e intelecto ¢ infinitud, por otro, son los elementos
definitorios de los dos tramos que hemos diferenciado en ese proceso.
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ABSTRACT

In this paper we try to study some aspects in the evolution of the concept of philosophy in Eriugena’s
thought. Two moments that have been differentiated, are mainly defined by the concepts of reason and unity,
and by those of intellect and infinity respectively.
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La pregunta «; Qué es filosofia?», aun en el caso de ir referida a un autor muy alejado de nues-
tra actualidad, es algo que desborda los limites de la erudici6n historiografica. Pesan sobre ella los
compromisos y problemas del presente que la formula, y que asf espera ganar alguna claridad res-
pecto a sf mismo. Por eso, la cuestién no persigue tanto qué decia tal autor que era o debfa ser la
filosoffa, sino en qué medida y de qué manera lo que €l hacfa guarda relacién viva con esa aventu-
ra intelectual en la que atin hoy, bajo el mismo nombre, estamos empefiados.

No vamos, pues, tras la identificacién de un sector del saber, sino que mds bien exploramos
indicios a partir de los cuales reconstruir ese modo o actitud que impregna el trabajo intelectual
eriugeniano. «Filosoffa» nombrarfa aqui el modo del saber en general. Serfa, pues, un concepto fun-
damentalmente modal. Y propio de los modos es la modestia: no suelen llamar la atencién sobre si.
Sin embargo, quizd, en el discurso filoséfico tenga que darse un grado especial de manifestacion
del modo, como si del filésofo hubiera que esperar no sélo que haga lo que hace sino que, ademads,
esté en condiciones de dar razén de su propia tarea. Por eso, al cardcter modal de lo filosofico

I Las referencias a la obra de Escoto Eritigena las haremos conforme a las ediciones criticas de sus obras (menos
Periphyseon V), cuyos datos de identificacion editorial apareceran en la primera mencién; indicaremos a continuacién
entre paréntesis o corchetes la referencia segiin PL 122. '
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habria que afiadir es¢.esfuerzo de autoconciencia: en consecuencia, filosofia serfa algo asf como un
saber del saber, ¢, inseparablemente, un saber del no-saber.

Pero esta autoconciencia es en cierto sentido parasitaria: ni nace de sf misma ni su crecimien-
to es espontdneo. Esa reflexion es respuesta del sujeto a su propia experiencia racional con las
cosas. Por eso, quiz, la forma de autoconciencia ms madura haya que buscarla en las Gltimas
palabras de un autor, aquéllas en las que la propia ejercitacidn del saber ha ido redondeando los per-
filados conceptos propios del entusiasmo inicial de una voluntad que todavia no se ha medido sufi-
cientemente con la realidad. Dado el carécter aventurado de la empresa filos6fica y la constitucién
laberintica del espacio en que ha de realizarse, cosas ambas a las que nuestro autor es especialmente
sensible,” las seguridades con que se cuenta en el punto de partida son minimas: en el comienzo
quizd no haya mds que el coraje de una voluntad que apuesta confiada por la inteligibilidad del
mundo y el sentido de la existencia. La imprevisible trayectoria de este incierto peregrinaje ird ajus-
tando la apuesta de partida a las dimensiones de lo racionalmente posible.

Desde estos supuestos, y sin pretender sostener ninguna discontinuidad abrupta en la evolu-
ci6n intelectual del Eritigena, creo que hay elementos que permiten apreciar significativas diferen-
cias entre la autoconciencia filoséfica que se expresa en sus primeros escritos, el De praedesti-
natione y las Annotationes in Marcianum, y la que podemos reconstruir a partir del Periphyseon y
los trabajos que le siguen, las Expositiones in lerarchiam coelestem, la Homilfa y el Comentario
sobre el Evangelio de Juan. La radical asimilacion del apofatismo dionisiano y la elaboracién de
una finfsima teorfa del hombre como imago Dei a partir de la lectura de Gregorio de Nisa y Mdximo
Confesor son algunos de los factores que de manera decisiva han contribuido a dibujar la dltima
figura que ha tomado la conciencia filoséfica del Erigena. Nuestro propésito aqui no es otro que
el de esbozar alguno de los rasgos que caracterizan esos dos momentos.

I. POSICIONES INICIALES: DE PRAEDESTINATIONE Y ANNOTATIONES IN
MARCIANUM

Estas dos obras nos ponen ante un Eritigena inmerso por completo en el programa de rehabi-
litacién de las artes liberales definido por Alcuino. Sin embargo, ese programa que reclama las artes
dentro de la economfa intelectual del cristianismo, deja por determinar la medida exacta de su juego
y funcionalidad. Lo cierto es que, a juzgar por las disputas teolégicas que se desatan en la época
(Gotescalco, por ejemplo, no es ajeno al proyecto de Alcuino), no parece que de la adopcién teo-
l6gica de las artes haya resultado un estado de concordia doctrinal ni se haya hecho realidad la
deseada unanimitas. La confianza de nuestro autor en el valor de las artes va ganando intensidad a
medida que se reconoce asentada en una fundamentacién sélida, lo que finalmente proporcionard
seguridad y rigor a su aplicacién. Y, en este sentido, el De nuptiis Philologiae et Mercurii de
Marciano Capella le ofrece formas y contenidos de especial importancia. Probablemente descubre
ahf que las artes y s'u:aplicaci(’)n son indisociables de una determinada concepcién metafisica, de

2 Cf. Periphyseon IV, (ed. E. Jeauneau), Dublin, 1995, p. 4, linea 28-p. 6- lin. 22 (743 C-744 B); V, 1010 B.
Aspectos muy interesantes relativos a esta «légica biografica» que subyace y anima el trabajo intelectual eriugeniano pue-
den encontrarse en Jeauneau, E., Quattre thémes érigéniennes, Montréal-Paris, 1978.
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manera que fuera de ésta pueden convertirse en fuente de imprevisibles monstruosidades doctrina-
les. El interés y extensién con que comenta los episodios de la alegorfa de las bodas muestra esa
voluntad de poner las artes y su ejercicio sobre la base de un fundamento adecuado.’

