LA PARADOJA DEL HOMBRE, SEGUN GREGORIO
DE NISA

Esta ponencia pretende completar la aproximacién a la Antropo-
logia Teolégica que, de modo comparativo, se llevé a cabo en los
comentarios al “Cantar de los Cantares” de Origenes y Gregorio de
Nisa'. Con esto se intenta abrir los resultados obtenidos y sus respec-
tivas coincidencias y diferencias en torne a la comprensién de la
realidad de la gracia, relativa a una obra, hacia la totalidad del pen-
samiento del autor por una “lectura globalizada del texto”. Tal lectu-
ra queda todavia inconclusa en cuanto a los presupuestos hebreos y
griegos en la mencionada obra origeneana’. En lo que se refiere a
Gregorio, se ha logrado un esbozo de sintesis de los elementos obte-
nidos en la obra gregoriana -partiendo de un prolongado anilisis
histérico critico del In Canticum-, que se ofrece a continuacién®.

Gregorio de Nisa, sin duda, aporta una riqueza antropolégica,
que ha sido estudiada con frecuencia desde diversas perspectivas
teolégicas®. Sin embargo, entre los resultados multifacéticos, encon-
trados hasta el momento, extrafna la poca atencién, prestada al voca-
blo xopig como tal, siendo éste, aunque no bien visto por los estudio-
sos a nivel patristico, aquella voz que desde Pablo articula el contenido
propiamente tal de la Antropologia Teolégica. Distinto es lo que su-
cede en Origenes, quien no parece trascender el uso tradicional, mas

!Los resultados han sido expuestos en el reciente VI. Colloquium Origenianum en
Chantilly/Paris bajo el tftulo: Origenes y Gregorio de Nisa, In Canticum.

2E] estudio de estos presupuestos se prevé segin el proyecto FONDECY'T/93. Cf.
“La gracia sobreabundante”. Aproximaciones a la relacién “hombre-Dios”, segin Orige-
nes. SEMINARIOS DE FILOSOF{A Volumen especial (1993) 33-52.

3La publicacién de los resultados de la prolongada investigacién, llevada a cabo al
respecto recientemente en la “Forschungstelle Gregor von Nyssa”, Miinster y en el
AUGUSTINIANUM, Roma, estd por finalizarse. Los textos gregorianos se citan segun las
ediciones criticas disponibles, principalmente, de la edicién de W. Jaeger (GNO).

1Segin Ma. M. BERGADA, La concepcion de la libertad en el “De hominis opificio”
de Gregorio de Nyssa. Strom 24 (1968) 243. “mucho es lo que queda atin por explorar en
un campo tan vasto, tan rico y tan pleno de sugerencias”. -Son relevantes los descubri-
mientos recientes de la influencia de la retérica en el pensamiento del Niseno. Cf. H. M.
MEISSNER, Rhetorik und Theologie Der Dialog Gregors von Nyssa De Anima et
Resurrectione. (Patrologia, Beitrage zum Studium der Kirchenviter, I) Frankfurt am
Main-Bern-New York-Paris 1991.
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bien pneumatolégico, del significado de este vocablo, Gregorio atesti-
gua no sélo una mayor frecuencia de este término, que ubica a la
yopi; entre las palabras suyas m4s usadas, sino también parece ar-
ticular un contenido con matices llamativamente novedosos. Tal
impresién despierta, a su vez, la curiosidad por saber qué implicaciones
se desprenden de tales datos para la Antropologia teolégica propia-
mente gregoriana®.

La prolongada dedicacién a la obra de Gregorio -en su totalidad-
ha permitido descubrir, unas facetas significativas, entre las cuales
un hecho adquiere relieve cada vez mayor -lo que no sucede en Ori-
genes debido a una cierta despreocupacién por la dimensién estética
de su reflexion teoldgica-®, la frecuente interrelacién de la yopig con
la belleza, el bien y la verdad, estos trascendentales que como “ves-
tigios del ser” compenetran la realidad, sin confundirse con ella’. Por
el contrario, ellos conservan tanto su peculiaridad -en cuanto diver-
sidad de contrarios en la unidad- como la indole propia de relaciones
totales®.

Los elementos descubiertos en la argumentacién del Niseno se
radicalizan en su conjunto, y conforman una estructura polar, donde
confluyen dos hechos, que cabe sintetizar a modo de Hans Urs von
Balthasar®.

5Queda por verificarse en qué medida es constatable un desarrollo en la compren-
sién de la yopig por el autor, -tomando en cuenta la dificultad, que presenta la ubicacién
cronolégica de sus obras-, a partir de las citas en obras correspondientes a la juventud
o la madurez, o si no vale aquf lo mismo, lo que sostiene H. Crouzel respecto de Origenes:
un autor dificilmente cambia en lo que se refiere a su visién fundamental teolégica. -En
este sentido se hace cuestionable también la frecuente divisién de la obra gregoriana en
escritos misticos, antiheréticos, etc. En efecto, puede encontrarse en el EUN mucho
material mistico entretejido profundamente con una aguda polémica antiherética.

¢Cf. H. CROUZEL, Origéne et Plotin. Paris 1991, 231.

'A. CAPBOSCQL. E! Bien siempre mayor y sobreabundante (In Cant. 174,16).
Aproximacion al nexo entre belleza, bondad y verdad en el pensamiento teolégico de
Gregorio de Nisa. IN CANT. OR V-IX (ANALES, 43). Santiago de Chile 1992.

8Asf lo permite apreciar, sobre todo, el frecuente uso de navro y ohov. A causa de
esta comprensién me distancia del reciente estudio sobre la realidad de la gracia de V.
E. F. HARRISON, Grace and human freedom according to St. Gregory of Nyssa. (Studies
in the Bible and Early Christianity, 30) New York 1992, como también de la comprensién
de la polaridad de la autora. Cf. IDEM, Male and female in Cappadocian Theology. JTS
41 (1990) 441-471.

“Es impresionante la influencia, que ejerci6 Gregorio de Nisa sobre H. Urs von
Balthasar, en lo que se refiere a la polaridad.
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1. El ser, que existe como totalidad en los entes, y que puede
revelarse expresando, de modo oportuno, la significacién que implica
el ente que se encuentra en la luz absoluta y puede ser leido e inter-
pretado.

2. La unicidad indivisible del ser, que se manifiesta en cuanto
totalidad en la singularidad de un ente®.

Las tensiones, originadas por ambas polaridades, remontan a
aquella otra polaridad, que traspasa tanto el “espiritu” y el “cuerpo”
como los respectivos ambitos, que ellos sintetizan: la polaridad de lo
“creado” con respecto a lo “increado™.

De ahi que Gregorio, mas que Origenes y otros autores, preste
peculiar atencién a la tensién fundamental, generada por el vinculo
entre dos polos sobresalientes: el hombre con Dios. Estos polos se
encuentran, por esencia, en una desproporcién total de uno con res-
pecto del otro, sin que se rompa su relacién. De tal modo, el Niseno,
mds que en cada uno de los polos por separado, se fija en lo que
sucede “entre” ambos. Este “entre” surge, sin duda, a partir de un
polo en el otro; ello induce a Gregorio a concebir su interrelacién
como una “paradoja”: el hombre necesita de la gracia de Dios para
autorrealizarse, pero sélo puede recibirla gratuitamente.

Para vislumbrar una inteleccién adecuada de esta paradoja y su
solucién, tal como la proyecta Gregorio, cabe realizar una inversién
metodolégica con respecto a lo llevado a cabo en Origenes: contraria
a una aproximacién mis bien secuencial, “desde el hombre”: en
Gregorio el movimiento interno circula “desde la totalidad”, tanto en
torno a la verdad del hombre como a la de Dios, pero se detiene en
aquel momento, donde la tensién se acrecienta al médximo a causa de
la desproporcién entre ambos polos, sin que el ¥, que constituye su
nexo, se destruya: la persona del Mediador. Veamos algunos aspectos
en detalle:

10 Cf. ABL: 40,24-48,7.
HEUN 1, 127,7-8; 209,19-21.
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1. El hombre

Para Gregorio, el hombre es un ser situado en el mundo como
un todo unificado desde dentro, que se realiza en cuanto imagen en
relacién con el arquetipo divino.

a. El hombre un ser en el mundo

El hombre es por naturaleza un ser, que se relaciona con su fin
ultimo, definido éste tanto tehog cuanto cokmog!2. Sea que esta rela-
cién se proyecte como dindmica propia del hombre, en breves distoles®,
o con un ritmo mA4s extenso, siempre apunta a una meta, dada con
la misma creacién, que trasciende su situacién en el mundo, tanto en
lo que se refiere a su ser cuanto en su accién. Esta meta, a la cual
todo hombre tiende por naturaleza, es el verdadero bien, que el ser
humano anhela con un deseo ilimitado en cuanto bello.

