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SEGUN LA DOCTRINA DE GREGORIO DE NYSSA 
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La libertad se presenta en Gregario de Nyssa como el fundamento 
de todo su sistema: Dios, hombre y mundo se comprenden a partir y 
por medio de ella. 

La libertad es atributo esencial de la semejanza con Dios ; sin 
eJla no se puede hablar, de ningún modo, de hombre a imagen de 
Dios. Entendida como autonornía es el carácter distintivo de la natu
raleza intelectual y se manifiesta como el sentido mismo de la imagen 
y por tanto como la suprema perfección: "es por su libertad (autexóu
sion) que el hombre es igLial a Dios (isótheon)" (De mortuis, P.G. 46, 
524 a). Es esta dignidad real (basilike a.xía) la que permite la asimi
lación del hombre a Dios 1 • Esta basileía la manifiesta el alma espon
táneamente, por su autonomía y por su independencia ( ídion de basi
leías esti ti! autolcratés te kal adéspoton) (De hominis opificio, P.G. 
44, 136 b-c). 

Para Gregario el hombre se define esencialmente como un "ser 
libre": "Ser libres es la identidad con la propia naturaleza", sostiene 
en el Dialogus de anima et ,·esiirrectione (P.G. 46, 101 d). Esta afir
mación la encontraremos desde su primera obra, el De virginitate: allí 
se nos dice que el hombre, en tanto imagen y semejanza de Dios 
(eilcón leal homoíosis theoi,), posee "la soberana libertad de elección 
(ti! a,dexoúsion tés proairéseos)" (XII, 2, 13) 2 • 

Si bien Gregorio sostiene que el hombre sólo es verdaderamente 
libre cuando es el dueño y la causa de sus actos, es decir, cuando 

* Becaria del Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y Técnicas 
en el Centro de Estudios de Filosofía Medieval (Facultad de Filosofía y Letras 
de la Univ;ersidad de Buenos Aires). 

1 No debemos olvidar que la filosofía, en la perspectiva del nysseno, se 
presenta como un camino para aproximarnos a la unión con Dios. Cf. G. B. Ladner, 
The Plu"losophical anthropology of St. Gregory of Nyssa, Dumbarton Oak Papers, 
XII (Harvard, 1958), p. 58. 

2 Citamos capítulo, parágrafo y línea de acuerdo con la edición de M. Aubi
neau, Traité de la Virginité: Introduction, texte critique, traduction, commentaire 
et index. Coll. "Sources chrétiennes:'', n. 119, du Cer:f, París, 1966. 
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posee plena capacidad de autodeterminación s. existen, sin embargo, 
una serie de obstáculos que le impiden elegir libremente y "poder 
alcanzar al objeto verdaderamente deseable ( tó óutos epithyrnetón), 
para e1 cual, el autor de nuestra naturaleza nos ha hecho capaces" 
(De virq., Pref. 1, 23-24). 

Podría sorprendernos esta afirmación, dado que Gregorio define a 
la proaíresis como "algo exento de sei·vidurnbre y autónomo (adoúloton 
ti kai au-texoíision), fundado sobre la libertad de nuestra razón (en té 
eleuthería tés dianoías keíinenon)" (Omtio catechetica, XXX, 4) '· 

Ahora bien, la semejanza con Dios exige que el hombre se halle 
"libre de toda necesidad" (to ele1Ítheron mui11/ces) (De hoin. op., 184 b); 
que "no esté sometido a ninguna necesidad exterior" (oudemíai tini t6n 
éxothen aná-nkei dedoulórnenos) (De ,,frq., XII, 2, 14-15), ni a "nin
guna necesidad interior" ( ibid., IV. :1, 13) . 

La libertad se presenta, por lo tanto, corno independencia de toda 
coacción (adéspotos, adoúlotos, nutokml<'s) y observa Gregorio que 
"si alguna necesidad dirigiera la vida hurnana1 la imagen, sobre este 
puntof sería engañosa, dado que se e11conll'aría alterada por un ele
mento diferente del modelo" ( Or. r·nt .. V, 10). 

Analizare1nos, en consecliencia, lm; obstáculoR a los que se re
fiere Gregario y el modo ele 8olución ele eRtn contradicción, que, como 
veren1os, se mostrará n1áR aparente que real. Tales obstáculos pueden 
ser clasificados en dos graneles gTupos: internos y externos. Comen
zaremos por este último- gTupo que se reduce, en últirna instancia, a 
un solo obstáculo, y que podernos definir como aquel que no proviene 
directamente de la voluntad del hombre. 

Este obstáculo (e1np-ódio11) exterior al hombre es la acción pro
veniente del ángel caído -Rl que Gregario denomina con 108 nombres 
de "Enemigo de nuestra vida" y HAdversario"-, que interponiéndose 
corno una panta.lla, impide al hombre ver la luz, sumergiéndolo en la 
-oscuridad: "Por el ataque del Enemi<ro el hombre soporta el vicio ... 
·y vive '<'11 la oscuridad por su engaño" (De a11. d resHrr., 120 d). 

DeRcle <=!l De 1)irginitate Gregario expresa que en el orii:ren del 
pecado del hombre se encuentra la acción de los án<reles malos. Adán 
y Eva -nos die.e- fueron víctimas dA un engaño (a1Játe). nroducido 
nor "el mal r.onse_ie.ro" (XII, 2, 18,; XIII, 1, 19). Y en su última obra, 
la Vita Moysis, ex1,resa oue el Adversario fue. no sólo la causa de 
nuestra falta origirn1l (PG. -14. II. 213). sino también el inspirador 
de todas las faltas actuales (II, 5fi-60) "· Pero donde hallamos, en el 

3 Cf. De hom. o])., 184 b; De au. et rcsnrr., 101 c. 
4 Seguimos par:i esta obra el texto de 1a edición crit.it:a de Lonis Mériclicr. 