El De Praedestinatione es ya una aplicacién de las artes en el dmbito de ese compromiso meta-
fisico de cardcter genéricamente neoplaténico: allf se aclaran y precisan las posiciones definidas en
las Annotationes, con las que guarda perfecta sintonfa.*

Ya Alcuino justificaba la apropiacion de las artes a titulo de gradus en €l ascenso contempla-
tivo del alma a través de la penetracion intelectiva de las Escrituras.’ El Eritigena de estos prime-
ros escritos refuerza esa misma tesis integrdndola en el marco de una teorfa explicita del hombre y
de 1a razén: si las artes han de desempefiar ese papel es porque su pertenencia al hombre es esen-
cial.® En ese concepto de hombre la idea de sapientia tiene una importancia capital: ésta represen-
ta la plenitud de lo humano en la forma de conocimiento de Dios. La sabidurfa constituye, pues, el
telos de la naturaleza humana.” Esta sabidurfa es algo para lo que el hombre es naturalmente apto,
pero que requiere el concurso de su esfuerzo. Ni la aspiracion a la sabidurfa ni la natural aptitud
para ella han desaparecido con el pecado.® La ratio es el modo especificamente humano de hacer,
efectiva esa aptitud. Claramente nos lo dice en el De praedestinatione: «An forte non est homini

“substantialiter ratio? Quis audeat hoc dicere, cum sit uera hominis diffinitio: homo est substantia
rationalis sapientiae capax!»? La racionalidad no puede, por ello, quedar marginada en un pro-
grama de formaciGn espiritual y de investigacion teoldgica. Representa una dimensién de lo huma-
no irrenunciable. Y las artes son en primer lugar la expresion operativa de la razén, y su pertenen-
cia al hombre es tan esencial como la raz6n misma.!? Pero, ademds, a través de las artes redescu-
bre el alma su propio ser y su inmortalidad: gracias a ellas el alma echa raices en lo eterno.! El

3 Cf. Mathon, G., «Les formes et la signification de la pédagogie des arts libéraux au milien du IX siécle.
L’'enseignement palatin de Jean Scot Erigéne», en Arts libéraux et philosophie au Moyen Age, Montréal-Paris, 1969, pp.
47-64; Leonardi, C., «Martianus Capella et Jean Scot: nouvelle présentation d’un vieux probléme», en Allard, G.H. (ed.),
Jean Scot Ecrivain, Montréal-Parfs, 1986, pp. 187-207. Como muestra el prof. Leonardi (art. cit., p. 207) en la profunda
asimilacion eriugeniana del De nuptiis tiene lugar un hecho singular: una de las tradiciones espirituales de la Antigitedad
pagana acaba siendo una referencia fundamental de la conciencia teolGgica de nuestro autor.

4 Laredaccidn de las Annotationes in Marcianum patece posterior al De praedestinatione; pero, dado que en aque-
llas s¢ plasman ideas que se han ido gestando en una prolongada actividad docente, resulta razonable, como sugiere G.
Mathon (Arz. cit., p. 63), estudiar este dictamen teoldgico a la luz de las posiciones filoséficas que en las Annotationes
enmarcan su concepcion y practica de las artes. .

5 Grammatica, en PL 101, 853 A-954 A. Cf. Leonardi, C., Art. cit., pp.194-5.

6  Este cardcter sélo se le reconoce a las artes liberales, en oposicion a las mecdnicas. Cf. Annotationes in
Marcianum (ed. C. E. Lutz), Cambridge-Mass, 1939, p. 86, 1s.24-30.

7 «[...] ipsa rationali natura, quae ad inquirendum eum creata est» (De praedestinatione, [ed. G. Madec], Turnholt,
1978, 12, 51-2 [361B] ); «[...] rationalem creaturam condidit ad se intelligendam, ut summo sui bono, hoc est contempla-
tione creatricis suae, frui posset» (Idem, 30, 136-8 [372D]). Siendo la sapientia la plenitud humana, es también la consu-
macién del mundo: «Nihil enim finit mundum nisi sapientia» (Annotationes, 131, 8).

8  «Ut enim ignis invisibiliter omnem corpoream, ita naturale ingenium quod universitati rationabilis nature com-
mune est omnibus viritim in hoc mundo nascentibus distribuitur mortalibus, ne et conditoris sui et naturalis dignitatis cog-
nitione omnino priventur, sed semper interiore lumine illustrati et se ipsos et deum suum assidua veritatis indagine inqui-
runt» (Annotationes, 13, 12-8).

9 Depraed., 50, 72-4. .

10 «Omnes artes quibus rationalis anima utitur naturaliter omnibus hominibus inesse» (Annotationes, 27, 18-9).
11 Cf. Annotationes, 27, 15-22.
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concepto de filosoffa con el que nuestro autor podria sentirse identificado consistirfa precisamente
en esto; el reconocimiento y aceptacién de la racionalidad como modo propio de ser hombre, esto
es, de encaminar la realidad humana hacia su plenitud.!? Este concepto de filosoffa coincide mate-
rialmente con el cuerpo de las artes liberales, pero aflade a éstas una dimensi6n teleoldgica y fun-
cional que resulta fundamental; las artes son indisociales del fin al que la naturaleza humana estd
originalmente destinada.'®

Desde estas consideraciones la entusiasta y un tanto escandalosa declaracién «Nemo intrat in
caelum nisi per philosophiam»™* debe entenderse en el sentido de que la razén y las artes no pue-
den ser apartadas del esfuerzo perfectivo del hombre; éste ba de ser propiamente un studium ratio-
nis. Esto mismo puede aplicarse a la identificacién que, al amparo de san Agustin, establece entre
uera philosophia y uera religio al comienzo del De praedestinatione:" religién y filosoffa son
nombres de lo mismo, el proceso conducente a la plenitud humana en el encuentro contemplativo
con Dios; el fin que ambas persiguen las identifica, lo que hace de ellas dimensiones indisociables
de un dnico movimiento: la religidn, «qua deus et humiliter colitur et rationabiliter inuestigatur»,
no puede en nombre de la dignidad humana acallar la raz6n para convertirse en un actitud reve-
rencial ciega, ni el trabajo racional contribuye a la promocién humana si desatiende su dltima
dimensién teoldgica.!® '

