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Resumen: El andlisis de los usos nisenos
del verbo cw&éw con sus derivados
pone de relieve la originalidad de la
obra de Gregorio de Nisa, que acude a
esa terminologfa para indicar realida-
des teolégicamente fundamentales, co-
mo la Cruz de Cristo (0lvdeopos) y
el Espiritu Santo (cuvdeTiic6s). El re-
conoce la misma intimidad divina co-
mo fuente de toda unidad y armonfa:
éstas dejan de ser entendidas como
fruto de la necesitad natural, segtin el
esquema de Platén, a cuyas obras el
Niseno claramente alude; en cambio la
posibilidad del ascenso humano es
precedida y fundamentada por el libre
movimiento descendente de Dios.

Palabras clave: Unidad, Cruz, Espiritu
Santo.

Abstract: Analysis of the use of the
word oudéw together with its deriva-
tives emphasizes the originality of the
works of Gregory of Nyssa, who uses
that terminology to indicate basic the-
ological truths, such as the Christ’s
Cross (00vdeopos) and the Holy Spi-
rit (OurdeTLkOs). He recognizes the
divine intimacy as the source of all
unity and harmony; these are no lon-
ger taken as mere fruit of natural ne-
cessity, as in the scheme of Plato, to
whose works St. Gregory clearly re-
fers; rather the possibility of human
ascent is preceded by and based on the
free descendent movement of God.
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1. INTRODUCCION

En sus profundos estudios trinitarios, el prof. Mateo-Seco se ha
detenido recientemente sobre la relacién entre unidad y Espiritu Santo
en el pensamiento de Gregorio de Nisa'. Aquel trabajo influyé honda-
mente en mis investigaciones, en particular porque ponia en evidencia
la relevancia de la definicién nisena de la tercera Persona de la Santisima
Trinidad como wvinculo de la unidad (cuwdeTikOV Ths €vdTTOS).
Puesto que, desde el primer momento, en la persona del prof. Mateo-Se-
co me han llamado la atencién su amor a la unidad y su capacidad de
crear armonfa, tanto en el nivel del pensamiento tedlogico como en el
dmbito humano, me ha parecido apropiado para el homenaje de un dis-
cipulo a su maestro profundizar en el estudio de la terminologia que
aparece en ese texto de Gregorio. En concreto, se ofrece aqui un anlisis
del papel jugado en la obra nisena por el verbo cuvéw y sus derivados,
que se presentan como medio eficaz para mostrar la originalidad y la es-
pecificidad del pensamiento niseno en su conjunto.

2. FUENTES FILOSOFICAS

En el 4mbito de la familia terminoldgica de cuvdéw el represen-
tante mas comun y mds relevante desde el punto de vista filoséfico e his-
térico-teoldgico es el substantivo olvdecoios, esto es, el medio que une
entre sf una o més realidades. La gama semdntica del término es muy
amplia y abarca desde los sentidos relativos a cadena y lazo, hasta la acep-
cién gramdtica de conjuncién, pasando por el sentido fisiolégico de co-
yuntura y articulacién. Muchas veces es utilizado como sinénimo de
deoLés, que es mds antiguo y aparece ya en Homero?. Fundamental pa-
ra la historia del verbo ouvdéw y sus derivados es su empleo en las obras
de Platén, que los utiliza en su cosmologia para explicar la formacién del
mundo a partir del ejemplar y la consiguiente unidad del universo. El

1. L.E MATEO-SECO, «La unidad y la gloria», en J. CHAPA (ed.), Signum et testimo-
nium. Estudios ofrecidos al Profesor Antonio Garcia-Moreno en su 70 cumpleafios, Pam-
plona 2003, 179-198.

2. In Canticum canticorum, GNO VI, 467, 5.

3. Cfr. G. FITZER, «o0v8eapos», en TWNT VII, 854-857.
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Timeo expresa un principio basico del platonismo, que postula la nece-
sidad de un vinculo para que se manifiesten la proporcién, la armonia y
la belleza:

Mas no es posible (00 duvaTov) que dos realidades se unan
(owloTacOal) de forma bella (kalds) por si solas, sin una tercera. En
efecto es necesario (Set) que haya un vinculo (8eopov) en el medio (év
Héow) que las junte (Cuvaywyov) reciprocamente. Pero el mds bello de
todos los vinculos (BeapLaiv) es aquel que puede transformar en una co-
sa sola (€v moL7) a s{ mismo y a las realidades que une (Ta curdolpeva):
la proporcién (dvaroyta), por su naturaleza, ha hecho posible que eso
se realizara de la forma mds bella (kdA\LoTa)*.

Aparecen aqui términos que serdn fundamentales para el neopla-
tonismo: el verbo ouvdéw se coloca al lado de péoov y Seopdés como
clave para superar el dualismo metafisico. Destaca inmediatamente la ca-
tegoria de necesidad, evidenciada por las expresiones ov duvaTov y Set.

Asi, para Platdn, la luz que encuentran las almas en su subida ha-
cia lo alto, que como un arco iris une la tierra y el cielo, es el vinculo del
firmamento (T0 ¢uis olvdeapov Tou ovparov)’. Todo es leido desde la
perspectiva del conocimiento y de la necesidad, porque la luz reenvia al
bien. Por eso, en el Feddn, S6crates dice a Cebete que hay que pasarse a
la segunda navegacién, porque la primera —la obra de los filésofos na-
turalistas— no ha producido resultados satisfactorios: ellos creen que es
Atlante quien da unidad al universo, mientras que ese papel es jugado
por el bien y lo apropiado (16 dyabov kal 6éov)°.

Ese bien debe llegar a tener una manifestacién incluso social, en la
construccién del estado ideal, porque el sumo bien de la republica pla-
ténica es lo que le da unidad y la hace una (petlov dyadov Tot 6 dv
ouvdi Te kal mourj plav)’. La idea fundamental es la identificacién del
uno con el bien y del mal con la multiplicidad ®. Por eso el papel de la ley
es ayudar a conservar unida la ciudad, fortaleciendo su vinculo con los
dioses (VOpos O BonBGY €0TW TG TS TOAEWS CUVOETHW HETA D),

PLATON, Timeo, 31.b.8-c.4 (J. Burnet).

IDEM, Repitblica, 616.c.2.

IDEM, Fedén, 99.c.6.

IDEM, Repiiblica, 462.b.4.

Cfr. G. REALE, Per una nuova interpretazione di Platone, Milano 1991, 344-349.
PLATON, Leyes, 921.c.4.

O RN AWV

ScrTh 38 (2006/2) 447



GIULIO MASPERO

puesto que quien rompe los contratos y se aleja de la justicia ofende a los
dioses mismos.

En Aristételes la terminologfa relativa al verbo ocuwdéwm no juega
un papel tan metafisico como en Platén: estd presente sobre todo en el
sentido fisiolégico y gramatical. A nivel social, destaca la afirmacién de
que el hijo es el vinculo entre el padre y la madre (cUv8eoilos &€ Ta
Téxva dokel etvar) . En la Metafisica el término aparece en la discu-
sién de la unidad de la definicién: se afirma que se trata de una unidad
que deriva del hecho de ser la definicién de #na cosa, distinta de la uni-
dad de la Iliada, que es por conexién (cuvdéopw) . En el mismo con-
texto, Aristételes, refutando la idea de participacién de los platénicos, ci-
ta la opinién de aquellos que piensan que la vida es la unién del alma
con el cuerpo (oUvdeapov Puxifs owpatt TO {fiv) 2.

La importancia de la terminologfa en examen ha sido estudiada es-
pecificamente por W. Jaeger, que ha subrayado el papel de Posidonio en
la sintesis entre Platén y Aristételes para la transmisién de esa tradicién
filoséfica que lleg6 hasta Gregorio .

3. FUENTES ESCRITURISTICAS

La versién de los Setenta del Antiguo Testamento no presenta nin-
guna peculiaridad en el uso del verbo cuwdéw y de sus derivados: no apa-
recen ni con valor cosmoldgico ni con valor filoséfico. Por ejemplo, en
Jr 11, 9, olvdeopos es utilizado en el sentido de conspiracién de los
hombres de Judas, y en Is 58, 6, el mismo término aparece en la invita-
cién a desatar los lazos de maldad (A\Ue mdvTa olvdeopor ddikias). S6-
lo destaca en 3 Re 14, 24, la rara acepcién del mismo vocablo en el sen-
tido de prostitucién cultual.

Distinto es el panorama en el Nuevo Testamento, donde el térmi-
no se encuentra cinco veces: si no hay novedad en Heb 3, 13, donde el

10. ARISTOTELES, Ethica Nicomachea, 1162.2.27.

11. Cfr. ibid., 1045.a.13.

12. Ibid., 1045.b.11.

13. W. JAEGER, Nemesios von Emesa, Berlin 1914, 96-137. El segundo capitulo de este
libro se titula Syndemos y permite apreciar las interacciones entre la terminologfa relativa
a ouvdéw y términos como PeBbpLos y dppovid, tan importantes en la filosoffa estoica.
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participio perfecto medio-pasivo indica a los reclusos, en Hch 8, 23,
donde el substantivo 0UvdeopL0s aparece como referencia a los lazos de
maldad de Is 58, 6, y en Col 2, 19, donde es utilizado en sentido fisio-
légico, bien distinta es la aportacién de Ef 4, 3 y de Col 3, 14.