Discom·s catéchétique: 'l'exte grec, trnduction frnn~ai~e. introduction et index. 
Paris, 1908. · 

'> Utilizo para c-stn obra la edición crítica de .Te,m Daniélou La 1,ic de 
Moise ou ,Traité de la r,c-rfcc:fio,, en matierc de 11crfu: Introduction: traduetion. 
Deuxi€me édition rcvue> et aug-mentée du texte critique. "Sources chrétiennes", 
n. 1 bis, Ed. du Cerf, Pnris, 1D55. 
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decir de Gregario, una amplia expos1c10n de la "genealogfa" del mal, 
es en Oratio catechetica. En ella Gregorio expresa que cuando Dios 
creó al hombre en el cosmos, el ángel -"encargado de mantener y 
gobernar el lugar terrestre" 6- cayó en "la pasión de la envidia" (to 
páthos toú phthónon), pues no pudo soportar la grandeza conferida por 
el creador a la humanidad, humanidad "salida de una naturaleza que 
le era inferior'' (VI, 5-6). En efecto, el hombre fue creado para ser 
el rey (basileús) de la creación (De hom. op., 132 e-el). "El poder 
que recibió, de un beneficio de Dios, confería al hombre una jerarquía 
elevada, dado que había sido encargado de reinar (basileúein) sobre 
la tierra y sobre todo lo que ella encierra; le confería la belleza exte
rior (kalos de to áclos) .. . , la ausencia de pasiones (apátheia) .. . , una 
entera libertad de lenguaje (parrhesía) . .. , tantas cualidades que en
cendieron en el Enemigo la pasión de la Envidia" (Or cat., VI, 10) 7• 

He aquí entonces la razón por la cual, "aquél que había sido encargado 
de gobernar la tierra encuentra extraño e intolerable que de la natu
raleza colocada bajo su dependencia, surja y se manifieste una sustancia 
hecha a imagen de la dignidad soberana" (ibid., VI, 5). Gregorio 
atribuye en Discurso Catequético, explícitamente, la caída del hom
bre a la envidia del ángel -"instigador e inventor del vicio"-, que 
buscó por todos los medios que el hombre errara en su elección. "De 
este modo, el Enemigo por un engaño, mezclando el vicio a la voluntad 
(proaíresi.<;) del hombre, disminuyó de algún modo y oscureció el 
beneficio divino" (Or. cat., VI, 11; d. XXI. 5). 

Gregorio nos presenta pues al vicio, en el nivel del hombre, como 
la consecuencia de un engaño. El ángel celoso tentó al hombre, indu
ciéndolo a adherirse al placer sensible, que posee una apariencia de 
bien, pero que no lo es realmente R. Este tema lo hallamos desarrollado 
en el De hominis opificio. Allí se nos dice que el mal "no se presenta 
jamás en su desnudez, tal como realmente es. El vicio no tendría 
eficacia si no se coloreara de alguna belleza que excitara el deseo en 
aquél que. se deja engañar" (De horn. op., 200 a). Por ello es que 
el Adversario, para tentar al hombre, no le presenta el n1ttl tal como 

6 El habitat propio de los ángeles es el k6smos noet6s, creado antes que 
nuestro cosmos ( Or. cCLt., vr, 5). "La naturaleza angélica incorpórea { as~ím(I tos), 
que es la de los seres invisibles, habita en las regiones hipercó:micas f h_1111erlw.~
míois) e hipercelestes (hyperoiwamiofo), porque este halntat tiene af1md~d con 
su naturaleza" (De ínfttntibus prciemature abrepMs, P. G. 46, 173 n). Mientras 
que el habitat propio del hombre es el kósm.,,s ciisthetos (Or. cat., VI, 2-4), es 
deC'ir, este mundo visible. . . 

, En el De ho-minis opificio Gre.g-orio nos presenta al hombre_ como el lll11co 

ser que posee el privilegio de ser capaz de un doble goz.':: ,;'dt· J?ios por su .na
turaleza divina y de los bienes terrestres por la sensac10n (1 3,~ b) •. Anlc1:1or
mente encontra~os ya en el Qiwd deteriu..s (82) de Filón de Ale~antlna la idea 
de que el hombre participa a la vez de la naturaleza de lo,; timmales Y de la 
naturaleza divina. ,. ¡ 1 

s "Pues el bien tíene dos formas: una, verdadera Y nnrnra; a ol.ra, difo
rente de ésta y coloreada de una apariencia de bien" (Or. cat., XXI, 11). 
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es por naturaleza, pues "el hombre no sería engañado por el mal si 
éste brillara ante sus ojos, sino que el Demonio, haciendo brillar la 
gracia exterior de las apariencias, y como un charlatán, encanta nues
tro gusto con algún placer de los sentidos" ( ibid., 200 c) . En este 
plano, el obstáculo que impide al hombre elegir libremente es el pla
cer ( hedoné) y las pasiones (páthe), pero este mal, como señala J ean 
Daniélou, aparece en cierto modo en un segundo tiempo, pues: "il 
existe déja auparavant una realité du mal. .. Cet auge et ceux: qui 
l'ont accompagné dans sa chute constituent des lors une sorte de réa1ité 
objective du mal. C'est meme elle seule qui est proprement le mal. 
Car les plaisirs et les p'áthe ne sont pas mauvais en eux-memes. Ils 
ont été créés par Dieu. Ils sont seulement l'occasion a propos de 
laquelle la liberté de l'homme a a s'éxercer" 0 • O sea que para Gre
gario el vicio no es el mal, pues existe, con anterioridad al vicio del 
hombre, una realidad objetiva. 