No hay, pues, motivo que justifique alguna reserva frente a la actividad racional y que pudiera
recomendar o exigir alguna limitacién externa de su juego. Allf donde se encuentren error o false-
dad, ni la razén es responsable, ni su limitacién es el remedio. La causa de las locuras y desviacio-
nes de la razdn estd en otra parte: en la infidelidad del hombre a sf mismo, en el pecado. Aquf la
razon estd dislocada: su finalidad propia ha desaparecido del horizonte de su actividad y parece pres-
tarse indiferentemente a cualquier servicio: la razon se convierte en instrumento.'” Ausente de ella
la unidad que le venia dada por el fin natural, se presenta fragmentada y dispersa en un montén de
recursos incoherentes.!® Por eso, todo el cuidado que ha de acompafiar al ejercicio racional ha de ir
orientado a la restauracion y consolidacién de su natural compromiso formativo y teolégico.

12 Cf. De praed., 5, 4-16 (357C-358A). La identificacin entre «philosophia» y «sapientiae studium» y, en ese
mismo parrafo, la presentacién de aquélla como depositaria o matriz de «omnis piae perfectaeque doctrinae modus» jus-
tifican suficientemente esta idea.

13 De esta manera va perdiendo peso su consideracion utilitaria y va consoliddndose su cardcter esencial e incluso
normativo. Cf. Mathon, G., Art. cit., 58.

14 Annotationes, 64, 23-4.

15  «Si enim, ut ait sanctus Augustinus, creditur et docetur, quod est humanae salutis caput non aliam esse philo-
sophiam, id est sapientiae studium, et aliam religionem, cum hi quorum doctrinam non approbamus nec sacramenta nobis-
cum communicat, quid est aliud de philosophia tractare, nisi uerae religionis, qua summa et principalis omnium rerum
causa, deus, et humiliter colitur et rationabiliter inuestigatur, regulas exponere? Conficitur inde ueram esse philosophiam
ueram religionem conuersimque ueram religionem esse ueram philosophiam» (De praed., 5, 9-18 [357C-358A] ).

16  Aunque el papel que explicitamente se le asigna a la filosoffa, en esta declaraci6n inicial, parece limitarse a la
labor un tanto externa de «uerae religionis regulas exponere», hay que suponer necesariamente que la religion misma es
racional y racional ha de ser también el modo adecuado de su gjercicio.

17 En esto consiste el estatuto de «bien medio» que el Eritigena, siguiendo a San Agustm le reconoce a la razén
dentro del régimen mundano de existencia. Cft. De praed., 45, 17-37 (382BD).

18  Lafigura de la serpiente representa ya en las Annotationes el estado y actividad de esa razén instrumental que
se ha tornado incapaz de elevarse hacia arriba y se arrastra sinuosa entre las cosas: «Per serpentem, sophisticas subtilita-
tes intellige» (Annotationes, 82, 90).
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El modo en que este vinculo esencial de la razén se hace efectivo en las artes es la dialéctica.
En ella encontramos el momento més estrictamente filoséfico de la razén; y ello hasta el punto de
quedar identificada con la filosoffa misma.!® Sélo la dialéctica proporciona y asegura la universa-
lidad a que todo saber aspira y que lo constituye en regla: «Nihil regulare potest esse in caeteris
disciplinis, nisi fuerit dialecticae adjunctum»? Pero la dialéctica no sélo da a las artes, de esta
manera, una cierta unidad formal y operatoria, sino que hace del saber un cuerpo orgénico, un sis-
tema, dentro del cual hay estructura y jerarquia. Limitdndonos al dmbito del trivium, l6gicamente
dominante en un trabajo cuya materia viene dada fundamentalmente por las Sagradas Escrituras y
los textos de los Padres, el Eritigena proclama de muchas maneras la necesidad de la tutela y vigi-
lancia dialéctica de las artes del lenguaje: asf lo impone el principio agustiniano de «in uerbis
uerum amare non uerba»*' y eso le lleva a definir la dialéctica como «inquisitio ueritatis munda-
nae locutionis».”* El desconocimiento de ese estatuto de subordinacién dialéctica del lenguaje estd
a la base de muchas desviaciones teoldgicas. Dentro de esta genérica tutela la retdrica es objeto de
especial atencién y cuidado.

Esta funcién tutelar y normativa de la dialéctica no es sino la operatividad discursiva de cier-
tos contenidos a los que el alma estd esencialmente vinculada.?? De entre estos es la unidad el con-
cepto o principio que con mis fuerza se hace notar en el De praedestinatione: aqui la unidad apa-
rece como horizonte y objetivo dltimo de la dialéctica, objetivo que orienta y ordena el quehacer
de todas las demds artes.?* La unidad es la nota peculiar del pathos que impregna esta obra.

La unidad de las artes es, finalmente, la unidad de lo verdadero a la que todas cooperan bajo
la direccion de la dialéctica. «Disputandi disciplina, quae est ueritas»:* hasta tal punto es estrecha
la relacién entre dialéctica y verdad que el Eritigena no duda en identificarlas. Dada la pertenencia
esencial de las artes al alma, éstas a través del proceso disciplinar de su desarrollo no son sino la
eclosién gradual de la verdad que habita en la intimidad del alma. La verdad esté ya, pues, de ante-
mano y precede al trabajo racional. El fondo del alma y las Escrituras son su lugar primario. Pero
el modo en que ahf se encuentra necesita de los cuidados de la razén para madurar y hacerse efi-
caz en su manifestacion publica. La razén, y la dialéctica como su reglamento bésico, aparecen
como el 6rgano manifestativo de la verdad.