Pero, como todo ser que es parte de la creacién tiende a lo que
es afin por naturaleza y ninguno de los seres, una vez salido de si
mismo, permanece en el ser, ni el fuego, ni el agua; cada uno perma-
nece en sus propios limites naturales y se mantiene en sus confines,
si sale de si. Esto se verifica por nuestros sentidos: los ojos no pueden
tener la funcién de los oidos. Por eso, ninguna creatura puede salir
de si mismo, por mucho que se esfuerce por trascender en la contem-
placién del ser; conoce en el espacio y tiempo, pero no lo supera. Asi
el hombre piensa siempre en todo concepto que encuentra el interva-
lo espacio-tiempo, ligado a lo que piensa. Este intervalo -didstema- no
es otra cosa que la creacién misma.

2INSOR 25,11. OP HOM 1,16.

13 MORT es tal vez el ejemplo mds claro, pero no faltan rasgos nftidos en otros
escritos gregorianos.

4 Es impresionante tal movimiento en INSC e IN CANTICUM. La mayorfa de los
autores se dedica a ahondar en uno de los movimientos, suponiendo al otro o simplemente
desconociéndolo. Gaith habla de un movimiento de “trascendencia e inmanencia”; Boer
del “horizontal y vertical”; Leys se contenta con “la entrada”; Crouzel repite a Daniélou:
“extase e instase”; Balthasar, finalmente, proyecta la extensién temporal-diastema -en
relacién con la imagen. Eso lo permite apreciar hasta el andlisis detallado de la exégesis
gregoriana, cf. F. DUNZEL, Braut und Briutigam. Die Auslegung des Canticum durch
Gregor von Nyssa (Beitrige zur Geschichte der Biblischen Exegese, 32) Tiibingen 1993.
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Parece darse, entonces, una contradiccién entre el deseo ilimita-
do del ser humano, relacionado con su fin wltimo, y los confines
concretos, brindados por la naturaleza humana. De hecho, la argu-
mentacién gregoriana se presta para pensar en tal sentido. Sin em-
bargo, el Niseno emprende un camino distinto, no de contradiccién,
sino de “oscilacién”. Puede apreciarse a lo largo de la obra gregoriana
su peculiar confianza en la bondad del hombre y de la creacién, que
justifica tal camino.

Gregorio admira profundamente la hermosura creacional, tal
como se revela a partir de los vestigios, este “algo”, esta “gota” que se
ve, siente, percibe y de cuya plenitud nos hacemos nuestras conjetu-
ras, a modo de imdgenes, que proyectamos respecto del sol en las
noches, que permanecemos en vela. Estas conjeturas, sin embargo, se
tornan superfluas tan pronto como aparece el sol mismo, y su doxa.
Ahi se descubre, en relacién con Aquel, que es glorioso por esencia,
“la gracia de la gota” a partir de la totalidad.

Pero cabe afinar: cuando Gregorio se refiere al hombre, piensa
en la naturaleza humana como tal, consistiendo ésta en una in-exis-
tencia de multiples individucs, a modo de la estructura referencial
del ser en sus vestigios. El ser total es participado, pues, por personas
con caracteristicas individuales reconocibles siempre como tales. El
Niseno lo ilustra con las frecuentes menciones a Pedro y Pablo, quie-
nes, de tal forma, comparten la misma naturaleza humana y por lo
mismo se deberia hablar de ellos en singular, y sélo un mal uso del
idioma explica el plural, que se les aplica’®. Mas, jcudnto se esfuerza
el Niseno por conservar la indole “misteriosa” de la realidad!, pese a
la logicidad de su argumentacién: muchos individuos existen en el
“un hombre” y la pio ¢pvowg no crece por los 1&iomrac. (Cudl sers el
trasfondo de esta idea? jEl realismo platénico?¢ o ;el misterio
trinitario? Por el momento esta pregunta queda abierta.

15 Son numerosas las veces, en que aparece el mismo ejemplo en la obra gregoriana.
Cf. EUN II 167,20-24.

¢ Contra tal suposicién del “realismo platénico” R. Hiibner se rebela con razon.
Tan s6lo me parece, que el estudioso, enmarcando su orientacién por el neto método
histérico-critico, descalifica a supuestos defensores de esta teorfa, que no lo son, y lo
que unos tfmidos esfuerzos de contradecir a Hiibner (Balas, Canévet) logran rectificar
s6lo a modo de sugerencia. A mi manera de ver, Hiibner no alcanza a comprender un
pensamiento especulativo de tal envergadura como lo es el de Gregorio a causa de su
opcién metédica, consecuentemente aplicada. Pero, es, sobre todo, el hecho de que el
autor no presta debida atencién a la dimensién trinitaria, inherente de la argumentacién
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Ademi4s, el hombre, igual que la creacién, es comprendido como
mutable en su estructura compleja a causa de origen propio. Esto
significa que el ser humano puede mantenerse en el ascenso hacia el
bien no por su propia naturaleza, sino sélo por “la gracia de Aquel,
quien es la fuerza”. Esta apertura hacia el verdadero bien, el deseo
por lo bello, la necesidad de la ayuda, ya son gracia, porque “una sola
gracia se extiende por toda la creacién al mezclarse lo de abajo con
lo de arriba™’.

Junto con tal apertura ilimitada de una naturaleza limitada y la
capacidad efectiva para el ascenso hacia el fin tltimo, que echa nueva
luz sobre la polaridad del hombre en el mundo, a partir de la verda-
dera bondad y belleza ya presente en la realidad creada a modo de
“gota”, Gregorio remonta al ser humano hacia su interior.

b. El hombre interior

Cuando Gregorio hace entrar al hombre en si mismo, cambian
sus categorias antropolégicas de modo significativo, aunque conserva
su tendencia a identificar el hombre individual con el género huma-
no. Tal descenso lleva, pues, al santuario interno, al interior del alma
adutov, que “no es algo construido por mano humana, porque consis-
te en las cdmaras secretas de nuestro corazén, en la medida, en que
éstas se cierran frente al mal™s.

Cabe no olvidar que si Gregorio habla del hombre exterior e
interior, que identifica con el hombre carnal natural-psiquico™ y
espiritual, se trata de tres maneras de vivir, en cuanto a relaciones
totales®. Aqui est4 en juego, sin duda, una visién paulina mis bien
teolégica, lo que puede apreciarse en la afirmacién, de que el paso del
hombre carnal al espiritual se produce por el Evangelio, ya que “por
la fe pasan de su existencia carnal a la existencia en el espiritu”, es
decir llegan a ser “pneuma”, segin Jn 3,6. Al practicar esta distin-
cién, el Niseno recurre para su interpretacién tanto a Pablo como a
Origenes.

gregoriana, que le hace contentarse a Hiibner con las cdscaras de una verdad decisiva y
de la calidad de un diamante.

17 CAT 6,41.

18 Cf. OR DOM 2.

19 OP HOM 8.

20 OP HOM 148,8; 142,28.
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De hecho, Gregorio hace suya la interpretacién paulina, hasta
cierto punto origeneana del hombre carnal y espiritual, e insiste en
que como “carnal” el hombre estd sujeto a la pasién, la materia, la
muerte; y que en cuanto “espiritual”, es aquel que no se deja oprimir
por el peso del cuerpo, pues tiene la inteligencia impregnada de
pensamientos elevados y agrega, el hombre “animal”, que est4 en el
medio y puede unirse al uno y al otro?..

Con esto no se afirma, segin Gregorio, que ¢l hombre “carnal”
esté privado de la operacién propia del intelecto o del alma, ni que el
hombre “espiritual” es extrafio a la unién con el cuerpo y alma, ni que
al hombre animal se le estime sin intelecto y carne. Pero, ratifica el
Niseno ese nombre de la parte, que prevalece en el hombre, se atri-
buye a la eleccién hecha por el ser humano, ya que es por la libertad
que uno se hace “carnal”, “pneumdtico” o “psiquico”, siendo aquella
un regalo, una gracia®.

El “espiritual”, es aquel hombre, que juzga todo y no puede ser
Juzgado por nadie, sin que deje de ser carnal y animal; el “carnal” no
carece de alma ni de intelecto, pero es aquel quien violenta el tdlamo
del Padre. “El hombre espiritual juzga todas las cosas, reconoce a
todos quienes han sido enriquecidos con la gracia divina y se atreve
a hacer algunas inquisiciones”.