Aquí comienzan a surgir varios aspectos importantes del proble
ma. Uno de ellos es que en Gregorio, a diferencia tanto de la tesis 
platónica como de la plotiniana, no es la materia la causa del mal, 
dado que ésta proviene de Dios y por lo tanto es enteramente buena 10 • 

Nuestro autor afirmará, como lo veremos inmediatamente, que el mal 
Teside sólo en la voluntad; oponiéndose de este modo a la doctrina 
maniquea, que tiende a negar a Dios la creación del homb1·e, para hacer 
de él la crea tura de un Dios malo: "Y que nadie pregunte si Dilos 
preveía esta desgracia que la humanidad debía atraer sobre sí por 
su aboiilía, cuando se determinó- a crear al hombre, para el cual hu
biera sido quizá más ventajoso no existir que existir presa de los 
males. En efecto, esto es lo que hacen valer para fundamenbu- su 
error aquellos que se han dejado seducir por engaño en 1as docb·inas 
maniqueas, cuando se apoyan allí para declarar que el creador rle la 
naturaleza humana era malo. Si en efecto Dios no ignora nada de 
Jo que -existe, y si el hombre se encuentra lrnnclido en los males, se 
vuelve imposible mantener intacta la doctrina de la bondad de Dios. 
pues hubiera dado la existencia al hombre con el fin de que viviera en 
medio rle los rnales. Pues si la actividad en el bien cai-acteriza a una 
naturaleza buena, e::ita vida mise1·able y mortal no podría, dice el ma
niqueo, ser considerada la obra del bien, si no que es necesarío atribuir 
una vida ele este género a unn causa distinta, naturalme11te di1·igida 
.al m::i.1" (01·. r.a,t., VII, 1) 11 

9 J. Daniélo,1, L'etre et le te-mp~ f,hc~ Grti11,,fre ele Nysse, Bl'ill, 1970, p. 147. 
lO En el capítulo XII del De ho-mci11fo opificio, a través de la imagen del 

<'Jspejo surge con toda claridad como para Gregorio el ni.al no es la materia sino 
el desorden espiritual, el apartarse de Dios. 

n Comenta al respecto J. Ga'ith que "le caractere spécífique du manichéisme 
est la tendence a dénier a Dieu la création de l'homme, pour faire ele celuí-ci 
la créature d'un dieu essentiellement mauvais ... Il s'ensuít que la vision mani
chéenne est un duali.sme irréductible plus destructeur de la liberté divine que le 
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Mas tampoco la condición humana es la consecuencia de una caída, 
como ocurría en Orígenes (De Principiis. III, 6, 1) 12 • Gregorio ex
presa en el tratado De mortiiis Que "no es el cuerpo el que eng·endra 
la semilla del mal, sino la voluntad" (528 b) : decir otra cosa sería 
injuriar al Creador (De an. et resurr., 61 a). 

El mundo malo de los ángeles es la únicn causa del mal, pero 
en los ángeles malns el mal reside sólo en la voluntad que se rehúsa 
al bien: "El mal, situado fuera de la voluntad (éxo prnairéseos) y 
considerado como poseyendo una sustancia 11ropia (kat'idían hypósta
sin) no existe en la naturaleza de los ángeles" (De 11fr_r¡., XII, 2, 41-43). 

, Y en última instancia la primera aparición del mal se explica porque 
Satán es un ser creado, y por lo tanto su libertad es mutable (trept6s). 
Gregario es entonces absolutamente coherente con su fecundo planteo 
acerca de la libertad de la creatura. 

Si bien el hombre es a imagen de Dios por su libertad y ésta 
constituye el atributo por excelencia que nos emparenta con el Creador, 

. es la del hombre -nos aclara- una libertad creada v por lo tanto 
· sujeta al cambio (tropé). En un razonamiento que enco11tramos ya en 
Orígenes ls, Gregario establece que sólo el Increado ( áktiston) es in
mutable (átrepton) y el único que posee una perfecta identidad consigo 
mismo (ad hosaíltos ékhon) 14, mientras que todo lo creado está sujeto 

. al cambio. El cambio -tropé, alloíosis, Ícínesis, metabolé- es el ca
rácter mismo que distingue al hombre de Dios: esto explica por qué 
este carácter subsiste eternamente para Gregario l 5, y aun la bienaven
turanza será una epektasis, un continuo cambio, hacia un bien cada vez 
.mayor, de perfección en perfección. 

Y es precisamente porque la libertad del hombre eR creada y por 

rlualisme grec lui-meme, puisqu'il oppose a cette liberté non seulemcnt une matiere 
résistante, mais une liberté foncierement mauvaise, dont I'essence est de limiter 
et de rlétruire 1a liberté du Dieu bon" (La conceptio11. de la lihcrté chez Grégoir;, 
de Nysse, Vrin, París, 1953, p. 26). 

12 Cf. De aoo:imw. et resun·ectíone (120 c-121 a), donde Gt·cgo¡·io polemiza 
concretamente contra platónicos y origenistas, que ven --como dijimos- en la 
condición humana 1a consecuencia de una caída. 

1:i De Principiis, II, 9, 2: "Verum quoniam ration:1biles istae naturae, quas 
in initio factas sup¡•a diximus, factae sunt cum ante non essent, hoc ipso, quia 
non ~rant et esse coeperunt, necessario convertibiles ( = t1·eptoí) et muta hiles 
( = alloiotoí) subsísterunt ... ". 

14 El carácter inmutable (to átrepton) de la naturaleza divina se encuentra 
ya en Platón (Rep., 381 b-c), como nsímismo la identidad perfecta consigo mismo 
(hosaútos élchon) de la divinidad (Fea., 78 d). Cf. también Filón de Alejandría, 
De Cherubim, 6. 