19 «Quae [philosophia], dum multifariam diuersisque modis diuidatur, bis binas tamen partes principales ad omnem
quaestionem soluendam necessariam habere dinoscitur, quae graecis placuit nominari AIAIPETIKH, OPIZTIKH, ATTIO-
AIKTIKH, ANAAYTIKH, easdemgque latialiter possumus dicere diuisoriam, deffinitiuam, demonstrativam, resolutivam»
(De praed., 5, 18-24 [358A]).

20 Annotationes, 89, 12-3. «Omne autem quod universaliter non invenitur pro certa regula teneri vera ratione non
sinit» (Idem, 103, 15-7).

21 Cf. Depraed., 4, 37-55 (386B-387B).

22 Annotationes, 90, 11.

23 Enla medida en que ella opera con y desde los contenidos inmediatos y naturales de la mente, las communes
animi conceptiones. Cf., D'Onofrio, G., «'Disputandi disciplina’- Procédés dialectiques et ‘logica vetus’ dans le langage
philosophique de Jean Scots, en Allard, G.H. (ed.), Jean Scot Ecrivain, Montréal-Paris, 1986, pp. 244-5.

24 Como dice G. Madec, en el De praedestinatione el agustinismo de la predestinacién es reducido en favor del
agustinismo de la simplicidad divina. Cf. Madec, G., «L’augustinisme de Jean Scot dans le ‘de Praedestmanone », €N
Roques, R. (ed.), Jean Scot Erigéne et I'histoire de la philosophie, Paris, 1977, p.189.

25 De praed, 6, 32-3 (358B).
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Ahora bien, dada la somnolencia y pereza que aqueja a la razén en su existencia terrenal, se
hace a veces necesario el estimulo de la herejfa para que se active esa uis rationis que a través de
las artes va despejando el espacio de emergencia de la verdad, la aurora del dies dei.?8 Desde aqui
podemos reinterpretar la identificacién entre uera philosophia y uera religio: ambas acceden al
rango de «uera» en virtud y como resultado de su coincidencia misma: la verdad de que la religién
es depositaria precisa de la razon para consumar y consolidar su manifestacién.

En el De praedestinatione el Eriligena se muestra especialmente sensible a la vulnerabilidad
de una fe no asistida racionalmente. Y los peligros mds graves a los que estd expuesta proceden pre-
cisamente de la intervencién irregular de las artes: irregular porque se sustrae a la tutela y admi-
nistracién de la dialéctica.?” Pero si en ausencia de ésta, las artes pueden convertirse en instrumen-
tos de la malicia que pervierten y oscurecen la fe, también es verdad que la dialéctica por sf sola,
sin el auxilio de las otras artes, estarfa incapacitada para dar satisfaccin a esa exigencia de mani-
festacidn, pues a través de ellas tiene acceso a la materia manifestativa que le viene dada por el len-
guaje y lo sensible.

A juzgar por la atencidn casi exclusiva que en el De praedestinatione se presta a las artes del
Trivium, parece que el 4mbito de manifestacién queda limitado al lenguaje. Sin embargo, intencio-
nalmente, la razén aspira a hacer coincidir el dmbito de manifestacién con la realidad en su con-
junto. Los saberes de las cosas, lo que llamamos el Quadrivium, no son ajenos a esta funcién ni a
la administracién dialéctica: en ellos se hace también presente de manera orgdnica y articulada la
unidad teol6gica.?® En (ltima instancia la figura de la verdad el mediodia del dies dei, seria el sis-
tema universal del saber.

II. REDEFINICION DE LA FILOSOFIA A PARTIR DEL PERIPHYSEON

La lectura de los padres griegos, Pseudo-Dionisio, Maximo Confesor y Gregorio de Nisa ofre-
ce a nuestro autor elementos con los que articular y desarrollar de- manera més precisa sus posicio-
nes de fondo. De esta manera va alterando las coordenadas doctrinales basicas, y de manera suave
se va produciendo una redefinicién de las categorfas fundamentales de su pensamiento. Todo ello
se traducird finalmente en una modificacién del estatuto de la ratio y del papel de la dialéctica; en
definitiva, en una nueva figura de la autoconciencia filosfica.

26  «Sunt enim innumerabiles in sancta ecclesia deo probati uiri; sed manifesti uiri non fiunt inter nos, quamdiu
imperitiae nostrae tenebris delectati dormire malumus quam lucem ueritatis intueri. Quapropter multi, ut diem dei uideant
et gaudeant, per haereticos de somno excitantur. Utamur ergo etiam haereticis, non ut eorum approbemus errores, sed ut
catholicam disciplinam aduersus eorum insidias asserentes uigilantiores et cautiores simus, etiam si eos ad salutem reuo-
care non possimus» (De praed., 7, 67-75 [359AB] ).

27 Y esto es lo que caracteriza a las herejfas més insidiosas, que son en tltima instancia producto de la argumento-
sa malitia (De praed., 8, 80 [358B]) o diabolica subtilitas (Idem, 29, 95 [371D]).

28  Esta especial sensibilidad hacia la unidad se expresa de mucha maneras: la preferencia que en el comentario al
De nuptiis muestra por la musica es una de ellas: la singular etimologfa que hace de «armonia» interpretdndola como «adu-
natio» lo ratifica (Jeauneau, E. [ed.], «Le commentaire érigénien sur Martianus Capella De nuptiis Lib. L», en Quattre the-
mes érigéniens, Montréal-Paris, 1978, p. 119).
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Si la fase incial de su pensamiento estaba marcada por el pathos de la unidad, a partir de ahora
es la infinitud el rasgo determinante del nuevo pathos. Este concepto adquiere una radicalidad
extrema y va a situarse como horizonte y referencia constante de todo su pensamiento. No hay con-
cepto en el Eriigena que no se resienta del efecto de su ingreso en el nuevo juego de la infinitud.