Los dos ultimos pasajes piden ser analizados conjuntamente, por-
que el contexto es el mismo: ambos son exhortaciones del Apéstol que
invita a ser humildes y a quererse mutuamente, soportindose y perdo-
ndndose uno a otro por amor, para conservar la unidad y la paz, siendo
un solo cuerpo. En ambos textos el vinculo es puesto en relacién con el
amor, con la paz y con la unidad del Cuerpo de Cristo, para expresar la
vocacidn cristiana.

En Ef 4, 1-6 se dice: «Os exhorto (ITapakala), pues, yo, preso
(6éopLos) por el Senor, a que vivdis de una manera digna de la vocacién
con que habéis sido llamados (Tis k\fjoews fis €kNONTE), con toda
humildad, mansedumbre y paciencia, soportdndoos unos a otros por
amor (€v dydmm), poniendo empefio en conservar la unidad del Espi-
ritu con el vinculo de la paz (T évétTnTa TOU TMYEVPATOS €V TY
owdéapw TAS elprins). Un solo Cuerpo (€v odipa) y un solo Espiri-
tu, como una es la esperanza a la que habéis sido llamados. Un solo Se-
flor, una sola fe, un solo bautismo, un solo Dios y Padre de todos, que
estd sobre todos, por todos y en todos (0 éTlL TAVTWY Kal Sta TAVTWY
kal €v mdowv)». Como Pablo estd en cadenas por Cristo, y lo estd por
amor, los cristianos deben someterse el uno al otro en el amor, para ser
un solo cuerpo en la unidad del Espiritu por el vinculo de la paz.

En Col 3, 13-15 el texto traza el mismo trayecto: «Como el Sefior
os perdond, perdonaos también vosotros. Y por encima de todo esto
(éml mdow), revestios del amor (d'yd™v), que es el vinculo de la per-
feccién (0 éoTy olvdeopos THS TeAeLOTNTOS). Y que la paz (elprvn)
de Cristo presida vuestros corazones, pues a ella habéis sido llamados
(éx\nonTe) formando un solo Cuerpo (€V €Vl COPATL)>.

G. Fitzer subraya c6mo Ef 4, 3 y Col 3, 14 podrian recordar el uso
platénico de oUvdeopos, en cuanto la multiplicidad es superada y lle-
vada a la unidad, pero se trata de una similitud meramente formal, por-
que Pablo pasa del dmbito cosmoldgico al 4mbito soterioldgico ™.

14. Cfr. G. FITZER, «oUvdeopos», en TWNT VII, 857.
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De hecho, lo que destaca en los pasajes paulinos es que la unidad
nace de la libertad y de la sumisién voluntaria: Pablo se ha dejado enca-
denar por Ciristo y los cristianos deben servirse reciprocamente, respon-
diendo asi a la llamada divina. La necesidad no estd presente en ningtin
lado y la visién cosmoldgica de Platén deja paso a la libertad de la filia-
cién. La tensién se resuelve en la paz, porque la unidad del cuerpo se
fundamenta en la libre donacién de Dios que en Cristo llama al hombre
y apela a su respuesta. La unidad baja de lo alto, desde el Padre, por el
Espiritu que hace a los fieles un solo cuerpo en Cristo. La lectura con-
junta de los dos textos permite identificar asi el vinculo de la unidad con
el dydmm y el mvetpa que baja del Cielo y estd realmente presente en
los cristianos, poniéndoles en condicién de responder libremente. El
mismo hecho de que se trate de dos exhortaciones (Tapakald) recuer-
da al Espiritu Paréclito, que hace libres.

4. EL NISENO

Gregorio de Nisa, en sus usos de la terminologia relativa a cwdéw,
refleja las caracteristicas de sus fuentes filoséficas, cientificas y biblicas.
El verbo y los substantivos aparecen poco mds de cincuenta veces en sus
escritos.

La mayoria de las apariciones se refieren al 4mbito fisiol6gico y
agricola: muy comun es el substantivo ovoecopos en el sentido de co-
nexién fisica, como en el caso de los nervios o del cuello %, a veces en un
contexto explicito que subraya la unidad'® y la armonia’; parecido es el
uso referido a la espiga y al crecimiento de las plantas'®. En sentido mds
bien mecdnico aparece el verbo " o algunos substantivos derivados de la
rafz, como en el juntarse de las aguas (T1is oUVG€éTEWS YLVOUEVTS), en
la Apologia in hexaemeron®™ y las ouvdeTikat, cadenillas de las vestidu-

15. Cfr. Contra Eunomium 1, GNO 1, 141, 11; III, GNO 11, 197, 26; In Ecclesias-
ten, GNO 'V, 329, 13; De hominis opificio, PG 44, 244A.

16. Cfr. In canticum canticorum, GNO VI, 233, 19.

17. Cfr. Contra Eunomium 111, GNO 11, 239, 5.

18. Cfr. De mortuis, GNO IX, 50, 18; In sanctum Pascha, GNO IX, 260, 12; De ani-
ma et resurrectione PG 46, 153, 31B.

19. Cfr. Contra usurarios, GNO IX, 200, 1 e In illud: Quatenus uni ex bis fecistis mihi
fecistis, GNO IX, 116,5.

20. Cfr. Apologia in hexaemeron, PG 44, 112A.
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ras sacerdotales de Moisés?'. El verbo, sobre todo utilizado en forma pa-
siva 0 media, cobra sentido negativo, referido a las ataduras del mal* o
a la pesadez de la materia®. En este mismo sentido es utilizada la expre-
sién olvdeots Tis kal kowwvia en la Oratio catechetica, para indicar el
vinculo comtn entre el cuerpo y el alma por la participacién de ambos
en los afectos pecaminosos, vinculo que se refleja en una analogfa entre
la muerte del alma y la del cuerpo.

Los usos nisenos sitdan la terminologia, con su sentido genérico,
en un contexto claramente teolégico?: eso es evidente en la acepcidn re-
térico-gramatical de olvdeopos, entendido como conjuncién, que de
su valor genérico” pasa a ser reconocido como fundamental para expre-
sar la coordinacidén de las tres Personas de la Trinidad, en cuanto el kat
une sus nombres?: la conjuncién pasa a ser clave en la discusién de la
analogfa social de la Trinidad, en cuanto Gregorio niega la subordina-
cién del Espiritu Santo justo porque el kal une también su nombre a los
de la primeras dos Personas, de la misma forma como une los nombres
de Pablo y Silvano y Timoteo, eso es, tres hombres?.

Asi la armonia cosmoldgica es insertada en el 4mbito teolégico en
base al principio de que toda unién y toda concordia tienen su origen en
Dios. De hecho, la terminologfa estudiada aparece a menudo cuando se
habla de armonfia, también en el nivel fisico®.

En el contexto personal, la terminologfa expresa la concordia de la
familia en la paz*® y la comprensién reciproca que entre los hombres se

21. Cfr. De vita Moysis, 11, 189, 11 (SC 1bis, 92). En II, 200, 2 (96) aparece el ver-
bo en el mismo contexto.

22. Cfr. De beatitudinibus, GNO VII/2, 167, 5.

23. Cfr. De hominis opificio PG 44, 233B; In Canticum canticorum, GNO VI, 459,1
y 15, 6.

24. Cfr. Oratio catechetica V111, 68, GNO I11/4, 33.

25. Por contrario, el substantivo 8eoés y el verbo 8éw no cobran valor teoldgico
(cfr. voces correspondientes en E. MANN, Lexicon Gregorianum, 11, 275 y 286).

26. Cfr. Contra Eunomium 11, GNO 1I, 295, 15 y 258, 5-6.

27. Cfr. Ad Graecos, GNO 111/1 19, 10.14.17, 20, 3.8.12. El mismo tema est4 pre-
sente tanto en Basilio (Epistula 210, 4, 22-26; Y. Courtonne), como en Didimo, que
releva en el kal el signo del clvdeopov s ploews de la Trinidad (De trinitate, VI,
7, 1.13-14; 1. Seiler).

28. Cfr. Contra Eunomium 1, GNO I, 86, 6.

29. Cfr. De hominis opificio PG 44, 241C; Contra Eunomium 111, GNO 1I, 144, 23
e In sanctum pascha, GNO IX, 252, 10, en contexto escatolégico.