15 Cf. De ho1n. o¡,., 184 c-d; Or. cat., XXI, 1-3; De virr¡., XI, 5, 16-20; Vit. 
Moys, II, 2; II, 24-25. L~ diferencia esencial entre Dios 3-'.' el b_ombre consiste en 
el sustrato, en el hypokeimenon, debido al modo de subsistencia propio del Ser 
(ho óntóos 6n) y los seres (td ónta); mientras la naturaleza divina permanece 
en su sel', la creada ha venido a ser por un cambio (la creación) y sigue cam
binnte. Cf. De ho,,.,1, op., 184 d. 



OBSTACULOS PARA LA LIBERTAD SEGUN GREGORIO DE NYSSA 41 

ende sujeta al cambio que es capaz de elegir el mal 16 • Pero no só,lo el 
hombre, sino todos los seres, en tanto que creados, están sometidos al 
cambio, por lo tanto también el ángel es mutable (treptós) y, en 
consecuencia, pasible de pecabilidad. Es lo que encontramos expuesto 
en Oratio catechetica: "La naturaleza increada no admite el movi
miento (kínesis) según la rnutabílidad (metabolé), el cambio (tropé) 
o la alteración ( alloíosis) ; por el contrario, todo lo que existe por 
efecto de la creación tiene afinidad (syngenos) con el cambio (alloío
sis), puesto que la sustancia (hypostasis) misma de la creatura ha 
comenzado por el cambio: lo que no era ha pasado a la existencia 
,gracias al poder divino". Y agrega que "es necesario colocar también 
en la creación la potencia de la que ya hemos hablado ( el ángel), que 
elige lo que le parece bueno por un movimiento de su voluntad libre 
(autexousíoi kinémamati to dokoún airo-wniéne) : cmmdo aquella cerró 
los ojos al bien y conoció la envidia, a la manera del hombre que, al 
bajar sus párpados ve la oscuridad, le sucedió también a él concebir 
lo contrario del bien, por no haber querido volver su pensamiento hacia 
el bien. Y he allí la Envidia ( phthónos)" (VI, 7). 

El mismo razonamiento le sirve para explicar el pecado origi
nal: "Puesto que sólo es inalterable (anallofoton) por naturaleza aquel 
que no debe su origen (génesis) a una creación, y puesto que todo 
Io que existe fuera de la naturaleza increada ha venido a la existencia 
a partir del no-ser por un cambio (tropé), vive por el contrario en la 
alteraci6n (alloíosis) ... El hombre entraba en esta última categoría, 
él, a quien el carácter cambiante (treptón) de su naturaleza había 
desviado hacia la pendiente del estado opuesto" ( Or. cfft., VIII, 18-19) . 

O sea que tanto en el nivel del ángel como en el del hombre no 
existe otro mal que el rechazo voluntario del bien. Parafraseando a 
Roger Leys podemos decir que se trata exclusivamente de un "pecado 
del espíritu", y si encontramos, en un segundo momento, un "pecado 
de los sentidos", debemos subrayar, una vez más, que jHmás condena 
al cuerpo pues, como observa el citado autor, "en realité le corps ap
parait comme 1'instrument dont joue la liberté, comme une matiere de 
vertu ou de vice selon la direction dans laqu0lle elle se déterminera" 17 . 

Esto significa que si bien el hombre fue extraviado por un engaño, 

Hl Como Jo ha señalado muy bien .J. Daniélou: "Ce líen nécessaire entre 
1a conclition de cré:iture et la mntabilité, qui pcnnct de <listinguer radicalement 
l'incréé et le créé, cst aussí ce qui permct de fondcr la possibi1ité du mal. L'etre 
incréé, étant immm1ble, ne pcut éti·c sujct au mal... Au contraire, filtre créé, 
parce qu'il ne po!'sedc pas l'cxistcnce par csscnce, ne possede pas non plus le 
bien par esscnce. Et des 101·s la possillilitb de pcr<lrc le bien lui est congénitale. 
La liberté crééc implique una instabilité foncicrc qui l'empeche d'etre jamais im
mobilc et qui fait du changcmcnt la loi mcmc <le wn etre. Or le changement ici 
est esscnticllcmcnt l'aptituclc a t'hoisir entre le bien et le mal" ("Le probleme du 
changemcnt chez Grégoirc de Nyssc", .1rch. de Phi[., 29 (1966), p. 328). 

17 R. Leys, L'Ima¡¡e de Die11 ch.ez :mint Grégofre de Nysse. Esqu:isse d'u1te 
doctrine, Louvain, 1951, p. 74. 
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especifica Gregario en el De Virginitate que "lo atrajo voluntariamen
te ( autos ethelontés), convirtiéndose él mismo en inventor (he,iretés) 
del mal, y de ningún modo descubridor (heurón) de un mal creado 
por Dios" (XII, 2, 17-20). A continuación de este texto Gregario da 
dos ejemplos para demostrar que la responsabilidad cae sólo en el 
hombre. Uno es la imagen del ojo que se cierra (epi1nyseós) volunta
riamente (he/eón) a la luz 18 ; otro es el del arquitecto que, construyen
do una casa sin ninguna ventana, vive en las tinieblas (slcótos) por 
haber excluido voluntariamente la entrada a la luz ( ibid., XII, 2, 
28-25). Y añade Gregario que si el hombre se dejó engañar, fue porque 
no usó como debía su poder de discernimiento ( dialcrísis) 19 • El hom
bre "se vendió voluntariamente (he/cousíós) a Satán" (Or. cat., XII, 2). 