Impresiona la verdad interna del hombre, que Gregorio saca a
la luz, en lo que se refiere al estado interior del alma, como tapada
por unos restos sombrios y sucios, a modo del campo lleno de cizana,
debajo del cual se esconde el bien. Por lo cual, el Niseno recalca
especialmente, que el Hades no es un abismo geografico, sino produc-
to de las decisiones libres. De tal modo, el alma queda enfeatada al
maximo por las pasiones y el pecado®. Para el Niseno, el pecado no
es simplemente carencia del bien, como se puede sintetizar su com-
prensién del mal, sino una ruptura de la armonifa originaria y por
esta desobediencia del primer hombre la muerte penetré en el mundo.

2 Cabe dar razén a J. GAITH, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse.
Paris 1953, 128, con advertir respecto de la esclavitud social, en cuanto caracteristica de
Gregorio, que no separa jamés la miseria exterior de la alienacién interior.

2 OR DOM 71,6.

#OP HOM 17. Cf. VIRG 299,22: a ejemplo del hierro oxidado, ejemplo tomado de

la literatura clésica.
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La frecuente y detenida interpretacién, no sélo de Gn 3, 1s. sino,
sobre todo, de Lc 15, pone al descubierto todo el rechazo voluntario
por parte del hombre libre, respecto del amor incomprensible del
Padre?. Gregorio descubre la solicitud extrema de este amor también
en las tunicas, que Dios ofrece al hombre estando éste ya fuera del
paraiso: es decir, de la comunién de vida con El y el Sefior mismo de
la tierra se pone bajo el yugo de la esclavitud, porque el hombre se
habia olvidado de los limites de su poder.

Como el “ver a Dios” es la vida del alma, la ignorancia del
verdadero bien se asemeja a neblina, que oscurece la claridad visual
del alma. Si la neblina crece, el rayo de la verdad no penetra impe-
dido por la densidad de la ignorancia: la total privacién de la luz hace
cesar la vida plena del alma, porque la verdadera vida del alma, es
su participacién en Dios. Al igual que en el caso del conocimiento, se
trata aqui de una relacién y no de una substancia. Esta relacion va
adquiriendo forma propia por medio de las decisiones libres de cada
uno: o llegard a ser la imagen del idolo o la de Dios. Mientras la
primera se forma a partir del hombre mismo y se opone a su ser
originario perfecto, la segunda es la originaria, que se encuentra
impresa en el alma como en un espejo en cuanto imagen. Ella esta
moldeada segun el arquetipo divino y mirdndose en el arquetipo: el
alma se ve a si misma no como idéntica, sino semejante, aunque la
“imagen tiene en todas partes la semejanza con el modelo
arquetipico”, y de tal modo revela el “misterio de la verdad”.

Esta gracia antigua Gregorio la describe con frecuencia, y pone
atencién en sus diversas facetas y peculiaridades como belleza divi-
na’, que se configuran a partir de su diversidad para una llamativa
unidad, por cierto perijorética®”. De hecho, esta imagen, que parece
identificarse con el adutov, consiste en un conjunto de aspectos, sin-
tetizados en la importancia de “amar con todo el corazén”. De ahi
viene el gustar, el ver toda la experiencia profunda del espiritu. Para
Gregorio el hombre interior sintetiza aquella profundidad en la cual
el hombre ya encuentra lo deseado como anticipacién en si, como
dado en cuanto “gracia del paraiso”, aunque oscurecido por el peca-

# Cf. OR DOM 2.
» OP HOM 12.

26 OP HOM 9.

27 0P HOM 8.
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do®. Esto permite vislumbrar toda una estructura del ser humano en
cuanto compuesto unificado.

c. El compuesto unificado

El hombre, tanto individuo cuanto naturaleza tnica, es un “com-
puesto complejo” de partes, elementos y mociones semejantes, a la
vez que contrapuestos, aunque abiertos, al cual Gregorio se acerca
con una mirada perspicaz para desentranar sus elementos constitu-
tivos. Estos se ordenan desde dentro hacia fuera, gracias a una
interaccién envolvente, que para el Niseno proviene de la libertad, lo
cual resalta en la estructura relacional®. Por eso, “la naturaleza
humana ofrece una permanente eleccién, que, sin embargo, sélo se
concreta en la medida en que la gracia le precede™.

El Niseno pone de relieve esta peculiar estructura, cuando aco-
ta, que es el “ser llamado por su nombre individual y no por la
designacién de la naturaleza, que el hombre se especifica como sujeto
y le hace reaccionar”. Alli donde si se trata de elementos opuestos,
estos no se yuxtaponen en la po ¢vow -ya que ésta “no crece” o
“disminuye”-, si no existe el uno en el otro enteramente. En esto,
pues, consiste la perfeccién del hombre en “tener completo todo as-
pecto de la naturaleza humana”. Debido a ello, Gregorio insiste con
frecuencia en que estd hablando, no de realidades separadas, sino de
maneras distintas para poder hacer una reflexién adecuada sobre
ambos, ya que tan sélo precisan la totalidad del compuesto, y la parte
designa el todo.

Cabe -entonces- fijar la atencién en la realidad del cuerpo, que
el Niseno comprende en toda su concrecién como parte terrena,
moldeada sobre la substancia intelectual y divina del alma, la que, a
través de los sentidos, se constituye en base indispensable de la ex-
periencia del ser a partir de la “gracia”, pues el “intelecto” -voepov-
sin el cuerpo no puede comunicarse®. A ello se debe, que Gregorio
hable tanto de la “gracia de los sentidos” como de la “de la razén”. “El
intelecto estd en posesién de la yopic, pero necesita de la constitucién

2 OR DOM 32,14.
2 QP HOM 4.

3 MACED 114,19.
31 OP HOM 10.
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orgdnica para comunicarse e intercambiarse™?. De esta manera, gra-
cias a la subordinacién a la razén, todo recibe parte, de la misma
gracia. Asf, los multiples elementos se constituyen en un tnico cono-
cimiento®. Resalta, sin duda, el realismo del enfoque gregoriano, con
que el autor describe y celebra la bondad intrinseca de lo creado, su
belleza y sus capacidades como “gracia”.

Pero Gregorio no calla las calamidades de la realidad corporal,
pese a que se refiere, con frecuencia, a su “gracia” natural en cuanto
belleza. El punto élgido de la miseria corporal es la muerte, cuando
se extinguen las actividades propias de la naturaleza corporal. Por
eso, el ser humano es mortal y caduco, por naturaleza. Perc la muer-
te no es otra cosa que la separacién de alma y cuerpo: “la muerte” es
la ausencia de la moci6én hacia el bien, es decir, la separacién de Dios,
quien es Vida.

La parte intermediaria, de singular importancia para el com-
puesto humano, es, sin duda, el alma, substancia intelectual y divina,
sin figura. Como tal es creada, viva y capaz de pensar. Teniendo el
liderazgo, da vida al cuerpo orgdnico®. Capacitado con érganos sen-
sibles por la fuerza vital abre los sentidos a la comprensién, de tal
modo, que los sentidos tienen un papel importante para adquirir la
apet, bajo el control del logos. Por otro lado, el alma es inmune, pura
y mira la eternidad. Gracias ala fuerza contemplativa y discerniente
ella conserva en si la imagen de la belleza divina, la “gracia”. Con tal
explicacién relativa a la esencia del alma, Gregorio confiesa que ha
argumentado con la razén comiin a partir de la sabiduria de su
entorno, ya que la Sagrada Escritura no se pronuncia al respecto.

El Niseno, por cierto, prefiere la distincién simple de cuerpo
y alma en el hombre, el ritmo binario®, a diferencia de Origenes
quien usa con mayor frecuencia el modelo tripartito de cuerpo,
espiritu y alma®. Mientras, segin Gregorio, el cuerpo es sede del

2 OP HOM 9.

30P HOM 10.

# OP HOM 4.

%M. CANEVET, Grégoire de Nysse et Uherméneutique biblique. Etude des rapports
entre le langage et la connaissance de Dieu. Paris 1983, 251, considera con razén este
ritmo un rasgo notable de la hermenéutica gregoriana.