30. Cfr. De beatitudinibus, GNO VII/2, 159, 10.
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fundamenta en la comunién del idioma®'. En este 4mbito el civdeopos
es principalmente el vinculo del amor (Tis dydmns 0 olvdeopos) que
genera la misma paz*: esta expresién se presenta como sintesis de las dos
expresiones en Ef 4, 3 y en Col 3, 14. Eso se nota en la VII homilia del
In Canticum canticorum, donde Gregorio define a Pablo como cuello del
cuerpo mistico, que lleva como Cabeza a Cristo, el cual da unidad a to-
dos los miembros: en este contexto se retoma Ef 4, 3 definiendo ese cue-
llo primero vinculo de la paz® y después explicitando cémo Pablo con-
siguié armonizar a todos los hombres en un solo cuerpo por el vinculo de la
paz y del amor (ToUs TAVTAS €ls €V oWLd CUVTPROTE T OUVOETILY
ThS elpnvns kal Tfs dydmns)?. Significativamente, el cuello puede
ser vinculo porque es capaz de girarse para mirar a los que estdn al lado
y, al mismo tiempo, de levantarse para mirar lo que estd en lo alto®: el
cuello combina el movimiento horizontal y el movimiento vertical, ex-
presando en si la libertad que caracteriza al ser humano, que, justo por-
que puede reconocerse hijo de Dios, puede también querer a sus her-
manos, identificindose con ellos en la Paternidad comun. En este
sentido la piedad juega un papel fundamental: se trata de una intensifi-
cacién del amor (émitaots 8¢ dydmms 6 €Xeos)* que se revela como
padre de la buena voluntad, prenda del amor, vinculo de toda amable
disposicion (evvolas maTtnp, dydmmns €véxupov, oUVOECHOS TAONS
dLALKTS Slabéoews)?, asi que todos los problemas desaparecerian si
hubiese piedad reciproca entre todos.

Por lo tanto, la terminologfa relativa a ouvdéw es puesta en relacién
por el Niseno con el amor y con la comunién, tanto que, en la Epistula
17, escribiendo a los presbiteros de Nicomedia, después de la muerte de
Patricio, obispo de esa didcesis, que tenfa estrechas relaciones con la se-
de de Nisa, Gregorio se refiere a la comunién eclesial, afirmando que un

31. Cfr. Contra Eunomium 11, GNO 1II, 300, 12.

32. Cfr. De deitate adversus Evagrium, GNO IX, 334, 12.

33. Cfr. In Canticum canticorum, GNO VI, 235, 11. Gregorio utiliza la misma cita
en 7bid., 202, 8. Entre los textos donde aparece la terminologifa estudiada, se cuenta
también una cita de Is 58, 6-7 en el De beneficentia, GNO IX, 96, 14.

34. Cfr. In Canticum canticorum, GNO VI, 236, 5-6. La expresién TTis aydmns kal
TS elprvms olvdeoplos aparece ya en Basilio (Homiliae super Psalmos, PG 29, 384C).

35. Cfr. In Canticum canticorum, GNO VI, 236, 6-8.

36. Cfr. De beatitudinibus, GNO VI1/2, 127, 7.

37. Ibid., 128, 15-16.
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obispo anterior de Nicomedia, Eufrasio, habia unido (cuvdroavTos)
por el vinculo del amor (71§ d'ydm) su sede a la de Gregorio, que hu-
mildemente se define a si mismo pequeriez™.

5. LA Cruz

Este enfoque se enmarca en el conjunto de la teologfa del Niseno,
que tiene como fundamento la afirmacién de la radical distincién entre
el mundo creado y la Trinidad: la profundizacién de la reflexién trinita-
ria, impulsada por la discusién con los semiarrianos, exigié a Gregorio
el rechazo de cualquier jerarquia ontolégica entre lo temporal y lo eter-
no. Las tres Personas divinas agotan el 4mbito de lo eterno y son un tni-
co Dios en su consustancialidad: esta afirmacién tan radical pide que la
relacién entre Dios y el mundo sea expresada en una forma distinta con
respecto a la cadena de diversos érdenes ontolégicos neoplatdnicos. Asi
el Niseno, después de haber distinguido con tanta fuerza lo divino de lo
creado, reconoce al mismo tiempo la creacién misma como manifesta-
cién de la accién y de la presencia de Dios, afirmando que lz habilidad
y la potencia divina fue puesta en la naturaleza de los seres como vinculo y
Sfundamento de las realidades que han empezado a ser (Z0vdeopos € Tis
Kal BeBaltdotns TEV yeyevnuévwr 1 Bela Téxvn kal Stvauls Th
PuoeL TaV dvTwy évameTédn) . El cambio con respecto a la visién pla-
ténica es radical, porque ahora es la misma vo/untad divina —es decir la
libertad divina— la que es materia y fundamento de las realidades
creadas, como se afirma en el Zunc et ipse®. El cosmos mismo debe su
unidad al c0vdeopos de la potencia divina, de forma que la creacién es
explicada exclusivamente por la accién de Dios, no sélo como aconteci-
miento inicial y fundador de la realidad de los seres, sino también como
mantenimiento en el ser. El hilo rojo del o0vdeopos muestra, asf, cémo
las dimensiones de la creacién y de la soteriologfa son para el Niseno in-
separables.

38. Sobre las circunstancias histéricas de esa carta de Gregorio, véase P MARAVAL,
Grégoire de Nysse. Lettres, Paris 1990, SC 363, 39-40.

39. De hominis opificio, PG 44, 128C.

40. «T0 Betov BéNnLa VAN kat ovota TV dnplovpynudTov €yéveTos (Tunc et ip-
se, GNO 111/2, 11, 6-7).
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Eso es especialmente evidente cuando Gregorio medita sobre la ra-
z6n de la cruz: al buscar el sentido del tiene que en la frase el Hijo del
Hombre tiene que sufrir (Lc 9, 22) el Niseno afirma que este sélo puede
alcanzarse investigando el modo elegido libremente por Dios para su
muerte. Comentando Ef 3, 18-19 (para que poddis comprender con todos
los santos cudl es la anchura y la longitud, la altura y la profundidad; y co-
nocer en suma el amor de Cristo, que excede todo conocimiento, para que se-
dis colmados de roda la plenitud de Dios), Gregorio afirma que Pablo in-
terpreta la cruz como manifestacién y revelacién de la potencia y
providencia divina, que son poseidas por Cristo y permean el universo.
Las cuatro dimensiones citadas en Efesios son leidas como afirmacién de
que nada en el mundo queda fuera del poder de la naturaleza divina, ni
lo que estd en los cielos, ni lo que estd bajo la tierra, ni lo que estd en los
limites extremos de aquello que existe*'. En este contexto la cruz es pre-
sentada como el oclvdeopos que da unidad al universo:

La demostracién de lo dicho se da mediante lo que pasa en tu al-
ma con tu concepcién de Dios. Mira arriba al cielo y piensa con tu inte-
lecto en las profundidades de abajo, extiende la mente hasta los lados y
los extremos de la estructura del universo y considera cudl es la potencia
que da unidad (owéxovoa) a todo esto, siendo como un vinculo del
universo (TLs gUVSeCTUOS TOU TAVTOS YLwouévn). Y verds cémo la fi-
gura de la cruz, que se despliega desde las alturas hasta las profundidades
y que se extiende en horizontal hasta los limites extremos, se graba por si
sola en tu mente por el concepto de potencia divina*.

La unidad del universo es reconducida a la potencia divina y la
cruz es presentada como figura de esa potencia. El hombre, con su inte-
ligencia, puede descubrir que la misma percepcién de la unidad de lo
creado ya le lleva a reconocer la misma figura grabada en su interioridad,
en su capacidad intelectiva.

Asi, Gregorio ve también en las cuatro dimensiones citadas por Sal
138, 7-9 una referencia a las cuatro dimensiones del cosmos, en cuanto
el hombre no puede alejarse de la presencia de Dios, ni subiendo a las
alturas del cielo, ni escondiéndose en la profundidad de la tierra, ni cru-
zando de oriente a occidente:

41. Cfr. De tridui spatio, 300, 8-301, 1.
42. Ibid., 301, 1-10.
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¢Ves como dibuja con sus palabras la figura de la cruz? Dice: Tu
eres Aquel que lo permea todo, haciéndose vinculo (oUvdeciLos) de to-
do y abarcando en sf todo limite extremo: T4 estds en lo alto, T estds
presente abajo, sobre un extremo estd Tu mano y sobre el otro Tu dies-
tra gobierna®.

La cruz une todo el universo y toda la historia*. El tema es fun-
damentalmente judeo-cristiano® y Gregorio depende aqui directamen-
te de Ireneo“. Pero es interesante anadir que ya en la cosmologia platé-
nica estaba presente la imagen de la cruz inscrita en el universo (77meo,
34.ab y 36.bc), representada por la letra griega chi (), compuesta por el
cruzarse de la érbita terrestre con la érbita eliptica del gran circulo que
rodea el globo de la tierra y sobre el cual corre el aparente movimiento
del sol. Esta cruz serfa el simbolo de la divinidad del Demiurgo y de la
frontera entre el mundo de los planetas y el mundo de las estrellas. Jus-
tino ¥ habfa interpretado la imagen en sentido cristiano como signo de
la potencia divina del Hijo de Dios, en relacién al episodio de la ser-
piente de bronce en Jn 3, 14. También Ireneo® cita en la Demonstratio
el texto de 7imeo, 36.bc y Atanasio® conecta la figura de la cruz a la re-
velacién de la divinidad y potencia de Cristo mediante Jn 12, 32.