Podemos concluir de este modo que el mal, para el nysseno, no 
posee ninguna realidad ontológica, no existe más que en y por la elec
ción de nna voluntad libre: "Ningún origen del mal posee su principio 
en la voluntad de Dios. . . sino que el mal nace ( emphyetai) adentro 
(éndothen), se forma por efecto de nuestra voluntad (proaíresi.s) toda 
vez que el alma se aleja (analcóresis) del bien" (Or. cat., V, 11). 

El mal es extraño a la realidad del ser 20 : "En efecto, ningCm mal 
existe (lceítai) fuera de la voluntad (éxo P1'0aíréseos); es la ausencia 
del bien que le da su nombre" (Or. cat., VU, 3). Pues como se observa 
en el diálogo De a.nirna et resurrectione, j(el mal, aunque parezca para
dójico, tiene su ser en lo que no es (en tó me eínai). Pues el mal no 
tiene otro origen que la privación (stéresis) 21 de lo que es, mientras 
que la naturaleza del bien es lo que existe propiamente (lcyríós). Por 
lo tanto lo que no está en el ser, está absolutamente en lo que no existe 
( en tó me eínai)" (De an. et resurr., 93 b) ; "fuera de la voluntad 
(éxn tés proairéseos) carece de todo receptáculo" (ibid., 101 e). 

1.S Igual imagen hallamos en Oratio catechetica, VI, 7 y en De a.m'ma, et 
-resurrectione, 120 c-121 a. 

rn Cf. De hom. op., 177 a; 197 e; De Vir,q., XII, 4, 7. Como bien hace 
notar Mariette Canévet ("Nat11re du mal et économie du salut chez Grégoire de 
Nysse", Rech. Se. Rel., 56 [1968], p. 90, n. 3) "l'homme s'est trouvé a !'origine en 
présence d'un app§.t. Mais le mal proprement <lit n'efit d'existence réelle que lors 
que 1'homme eüt librement choisi de mordre a l'hame<;on". 

20 No debemos olvidar la base ontológica sobre la que descansa la ética del 
nysseno: Dios es el único ser "que posee la existencia por naturaleza" (ha te heau
toü physei to eínai ekhei), y la crea tura podrá subsistir por <lla participación" 
(metousía) en "lo que es verdaderamente el Ser" (hós alethós tó ón). Esto es, 
subsiste en tanto "suspendida" del ser trascendente y Creador del universo (Vit. 
Jfoys., II, 23-24). 

21 En Qr. cat., subraya Gregorio que "la posesión ( hexis) precede a la pri
vación (stéresis)" (VI, 6), igualmente en De an. et 1·esurr. afirma la anterio
ridad de la héxis sobre la stéresis (128 b). Si bien la oposición entre estos con
ceptos proviene de Aristóteles, Gregorio depende aquí, como obs-erva J. Daniélou 
(L'€.tre et le temps, p. 138) de los estoicos, que transformaron el concepto aristo
télico de héxis, hábito adquirido, •en ''la naturaleza misma de la cosa, su ser 
propio, el principio de :?U actividad". Cf. SVF, II, 178; Pohlenz, Die Stoa, II, 47". 
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Para Gregorio el mal posee en consecuencia un carácter pura
mente negativo: existe sólo por la libertad, en tanto ésta no se ejer
ce 22 • Tiene su fuente en la voluntad zB que se cierra a lo Bello como 
el ojo a la luz, impidiendo así la actividad propia del alma, que es la 
visión de la luz, como la del ojo es ver. Su realidad es exclusivamen
te moral. 

Hemos llegado entonces a la solución de este primer obstáculo : 
el pecador puede a la vez ser "engañado" y llevar la responsabilidad 
de su ar.to. La tesis nyssena se mantiene en todo su vigor: "Es por 
su libertad (autexoúsion) que el hombre es deiforme (theoeidés), pues 
la independencia y la autonomía son lo propio de la beatitud divina 
( to gar autokmtés lcai acléspoton íclion est·i tés theias rnalcariótes) " 
(De mortuis, 524 a). 

Nos toca ahora analizar los obstáculos internos que traban el 
normal ejercicio de la libertad humana. 

El más importante proviene del primado cronológico de la sen
sibilidad sobre la razón y está estrechamente relacionado con la con
cepción evolucionista de Gregario. En el De hominis opificio nos dice 
que la naturaleza, como si siguiera un camino, y como por grados, se 
eleva hacia la perfección (145 b). Por medio de un encadenamiento 
necesario (anankía tis tés táxeós akolonthíel), "la naturaleza asciende 
por pasos (dia bathmón) ... de lo inferior a lo más perfecto" (ib., 
148 b). De este modo nos explica Gregorio que primero aparece la 
planta, luego florece la vida sensitiva y finalmente, como producto 

· último y término de la evolución surge el hombre: "La perfecci6n de 
la vicla corporal se encuentra en la naturaleza racional (lortik(J), vale 
decir, la naturaleza humana (anthropíne) : ella se nutre, tiene sentidos, 
participa (1netélch01.1Bn) de la razón (lógos) y se gobierna nor el es
píritu" Ubid., 145 a; <'f. De nn. et resnrr., 57 e; HO r·-d) '.'1• Nos quiere 
mostrar con este desarrollo la mayor perfección y la f>a.~ileía del hom
bre, creado "para ser a la vez el contemplador y el señor de las mara
villas de rnlte universo" (De hom. 07)., 13H a) ~;; 

2 2 Gregorío se sirve del término aboulía, para expresar esta ausencia de 
elección real, la inercia de la voluntad (aldncsfo. proairé.~eos). La responsabilidad 
de los male3 que hoy sufrimos "no recaen sobre Dios sino sobre nuestra aboidía, 
que eligió lo peor en ]ug·ar de lo mejor" (to khdro11 u11/l toii k·1·eittonos) ( Or. cat., 
V, 12: cf. VI, 1; VIII, 19; De an. et resurr., 81 c). 