El pensamiento de la infinitud divina resulta para la razén una continua fuente de aporfas y
paradojas. La ausencia en Dios de toda determinacién lo pone absolutamente fuera de toda forma
de conocimiento, pues éste tiene su operatividad limitada al dmbito de la finitud, la determinacién
y la oposicion. El colmo de esta posicidn estd expresado en la conocida tesis de la autoignorancia
divina.”? Ello le lleva a aceptar como nombre casi propio de la infinitud divina, el de «nihil», nom-
bre en el que se reconoce su transcendencia infinita, la imposibilidad de una captaci6n positiva y
de una exposicién afirmativa del mismo. Ahora bien, esta nada infinita no puede tolerar un exterior
que lo limite: el universo de las determinaciones y los nombres ha de ser pensado como algo inte-
grado en la infinitud misma innombrable. La nada incorpora y contiene, pues, €l omnia de las cre-
aturas. Y este es el lugar del gran misterio: la unidad de nada y todo en el seno de la infinitud divi-
na; es el misterio al mismo tiempo de la creacion y de la constitucién trinitaria de la divinidad.*® El
misterio, racionalmente irreductible, puede ser vislumbrado a través de ciertas similitudines: la
difusiva eficacia de la bondad y la exteriorizacién objetivadora de la expresién son algunos ejem-
plos. La nada es una infinitud que se expresa eficazmente en el universo miltiple de las cosas. Estas
quedan asi indisolublemente ligadas a la divinidad que a través de ellas se crea, manifiestindose a
sf misma.’! :

En este proceso automanifestativo que toma cuerpo en el orden creado, la funcién del hombre
en su condicién de imago Dei es clave. La multiplicacién y difusién expresiva frustrarfa, en la
forma de fragmentaci6n y dispersion, su intencién manifestativa si finalmente no resultara de ella
algo asi como una imagen de lo manifestado, esto es, una multiplicidad orgénica y sinticticamen-
te articulada. La mediacién humana en el juego manifestativo de la divinidad consiste precisamen-
te en aportar unidad y orden a la multiplicidad resultante de la expresion. Su titulo definitorio de
imago Dei hay que entenderlo ahora como indicacién de esta tarea unificadora: omnium creatura-
rum adunatio.* Estrictamente s6lo en el hombre y por su mediacién la creacién es efectivamente
teofanfa:** sin su concurso lo creado quedarfa en un estado de dispersion inexpresiva.

Esta competencia especifica diferencia radicalmente al hombre del resto de lo creado, en el
sentido de que su ser no esté sujeto a determinacidn finita alguna, sino que arraiga directamente en

29 Laimposibilidad de una autoconciencia inmediata en Dios radica en el cardcter absoluto o universal de su infi-
nitud: «uniuersaliter infinitus», «sibi ipsi infinitus» (Periphyseon II. [ed. LP. Sheldon-Williams], Dublin, 1972, pp. 138 ss
[587B ss]).

30  Ensimisma «plus quam unitas est et plus quam trinitas» (Periph. 11, 200, 34 [614C]).

31  Cf. Periphyseon I. (ed. 1.P. Sheldon-Williams), Dublin, 1968, 66, 21-5 (455AB). El carécter fundamentalmente
expresivo de esta causalidad creativa estrecha ¢ intensifica el vinvulo entre creador y creatura hasta el punto de no ser dos
sino uno y lo mismo: «Non duo a seipsis distantia debemus intelligere Deum et creaturam, sed unum et id ipsum»
(Periphyseon I1l. [Ed. LP. Sheldon-Williams], Dublin, 1981, 160, 37 [678C]).

32 Periph 11,28, 18-22 (536AB).

33 Teofania es algo mds que presencia bruta de Dios en las creaturas; ese concepto contiene una referencia al hom-
bre como lugar en que esa presencia se consuma. A este respecto puede verse mi articulo «Intelecto y teofanfa en Escoto
Eritigenax, en Actas del I Congreso nacional de Filosofia Medieval, Zaragoza, 1992, pp. 213-25.
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la infinitud divina.** El hombre es, paradGjicamente, infinitud creada: su ser desborda en todo caso
las determinaciones en que puede encontrarse inmerso. En su interior se encuentra reflejada la mis-
teriosa unidad de nada y todo que pertenecia a la infinitud divina.S Esto va a exigir una concep-
cién del alma mas articulada y diferenciada que la que podiamos encontrar en la fase anterior, y
nuestro autor la encontrard ya muy elaborada en los textos de Mdximo y Gregorio de Nyssa. El
lugar eminente de esta infinitud es el intelecto, en él radica la condicién especifica de imagen de
Dios.* La importancia y relieve sistematico que el intelecto registra a partir de Periphyseon con-
trasta con el escaso juego que esta dimension del alma presenta en el De praedestinatione: si alli
dominaba la concepci6n del hombre como substantialiter ratio, a partir de aqui el hombre es pre-
ferentemente referido bajo expresiones del tipo «intellectualis et rationalis natura», etc.’’ En todo
caso la dimensi6n infinita de la imagen de Dios la detenta, cuida y administra el intelecto; él es el
guardidn de la infinitud.®

Del mismo modo que la realidad divina se constituye trinitariamente y s¢ manifesta en la difu-
sién creadora, el intelecto se hace presente a sf mismo en el descenso expresivo que al mismo tiem-
po revela su constitucion y funcionalidad trinitaria: el alma es Ja unidad de intellectus-ratio-sensus.
Estas tres partes no son sino momentos operativamente diferenciables del alma en el logro de su
destino natural, que sigue siendo sapientia o dei contemplatio. Pero esto es ahora asunto del inte-
lecto. Este objetivo tltimo va a quedar también repercutido por la infinitud: la diferencia entre
sapientia y scientia se intensifica, y la figura propia de aquélla no es tanto la de la ciencia perfec-
ta, cuanto la de la ignorancia dei.®® La discontinuidad 16gica entre sapientia y scientia refleja la
peculiar relacién entre intellectus y ratio. Y esta problemdtica relacién, imagen y transposicién de
la misteriosa relaci6n entre el dios infinito y la finitud del orden creado, es propiamente el lugar de
la filosoffa: a ella le corresponde hacerse cargo de la unidad de lo finito y lo infinito, a ella le com-
pete asumir las demandas del intelecto desde los limitados recursos de la razén; esto es, hacer efec-
tiva la conjuncidn expresada en la férmula «intellectualis et rationalis natura». Sera, por lo tanto,
tarea suya definir, articular y administrar el papel de la scientia en el logro de la sapientia, porque
la consideracidn racional de las cosas sigue siendo el momento.irrenunciable de la elevacion teo-

34  «nter Deum et humanitatem nullum interstitium constitutum est» (Periphyseon, V. 941C). Cf. también
Expositiones in lerarchiam coelestem. (Ed. J. Barbet),Turnholt, 1975, p.75.