Gregorio se coloca en esta linea, que une la componente judeo-
cristiana y las intuiciones platénicas. Esto se nota especialmente en el
Contra Eunomium 111, donde el verbo ouvdéw vuelve a aparecer en el
contexto de la cruz césmica, esta vez acompafado por otra alusién pla-
ténica, que afiade a la visién histérica del De tridui spatio una lectura
profundamente ontoldgica:

43, Jbid., 301, 17-302, 2.

44. H. Drobner, en su andlisis magistral de los textos nisenos relativos a la cruz césmi-
ca, subraya la presencia en ellos de terminologfa mistérica (cfr. H.R. DROBNER, Die drei
Iage zwischen 1od und Auferstehung unseres Herrn Jesus Christus, Leiden 1982, 150-151).

45. Cfr. J. DANIELOU, Théologie du judéo-christianisme, Tournai 1958, 303-315 e
IDEM, «Le symbolisme cosmique de la croix chez Grégoire de Nysser, MD 75 (1963) 23-36.

46. Cfr. D.L. BaLAS, «The Meaning of the “Cross™», en A. SPIRA-C. KLOCK (eds.),
The Easter Sermons of Gregory of Nyssa: Translation and Commentary, Cambridge 1981,
314-315, y G.B. LADNER, «St. Gregory of Nyssa and St. Augustine in the Symbolism
of the Cross», en Late Classical and Medieval Studies in Honor of Albert Mathias Friend,
Princeton 1955, 90, n. 17.

47. JUSTINO, Apologia prima 55, 1-6; Th. EQUES DE OTTO, lustini philosophi et
martyris opera quae feruntur omnia, Wiesbaden 1969-1971, 150.

48. Cfr. J. DANIELOU, Théologie du..., cit., 310.

49. Cfr. ATANASIO, De incarnatione 25, SC 199 (C. KANNENGIESSER - 1973) 254-255.
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Es propio de la Divinidad permearlo todo y ser coextensiva con la
naturaleza de los seres en todas sus partes, porque no es posible que algo
permanezca en el ser, si no permanece en lo que es. Pero el Ser que es de
forma propia y primaria es la naturaleza divina y la persistencia de los se-
res obliga a creer que necesariamente la naturaleza divina estd en cada
uno de ellos. Eso lo aprendemos mediante la cruz, cuya figura se divide
en cuatro partes, asf que se cuentan cuatro brazos empezando por el cen-
tro (Léoov) que en si los junta (cuvdmTeTal): Aquel que fue tendido so-
bre la cruz en el momento (katpg) de la economia de la muerte es Aquel
que da unidad en si al universo (0 TO TV TPOS EAUTOV CUVBEWV) ¥ que
lo armoniza, llevando las diversas naturalezas de los seres a una dnica
conspiracién (cUpTVOLAY) y armonfa ™.

El hecho histérico de la muerte de cruz revela que s6lo en Ciristo es
posible volver a la unidad, sélo en Cristo es posible llegar a ser verdadera-
mente. El texto alude al Simposio de Platén (202.¢), cuando la sacerdotisa
Diotima de Mantinea revela a Sécrates que Eros no es un dios, sino un de-
mon, nacido de Penia, personificacién de la pobreza, y de Poros, dios del
artificio y de la abundancia, que siempre consigue lo que busca: por eso
Eros es un ser intermedio entre un dios y un mortal (e a0 éoTt Beod
Te Kal OvnTov), con el poder de interpretar y llevar (StamopOpetov) a los
dioses las oraciones y los sacrificios de los mortales, devolviendo después
las recompensas a los hombres de parte de los dioses®'. El, estando en el
medio (év péow) entre mortales e inmortales, los completa (cupLTAnPOL)
y da unidad en sf al universo (oTe TO AV alTO ALTE CLVGEdETOAL) 2.

En el texto de Gregorio es Cristo quien, en su humanidad y en su
Persona, como tnico Mediador entre Dios y los hombres, une el uni-
verso (0 TO AV mpos €avTov ouwwdéwv). El mismo verbo es utilizado en
forma activa, subrayando el paso a la dimensién personal: la mediacién
demonica del Eros filésofo, ser intermedio entre el mal y el bien, entre
los dioses y los mortales, se substituye por la mediacién de Cristo, per-
fecto Dios y perfecto hombre.

La comparacién de los textos es esencial para comprender la dife-
rencia radical de las concepciones cristiana y platénica: al év péow 6¢ 6v

50. Oratio catechetica, 32, 49-61: GNO I11/4, 79-80.

51. La identidad de los padres de Eros revela el cardcter esencialmente necesario de
su mediacién y el concepto de participacién platénico.

52. Cfr. PLATON, Simposio, 202e, 1-7.
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dpdoTépwy oupmAnpol (202.e.6), referido a Eros que estd entre los
dioses y los mortales y los complementa, se corresponde el bs ék ToU
péoov, kab’ o mpos €autov ouvdmTeTal (32, 56-7), referido al centro
de la cruz que une a sf los cuatro brazos de la cruz, imagen de las cuatro
dimensiones del universo. El péoos de Platén es un nivel ontolégico
intermedio, mientras que el pécos de Gregorio no es ningin neTako,
sino un lugar dentro del universo y de la historia, un pécos con un
katpos. El mismo recurso a la forma verbal cupmAnpot hace referencia
a un vacio que es rellenado, mientras cuvdmTeTal es absolutamente fi-
sico y horizontal.

Pero, al mismo tiempo, el pécos niseno es inmediatamente iden-
tificado con Cristo, perfecto hombre, que a la vez es perfecto Dios, es
decir, la misma naturaleza divina. Otra frase revela lo esencial de este pa-
ralelo: en 203.a.1-2, Platén afirma tajantemente que un dios no se mez-
cla con un hombre (Oe0s d5€ dvOpwTw oL pelyvuTat), mientras que Gre-
gorio, en 32, 43-4, abre su discusién sobre el sentido del misterio de la
cruz con la afirmacién de que en el evangelio no se encuentra nada que
no se muestre como verdadera mezcla de lo divino y de lo humano (6 oUXL
mavTws pills Tis éudaiveTar Tov Belov mpods TO dvbpwymvor). Al
pelyvutat platénico corresponde el substantivo pi€ls niseno®, que
cumple aqui el papel de negacién absoluta de la concepcién platénica
que subyace en el transfondo terminolégico del texto. Gregorio alude al
Simposio para mostrar su diferencia radical con la visién filoséfica de Pla-
t6n, dejando caer algunas citas implicitas para apoyarse al mismo tiem-
po sobre algunas profundas intuiciones de la misma tradicién platdnica.

La diferencia esencial es la visién cosmolégica, porque la distincién
de los dos niveles ontoldgicos mortales-inmortales, que caracteriza el
Simposioy que se unifica en la figura intermedia de Eros, es sustituida por
la distincién intramundana de lo que estd en lo alto y lo que estd abajo,

53. Sobre el valor de este término en la cristologfa nisena, véanse: J.R. BOUCHET, «Le
vocabulaire de 'union et du rapport des natures chez San Grégoire de Nysse», RThom
68 (1968) 533-582; L.E. MATEO-SECO, «Notas sobre el lenguaje cristolégico de Grego-
rio de Nisa», Sc#Th 35 (2003) 89-112 e IDEM, «Cristologia e Linguaggio in Gregorio di
Nissa», en C. MORESCHINI-G. MENESTRINA (eds.), Lingua e teologia nel cristianesimo
greco, Trento 11-12 dicembre 1997, Brescia 1999, 227-249; G. MASPERO, «La cristolo-
gia de Gregorio de Nisa desde la perspectiva del II Concilio de Costantinopla», Scr7h
36 (2004) 359-373.
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junto con las dimensiones horizontales. Esas dimensiones son inmediata-
mente explicitadas como regiones celestiales, infernales y confines del
mundo (32, 62-5), para mostrar su pertenencia al tinico orden de la
creacién. Precisamente esta proyeccién de los distintos érdenes ontolégi-
cos platénicos sobre el tinico orden de la creacién permite a Gregorio pre-
sentar la unidad del cosmos como signo de la presencia de lo Divino, que
estd en el mundo, pero viene a él desde fuera como fundamento del mun-
do mismo. La unidad y la armonia revelan, asi, la potencia divina de Cris-
to, que devuelve al cosmos la unidad perdida por el pecado. El descenso
de Dios permite superar la multiplicidad de los niveles cosmoldgicos, re-
conociéndolos como una unidad a la luz de la potencia divina que baja
de lo alto.