% H. CROUZEL, Théologie de I'lmage de Dieu chez Origeéne. (Theologie, 34) Paris
1956, 130 muestra las rafces platénicas de este modelo, que los Padres aplican en con-
formidad con la Sagrada Escritura. -Gregorio aporta tan sélo 7 textos de ANTIRH (cf.
sobre todo, cp.36) [ en EUN y I en OP HOM.
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corazén® y el alma se ubica entre cuerpo y espiritu, el nvevua, es la
parte interior y superior del espiritu humano, la libre eleccién del
hombre, que secunda al propio impulso®. Este “espiritu” es la sede,
donde la experiencia del hombre se abre concretamente al Espiritu
Santo, como explica Gregorio, cuando interpreta 2Co 3,17, refiriéndo-
se a Rm 8,15: “Porque el que dice, que “el Espiritu Santo nos ates-
tigua a nuestro espiritu” no designa otra cosa sino el Espiritu Santo,
quien se encuentra en la “mente” de los fieles, porque en otros mu-
chos pasajes de sus escritos da el nombre de vevpo a la mente ~tov
vouv-, donde aparece la comunién del Espiritu™. Trasluce aqui la
posibilidad de un tipo de conocimiento, una toma de conciencia, que
produce la integracién de la complejidad de facetas sefialadas en la
sola experiencia, allf donde la libertad humana se encuentra unida al
Espiritu Santo por la fe.

Sin embargo, por muy opuestos que sean cuerpo y alma, para
Gregorio poseen afinidades connaturales. Cada uno es “amigo de lo
natural” y segin su naturaleza tienen un solo origen. El alma
inmaterial e incorporal actia segun su naturaleza y manifiesta sus
movimientos mediante instrumentos corporales. El alma posee una
cierta relacién con el cuerpo, con que se ha comunicado y por esta
relacién estrecha posee una inclinacién hacia él, una capacidad de
reconocerlo y atraer lo propio hacia si, aunque su interrelacién en
gltimo le queda inexplicable al Niseno. De ahi que, el alma, después
de la muerte afiora la unién con su cuerpo, y lo reconocerd de inme-
diato en la resurreccién como algo suyo, connatural y propio. Con
este pasaje propositivo, Gregorio se separa de modo significativo de
la concepcién origeneana de la resurreccién®.

El nvevpa del hombre, por su parte, recibe por medio del Espi-
ritu Santo el gusto por las cosas divinas. “Gracias a la comunién del
Espiritu recibido, aquellos reciben la dignidad de adopcién™'. Puede
apreciarse, entonces, cémo para el Niseno, todo el compuesto humano
se estructura en forma dindmica, con una bella subordenacién mutua.

71 ,as traducciones alemanas lo incorporan con e} significativo término intraducible
por su parte de “Gemiith”.

3 QP HOM 8.

¥ EUN II 161,5-10.

1 Cf. H. URS VON BALTHASAR, Présence et pensée. Essai sur la philosophie
religieuse de Grégoire de Nysse. Paris 1989, 36.

4 EUN II 161, 10.
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Cabe, luego, recordar también la identificacién del hombre con
el género humano, Gn 1,26. Afirma el Niseno:

“...no en una de las partes de la naturaleza humana se encuentra la sede
de la imagen, ni la gracia se basa en una de sus propiedades, sino la
fuerza circula de modo homogéneo por todo el género humano... porque
para el poder de Dios nada es presente, ni futuro, y el futuro hacia donde
miramos, al igual que el presente, estdan mantenidos juntos por la fuerza,
que une el universo... Entonces, todo el género humano, que viene de los
primeros tiempos hasta los ultimos, es una tnica imagen de Dios™.

Al compuesto humano le es connatural -yato ¢pvow- la “gracia
de la semejanza™?, Gregorio insiste cada vez de nuevo, en la relacién
de la gracia con las diversas partes, que componen el todo. Cabe
recordar, por eso, lo que no siempre tomamos suficientemente en
cuenta:

“el cuerpo, de ningin modo, es inutil para conseguir los bienes, en que

esperamos confiadamente. Si de hecho hubiésemos quedado en nuestra

condicién originaria, no hubiéramos tenido necesidad de la tinica de
pieles, porque resplandeceria en nosotros la semejanza de Dios. Pero la
impronta divina, que ésta manifiesta en el principio en nosotros, no era
una claridad de forma de color, porque el hombre estaba adorando los
atributos, que distinguen la belleza de Dios, por la impasibilidad, la
felicidad y la incorruptibilidad reproducia la gracia en el arquetipo™,

d. El arquetipo divino

Gregorio explicita esta belleza de la imagen del hombre, sobre
todo, en cuanto género humano en el OP HOM*. El hombre no la
construye ni la encuentra en si, del mismo modo que no se aguanta
por mucho tiempo una mirada directa hacia el Sol. Tal mirada direc-
ta impide -precisamente- una percepcién nitida de los contornos de la
realidad. Hace falta fijarse en los “vestigios”, las “huellas” del “sol”,
que como algo concretan toda la verdad en el interior del hombre. Si
nos detenemos en estos vestigios, veremos con claridad la imagen del
arquetipo de nuestra verdad. De hecho, “no es posible lograr un co-

2 OP HOM 16.

¥ VIRG 299, 22.

“ MORT 53,20.

* Cf. sobre todo, el capftulo 21 y, luego, el 16.
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nocimiento exacto del Bien arquetipico excepto como aparece en la
imagen visible de lo nuestro™.

El Niseno contrasta esa imagen a la sospecha de que se trate de
“una forma exterior bien formada”. Pero subraya que consiste en
una “indescriptible felicidad de la perfeccién interna™, buena y be-
lla*® de la naturaleza humana creada, aunque no completa, por estar
sujeta al tiempo. Son, mAs bien, diversos los aspectos, que, como
“multiples colores reproducen la 'belleza del arquetipo’, la verdadera
morfé”, asemejarse a la cual significa salvacién.

En primer lugar irradia en el hombre la misma pureza y felici-
dad del arquetipo, esta significativa onoeio, que no es insensibili-
dad, sino libertad méxima, gozo del bien siempre mayor®. Luego le
es propia al alma la fuerza contemplativa, discerniente y
supervigilante, propia de la naturaleza de Dios, por lo cual lleva en
si la imagen de Dios. Esta capacidad intelectual, entendido a modo
origeneano como participacién en el Logos de Dios gracias al nous y
logos humano, es resaltada por el Niseno mas en relacién con la
mente de Cristo®, que transforma el ser humano en “espiritu bueno,
porque Dios es bueno™!. Finalmente, puede sintetizarse que la ima-
gen no es otra cosa que el conocimiento y amor de Dios. El dgape esta
impregnado en el fondo de nuestro ser, porque Dios es amor y fuente
de amor, que como tal se refleja en la plasis de nuestro rostro. Y con
esto se reconoce que somos sus discipulos que nos amamos unos a
otros.

Estos multiples rasgos de la belleza del arquetipo divino en la
unica imagen del hombre no son diferentes fuerzas separadas, sino
que reflejan la diversidad en la unidad del modelo trinitario®, enla-
zada con arte, sobre todo, por la libertad y el amor, en un proceso
dindmico del constante asemejarse la imagen a su modelo a través de
todos los tiempos. Gregorio, sin embargo, no se cansa en resaltar la

% EUN 136.

7 OF HOM 5; 12.

40P HOM 12.

4 OP HOM 19.

% E] enfoque, que proyecta R. LEYS, L’image de Dieu chez Saint Grégoire de Nysse.
Esquisse d’une doctrine. Paris 1951. Al respecto como destacadamente filoséfico, me
parece muy débil.

5L QP HOM 12.

52 OP HOM 5.
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desemejanza -diadoya- en la semejanza -opotomc®. Pues resulta tan
grande el caudal de los bienes, que componen la imagen, que ésta, en
definitiva, llega a ser tan indescriptible, como la relacién del Espiritu
con el cuerpo®. Permanece lo “incomprensible a partir de lo m4s
semejante™. Adquiere importancia para Gregorio, que todo esto se
dé, sin que falte algo. Son tan valiosos estos bienes, que la Sagrada
Escritura los sintetiza en la escueta expresién: “el hombre fue creado
segin la imagen de Dios”.

No obstante, sobre esta tan valiosa “gracia de semejanza oo
dvow”, Gregorio destaca que nos “estd prometido una felicidad, un
don que sobrepasa nuestra experiencia, una gracia que trasciende
ampliamente nuestra naturaleza: mdximo bien sobreabundante: lle-
gar a ser hijo de Dios™¢. De tal modo, el Bien m4ximo ocurrird: la
gracia del gozo es el verdadero bien®.

Esto significa que Gregorio permanece atento a una ruptura
ineludible, mediante la cual la verdad del hombre llega a partir de su
arquetipo. A modo de la imagen en el espejo, se valida que el arque-
tipo, por muy veraz que sea la imagen reflejada, desborde amplia-
mente los contornos de la imagen. Por lo cual, nuestra busqueda en
este discurso se encontrard urgida al m4ximo por un continuo cuanto
mds de la realidad de Dios en la del hombre, que introduce al hombre
en aquello que por naturaleza no puede alcanzar ni aspirar, pero que
recién le hacer ser él mismo.