2~ Hemos visto a G¡•egorio cxprciiar la actividad voluntaria, la libre decisión, 
la elección mediante las palabras: 11.1:r,,011, hckow1íos, ¡iroafresis, airéomai, ethelantés, 
nutexou..~íos, etc. 

~-f Hay una g-radacidn y un orden que hace preceder los vegetales a los ani
males, y éstos al hombre: "No hay sensación sin materia, ni facultad intelectual 
(dynamis noerá) sin actividad sensitiva (aisthéseos enérgeia)" (De ho1n. op., 176 a). 

2ii Gregorio depende en este aspecto directamente de Filón de Alejandría, 
De opificio mun<li, 77-78. Cf. J. Daniélou, Philon et Gr. ele Nysse, "Philon d'Ale
xandrie" ( Colloque nat. du CNRS, Lyon, l!J66), 333-346, Paris, 1967. 
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Pero en una perspectiva más abarcadora, integra nuestra vida en 
la de la creación. "Hay en Gregorio -expresa lVL M. Bergadá- una 
notable intuición . . . del principio hoy admitido en biología de que fa 
ontogénesis, o sea P-1 desarrollo del individuo, repite las etapas de 1a 
filogénesis, o sea el camino recorrido hasta llegar a la perfección de 
esa especie" 26 • En efecto, relaciona nuestro origen con las leyes de 
la naturaleza. . . Así nos dirá que la razón, al modo de la semilla que 
no se levanta de golpe, no se manifiesta en el hombre desde el co
mienzo sino que desarrolla sus actividades naturales lentamente. Así 
es como leemos en el capítulo XXIX del De hominis ovificio que "en 
el grano de trigo o en cualquier otra semilla, ya están contenidas en 
potencia (clynamis) todas las características de la espiga, con su vaina, 
su paja, su grano; en el orden seguido por la naturaleza, ninguno de 
estos elementos existe o viene antes que la semilla, sino que, conforme 
a una sucesión natnra.l, la fuerza interior de la semilla se manifiesta 
poco a poco . . . De 1a misma manera, pensamos, la simiente humana 
contiene difusa en sí la potencia de la naturaleza. Esta se desarrolla 
y manifiesta según el orden fijado, hasta su acabamiento ... , regular
mente progresa por sí misma hacia su estado de perfección ( ltea1.1,ten 
eis tó téleion di'akolouthías proágousa.n)" (236 a-b). Más adelante 
nos aclara c.uáles son las etapas que para ello recorre: "Así como el 
cuerpo pasa progresivamente de la pequeñez a su perfección, así la 
actividad del alma se desarrolla y r.rec.e en conexión con fll cuerpo. En 
el momento de la primera formadón, como en una raíz oculta en la 
tierra, sólo aparece la fuerza de crecimiento y de nutrición . . . Lue
go. . . florece la vida sensitiva. Por último, cuando el cuerpo llega a 
su madurez y alr:anza la talla que le es propia, comienza a brillar como 
un fruto la facultad de la razón; pero esto no se hace de golpe ... " (De 
hom. op., 237 c) 27 • 

Así como la espiga comienza por la semilla, el cuerpo comienza 
por el embrión : en el orden moral significa que el hombre no despierta 
a la espiritualidad más que poco a poco 2s. Aquí es necesario destacar 
que Ja libertad no aparece más que con el espíritu, y, como acaba!l'loS 
de mostrar, no f!e desarrolla en el individuo más que con el desarrollo 
de] espíritu 29 • 

La sensibilidad se manjfiesta entonces antes que el ejercicio de 
la razón ; e] espíritu está sumergido desde e] comienzo en la sensibili
dad. Así aparecen en el niño. antf!s del despertar de la razón, los pla
ceres de los sentidos, constituyendo como una pantall2., un verdadero 

26 M. M. Bergadá, "El puesto del hombre en el cosmos en el De hom.infa 
opificio de Gr. de Nyssa", Rev. de Fil. Eiclos, n9 2 (1970), pp. 55-56. 

·2• Imágenes similares se encuentran en De an. et reim.rr., 125 c-128 a. 
2s Cf .. J. Laplace, lntroductior1. {p. 37) a Grégoire de Nysse, La création 

de l'homms, Coll. "Sources chrétiennes", n. 6, Paris, 1944. 
29 La libertad se presenta como una propiedad inherente al espíritu: "La 

naturaleza racional y pensante (he logilcé kad noerá physis), si deja de lado la 
libertad, pierde al mismo tiempo el privilegio del pensamiento" ( Or. cat., XXX, 1). 
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obstáculo, que impiden al alma la visión de las cosas divinas. O sea 
que el hombre cae en el mal porque la razón, nacida con la sensibilidad 
y la imaginación, pero más lenta en su desarrollo, está dominada por 
,ellas y se acostumbra a obedecerlas, juzgando bello o vil lo que ellas 
adoptan o rechazan 30 , La inteligencia sufrirá las consecuencias de esto 
durante toda su actividad. En el De virginitate Gregario compara la 
inteligencia humana (ho noús ho anthrópinos) con el agua de una 
pequeña fuente que, dividida en varios canales, se pierde y cesa de 
correr; de igual modo el espíritu, dividido y dispersado por los sen
tidos, pierde toda fuerza para encaminarse hacia el verdadero bien 
(epí to óntós agathón)'' (VI. 2, 1-17). 

La inteligencia ( noiis), ·cautiva de la sensibilidad y la imagina
ción, se pone a su servicio y abdica de sus derechos propios en favor 
de ellas (De virg., XI, 2, 9-15): se equivoca de camino porque confía 
en guías que "la inducen al error ( diapseítsís} en su deseo del verda
dero bien" (Or. ca,t., XXI, 5). 