El ser creado es presentado en su radical dependencia de la natura-
leza divina como un tnico orden ontolégico, que comprende los seres ce-
lestiales, infernales y humanos. Gregorio revela aqui la profunda unidad
de su teologia de la creacién y de su soteriologfa: precisamente la descrip-
cién de la cruz y de la Humanidad de Cristo como oivdeopos del mun-
do pone la libertad del Hijo como fundamento del mismo ser del univer-
so y del acto creador. Al leer este texto hay que tener en cuenta, de hecho,
que las discusiones con Eunomio giran esencialmente alrededor de la afir-
macién de que la libre obediencia del Hijo al Padre no es prueba de su in-
ferioridad, sino més bien de lo contrario, es decir de su igualdad de natu-
raleza con EL Todo el cambio se debe al reconocimiento de la pura
capacidad de don como signo distintivo de la divinidad *. Asi, la compa-
racién del texto del Simposio con el texto de la Oratio catechetica pone de
relieve c6mo la pasividad de la atraccién del Eros platénico se sustituye
por la actividad del amor de Dios, que lo abarca todo. Del amor pasivo,
constituido por la atraccién hacia lo que es bello y bueno, se pasa al amor
activo, que dona y hace bellos y buenos aquellos a los que se dona.

La potencia de Dios, olvdeopos de todo lo que es, fluye y se ma-
nifiesta a través de la Humanidad de Cristo, dando unidad (cuvdéwv) a
todo el universo. Por eso, la misma historia de Jests, su vida y su muer-
te, revelan la divinidad del Hijo, de forma que la cruz del resucitado pa-
sa a ser el centro y la fuente de toda teologfa:

54. Cfr. G. MASPERO, La Trinita e ['nomo, Roma 2004, 156-163.
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Por eso, me parece que la divina voz del Evangelio se dirige a pro-
clamar la existencia de Aquel por el cual todo ha sido constituido y que
es mds eterno de lo que estd bajo su poder y que, mediante la figura de
la cruz, indica, como en un enigma y en un espejo, su potencia que tie-
ne cuidado de todos los seres. Por eso dice que era necesario que el Hijo
del Hombre no sélo muriera, sino que fuera crucificado, de modo que,
para los mds perspicaces, la cruz se convirtiera en tedlogo (Oeoldyos),
porque proclama en su figura el omnipotente dominio de Aquel que so-
bre ella ha sido mostrado y que es todo en todos ™.

El sentido de la cruz serfa, entonces, que ésta se convirtiera en
Beoldyos, proclamando en su fuerza unificadora la divinidad de Ciristo,
como segunda persona de la Trinidad e Hijo del Padre.

6. LOS SANTOS

Para Gregorio ser 0eoN0y0s no quiere decir otra cosa que revelar
en la historia y en la realidad material la presencia de la potencia divina,
que lleva todo a la armonia: por eso la cruz es a la vez Beoldyos y
olvdeopos. En este sentido también los santos juegan un papel seme-
jante al de la cruz, porque manifiestan la accién de Dios en sus vidas, de
las cuales manan concordia y amor. Eso se ve en la muerte de Macrina*,
cuando el Niseno relata las lamentaciones de las virgenes que vivian con
ella: su dolor le parecia razonable a Gregorio, pues no lamentaban la
ruptura de un lazo de sangre, sino que gritaban porque habia desapare-
cido aquella que les ayudaba en la relacién con Dios, aquella que era
limpara para sus ojos, luz para conducir sus almas, seguridad de sus
vidas, sello de la incorruptibilidad y vinculo de su concordia (0
olvdeopos Ths opoppooirns)”. Con ella incluso la noche les parecia
a las virgenes llena de luz, mientras que con su muerte el dia se convier-
te en tinieblas.

El 4mbito de los santos manifiesta la proximidad del término
olVdeoos con PebopLos, otra palabra extremadamente importante en

55. De tridui spatio, 303, 2-12.

56. Cfr. Vita Macrinae, 26, 17-29: SC 178, 230-232.

57. Gregorio de Nazianzo llama a Basilio vinculo (deopuos) de una paz bellisima (SAN
GREGORIO DE NACIANZO, Epitaphia, 119, PG 38, 72A).
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la ontologia neoplaténica*. Como olvdeolos es siempre referida al
mismo nivel ontoldgico, asi peBopLos no es utilizada por el Niseno pa-
ra indicar la frontera entre érdenes ontolégicos distintos. El rechaza a la
vez la continuidad admitida por los estoicos entre materia y espiritu, y
la continuidad afirmada por los platénicos entre el mundo espiritual y
el mundo divino®. Para evitar la subordinacién tanto de la segunda co-
mo de la tercera Persona de la Santisima Trinidad, Gregorio niega cual-
quier posibilidad de existencia de una naturaleza intermedia entre lo hu-
mano y lo divino, entre lo creado y lo increado®. De la misma forma,
rechaza contra Apolinar la atribucién del término pe66ptos al Verbo en-
carnado®, reconociendo en la concepcién filoniana del Logos como
frontera una fuente inspiradora de los mismos arrianos®. En la visién de
Gregorio, la necesidad ontoldgica se sustituye por el valor de la libertad,
puesto que el hombre es identificado con su libertad® y es considerado
nebdpLos en cuanto llamado, por la imagen divina impresa en su ser, a

querer el bien y lo espiritual, alejéndose de la nada, eso es del mal y de
la caducidad .

Esta referencia a la libertad es esencial también para comprender
el papel de olvdeopos en el pensamiento niseno, porque la unidad de-
be ser leida como manifestacién de la potencia divina justo porque no
hay pluralidad de niveles ontolégicos conectados de forma necesaria. Di-
cho de otra forma, la mediacién de Cristo es acto de amor sélo porque
es libre y su cruz manifiesta su divinidad justo porque el tiempo y lo
eterno no estdn unidos de por si.

En este contexto los santos, como Macrina, son llamados cUvdeopos
seglin la misma gramadtica teolégica por la cual Gregorio llama a Moisés
HedopLos, en cuanto que aquel que ha llegado a las alturas de la perfeccién
se encuentra en cierto modo en la frontera de la naturaleza mutable y de la
naturaleza inmutable (0 yap év ToUTw TG Vel yevopevos pebdplos

58. Cfr. J. DANIELOU, «La notion de confins (methorios) chez Grégoire de Nysse»,
RSR 49 (1961) 161-187.

59. Cfr. IDEM, LEtre et le Temps chez Grégoire de Nysse, Leiden 1970, 124-125.

60. Cfr. Adversus Macedonianos, GNO 111/1, 104, 9.

61. Cfr. Antirrbeticus, GNO 111/1,133, 17.

62. Cfr. Contra Eunomium 111, GNO 11, 168, 17 e 217, 22.

63. Cfr. G. DAL TOSO, La nozione di proairesis in Gregorio di Nissa. Analisi semioti-
co-linguistica e prospettive antropologiche, Frankfurt a.M. 1998.

64. Cfr. De beatitudinibus, GNO VII/2, 164, 16-17.
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TPOTOV TWA THS TPETTHS T€ KAl ATPETTOU GpUoEWS ToTATAL) actuan-
do como mediador (LeotTelel) entre los hombres y Dios®. Se trata de la
divinizacién del hombre, que llega a participar sobrenaturalmente de la
vida divina. J. Daniélou reconoce en este texto niseno otra alusién al
Simposio platdnico: «Es evidente que en Gregorio hay una alusién al Sim-
posio y una trasposicién a Moisés de lo que Platén decia de los démones» .
De hecho, como Eros transmitia (StamopOiLeUev) a los dioses las plegarias
de los hombres y a los hombres las érdenes de los dioses, asi Moisés pre-
senta a Dios las stplicas de los pecadores y transmite (StamopBetov) la
gracia a los que la necesitan . El arte sacerdotal () TGV lepéwv Téxvn) del
Eros platénico®, fundado en la constitucién cosmoldgica del demon, se
transforma cristianamente en la mediacién sacerdotal del santo, que iden-
tifica su voluntad con la voluntad del Padre, en la unién con el Hijo en-
carnado. Todo se fundamenta en la libertad, que constituye la filiacién, y
en el amor.

Para Platén la filosoffa estaba caracterizada por una dimensién
esencialmente religiosa y erdrica, donde este adjetivo debe ser leido en
sentido socrdtico: de hecho, en el Simposio la sacerdotisa Diotima ense-
fia a Sécrates las cosas de amor (€pé Ta épwTika €818akev)® y Sécrates
mismo afirma ser experto de cosas de amor™ y no tener otra sabiduria
que esa’’. Asi, Eros es fil6sofo™ y el hombre llega a su perfeccién hacién-
dose fil6sofo y hombre erdrico. La grandeza del hombre est4, para Platdn,
en la capacidad de buscar, de investigar, de preguntar y aspirar al Bien.
Por eso, en el Crdtilo, discutiendo la etimologfa de los nombres démones,
héroesy hombres, se dice que todo hombre es deménico, porque el primer
término (datpovas) deriva del hecho de que los démones son sabios y
tienen experiencia (SaMpoves), de forma que un hombre bueno, cuando
muere, consigue un gran destino y honor (peyd\nv potpav kat TLumnw),
transformadndose en un demon y siendo llamado asi por su sabiduria. En-
tonces «todo hombre que tiene conocimiento (SarjpLova) y es bueno, tan-

65. In inscriptiones Psalmorum, GNO'V, 45, 7-9.
66. J. DANIELOU, LEtre et le Temps..., cit., 132.
67. In inscriptiones Psalmorum, GNO'V, 45, 9-12.
68. PLATON, Simposio, 202.e.8.