De ahi que es indispensable captar la imagen de Dios en el
hombre y descifrar su verdad en la belleza y bondad, que le es propio.
Pero resulta imposible el intento de prolongar las lineas de compren-
sién que surgen desde los vestigios referenciales que conforman el ser
del hombre, hacia su cruce en lo infinito, su punto de identidad: del
mismo modo que no nos resulta posible ver la fuente del agua, si
miramos el rio, pero si sabemos que el agua existente viene de ella.
Podemos hacer conjeturas acerca del punto de identidad, establecien-
do proporciones por analogia, pero tenemos que confirmarlo por la
revelacién de Dios mismo.

5 0P HOM 16.
% OP HOM 15.
55 OP HOM 11.
% Cf. BEAT VII.
52 OP HOM 19.
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2. Dios

Cuando Gregorio describe a Dios como totalidad por encima de la
creacién, en cuanto origen y fin ltimo de todo, describe un dinamismo
infinito cada vez mayor, que parece no conocer limites, avw. El punto
culminante de la teologia es el Dios sobre todo, Tov em movto 6ew. Pero la
perspectiva cambia, cuando la apyn no es la divinidad, sino “nuestro
Sefior quien ilumina nuestros corazones por el Espiritu™:.

a. Punto de identidad

Gregorio se detiene en describir a Dios como espiritu infinito,
mas all4 del ser, que, tan sélo, se da a conocer en los efectos, las
energeias, de la naturaleza del Bien siempre mayor merced a una
hermosura sin igual. Estas energeias permiten barruntar el rostro
increado a través de lo creado. Con tal argumento, llama la atencién
cémo el Niseno se esfuerza, con frecuencia, por destacar los diversos
atributos divinos en sus articulaciones muiltiples: el poder en toda su
grandeza, la bondad en cuanto fuente de todos los bienes, la belleza
en el resplandor de su doxa. Si entre estas propiedades, de indole
dindmica, figura también la yopig, esto significa, que ella es una
propiedad de Dios, lo mismo que otras.

Estas propiedades no se suman entre si, sino que, segin Gregorio,
se compenetran en la unidad del ser simple de Dios. El Niseno lo
destaca, cuando argumenta en favor de la divinidad del Espiritu
Santo, que resalta de la identidad de la fuerza y le permite concluir
la identidad de naturaleza respecto del Espiritu Santo con el Padre
e Hijo.

Debido a esta compenetracién de las propiedades divinas es li-
cito pensar, sin duda, que la gracia se identifica con Dios, es Dios
mismo y no algo agregado. En tal sentido, hay que comprender el
intento atrevido de Gregorio de presentar la gracia como cwtoyomg,
precisamente alli donde el Niseno se refiere al ser divino, que nos
hace “de veras feliz” y que no podemos describir dignamente, aunque
le atribuimos toda gloria, que nos es posible pensar, pues en parte no
alcanza nuestra capacidad de raciocinio para esto, en parte no encon-

% EUN 1,84.
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tramos palabras. Pero, sea lo que sea, siempre nos imaginamos bajo
el alero de:

“esta vida pura est4 llena de felicidad, el Bien infinito e incomprensible,
la belleza inefable, la gracia misma, sabiduria y fuerza, la luz verdadera,
la fuente de todos los bienes, el poder, que domina el universo, lo tinico
digno de ser amado, lo siempre inmutable, que sin cesar irradia el gozo,
la alegria eterna™.

'El Niseno crea un hombre nuevo para una propiedad divina, que
resulta ser sobresaliente en Dios por encima de todo. Pero no es todo.
Gregorio, con una delicadeza personal y un esfuerzo enorme, se sien-
te, de hecho, libre para dirigirse a esta avtoyopig como “Padre”. Con
lo cual, asoma, mds alld de las conocidas férmulas platénicas, tales
como auTooodra, avtodiyooovvn, avtofme que el Niseno, sin duda,
aqui imita, sin que el hapax legomenum gregoriano encuentre en la
literatura cldsica algiin parangén, la tradicién biblica del amor de
Dios por excelencia, en cuanto Padre, Hijo y Espiritu Santo, en cuan-
to Trinidad.

b. Trinidad

El arquetipo divino de la imagen del hombre es comprendido por
el Niseno como belleza de Dios, la que teolégicamente se traduce en
doxa. Esta irrumpe desde la profundidad del ser Dios Uno a partir de
la relacién triple del Padre, Hijo y Espiritu Santo, correspondiéndole
a Este la doxa por excelencia. Luego, se expande en las relaciones
especificas de la triada para con el hombre.

Gregorio describe esta gloria del arquetipo desde diversos dngu-
los, de modo bastante propio. Con una aproximacién, tal vez atrevida
e inusual, pero, sin duda, obvia, Gregorio piensa el arquetipo divino
a la luz de la gracia de la virginidad, insistiendo en que:

“Tenemos necesidad de una gran penetracién intelectiva para poder
comprender la excelencia de esta gracia, puesto que va junto con el
concepto del Padre Eterno. Parece paradéjico, que en el Padre Eterno
pueda darse la virginidad; en El, que ha concebido un Hijo y que lo ha
procreado sin pasién™?,

5 Cf. BEAT 1.
& VIRG 253,10.
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Y continua:

“También en Dios unigénito, abanderado de la incorrupcién, se descubre
el brillo fulgurante de la virginidad: en su generacién pura y exenta de
concupiscencias. Y es de nuevo paradéjico, que el Hijo sea comprendido
a través de la virginidad”. [Y concluye:} “del mismo modo, por fin, se
contemplan ambos en la pureza inmaculada y natural del Espifritu San-
to”. “Asi, en aquellos que son dignos para esto, todo es producido del
mismo modo por el Padre, Hijo y Espiritu Santo; toda gracia y fuerza,
la conduccién por el camino recto, la vida, la consolacién, la transforma-
¢cién hacia la incorruptibilidad, la liberacién y todo lo que baja hacia
nosotros”™.

Resulta significativo que la pureza, tantas veces destacada como
propiedad del arquetipo divino, no remonte a la divinidad como tal,
y esté arraigada en la generacién de la Trinidad, que el Niseno no se
cansa en ahondar, urgido, sin duda, por la polémica antiherética. Por
lo cual tampoco se puede atribuir la gracia tinicamente al Hijo, pues
se excluye al Padre de nuestra gratitud. El Hijo realiza la salvacién
en la gracia del Espiritu®. En tal sentido, el Niseno sintetiza el ori-
gen de la gracia como proveniente “de la cabeza de los dones”. “Ha
recibido su vida todo aquel, que participa en esta gracia, de donde
reciben este oyoBov: lo recibimos del Padre, Hijo y Espiritu Santo”.
Se trata de un tnico movimiento de voluntad con una orientacién
profunda hacia el bien®.

¢. Unidad

Gregorio destaca la unidad de la gracia en relacién con la Tri-
nidad de multiples maneras. Recuérdese, de paso, cémo el Niseno
describe, de modo sugestivo, la gloria inasequible del arquetipo y su
vinculo con la gracia a través de una imagen, reconocida por él mis-
mo como imperfecta: la generacién de tres luces, sin intervalo de
tiempo, una de la otra con el idéntico poder de irradiacién, para
subrayar:

“No hay diferencia entre una luz y otra luz y siendo ella misma fuente
de luz no hay falta o disminucién de la gracia iluminadora, pero si una

SIBUST 12,3 (om en ms).
©2ARB, 52,8.
63ABL 48,11.
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completa, perfecta participacion en la maxima luz, que estd junto con el
Padre y el Hijo, aunque nombrado después que ellos. Mas su propio
poder da acceso a la luz, que se ve en el Padre, Hijo, en que todos son
capaces de participar”.

Esta explicitacién de la “gracia de iluminacién”, comin al Padre,
Hijo y Espiritu Santo, aunque diversa en lo que se refiere a la rela-
cién originante, Gregorio la profundiza todavia por una mayor aten-
cién a la distribucién interna triforme de la gracia, expandible hacia
lo exterior a partir de la vida, que brota de la misma fuente:

El Sefior nunca dice, es el Espiritu, quien da vida; pero, para completar
esta gracia, E1 solo, recibido en la fe, no da vida, sino tiene que preceder
la fe en el Sefior, en orden a que la gracia vivificante viene sobre los
creyentes; como dice el Sefior, El da vida a quien quiere®.