35 Los caracteres del alma que delatan su condicién de imago Dei son precisamente aquellos en los que transpare-
ce su infinitud. «Doubus autem modis maxime humanam animam ad imaginem Dei factam cognoscimus. Primo quidem
quod, sicut Deus per omnia quae sunt diffunditur, et a nullo eorum potest comprehendi, ita anima totum sui corporis orga-
num penetrat, ab ¢o tamen concludi non ualet; secundo uero quod, quemadmodun de Deo praedicatur solummodo esse,
nullo modo autem diffinitur quid sit, ita humana anima tantummodo intelligitur esse, quid autem sit, nec illa ipsa, nec alia
creatura intelligit» (Periphyseon IV. {ed. E. Jeauneau], Dublin, 1995, 112, 1-8 [788A]).

36  «Etanimus quidem, in quo tota animae uirtus constat, ad imaginem dei factus, et summi boni speculum, quo-
niam in eo diuinae essentiae incomprehensibilis forma ineffabili et incomprehensibili modo resuitat» (Periph, IV, 118, 3-
6 [790C)).

37  Cf. Periph., 111, 284 (132B-733A); Periph., IV, 30 (754BD); Idem, 74 (772BC).

38  Tras el pecado, permanece alif activa la infinitud bajo la figura de un deseo inextinguible. La presién de la infi-
nitud divina en el deseo hace de la existencia una inquisitio veritatis infinita. «Quoniam infinitum est quod querit, neces-
se est ut infinite querat» (Expositones, 87, 38). «Infinitus enim infinite, etiam in purgatissimis mentibus, formatur»
(Commentaire sur I"évangile de Jean [ed. E. Jeauneau), Paris, 1972, 182, 42-3 [312B]).

39 Cf. Periph, 1, 190, 27-33 (510B).
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16gica. Esta discontinuidad en modo alguno puede ser una invitacion a la abdicacién racional en la
pretension de habilitar caminos o atajos a la sabiduria de fndole no-racional.*

La sola ratio* es incapaz de dar satisfaccién a la aspiracidn teoldgica de infinito que anida en
el alma. La limitacién que aqui experimenta la razén no procede de ningtin déficit reglamentario o
16gico: la rectitud de su proceder, como conformidad con su reglamento dialéctico inmanente, es
precisamente lo que la retienc en la finitud categorial.

La vocaci6n de infinitud penetra en la actividad racional en el momento en que la razdn opera
en régimen de subordinacidn respecto al intelecto o como érgano del mismo.*? En este régimen la
rectitud racional no va a ser sélo conformidad con su ordenacién reglamentaria inmanente, sino
antes que nada aplicacion de su esfuerzo a las demandas de infinitud del intelecto. Porque el inte-
lecto aparece como una instancia fundamentalmente demandante: el saber o pre-saber de que es
depositario se hace efectivo en la forma de demanda, que se traduce en inquisitio racional. El inte-
lecto guarda en sf esa memoria esencial de lo infinito que le permite ejercer esa presién constante
sobre la razén.”® En respuesta a esa demanda del intelecto activa la razén el poder extraordinario
de la negacidn: a diferencia del cardcter afirmativo de la razén natural, la negacién se convierte en
el 6rgano y modo especifico de la razén teoldgica.* En virtud de este nuevo poder, que sélo la
conexién con el intelecto mantiene vivo, la razén puede desempefiar una eficaz funcién en un movi-
miento de trayectoria vertical, y no s6lo horizontal o en superficie como le es propio en su ordina-
rio quehacer afirmativo. Pero la negacion no es una via répida alternativa, que salve las penalida-
des del trabajo racional, sino una posibilidad de la razén que s6lo precipita cuando ésta es puesta
intelectualmente en el limite de su capacidad.

En este contexto, los diversos saberes que el trabajo racional va produciendo (o haciendo manifies-
tos), al tiempo que se definen por las caracterfsticas propias de aquellas 4reas de realidad que tienen por
objeto, refieren también y sobre todo los diversos grados del ascenso intelectual, «ascensionis gradus».*
Por ello, esta dimensién anagdgica ha de reconocerse también en la célebre «quadriformis sophiae
diuisio» propuesta en el tercer libro del Periphyseon. Dice allf asi: «Et est quidem prima IIPAKTIKH
activa; secunda, OYZIKH, naturalis; tertiac OEOAOI'IA, quae de Deo disputat; quarta AOTIKH,
rationalis, quae ostendit, quibus regulis de unaquaque trium aliarum sophiae partium disputandum».*

40  La necesidad de esta presencia activa de la razén en la sabidurfa estd de alguna manera recogida en la califica-
ci6n de sapientia y scientia como «species rationis» (Cf. Periph., IlI, 48, 28-50, 8 [629AB]).

41  Estatiene limitada su competencia al 4mbito de la necesidad natural: «Sola ratio et naturalis necesitas» (Periph.,
V, 890 B). b

42 Cf. Periph. II, 122, 3-8 (579CD).

43 Ese es el poder de esa virtus theologica innata a la que nuestro autor se refiere frecuentemente: «[...] theologia,
illa uidelicet virtus, que naturaliter humanis inest mentibus ad diuinas rationes querendas, inuestigandas, contemplandas,
amandas [...]» (Expositiones, 23, 129-31 [146A] ). [...] ipsa sapientissima theologia, siue quedam gnostica uirtus, sit ange-
licis humanisque mentibus naturaliter insitas (Expositiones, 76, 457-8). «Insitum sibi divinum lumen» (Homélie sur le
Prologue de Jean [ed. E. Jeauneau], Paris, 1969, 266, 15-6 [290D]).