69. Cfr. ibid., 201.d.5.

70. Cfr. ibid., 198.d.1-2.

71. Cfr. ibid., 177.d.7-8.

72. Cfr. ibid., 204.ab.
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to vivo como muerto, es deménico (datpéviov) y es correctamente lla-
mado demon (batjova)»”. Sécrates, que es hombre y sabe que el térmi-
no hombre (Av0pwtos) deriva de la posibilidad de reflexionar sobre lo
que se ha visto (Avabp@y d dmwe), aspira a ser un demon, esto es, un
mediador entre los hombres y los dioses; aspira a esa esfera intermedia en-
tre lo divino y lo mortal, donde se sittian también los héroes, semidioses
nacidos del amor de un dios y de una mortal o de una diosa y un mor-
tal: su mismo nombre (pwes) no es otra cosa, para Sécrates, que una
modificacién del nombre del amor (Trapa 10 ToU épwTos dropa) o de-
riva del hecho de que los héroes eran sabios y expertos en el investigar
(épwTdv tkavot) 7. Asi, para Platén, la misién del filésofo no es otra que
la de ser mediador entre los hombres y el Bien: su tarea consiste en sus-
citar preguntas y estimular el deseo.

La diferencia esencial entre la visién platdnica y la cristiana es la
ausencia en la primera de toda dimensién descendente. Es el hombre el
que tiene que aspirar al Bien con sus fuerzas, subiendo la escalera de la
perfeccién. Para Gregorio, en cambio, el papel mediador de Moisés y de
los santos es posible s6lo por el descenso de Dios y en la mediacién cris-
toldgica. La definicién de hombre es dada en Cristo y, en este sentido es
un don. Se nota aqui claramente como el movimiento erdtico de Platén
se fundamenta en el deseo de poseer, es decir el deseo de poseer lo que
queda al alcance, porque los niveles ontolégicos estdn conectados entre
si y el conocimiento permite subir hacia la cumbre; mientras que, en el
movimiento niseno, todo se fundamenta en la libertad del puro don que
Dios hace de si mismo al hombre en Cristo. La realidad misma no es
otra cosa, para Gregorio, que el fruto del amor y de la libre voluntad del
Padre, que no abandona su criatura, sino que envia al Hijo para rescatar
al hombre, que, por el pecado, se ha alejado de su identidad, de su ser.

El verdadero hombre es el santo, aquel que vive en unién con
Dios y es transparente a la accién divina hasta el punto que los mismos
deseos de su corazén estén conformados a lo que caracteriza la natura-
leza divina. La santidad es, asi, atributo divino que, por la participacién
y la imitacién de la vida de Cristo, pasa a ser atributo del hombre ver-

dadero.

73. IDEM, Crdtilo, 398.c.2-4.
74. Cfr. ibid., 397.d-399.c.
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7. LA VIRGINIDAD

Esta communicatio idiomatum, que en el movimiento descendente
de la absolutamente gratuita donacién que Dios hace de si mismo, abre
al santo la participacién a lo que supera su naturaleza, es especialmente
evidente en el caso de la virginidad:

Entonces, la potencia de la virginidad es tan grande que se en-
cuentra en los cielos junto al Padre de los espiritus (cfr. Heb 12, 9), y si-
gue danzando con las potencias hipercésmicas y alcanza la salvacién del
hombre, acercando a Dios en si hasta la comunién con la vida (3tov) hu-
mana y dando alas (mTepotioa) al hombre para el deseo (€mbuptav) de
las realidades celestiales, haciéndose vinculo (cUv8eopds) de la familia-
ridad (olkelwoews) humana con Dios y conduciendo por su mediacién
ala armonia dos realidades que, por naturaleza, estdn reciprocamente tan
alejadas™.

El texto muestra cémo, para Gregorio, el mismo deseo del bien di-
vino es un don, un don que le viene al hombre desde lo alto y que ma-
nifiesta la presencia totalmente gratuita de lo divino en la vida del hom-
bre. Se podria pensar en una referencia a una vida semejante a la de los
dngeles, viendo en el pensamiento niseno una transposicién cristiana de
los démones platénicos. Pero no se puede olvidar que en la teologia de
Gregorio la virginidad juega el papel de un atributo divino. Ella caracte-
riza la generacién eterna del Hijo de parte del Padre, y no es otra cosa
que un sinénimo de la incorruptibilidad y de la pureza, propiedades
esenciales de la naturaleza divina, de modo que es contemplada también
en la misma Persona del Espiritu’. En este sentido, la virginidad, para el
Niseno, mana desde dentro de la Trinidad misma y cobra un valor tras-
cendente, en cuanto pertenece propiamente sélo a Dios, que la dona a
los hombres y, en primer lugar, a Marfa”. En la generacién virginal de
Cristo, se manifiesta, de hecho, la virginidad como potencia’, y se reve-

75. De Virginitate, 2, 3, 1-2, 3, 10: SC 119, 270.

76. Cfr. ibid., 2, 1, 1-11; SC 119, 262-264.

77. Cfr. LE. MATEO-SECO, «La mariologfa de San Gregorio de Nisa», Ser7h 10
(1978) 409-466; M. GORDILLO, «La virginidad transcendente de Marfa Madre de Dios
en San Gregorio de Nisa y en la antigua tradicién de la Iglesia», Estudios marianos 21
(1960) 117-155; G. MASPERO, «El Misterio de la Virgen Toda Limpia en Gregorio de
Nisa», Scripta de Maria, 11-1 (2004) 183-205.

78. Refutatio Confessionis Eunomii, 57, 1-4; GNO 11, 335, 17-20.

ScrTh 38 (2006/2) 463



GIULIO MASPERO

la que Dios ha unido en su Hijo el Cielo a la tierra. Aqui la concepcién
estd bien lejos de una depreciacion de cufio neoplaténico de la procrea-
cién y de la sexualidad humana, como ha demostrado el prof. Mateo-
Seco™; més bien se descubre con toda su fuerza la profunda compren-
sién metafisica de la teorfa de la participacién por parte del Niseno.

Estas consideraciones iluminan el uso del término cUvdeopios en el
De Virginitate, aunque a primera vista podria parecer otra cosa: de hecho,
el tema de las alas se remonta al Fedro de Platén, donde se dice que el al-
ma humana es semejante a un carro con dos caballos, uno bello y bueno,
y el otro todo lo contrario, por lo cual conducir el carro no es sencillo. Es
evidente c6mo esta representacién del alma recuerda a Eros, y a la estruc-
tura del c0vdeapLos como peTall. Cuando el alma es perfecta, tiene alas
y puede liberarse hacia lo alto, pero, cuando las pierde, se une a lo mate-
rial y da lugar a los mortales®. La potencia del ala es lo que mds participa
lo divino dentro de lo corporal, porque permite subir®. Todo se enmarca
en la concepcién erdtica de la filosofia, porque Platén afirma que propia-
mente s6lo el alma del filésofo tiene alas (Gikalws povn mTepotTal 1 TOU
dLhoodPou Sldrota), en cuanto siempre tiene presente en su memoria
aquellas realidades por las cuales un dios es divino™.

W. Jaeger saca del texto del De Virginitate estas consecuencias: «En
vez de asumir un hiatus absoluto entre Dios y el mundo, esta visién con-
sidera al hombre como un estadio intermedio y a su espiritu como vin-
culo (oUvdeopos) entre lo divino y el mundo animal. La idea subya-
cente es la interpretacién del mundo como una escala ascendente del ser
que lleva hacia lo alto hasta la naturaleza divina»*. Los textos de otras
obras nisenas analizados hasta ahora bastarfan para contradecir esta va-
loracién, que deja de lado la dimensién descendente del pensamiento ni-
seno, y no tiene en cuenta el valor de la libertad divina y humana.