Pero mas todavia al ver que esta gracia admitida por el Hijo
depende de la fuente increada de todo, la Sagrada Escritura nos
ensefa, que esta fe en el Padre, quien ha creado todas las cosas, tiene
que venir, primero, de tal manera, que esta gracia vivificante tiene
que ser completada para aquellos, que son capaces de recibirlo, des-
pués de partir de esta fuente, emanando vida abundante, a través del
Unigénito, quien es la verdadera vida, por medio del Espiritu Santo.
Si esta gracia es pequena, ellos, los herejes, tienen que contarnos una
cosa, que es mas preciosa, que esta vida. El Niseno, concluye, por
tanto, su argumentacién: Del mismo modo, que la gracia se vierte
desde el Padre en un rio ininterrumpido por el Hijo y Espiritu Santo
sobre las personas dignas de ellas su profanizacién se vuelve contra
el Hijo y el Padre.

En todo cuanto es senalado por Gregorio, resalta una
homogeneidad jerarquizada de la gracia en su relacién con el Padre,
el Hijo y Espiritu Santo, que, finalmente, puede verse traslucir en el
resplandor de la gloria, que es el Espiritu Santo:

“claro, que uno que da gloria a otro, tiene que encontrarse El mismo en
posesién de gloria abundante: jcémo, uno que carece de gloria, puede
glorificar a otro? /si algo no es luz en si mismo cémo puede distribuir la
gracia de la luz? Asi también el poder de glorificar no puede ser distri-
buido por alguien quien no es gloria en sf mismo, honor, majestad y
grandeza”.

% MACED 106,30.
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d. Amor

Para Gregorio, en definitiva, Dios es amor. De hecho, todos los
atributos divinos se compenetran en el amor®. La naturaleza divina
es amor. Si el alma se asemeja a Dios, se une a El por la fuerza del
amor, un amor que no conoce limites, ya que la vida de la naturaleza
superior es amor®.

De ahi que, gracias a la excesiva filantropfa de la gracia del
Espiritu Santo, nos resulta posible conocer también al Hijo y su modo
misterioso de ser engendrado. De tal modo, la gracia nos alcanza
desde muchos lados.

Finalmente:

“contamos con la voluntad de Dios de admitir a los hombres a la comu-
ni6n con El mismo, a causa de su amor a los hombres. Pero desde cuando
esto sucede, la naturaleza humana no puede sobrepasar sus limites o
ponerse en la naturaleza suprema, por eso El abaja su poder, tan lleno
de amor a la humanidad, hasta ponerse en el nivel de lo débil en la
medida en que es para nosotros posible recibirla. Para esto, este don,
esta gracia y ayuda nos capacitan™’.

3. El Mediador

No se trata tanto de c6mo el hombre llega a Dios, sino de cémo
Dios ha logrado llegar al hombre®. Lo cual se ha hecho realidad en
Cristo, quien en cuanto Mediador, por su kenosis, anticipa el ascenso
del hombre hacia el verdadero Bien, siendo El el méximo Bien como
el Siervo y lleva consigo hacia la gloria a la naturaleza humana
descendida hasta la muerte, constituyéndose en “gracia por excelen-
cia”. Con lo cual, la paradoja se invierte para favor del Uno en todos
y de todos en Uno.

8 0P HOM 18. Cf. cp. 5.

% AN ET RES 93.

8 EUN II 1,6.

88 Asf lo explica el Niseno sobre todo en el IN CANT.
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a. La kenosis del Siervo

Gregorio reflexiona, con frecuencia, sobre el abajamiento del Siervo,
en cuanto vértice del ascenso sin limites, propio del ser humano. Se de-
tiene con aspmbro ante esta verdad paraddjica, sobre todo, a partir del
hecho, que El, de quien como el Primogénito, proceden todas las cosas, y
como tal tiene poder sobre ellas, se abajé para hacerse hombre. Lo inau-
dito es que la naturaleza humana asciende asi a “lo mejor™: la “gracia
vivificante” y que, después de su desvio, puede permanecer en el “verda-
dero bien”. Gregorio nos argumenta:

“Cuando ésta (la naturaleza humana) cae en el mal, El por su propia
accion, la devuelve a la vida inmortal, por medio del hombre, quien El
inhabita; toma del mismo la humanidad completa, y la mezcla con Su
poder vivificante, cambiando por la unién con El nuestra mortalidad en
gracia vivificante y poder®. “Este es el misterio del Sefior en la carne,
que, por ser mutable, cambia en algo mejor. Destruyendo el mal, al
asumir nuestra condicién mortal, destruye el mal en si mismo...lo creado
llega a ser semejante a El y desde la misma raza, desde la naturaleza
sublime, por el amor a la naturaleza humilde y débil”.

Mis adelante, Gregorio afina unos detalles propios de este “misterio
de la carne”, cuando, frente a la mala interpretacién del misterio de la
pasién por parte de Eunomio, aclara el significado del término “hecho” tal
como aparece en textos paulinos y jodnicos, sefialando que:

“..el término ‘hecho’ no indica la primera existencia del Hijo unigénito,
ya que se emplea ‘hecho’ con la intencién de representar la gracia, de que
se habla comunmente en relacién con la uncién sacerdotal, pues Jesiis,
por su propia sangre, se ofrece por los pecados del mundo. A causa de
los hijos, que comparten la carne y sangre, El mismo tomé parte en la
sangre...no debido a la existencia de su origen segiin la forma de Dios,
sino en que ‘se vaci’, es que se ofrece por nosotros”™.

La kenosis de parte del Hijo Unigénito y la correspondiente
asuncién de la naturaleza humana se prolonga, para Gregorio en el
ofrecimiento eucaristico, donde resalta con fuerza la inversién del
Uno en los muchos.:

“Por eso, el que se ofrece a sf mismo a nosotros para ser comido, a fin

de que asumiéndolo en nosotros lleguemos a ser El, propiamente en
Aquello que E] es: Mi carne es verdadera comida... por tanto quien coma

% I EUN 126,9.
11 EUN 126,9. Cf. REF EUN 369,27-370,11.
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esta carne, no busca los placeres carnales y quien beba esta sangre, sera
purificado de la sangre sensual. La carne del Verbo y la sangre presente
en esta carne no posee una lnica gracia, sino es dulce para aquel, que

la gusta, deseable para aquel, que la desea, amable para aquel que la

ama”’!

La “forma de Siervo”, entonces, en cuanto culminante punto paradé-
jico de la ascensién sin limites, pone de relieve la elevacién de la natura-
leza humana a la existencia en Dios por medio de la gracia: a través de
su kenosis en favor de los hombres, el Hijo Unigénito entra en “los mu-
chos”, y “los muchos” viven en El y por EL Cristo, el Hijo Unigénito de
Dios -es la gracia en si-, a la vez, que es gracia participada. No se puede
resaltar suficientemente la importancia que, para Gregorio, adquiere la
libertad de Cristo en este acontecimiento™.

b. El ascenso del Sefior de la gloria

Para Gregorio, el hombre Jesus, muerto en la cruz por las heri-
das y la sangre, no manifiesta debilidad alguna, que haga “ineficaz
la gracia de la fuerza vivificante”. Por el contrario: es aquel, de quien
se enuncia los titulos gloriosos de Sefior y Cristo, que expresan un
ascenso de la persona de Cristo desde la muerte una vez haber bajado
a las profundidades de la tierra, desde donde rescata a la humanidad
mortal, tal como lo celebra la presente gracia en su dimensién pasada
y futura. Se pone a descubierto, de esta manera, un adentrarse cada
vez mayor del hombre en si mismo bajo la conduccién de Cristo, el
“legislador pneumatico”.

Afirma Gregorio:

“la divinidad, de hecho, ha ensalzado la bajeza por la gracia™ [y luego
argumenta:] “Quien se manifiesta en la cruz es llamado "Sefior de la
gloria', desde que la gracia implicada en estos nombres es trasmutada
de lo divino a lo humano por la mezcla de Su naturaleza con la natura-
leza, que es baja...”.

Y precisa:
“los dones de Dios son irrevocables... el aniquilamiento de la muerte, la

fuerza de la corrupcion, viene a ser ineficaz... porque lo que sucede al

1 ECCL 423,11.
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11 EUN 139,27,
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cuerpo y alma de Cristo, es beneficio y gracia comin a nuestra natura-
leza™.