La sobrevaloración de los bienes sensibles, en detrimento de los 
verdaderos bienes, se debe entonces al primado cronológico de la sen
sibilidad, que aparece antes que el ejercicio de la razón •1l. Por ello es 
que resulta un error de aprecia'.!ión ( oíesís) casi inevitable: "Todo 
lo que es bello a los ojos de la sensibilidad, parece tal por un error 
de apreciación" Un Ecclesiastem homiliae, Hom. V1II, P.G. 44, 737 b). 

La inteligencia se dirige hacia los bienes materiales como conse
cuencia de un "preconcepto" (prolepsis) 32 ocasionado por la falta de 
educación (avaídentos) (De vir,q., V, 5, 10) : "las opiniones preconce
bidas" (prolepseis) "se dirigen hacia lo que no es (tó me ón)" (Or. 
cat., XXI, 5); la pasión (páthos) "domina al alma sin formación 
(a,prr.fdeutn::;)" (De virg., XVII, 2, 5-6). 

A causa de la sensibilidad el hombre "juzga al bien según el gusto 
y la vida" (De vir(J., XII, 4, 7). Pero el hombre se equivoca cuando 
usa como criterio en el discernimiento ( krísis) del bien al placer y 
a los sentidos ?.3 : "el error interviene en la inteligencia de lo Bello 
cuando los sentidos (aísthesis) sirven de criterio (díúkrísis) (De virg., 
XI, 2. 7-8). Para el discernimiento del bien, los sentidos determinan 
''la formadón del estado contrario" (Or. cat .. VIII, 6). De este modo 
el hombre cae víctima de sus opiniones erróneas y falaces (hypólepsis) 

ao Cf. J. Gaith, ob. cit., p. 119. 
SI Gregorio sostienE> sin embargo que solo el alma racional (logiké psyl.hé) 

es la verdadera y plena alma creada como tal ·en el comienzo, pero que no aparece 
inmediatamente (De hom. op., 177 a). Para llegar a ser lo que realmente es, debe 
atravesar los estadios lógicamenl<:! anteriores semejantes al alma de las plantas y 
de los animales (De an. et resun·., 125 e). 

32 Gregorio designa mediante el término prolepsis a los datos de la per
cepción sensíble en estado bruto, ·antes que la razón los haya conegido, jnterpre
tado y organizado. Cf. M. Aubineau, Traité de lci Vírginité, p. 335, nota 5. 

23 El demonio tienta precisamente, como hemos visto, con este tipo de 
bienes ( Or. ea,t., XXI, 5; De hom. op., 200 a, e). 
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(De virg., XI, 2, 6) : se liga sólo a las apariencias (phainóniena) y se 
detiene en la superficie de las cosas (ibid., XI, l, 4). El mundo del 
devenir es el mundo de lo efímero (parodikós), de lo inestable (ásta
tos) : su ser se agota en su aparecer .(De an. et resurr., i141 a, b). 
Resulta entonces inútil hablar de la luz espiritual a aquél que está 
sumergido en la vida sensible, pues "tiene el sentido visual del alma 
(tó diorcitikon tes P81.Jkhés) como recubierto por un humor opaco" 
(De virg., X. 1, 9-12). Los insensatos, manifiesta Gregorio, son los 
que erigen lo sensible como un muro que les quita toda visión del más 
allá (De an. et res1trr., 21 d-24 a; cf .. De virg., XI, 1, 17-21). 

Para eliminar a este verdadero obstáculo nos aconseja descartar 
"las ilusiones del gusto y de la vista", único medio posible para 
poder adherirnos al verdadero y único bien real (De virg., XIII, 1, 
17-18). Por ello es que Gregario habla de la necesidad de ejercitar la 
razón (diánoia, noits, lógos) para no mirar las cosas de un modo de
masiado superficial. Esto es lo que efectúa "el alma perspicaz" (cliora
tilcé), alma "que ha sido educada (pepaidemnéne) con la certeza de 
que, en el examen de los seres, no hay que remitirse solamente a los 
ojos; ésta no se detendrá en las apariencias (phainómena), no consi
derará que lo que no cae bajo la vfata es nada" (De virg., XI, 1, 3-11). 

O sea que para juzgar y distinguir en sus caracteres propios 
la naturaleza del bien de la del mal, "es necesario separar el espíritu 
('noits) de los fenómenos corporales", ya que "no es por medio de la 

sensac10n (di'aisthéseos) como conviene juzgar el bien y el mal" (Or. 
cnt., VII. 2). 

Pero tampoco aquí el hombre está irremediablemente hundido en 
la irrealidad del mundo sensible y sin posibilidades de alcanzar la 
verdad y el bien. Como muy bien destaca Michel Aubineau: "L'erreur, 
pas plus que le mal, ne réside dans les créatures: elle habite celui qui 
ne sait pas les regarder" 34 • Y por otra parte, si el espíritu se en
cuentra, por así decir, "prevenido" por la sensibilidad, se debe a una 
economía muy sabia del Creador. Esta economía aparece claramente 
expuesta en el De mortuis: "Con el objeto de que la libertad fuera res
petada en la naturaleza y que el mal desapareciese, la sabiduría divina 
encontró este plan: dejar al hombre convertirse en lo que él quisiera 
con el objeto de que, después de haber gustado de los males que deseó, 
y después de haber aprendido por experiencia qué bienes cambió por 
aquellos que poseía, el deseo le haga desandar camino hacia la beatitud 
primera" (254 b) 85 • 