Pero, ademds, en el mismo De Virginitate se presenta una visién
distinta de la trazada por W. Jaeger: cuando en el capitulo XI vuelve a

79. Cfr. L.E MATEO-SECO, Estudios sobre la cristologia de San Gregorio de Nisa, Pam-
plona 1978, 416-421.

80. Cfr. PLATON, Fedro, 246.ac.

81. Cfr. ibid., 246.d.

82. Cfr. ibid., 249.c. 4-6.

83. W. JAEGER, Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature: Gregory of
Nyssa and Macarius, Leiden 1965, 26.
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aparecer el tema de las alas, el Niseno declara tajantemente que el dnico
vehiculo (€v dxnpa) para que el alma humana vuelva a volar a lo alto es
la imitacién de aquella paloma que baja en vuelo (katamTdons)* y que
la Escritura indica como simbolo de la potencia del Espiritu (Tjy ToU
mretpaTos duvapty) ®. Por esta imitacién, el hombre es elevado por las
alas por encima del mundo entero y no encuentra otro objeto digno de
deseo (émOuptas) que la misma Belleza, de forma que €l se hace bello
acercindose a lo Bello (a0T0s kalos T¢ kaAg mpoomeldoas), llegan-
do a ser brillante y luminoso por la participacién (v T petovolq) de
la luz verdadera®. La inteligencia humana serfa como las estrellas fuga-
ces, que por la fisica de la época eran consideradas soplos incandescen-
tes introducidos en la regién etérea por la fuerza de algunos vientos, las
cuales, por la pureza del éter, se hacfan luminosas al subir hacia lo alto.
Del mismo modo, la purificacién de la potencia del Espiritu hace lumi-
nosa la mente del hombre, que resplandece como por transparencia y se
transforma en luz?.

El final del capitulo XI del De Virginitate muestra cémo la expli-
cacién de todo eso se basa siempre en el descenso de Dios, porque el as-
censo que podria recordar el platonismo se fundamenta en la kenosis de
Dios: asi el hombre podria ser comparado a un espejo, que refleja sobre
su superficie los rayos del sol, produciendo en el punto de contacto otro
rayo, siempre que la superficie esté limpia. Por eso, los hombres deben
subir por encima de las tinieblas terrenales purificindose y haciéndose
cada vez mds luminosos al acercarse a la luz verdadera (T a\nbweg
¢wTl) de Cristo. Y este movimiento, que corresponde propiamente al
momento ascético, se apoya en el descenso de Cristo, como se nota por
la repeticién inmediata, en forma de cita de Jn 1, 9, de la expresién luz
verdadera, acompafada por el brillar en las tinieblas de Jn 1, 5. E1 70 ¢piis
TO AANOLYOV es como un puente —un CUVOECLOS— entre la visidn ya
compartida por la tradicién platénica® y lo propio cristiano, de modo
que éste se presenta como realizacién definitiva y cumplimiento de las

84. M. Aubineau ve en este verbo una alusién al bautismo en el Jorddn, segiin el pa-
ralelo en el Canticum, GNO VI, 468, 13 (cfr. SC 119, 388, n. 1).

85. De Virginitate, X1, 4, 6-10: SC 119, 386-388.

86. Cfr. ibid., 4, 15-19: 388.

87. Cfr. ibid., 4, 20-34: 390.

88. La expresion aparece en el Fedro (109.¢.7).
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aspiraciones de aquélla. Por eso, Gregorio afirma que, si la Luz verdade-
ra brilla en las tinieblas y baja hasta nosotros, nosotros mismos pasamos
a ser luz, segtin lo que dijo Cristo a sus discipulos (cfr. Jn 12, 36.46), con
la condicién de que la costra de ningtin vicio oscurezca en el corazén la
gracia de nuestra luz®.

Gregorio alude aqui a su reinterpretacién del mito platénico de la
caverna: se diferencia de la visién platénica, presentada en el VII libro
de la Republica, no sélo porque lee la oscuridad en el sentido de la na-
turaleza caida y no como referencia a la vida material y corporal, sino so-
bre todo por la referencia explicita al texto de Jn 1, 5. De hecho, después
de su visita a Jerusalén en el 382, donde pudo ver la gruta de Belén, el
Niseno empez6 a poner de relieve la inversién del movimiento™: no es
el alma que tiene que huir de las tinieblas para llegar a la luz, sino es la
luz que baja a la caverna para transformar en luceros a los que estaban
en las tinieblas”'.

8. EL EsprirrTU

Gregorio utiliza un vocabulario platénico, pero la substancia y el
contenido de su doctrina es radicalmente distinto y esencialmente cris-
tiano: el elemento nuevo es el hecho de que la belleza misma ha bajado
a la derra. En la XV homilia de su comentario al Cantar de los Cantares,
el Niseno interpreta la belleza de la esposa sobre el trasfondo de Flp 2, 7
y de 2 Cor 8, 9, textos que aluden a la kenosis del Hijo de Dios que se
encarna para dar la vida divina al hombre. En este contexto, dice que la
esposa acogi6 (xwprioaoa) en si misma aquel que no puede ser abarca-
do (dxwpnTov), dejando que Dios habitara en ella, de forma que fue he-

89. De Virginitate, X1, 4, 35-47: 392.

90. Véase, para la primera fase, De mortuis (GNO IX, 37-38), In inscriptiones Psal-
moroum (GNO 'V, 151-154) y De beatitudinibus (GNO VII/2, 102-105); y para la se-
gunda, /n diem natalem (GNO X/2, 256-258), Epistula 3 (GNO VIII/2, 20), In sanc-
tum Stephanum I (GNO X/1, 75).

91. Sobre el tema de la caverna, véase: W. BLUM, «Eine Verbindung der zwei Hoh-
lengleichnisse der heidnischen Antike bei Gregor von Nyssa», VigChr 28 (1974) 43-49;
J. DANIELOU, «La chronologie des oeuvres de Grégoire de Nysse», StPatr 7 (1966) 159-
169; IDEM, LEtre et le Temps..., cit., 165-174; IDEM, «Le Symbole de la caverne chez
Grégoire de Nysse», en A. STUIBER-A. HERMANN, Mullus. Festschrift Theodor Klauser,
Miinster 1964, 43-51.
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cha bella con la misma belleza del Rey. Asi la esposa pasa a ser la misma
Jerusalén celestial, porque en ella habita Dios®. El tema es el mismo del

final del capitulo XI del De Virginitate.

Ese principio sirve a Gregorio para comentar el texto de Cant 6, 5,
donde, segtin la versién de los LXX, la esposa pide al esposo que aparte
de ella sus ojos, porque estos le han dado a ella las alas (dvemTépwoav).
El Niseno no aplica esta palabra al alma pura, sino a la esposa®. Las re-
ferencias escrituristicas a las alas en Sal 16, 8; Sal 90, 4 y Dt 32, 11, jun-
to con las palabras de Cristo sobre Jerusalén, cuyos hijos el Sefior quiso
reunir como una gallina hace con sus pollitos (Mt 23, 37), son inter-
pretadas como afirmacién del hecho de que la naturaleza divina tiene
alas, asf como la naturaleza humana, en cuanto ésta ha sido creada segtin
la imagen y la semejanza de la primera®. Pero las alas deben ser inter-
pretadas en base a un concepto conforme a la naturaleza divina, eso es,
como simbolo de su potencia, de su beatitud y de su incorruptibilidad,
cualidades que el hombre ha perdido por el pecado original, cuando se
ha alejado de Dios y se ha despojado de las alas. Sélo por la gracia de
Dios el hombre puede recobrar sus alas, por medio de la santidad (6170
oL6™T6s) y de la justicia”. Todo hombre, entonces, como la esposa del
Cintico, vuelve a su estado primigenio tan pronto como Dios lo mira
con sus ojos llenos de amor (Tols THs dpLhavbpwmias 6pbalpols), re-
cobrando las alas (dvemTepwOnpev) perdidas™. Y todo este juego de mi-
radas se cumple en la vuelta al don de esas alas que caracterizan a la
paloma (meploTepds), asi que el hombre puede volver a volar y a des-
cansar, el mismo descanso que disfruté Dios después de los seis dias de
la creacién”.

La referencia a la paloma permite a Gregorio desarrollar mds ade-
lante en la misma homilia la fundamentacién pneumatolégica de los ras-
gos de los santos y de la unidad que de ellos mana. En su comentario al
tinica es mi paloma, mi perfecta de Cant 6, 9, el Niseno lee ese texto a la
luz de las palabras de Cristo recogidas en Jn 17:

92. Cfr. In Canticum canticorum, GNO VI, 444, 11-16.
93. Cfr. ibid., 446, 14-16.

94, Cfr. ibid., 448, 2-5.

95. Cfr. ibid., 448, 5-16.

96. Cfr. ibid., 449, 1-3.

97. Cfr. ibid., 449, 19-450, 3.
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De hecho, cuando El, mediante la bendicién, deja a los apdstoles
toda su potencia, al mismo tiempo, por las palabras dirigidas al Padre, les
da a los santos los otros bienes y afiade el mds grande de los bienes: que
ellos no estuvieran nunca més divididos en muchas facciones en el juicio
sobre lo bello por la diferencia de las elecciones, sino que todos fuesen
una cosa sola conaturados (cupduévTas) a El que es el dnico y solo
Bien, de modo que todos, en la unidad del Espiritu Santo, como dice el
Apéstol (cfr. Ef 4, 3-4), fueran un solo cuerpo, estando unidos por el
vinculo de la paz (T owdéopw ThHs elprins), y un solo espiritu, por
la dnica esperanza a la que han sido llamados™.