Lo anterior, de ningiin modo, significa una adicién de gracia a
lo que El es, sino una relacién total de la divinidad con la naturaleza
humana:

“Siendo lo que era: Dios y Palabra y Vida y Luz y Gracia y Verdad, Sefior
Jesucristo, todos nombres, que resaltan lo divino, llegé a ser en el hom-
bre, que asumié, lo que no era nada de esto; llegé a ser Sefior Jesucristo,
segiin la ensefianza de Pedro, no en el sentido, que la divinidad aumenté
en algo; no por alguna adicién de gracia, respecto de la divinidad (porque
la naturaleza de la divinidad se conoce como no carente de ningiin bien),
sino llevando la naturaleza humana a aquella participacién en la divini-
dad, que designan los términos Cristo y Sefior™.

Lo cual implica, para Gregorio, una relacién estrecha con el
Espiritu Santo:

“Con la aplicacién de la uncién se produce el paso de un estado inferior
de la vida comin a la sublimidad del reinado. El que fue dignado con
esta gracia, recibié después de la uncién otro nombre, en lugar de un
nombre propio del hombre comiin el nombre de Ungido del Sefior... el
hecho, de que lleva el nombre Cristo, esto es, el Ungido, lo que indica
una relacién inseparable e inmediata con el Espiritu Santo...”".

Esta relacién Cristo en cuanto el Ungido la comparte con los
hombres, a quienes dignifica como “cristianos” al constituirse en “le-
gislador pneumitico” para el camino al odvtov, con la gracia del
sacerdocio. Estos son aquellos, que se dejan sacar los velos carnales,
es decir, mueren a si mismos; estdn capacitados por la gracia del
sacerdocio para la libre pldtica con Dios. Son adornados con la gracia
de las virtudes y asi: “les devuelve la gracia del paraiso, por lo cual
se introducen en el santuario interno®.

Para Gregorio, la resurreccién adquiere una singular importan-
cia, en cuanto lleva a médxima plenitud la realidad del hombre en su
dimensién corporal material, merced a la vuelta al origen, a la gracia
originaria:

“la gracia de la resurreccién no anuncia otra cosa que la restauracién de

aquéllos, que ya murieron en el estado originario”. “Pues la gracia espe-
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rada por nosotros es una esperanza de la vida originaria, que hace
retornar a los expulsados del parafso, nuevamente, por alla™®,

Y este merecimiento es por Cristo, quien, al llegar a ser el pri-
mer nacido entre nosotros, nos restaurd, de nuevo, en la gracia, que
tenfamos en el comienzo. De ahi, que esta “gracia de la resurreccién”
relacionada con el bautismo y su triple inmersién sefiala, con los tres
nombres y los tres dias, las coordinadas existenciales transfiguradas
del ser humano, en cuanto a su existencia pasada, futura y presente.
Gregorio especifica lo propio del Padre, Hijo y Espiritu Santo, tanto
a nivel de creacién como de santificacién para concluir: “de todos se
recibe una y la misma gracia™.

Sin duda, es decisiva la vuelta al origen, lo cual no significa
identidad total entre origen y fin. Hay un “mds” y “ana gloria mayor”
de la resurreccién respecto de la creacién. Ello, sobre todo, debido a
la misma naturaleza del bien siempre mayor; pero, también, a la
modalidad peculiar de la existencia humana, que madura, gracias a
su experiencia adquirida a través del tiempo.

El Niseno argumenta, a la luz de la doctrina de la Iglesia, con
el ejemplo de la semilla, por cuyo milagro es anunciado el misterio de
la resurreccién®,

“ya que el poder divino en su fuerza desbordante no sélo devuelve aquélla
a la disolucién, sino agrega todavia algo méas grande y hermoso, por lo
cual la naturaleza recibe una forma mayor... Por la resurreccién, el
hombre se transforma en una gloria mayor, a la vez, que la meta de
nuestra esperanza no es otra cosa, sino lo que era en el principio, pues
como en el principio la espiga no proviene de la semilla, sino la semilla
viene de la espiga, y luego crece a partir de la semilla, asi el ejemplo
muestra, consecuente y claramente, que toda nuestra felicidad prove-
niente de la resuireccién volvera a la primera gracia™:,

Y pregunta, de modo sugestivo:

“:Era lenta la gracia? ;Se realiza tan gran bien por largos caminos?
{Quieres reconocer la superioridad de la fuerza en lo realizado en tan
poco tiempo? Es importante, ademés, que el retorno sea libre, para lo
cual su cuerpo le es un instrumento décil, indispensable: “pues por un
acto libre el ser humano se ensalza sobre lo irracional y asf mejorado por

% QP HOM 17.

% DIEM LUM 228,22.
81 Cf. 1Co 15,35ss.
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el fuego purificador desea el bien y realiza espontdnemente el retorno a
la gracia originaria destinada a la humanidad™.

El Niseno se detiene en este aspecto por su importancia y
afirma que:

“la gracia del futuro se asegura con la praxis™:. [Y, sin embargo, enfatiza:]
“pienso que podemos suponer para nosotros que, cuando hemos traspa-
sado el lfmite del mal y alcanzado la wltima sombra del pecado, recibi-
remos nuevamente una vida en la luz, porque la naturaleza del bien,
comparada con la extensién del mal, trasciende mil veces a éste”. “Re-
tornara, entonces el paraiso. Aquel arbol, que también es el drbol de la
vida sera recuperado, y la gracia de la imagen y la dignidad originaria
se recibe regalada de nuevo... pero la esperanza esti fija en otro reino,
cuyo ser es inefable™s.

Lo que, segtin Gregorio, en ultimo término explica el “mas”. Sin
embargo, no es una mera experiencia temporal, por muy kairética
que sea, ni la naturaleza propia del bien en si, sino la persona de
Cristo:

“aunque El en nuestra naturaleza, por su propia ley, se vio movido a la

separacién del cuerpo y alma, Dios junt6 de nuevo las partes separadas

con su potencia divina, ajustando aquello que estaba separado en una
unidad incomparable, y esto es la resurreccion, la vuelta de lo que estaba
unido, conjuntdndose un elemento con otro con el fin de que la gracia
primera del hombre pudiera reanimarse y de nuevo pudiéramos regresar

a la vida eterna, después que haya desaparecido la maldad, como sucede

al liquido, que al romperse e] vaso se derrama y desaparece, porque no

hay recipiente™®.

La gracia del Resucitado, significa, entonces, el ascenso de la
persona de Cristo a la gloria, segiin su humanidad, por la cual, empero,
la naturaleza humana se muere a si misma; es decir, su libertad
interior se niega al mal. La inversién, que aqui se produce entre el
ascenso de la persona tnica de Cristo, después del ascenso y descenso
de los muchos cristianos, que se asemejan a El en la ascensién glo-
riosa, se hace definitivamente permeable en el misterio central, que,
segin Gregorio, enuncia el titulo de “mediador”.

 MORT 57,1.
s OP HOM 22.
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c. Jesucristo

En réplica contra Eunomio, Gregorio afirma y explicita lo que
significa, en definitiva, que: “Uno solo es el ‘mediador’ entre Dios y
los hombres, el hombre Jesis Cristo” y no se cansa en insistir:

“Por este titulo de mediador se revela todo el sentido del misterio”.
Segiin Gregorio, esto debe ser asi, porque Dios es uno y la naturaleza
humana es una en cuanto Bupoyx. Este vocativo sintetiza, en conse-
cuencia: “la gracia, que enuncia Jn 20,17, tal como Jests la da a conocer
por medio de la mujer, no de modo divino, sino segin aquella manera,
en la cual compartié con nosotros™'.

Aqui resulta llamativo, que la ascensién y el descenso de la
antropologia gregoriana confluyen en la llegada al advtov, desde donde
irrumpe el nucleo de la gracia. De hecho, el misterio del “mediador”
revela una gracia unica e inefable, cuya causa no puede ser un mero
hombre®, sino, tan sélo el Unico Hijo muy amado:

“quien por Sf mismo nuevamente une la humanidad con Dios. Tras haber
acercado nuestra naturaleza a la relacién mas estrecha con el Padre,
mediante la pureza, el hombre nuevo creado segiin Dios, en el cual
habijta corporalmente toda la plenitud de la divinidad, llevé consigo a
esta misma gracia a toda la naturaleza, que participa en su cuerpo™.

El Niseno interpreta con frecuencia el origen propio del Hijo
tnico, su generacion eterna del Padre, como ensefiado por el mismo
Espiritu Santo:

“a causa de la excesiva gracia amorosa del Espiritu Santo tan ordenado,
que la concepcién divina concerniente al Hijo Unigénito nos alcance de
muchas maneras y as{ se implante en nosotros, agrega las restantes
maneras: la de la Palabra de la mente™.