44 «In theologicis siquidem regulis ad inuestigandam diuinae naturae sublimitatem et incomprehensibilitatem plus
negationis quam affirmationis virtus ualet» (Periph., Ill, 174, 37-176, 1 [684D})

45  Cf. Periph., V, 1020 BD.

46 Periph., Ill, 222, 13-21 (705B). Y sigue asf: «Quarum una uirtutes, quibus supplantantur vitia penitusque eradi-
cantur, inuestigat; altera rationes naturarum siue in causis siue in effectibus; tertia quid de una omnium causa quae Deus
est pie debeat aestimari; quomodo autem et uirtus et natura et Deus rationabiliter quaeritur, quarta ut diximus edocet dili-
genterque considerat».
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De las cuatro partes que ahi distingue (actiua, naturalis, theologia y rationalis) las tres pri-
meras {actiua, naturalis y theologia) puede considerarse que describen la secuencia del proceso de
formacion espiritual. El cardcter secuencial y gradual de esa clasificacién lo vemos reforzado en las
Expositiones”’ y en los trabajos sobre el Evangelio de Juan.®® La cuarta parte, logica o rationalis,
no es un grado dentro de este proceso, sino el reglamento racional cuyo seguimiento asegura la vali-
dez de cada una de las partes anteriores. Bajo el nombre de «logica» o «rationalis» refiere aquf lo
que por lo general venia llaméndose «dialectica», la «disputandi disciplina». A pesar de su excep-
cionalidad, no deja de ser significativo este cambio terminol6gico. En cualquier caso, parece que
dentro de la dialéctica empieza a producirse una cierta diferenciacién: por una parte, la légica, que
cubrirfa la preceptiva regular que gobierna internamente los saberes; y, por otro lado, de manera
cada vez més definida, algo asf como la ley del proceso ascendente de la realidad que dispone y
ordena los saberes en la forma de un progreso gradual. Este resto dialéctico, no estrictamente 16gi-
co ni traducible reglamentariamente, es una exigencia intelectual que sobrepuja a la razén encami-
néndola hacia la sapientia. Empieza asi a aparecer un doble concepto de dialéctica,* que se corres-
ponderia con los dos sentidos de rectitud referidos antes. Esta doble dialéctica, racional e intelec-
tual, gobernarfa los procesos de afirmacién y negacién respectivamente. La dialéctica regular-
racional cubrirfa competencias horizontales del saber, mientras la dialéctica intelectual dispondrfa
el trabajo racional en trayectoria vertical, con orientacién teoldgica.

La dialéctica 16gica es inepta para la verticalidad, para realizar saltos de nivel.”® Estos vienen
exigidos por la dialéctica noética, y a ellos responde la razén mediante la negacion. Y es aqui donde
estd el problema: en el modo en que la raz6n puede permanecer activa y productiva en la negacion,
sin cancelarse a sf misma en el silencio; esto es, cémo puede hacerse cargo de la infinitud. La via
de solucién no estd en sustituir la 16gica por la noética, 1a afirmacién por la negacién, la finitud por
la infinitud, la palabra por el silencio, sino en subordinar aquélla a éste, en hacer de aquélla 6rga-
no de éste. En ese juego la dialéctica noética no hace sino mantener el trabajo racional en el hori-
zonte de una referencia infinita.

Lo que esta dialéctica noética prescribe a la razén no es otra.cosa que la adecuacién de su tra-
bajo al ritmo vive de la realidad misma, ritmo con el cual el intelecto estd naturalmente acompasa-
do. El contenido de esta dialéctica noética no es otro que la certeza inmediata de que la vida de lo
infinito tiene lugar al ritmo de division y unificacién, de expansién y contraccion, de digiresis y
analysis.>' Asf, en dependencia del intelecto, la ratio ingresa en la tarea de la verdad; esto es, con-
tribuye al acontecimiento teofanico.

Bajo la tutela intelectual la ratio encara la realidad en una nueva clave: las cosas y sus deter-
minaciones se presentan ahora como la multiforme expresién de la vida de la divinidad, constitu-

47  Cf. Expositiones, 156, 187-209 (227C-228A).

48  Cf. Comment., 184, 44-188; 75 (312B-313A); Homélie, 270, 5-272, 17 (291BC).

49  Cf. D’Onofrio, G., Art. cit., 246 ss.

50  Aunque el Eritigena presenta normalmente la 16gica de géneros, especies ¢ individuos en términos de verticali-
dad y jerarqufa, en el marco de la inquisitio theologica eso se atentia y todo el dmbito de dominio 16gico se presenta homo-
géneo sobre la base de su cardcter 6ntico y categorial.

51 - En'virtud de la subordinacin a esta prescripcién la razén sabe que sus operaciones han de realizarse dentro del
juego de ese doble movimiento: «Non enim, ut praediximus, recta ratio de diuisione permittit absolute tractare et ANA-
AYTIKAM intermittere, sed de ambadus conexim ueritatem iubet consulere» (Periph., 11, 20, 12-4 [532A]).
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yendo el espacio y contenido manifestativo a través del cual se declara la alteridad irreductible de
la infinitud divina. La referencia infinita que emerge en toda determinacion afiade al momento 16gi-
co de la razén una dimensién hermenéutica, en virtud de la cual reconoce aquélla su incapacidad
para proferir la iltima palabra.

En el marco de esta intenci6n teoldgica, todas las palabras que la razén amcula estdn atra-
vesadas por la negacion. Y en esto consiste el régimen metaférico del decir teoldgico, un decir que
hace de las determinaciones resortes para su propia superacién mtelectlva para orientar y mante-
ner la mirada en lo infinito.>3

Esta sintesis de afirmacién y negacion que se da en el interior de toda palabra teoldgicamente
vilida es completamente diferente de la relacién externa de afirmaci6n y negacién que se produce
en el discurso categorial, y nos introduce en un juego discursivo para el que el mejor calificativo
quiza sea el de poético.>* Dar voz a lo inefable, haciendo de la palabra espacio de resonancia del
silencio es convertir la palabra en camino, combatiendo as la inercia sedentaria del carnaliter cogi-
tare. S6lo la palabra poética es anagdgica: sélo en ella, por su cardcter explicitamente no represen-
tativo, se conjura la tentacién idoldtrica de identificar el nombre y lo nombrado, y se afirma la dife-
rencia inconmensurable de esto.”