La armonia y unidad que se perciben cuando se estd con los san-
tos son fruto de la misma bendicién de Cristo, que les hace vivir una
tnica vida con El, siendo un solo cuerpo por el vinculo del Espiritu. La
cita de Efesios recibe aqui una lectura teoldgica en sentido estricto, co-
mo se deduce por la continuacién del texto, que puede considerarse un
vértice de la doctrina trinitaria de Gregorio*:

Es mejor citar textualmente las mismas palabras divinas del Evan-
gelio: «para que todos sean uno. Como td, Padre, en mi y yo en ti, que
ellos también sean uno en nosotros» (Jn 17, 21). Y el vinculo de esa uni-
dad es la gloria (10 8¢ owdeTwkov Ths évdTnTos TAlTNS 1) 86EA
€0T(y). Pero ninguna persona prudente, si considera las palabras del Se-
fior, podria oponerse a que se llame «gloria» al Espiritu Santo. De he-
cho, El dice: «Yo les he dado la gloria que td me diste» (Jn 17, 22). En
efecto entregd verdaderamente aquella gloria a los discipulos, diciéndo-
les «Recibid el Espiritu Santo» (Jn 20, 22). Fl, habiendo abrazado la na-
turaleza humana, recibié esa gloria que ya posefa desde siempre, desde
antes que el mundo fuera (cfr. Jn 17, 5). Y, puesto que esa naturaleza
humana fue glorificada por el Espiritu, la comunicacién de la gloria del
Espiritu se da sobre todo aquello que pertenece a la misma naturaleza
(éml My TO ovyyevés), empezando por los discipulos. Por eso dice:
«Yo les he dado la gloria que td me diste, para que sean uno como no-
sotros somos uno: yo en ellos y td en mi, para que sean perfectamente
uno» (Jn 17, 22-23) 1,

98. Ibid., 466, 13-467, 2.
99. Cfr. G. MASPERO, La Trinita..., cit., 305-309, que se basa en el estudio del tex-
to niseno, presentado por el prof. Mateo-Seco en su articulo «La unidad y la gloria», ya

citado al comienzo de este trabajo.
100. In Canticum canticorum, GNO VI, 467, 2-17.
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Gregorio presenta como fundamento de la unidad de los discipu-
los la unidad pericorética que caracteriza la inmanencia trinitaria. La
gloria es leida pneumatolégicamente sobre el trasfondo de Ef 4, 3 (Trjv
€voéTNTA TOU TVEVRATOS €V TW oUVdéow TTs €lprvms) y Col 3, 14
(T dydmmy, 6 €oTy 0UVBeTPOS THS TENELOTNTOS), que permiten
leer el ouvdeTLKOY como equivalente al oUvdeopos y como su funda-

101 La unidad econémica mana desde dentro de la

mentacién inmanente
Trinidad misma, y precisamente de la tercera Persona, cuya caracteristi-
ca personal es justo el llevar a la unidad". Dice, en efecto, Gregorio en

el Contra Eunomium, apoydndose en la indicacién del Espiritu Santo co-

mo Espiritu del Padre (Rom 8, 11) y Espiritu del Hijo (Gal 4, 6):

El Espiritu Santo, que en la naturaleza increada estd en comunién
(kowwviav) con el Padre y con el Hijo, no obstante se distingue a su vez
por sus rasgos propios. Rasgo y marca suya mds propia es no ser nada de
lo que la razén contempla propiamente en el Padre y en el Hijo: su pro-
piedad distintiva con respecto a las otras Personas no consiste en el ser de
modo no generado (dyevvjTws), ni de modo unigénito (Lovoyevds),
sino en el ser de modo tal que forma un todo (elvat 8¢ 8 \ws). Esta uni-
do al Padre por el ser increado, pero a su vez se distingue de El por el no
ser Padre como El. Estando unido al Hijo por la naturaleza increada y
por el hecho que recibe la causa de la existencia del Dios del universo, es
a su vez distinguido de Este por la peculiaridad de no subsistir hipostati-
camente (UmooTivat) como Unigénito del Padre y por el hecho de que
es manifestado por el mismo Hijo (8t’atTob ToU vloU mednrévat). Ade-

101. Atanasio parece ser el primero que utiliza la expresién cOvdepos T1is dydms,
justo comentando Jn 17, 22 (Orationes tres contra Arianos, PG 26, 368B). La misma ex-
presién es también puesta en relacién con la santidad y el Espiritu, cuando afirma:
ITATv obTe adTol ol dytol GANNOLS TTOTE AVTLTONELOTOL YLVOOKOVTES TOV TS G-
ydms ToU TvebpaTos atvdeopov (Quaestiones ad Antiochum ducem, PG 28, 673A).

102. Puede ser interesante observar que en el contexto de la teologia neoplaténica de
Proclo, en el siglo V, la luz es definida vinculo (cuvdeTikéV) que da unidad a los seres
inteligibles, en cuanto trae su existencia del Uno (PROCLO, Theologia Platonica, 111, 17,
2-4; H.D. Saffrey-L.G. Westerink). El mismo término es aplicado a Eros, porque «don-
de existe en el mismo tiempo unidad y distincién entre los seres hace su aparicién el
amor como mediador, porque el amor es el vinculo (ouVdeTLkOs) de los seres separa-
dos, que une lo que precede y lo que sigue, y que convierte a los seres de segundo ran-
go al primer rango, que eleva a la perfeccién a los menos perfectos» (IDEM, In Platonis
Alcibiadem, 53, 3-7; L.G. Westerlink). Fuente del texto son los Oriculos Calddicos,
donde Eros es llamado cuwde Tik6v (Oracula Chaldaica, 44, 3; E. des Places), hecho que
testimonia la conexién de la terminologia estudiada con el tema del Simposio de Eros
como demon en el medio neoplaténico recibido también por Gregorio.
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mds, puesto que la creacién subsiste (UmooTdons) por medio del Unigé-
nito (Bta ToU povoyevols), para que no se piense que el Espiritu tenga
algo en comiin con ésta, en cuanto es manifestado por el Hijo (8L Tod
ulov), El se distingue de la creacién porque es invariable, inmutable y sin

necesidad alguna de bien exterior'®.

Gregorio estd claramente caracterizando las tres Personas en su es-
pecificidad inmanente, como se deduce por el final del texto, que aclara
la diferencia entre el Espiritu y la creacién. En esta discusién, lo propio
personal de la tercera Persona es identificado con su modo de ser el tni-
co Dios de modo tal que forma un todo (elvar 8¢ S ws), es decir, que
lleva a la unidad, mientras que el dyevvTws caracteriza al Padre y
povoyevdis distingue al Hijo.

9. CONCLUSION

El examen de la terminologfa relativa a cuvdéw permite vislum-
brar la originalidad de la teologia nisena, que es como un olvéeopos
ella misma, en cuanto muestra toda la novedad del mensaje cristiano,
proponiendo las ensefianzas de Pablo en una forma que alude a Platén.
La diferencia substancial entre los dos es expresada en un lenguaje que
explica el valor de las intuiciones platénicas.

Asi, para Gregorio la accién del vinculo se desarrolla exclusiva-
mente en un Unico nivel ontoldgico, sea la Trinidad o el cosmos, porque
no existe intermediario natural entre lo eterno y lo temporal. Pero justo
esa separacion radical permite leer la unidad del cosmos mismo como re-
flejo del libre descenso de Dios, que crea y salva gratuitamente. La uni-
dad mana desde dentro la Trinidad misma, desde su intima estructura
personal, en cuanto la propiedad personal de la tercera Persona es llevar
a la unidad. En este sentido, la unidad misma del cosmos revela la po-
tencia y el amor divino, pues la unidad viene de la santidad y sélo de
ella, como se averigua en la armonfa y en la paz que difunden a su alre-
dedor los santos. Se trata de una magnifica visién que sustituye el deseo
y el dualismo platénicos por la Trinidad y la Persona del Espiritu, que
en Cristo nos eleva. El amor-deseo del Eros platénico mds que ser susti-

103. Contra Eunomium 1, GNO I, 108, 7-109, 5.
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tuido por el amor-don cristiano, es purificado y presentado como posi-
ble, s6lo por la libre donacién divina que fundamenta la bondad de to-
do lo que existe. Sélo el don activo de la gloria puede mover esa atrac-
cién que caracteriza el deseo humano hacia el Bien, liberdndolo en su
graciosa infinitud de la esclavitud del esfuerzo constante por llenar el
propio vacio.

La visién nisena es, asi, profundamente unitaria y atrevida, tanto
que la misma terminologfa sirve para indicar las cadenas que atan los
prisioneros, las conexiones fisiolégicas del cuerpo humano, la Cruz de
Cristo y el Espiritu Santo: el amor y la libertad de Dios se hacen cadena
en la Cruz de Ciristo, que une el cielo y la tierra, revelando la accién de
ese Espiritu Santo, que en su Persona es la unidad misma de la Trinidad.
Por eso el valor de la santidad, de la cruz y de la unidad, es lo mds va-
lioso que he aprendido del prof. Mateo-Seco, verdadero olvéecoiios y
verdadero Beo\dyos.
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