Precisa, luego, esta filiacion eterna:

“La Iglesia cree, que el verdadero Padre es el Padre del propio Hijo, como
dice el apéstol, y no de otro, pues lo escribié en una de sus epistolas:
“Quién nos separar4 de su propio Hijo -Rm 8,32 -distinguiéndole por el
agregado “propio” 18¢ov aquellos, que son con todos dignos de la adop-
cién de hijo por gracia y no por naturaleza™'.

8 REF EUN 374.
8811 EUN 134,14.
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Gregorio explicita esta verdad en diferentes contextos cual el
nicleo propiamente tal de la gracia. En el anuncio pascual, pues,

“Marfa puede revelar esta feliz Buena Nueva que el Sefior deja procla-
mar por la mujer: que el hombre no es mas esclavo, sino hijo. [Ve
acentuada esta verdad en relacién con el texto]: “Tu los has amado, como
me amaste a mi"™®

Y continua:
“si e] Padre ama al Hijo, nosotros todos nos encontramos en el Hijo, que
por la fe en El llegamos a ser Su Cuerpo, entonces Aquél, que ama a su

propio Hijo, consecuentemente también ama el Cuerpo del Hijo como al
Hijo. Pero nosotros somos Su Cuerpo”.

“La gracia del Espiritu Santo, por su parte, conduce a los que son dignos,
hacia el bien. Gracias a El la libertad se asemeja al misterio de la
madera, que cambia el agua amarga en dulce para los sedientos, porque
nos lleva a las doce fuentes”.

Esto hace irrumpir al Niseno en exclamaciones de gozo alli,
donde interpreta la bienaventuranza: “felices los pacificos” y confiesa,
que le resulta dificil:

“encontrar expresiones de gratitud para agradecer a Dios tal gracia, jqué
palabra, qué pensamiento, qué entusiasmo seria suficiente, para alabar
tal sobreabundancia de gracia y glorificarla?” “El hombre trasciende
mucho su naturaleza, cuando llega a ser de mortal inmortal, de corrup-
tible, incorruptible, de hombre Dios. Pues quien fue tan elevado a ser
hijo de Dios, debe obtener también la dignidad del Padre y la herencia
paterna”. “jOh, liberalidad del Sefior tan rico! jOh mano abierta, oh brazo
poderoso! jQué inagotables son las gracias, que saca de sus tesoros, para
déarsenos! Por puroc amor a los hombres eleva nuestra naturaleza, que por
el pecado perdié su dignidad y honor, casi a su propia dignidad...”™,

Esta es la corona de la gracia de la filiacién divina™*, que Gregorio
explicita en relacién profunda con la unidad, en origen trinitario.

d. Un solo Cuerpo

Cristo llevé consigo hacia la misma gracia toda la naturaleza,
que participa en Su cuerpo y es semejante a El, porque lo que sucede

2 TUNC ET IPSE: Jn 17,23.
% BEAT 115, 12.14.
% BEAT 151,28.
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al cuerpo y alma de Cristo, es beneficio y gracia comiin de nuestra
naturaleza, de tal manera que todos sean uno como nosotros y no de
otra manera.

Al final todo resplandecerd en la unica belleza divina, a cuya
semejanza hemos sido creados en el origen: “purificados por el fuego
entrard todo el bien, la impericibilidad, la vida, el honor, la gracia, la
doxa, la fuerza y todo lo que hay en Dios y también en su imagen, que
es la naturaleza humana™. “No habrd cambio, ni distincién en la
misma esencia de la luz y los hombres llegan a ser hijos de la luz y
brillan como el sol, segiin la verdadera palabra del Sefor. Esta ha
prometido, que todos seremos perfectos en la unidad”. Lo cual equi-
vale, a que una y misma gracia se manifestard en todos, tal como lo
refleja también la estructura jerdrquica pneumitica. “Todo hombre
comunicard al vecino su misma alegria y exultar4 por la belleza del
otro y devuelve su exultacién”. Al respecto, resulta iluminador c6mo
Gregorio interpreta los principales textos paulinos, Ga 2,19; Ga 6,14;
2Co 13,3, para ver que Pablo dice: “los éxitos evangélicos no son
suyos, sino que lo atribuye a la gracia de Cristo, que habita en él.

Este es el punto culminante de los bienes: el sometimiento a
Dios, que se realiza en Su cuerpo y se refiere a El, quien efectus la
gracia del sometimiento. ;Cémo sucede esto? Por el hecho, que “Yo
estoy en ellos, no sélo yo, también tu, porque nosotros, yo y td, somos
uno y asi serdn reunidos, en uno que estdn confirmados en nosotros:
nosotros somos este uno Jn 10,30. Esta gracia (de la unidad) el Niseno
la caracteriza mas claramente, cuando dice: “T\ los amaste como me
amaste a mi”. Pues si el Padre ama al Hijo, pero nosotros somos en
el Hijo; nosotros, quienes por la fe en El llegamos a ser su Cuerpo,
asi ama Aquel, quien ama a su propio Hijo, consecuentemente tam-
bién al cuerpo del Hijo con el Hijo, nosotros somos su cuerpo®. Tal
sometimiento, si es bello le pertenece a El, el vnico Bien siempre
mayor, a quien se hace disponible y décil y si es bueno, es producido
por Kl Tal es el misterio de la verdad.

% AN ET RES 160,34.
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A modo de conclusion

La solucién que Gregorio ofrece a la paradoja estudiada cabe
entenderla a la luz de relaciones totales: el hombre se realiza, en
cuanto hombre verdadero, tan sélo en una relacién desproporcionada
con Dios, siendo este verdadero Dios. Dicha polaridad requiere pen-
sar un “inesse” perijorético de lo divino en lo humano y de lo humano
en lo divino, a modo de los trascendentales que, como verdad, bondad
y belleza, compenetran el ser desde un punto de identidad arquetipico
infinito, que Gregorio ubica en la Trinidad, y hacia el cual el espiritu
finito se proyecta por medio del dinamismo inherente de su ser, en
cuanto deseo ilimitade y necesidad sempiterna del mas alla. Este
dinamismo propio del hombre, a su vez, no parte de cero, ni de si
mismo, sino del amor desbordante del Padre, Creador de todas las
cosas. Como tal esta apertura le es dada, por cuanto la gracia no le
es algo externo, agregado, sino gracia connatural, xoto. ¢vowv,
creacional: la “gracia de la semejanza”, del origen, la “gracia primi-
tiva”, la “primera”.

Pero la meta propiamente tal del hombre y de su autorrealizacién
sobrepasa, de modo infinito, la naturaleza humana, en la medida en
que consiste en la participacién de la vida de Dios mismo en cuanto
hijo. Siendo Dios el Bien siempre mayor, la gracia fluye del Padre
como misterio fontal de la verdad, es administrada por el Hijo, la
bondad por excelencia y llega a su consumacién en el Espiritu, quien
por ser la doxa, es la belleza de Dios. Como aqui las relaciones en
cuanto opuestas se compenetran hasta tal punto, que subsisten en las
personas divinas para la mdxima unidad en la diversidad, es
comprensible, con mayor desemejanza en la semejanza, la realizacién
de lo humano en la unién con Dios en cuanto diverso, por medio de
la “gracia de la filiacién”, siempre desbordante -vrepBoAn- para la
naturaleza humana.

Ya que esta estructura “trinitaria” del ser, a nivel éntico y
relacional, se revela en la polaridad por medio de la totalidad que se
concreta en la singularidad y la singularidad, siempre se encuentra
abierta a la totalidad, tal como puede apreciarse en los distintos
niveles del ser creado, el “nexo misterioso” entre lo singular concreto,
el rostro, y lo universal, el género, es la gracia. De ahi, entonces, la
concrecién “puntual”, personal de esta gracia, su rostro, a la vez que
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su presencia envolvente, -po xopic-, que precede, acomparia y consu-
ma todo en cuanto unidad, en la cual lo singular in-existe, a modo de
la trinidad.

Que lo expuesto no es mera especulacién, lo demuestra la “gra-
cia por excelencia”: la persona de Cristo en relacién con Su Cuerpo,
la Iglesia, conformada ésta hasta en los detalles con Su Cabeza. Toda
la base de la polaridad connatural y su interrelacién con la gracia
creacional a partir del nexo entre lo singular y lo universal alcanza
su punto culminante en la “gracia del sometimiento”; sometimiento
libre y gozo, no sélo porque responde a los deseos més profundos del
ser humano, sino en cuanto desemboca de donde proviene: la libera-
lidad amorosa, desbordante, e ilimitado amor de Dios, quien como
tnico limite tiene el no tener limite.

ANNELIESE MEIS
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