Pero la palabra poética no es materialmente diferente de la palabra ordinaria; la diferencia estd
en el modo de proferirla y acogerla: y este modo es el intelecto el que lo determina. Dicho de otra
manera, la sapientia, ese saber teoldgico a que el intelecto naturalmente aspira, s en cierto sentido
la scientia misma, s6lo que poéticamente proferida o comprendida; o lo que es lo mismo, ciencia que
se ha curado de la ilusién de verdad y sabe que su valor no puede ser sino el de apertura a una infi-
nitud siempre transcendente. Asf, la presién del intelecto convierte la razén 16gica en razén poética.

La virtualidad anagdgica del decir poético se hace efectiva en el transitus, otra de las dimen-
siones de la negacion teolégica. Més all4 del valor exegético de este procedimiento retérico, el

52 Movida por una «quaedam necessitas ineffabilis naturae significandae» (Periph., I, 196, 10-1 [512C}).

53 Eso es lo que quieren indicar el prefijo «super» o la cldusula «plus quam» (Cf. Periph., 1,84, 1-14 [462CD]). Se
trata en todo caso de un proceder discursivo transgresor del orden ldgico. Esa es una de las razones de la preferencia que
manifiesta por la simbologia teol6gica desemejante y teratoldgica; cf. Roques, R., «Teratologie et théologie chez Jean Scot
Erigéne», en Libres sentiers vers I’érigénisme, Roma, 1975, pp. 13-43.

54 Aungue nuestro autor reconoce el cardcter poético-didactico de buena parte de la literatura teolégica y también de
las Escrituras (Cf. Expositiones, 24, 142-158 [146BCY: «[...] ita theologia, ueluti quedam poetria [...]»), no parece ir tan lejos
como nosotros pretendemos: el cardcter poético de la literatura sagrada serfa dialécticamente reducible a concepto, «in rerum
intelligibilium perfectam cognitionem». Sin embargo, aunque no llega a tematizarlo, su propia prdxis exegética parece
entrafiar el reconocimiento del cardcter necesariamente poético, por supra-légico o supra-conceptual, del decir teolégico.

55  Cf. Expositiones, 36, 598 ss (157B ss).

56  Ellugar donde mds claramente se define y aplica el concepto exegético de transitus es Periph., V, 1008 B-1010
B. Pero también es aht, a continuacién, donde mejor se ve que el concepto de transitus excede ese estrecho dmbito metd-
dico mostrando un inequivoco caricter anagégico, teol6gico y metafisico: «Et quis est iste, Domine, transitus tuus, nisi per
infinitos contemplationis tuae gradus ascensus? Semper enim in intellectibus quaerentium et inuenientium te transitum
facis. Quaereris enim ab eis semper, et semper inueniris, et non inueniris semper: 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; non inueniris autem in tua superessentialitate, qua transis et exuperas omnem ine-
llectum uolentem et ascendentem comprehendere te. Ministras igitur tuis praesentiam tuam ineffabibli quodam modo
apparitionis tuae; transis ab eis incomprehensibili excelsitudine et infinitate essentiac tuae» (Idem, 1010 CD). Cf.
Beierwaltes, W., «Language and Object. Reflexions on Eriugena’s Valuation of the Function and Capacities of Language»,
en Allard, G.H.. (ed.), Jean Scot Ecrivain, Montréal-Paris, 1986, pp. 223-8.
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Eridgena refiere con el verbo «transeo» y derivados, por lo general, el movimiento de la realidad
hacia su plenitud. Pues bien, la palabra poética es siempre palabra que pide otra palabra, que pre-
para otra palabra al despejar nuevos dmbitos intelectivos. El transitus o salto de nivel que de esta
manera tiene lugar no estd sujeto a logica o disciplina regular alguna, no es un asunto que pueda
ser técnicamente resuelto por la logica de la sola razén: no hay propiamente una metodologia del
transitus. No obstante éste no es erratico: se da la orientacién que el 4nimo en todo caso va dic-
tando y que el Erifigena enuncia en esa expresion paulina que bien podrfa ser considerada la pro-
torregla intelectual: «Unusquisque suo sensu abundet».*” Este imperativo introduce la tensién poé-
tica en todo decir en respuesta a la demanda de infinito que brota del fondo del alma. La trayecto-
ria vital que el seguimiento de este dictado intelectual va dibujando adopta la forma de un ascenso
escalonado marcado por abruptos y radicales cambios, a través de los cuales transparece de forma
cada vez mds luminosa la infinitud divina en el rostro humano: crucifixién y muerte son formas con
que nuestro autor gusta referir la radicalidad de esos saltos.*

Este movimiento ascendente a que va dando lugar la activa presencia del intelecto hace de la
razén testigo de su propio devenir, la pone frente a sus propias vanidades. La experiencia del tran-
situs y de 1a negacién en general previene cualquier tentacién absolutista de la razdn. Y esta razén
que sabe de su necesidad y al mismo tiempo de su limitaci6n es la filosoffa; la razén que se mide
con las cosas y con el alma misma, y en este penoso proceso va descubriendo su lugar y su funcién;
la razén que ajusta su quehacer a ese ritmo de divisién y unidad, de diairesis y analysis, que el cora-
z6n mismo de la realidad infinita va marcando y al que el intelecto naturalmente corresponde.
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57  Periph., 1V, 170, 21-2 (814 A), 176, 25-6 (816 D); Periph., V, 1022 C.
58  Cf. Comment.., 178, 1-188, 75 (311B-313A); Periph., V, 926 C-927 A.