34 M. Aubineau, Introduction (p. 173) al Traité de la, Vir.qinité. 
35 Al respecto manifiesta Jean Daniélou: "La pédagogie divine a. consisté 

a faire l'homme ainsi exposé a l'erreur par le primat chronologíque de la sensi
bi1ité sur la raison, pour que faisant l'expérience de l'amertume du mal, il se 
porte vers le bien dans un acte de liberté, qu'il découvre par Iui-meme l'erreur 
qui était la sienne" (Platonisme et Théologie tnystique. Essai sur la doctrine 
spiritiielle de saint Grégoire de Nysse, Aubier, Paris, 1953, p. 124). 
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El hábito (synétheia) se presenta como otro obstáculo (empó
díon) con el cual el hombre debe luchar para realizar una correcta 
y libre elección. Esta "fuerza temible", como la denomina nuestro 
autor, se encuentra en estrecha relación con lo anteriormente expuesto, 
dado que cuando el níño comienza a ejercitar su razón, ya ha adquirido 
"malos há.bitos", a causa de su previo convivir con la sensibilidad. De 
este modo no será la razón quien juzgue y discierna acerca del verda
dero bien, sino el hábito desprovisto de razón (synétheia álagas) e 
incapaz de ver más allá de las apariencias (In CantiGa Canticorum, 
Hom. II, P.G. 44, 804 d) 110• 

En el capítulo IX del tratado Sobre la Vfrginidacl, obra en la que 
Gregorio trata extensamente este tema, nos dice que "es el hábito el 
que suscita ... el interés por una cosa y su deseo" (IX, 1, 10) ; nues
tros juicios están determinados e influidos directamente por él ( ibid., 
19-21). De allí que le oigamos decir que este producto de la costumbre 
(p1·osethis1nós) es un verdadero peligro para el hombre, puesto que 
es "una cosa difícil de cambiar en todos los ámbitos" (ibid., Pref., 
2, 17) 37 . 

Gregario sostiene que es casi imposible para el hombre elegir otra 
cosa que el vicio y sustraerse a las pasiones, una VP.Z que éstaR se 
han transformado en un verdadero hábito: "En efecto, el hábito es 
algo que nos deja sin recursos; tanto poder tiene en todos los ámbitos 
para atraer a sí, arrastrar al alma y presentar una apariencia (phan
tasía) de bien, desde el momento que se ha contraído por la costumbre 
una disposición y apego apasionado (prospátheia)" (ibid., IX, 1-5). Y 
continúa: "no hay nada, cuya huida se imponga a la naturaleza, que 
no pueda, una vez transformado en hábito, parecer valioso y digno 
de elección" (De virg., IX, 5-7) 88 ; de este modo se pierde el gusto 
por las realidades divinas, los hombres se transforman en carnales 
y finalmente llevan una vida pecaminosa. A causa de "los malos hábi
tos" los hombres desviaron "el impulso de su pensamiento (horme 
dianoúis) de las realidades divinas hacia los objetos bajos y efímeros, 
abrieron completamente a las pasiones su ámbito interior, hasta el 
punto de cesar todo movimiento hacia las realidades de lo alto y ver 
agotarse ( apoxerainesthai) completamente este deseo, cuyo curso in
vertido ( nietarrhein.) se dirigió hacia las pasiones" ( ibid., 29-33). 

Gregorio empero no permanece en un planteo puramente negativo, 
pues habla de la posibilidad de "enderezar el comportamiento habitual 
de la mayor parte de las gentes" (ibid., XVII, 1, 1-2). E incluso por 

ao Cf. J. Gaith, ob. cit., p. 124-125, dond<!" trata del hábito desde una pers
pectiva social. 

:J7 Cf. asimismo el título del cap. IX de esta misma obra, que señala 1a di
ficultad que hay, en cualquier terreno, para modificar los hábitos: hóti dysmetrí.
theton epi pam.,tos he synétheia. 

:is La influencia coactiva del hábito ya se encuentra en Aristóteles, Et. Nic., 
VII, 11, 1152 a 30. 
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medio de un "buen hábito" se puede encontrar satisfacción en la 
lucha contra las pasiones: "El hábito no es un débil recurso: en las 
cosas aparentemente más difíciles, si se persevera, nos hace hallar 
el p]acer más noble y puro. De modo que el hombre, al menos e:l 
hombre sensato, halla más dignidad (áxion) en ligarse a ello, que 
en convertirse, a fuerza de mezquindades, en las cosas bajas, extraño 
a lo que es verdaderamente grande y supera a toda inteligencia" 
(ibid., IX, 2, 20-25). De este modo se quiebra la esclavitud moral y 
el hombre puede entonces elegir libremente los bienes divinos, para los 
cuales fue hecho realmente ( Or. Cat., V. 4). 

Hemos llegado así a superar todos los obstáculos que parecían 
oponerse a Ia libertad. La afirmación nyssena de una libertad real 
y de una independencia total, conferida tanto a la naturaleza angélica 
como a la humana, se mantiene de un modo absoluto: "El deseo de 
Io bello y del bien es connatural de igual manera a las dos natura
lezas (angélica y humana), v el Creador del Universo las ha hecho 
a ambas soberanas, independientes y libres de toda necesidad (aitto
krates kai autexoúsion kai váses anrinkes eleútheron) para que eligie
ran ]o que JeR parer.iera bueno y razonable. r.on toda autonomía v liber
tad ( antonómói toi p1·oairései)" (De oratione dominica, Or. IV, P.G. 
44, 1165 il-1168 l'l.). 

"Pues eso es lo divino". . . "Pues lo que tiene autodeterminación 
es semejante ;;i Di0s" 89 • 

:is Epdde gar theoeidés. . . Isótheon gdr esti to aiitexoúsion. De mortuis, 
524 a-b. 


