103 COMPONENTES DE LA IMAGEN DIVINA
EN Tl HOMBRE SEGUN EL “DE HOMINIS
OPIFICIO” DE GREGORIO DE NYSSA

GracieLa Linia RiTacce *

En los capitulos IV y V del fratado De hominis opificio de Gre-
gorio de Nyssa la relacién hombre-Dios aparece planteada dentro de
un marco de referencia complejo v elocuente. El acento de la deserip-
ciébn ya no recae aqui en la participacién humana, en la metousia
theoit, sino que atiende ante todo a ofra particularidad: la creacién
de la humanidad en tanto muestra la potestad regia de que goza el
hombre!, Una vez establecido en esta forma el fin determinante v
orientador de la configuracién de la humanidad, el hombre es mode-
lado de un modo apropiade para que pueda cumplir eficazmente la
misién gue le toca desempefiar. Pues asi como en esta vida el instru-
mento recibe del artifice diversas formas, cada una de ellag en corres-
pondencia con el uso que se le ha de dar, de modo similar el mejor de
tos artifices fabricd nuestra naturaleza como un implemento apto para
el ejercicio de Ja realeza, mediante la superioridad del alma y mediante
Ja forma misma del cuerpo?

Ahora bien, la participacién humana en la divinidad se despliega,
en este tratado, en una sucesién de momentos clave. Cada uno de ellos
suscita un grupo de atribufos distintivos, integrantes todos de Ia intima
realidad configuradora de la humanidad, la efkén theoti. La correla-
eién entre dichos momentos la establece el mén del capitulo 1V, 136 b
(he mén gdir), coordinado con el segundo miembro desdoblado en dos
partes articuladas cada una de ellas por un dé, respuestas al mén

g

* Becaria del Consejo Nacional de Investigaciones Clentificas y Técnicas en
el Centro de Estudios de Filosofia Medieval (Facultad de Filosofia v Letras de
ta Universidad de Buenos Aires).

1 Dig panton episémainet tén arkhikén ewousion he foit enihrépou kotwskeud
{D¢ hom., op. 136 h).

2 Ibid. Obsérvese el use de aristofékhnes, apelativo gue honrd a Zeus em
la poesia griega.
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inicial, que corresponden al capitulo V, 187 a (6 dé) v 1837 b (et dé).
Esta correlacién indica, indudablemente, la estrecha continuidad entre
ambos capitulos. En el interior de esta amplia construccién lingilistica,
tendida como un arco, se inseribe el Ambito tenso en que se desarrollan
los matices dispares del hombre a la imagen. Podemos agrupar los ca-
racteres constitutivos de la imagen siguiendo el ordenamiento delineado
con las particulas copulativas griegas por el misme Gregorio. Resul-
tan, de este modo, tres grupos netos de propiedades:

1) Realeza (basileia), libertad (autexousia), virtud (areté), in-
mortalidad (athanasia), justicia {(dikaiosyne) (De hom. op., 136 b-d).

2) Pureza (kalharéies), impasibilidad (apdtheia), beatitud (ma-
karidtes), alejamiento de todo mal (kakoit panitds allotriosis) (Ibid.,
137 h).

3) Légos, didgnoin, agdipe (I'bid., 137 ¢).

Si hacemos un analisis atin mas sutil de esta clasificacién, distin-
guiremos el primer grupo de los otros dos. El primer conjunto indi-
caria las propiedades de indole préactica gue ponen de manifiesto el
poderio del hombre sobra el resto del universo, su reinado y el domi-
nio que tiene de si mismo, su autonomia y libre albedrio. Por otro
lado, el segundo y el tercer grupo de caracteres tendrian en comin el
hecho de que hacen referencia a la participacién del hombre en los
bienes inefables de ia divinidad, anticipaciones fecundas de la gloria
definitiva, y aluden a las virfudes de indole contemplativa, propias de
la mas perfecta v sublime Vida. Estos tres grupos de caracteres deli-
nean en definitiva todos los caminos posibles conducentes a un escla-
recimiento de la imagen, desarrollados de un modo parcial por Gregorio
en otras obras, donde complets este bosquejo con andligis particulares
de cada uno de estos rasgos.

Notemos, ademads, como un interesante signo de la continuidad se-
flalada anteriormente emire los eapitulos IV v V del De hominis opi-
ficio, la untilizacién en ambos casos de una misma comparacién: la
metifora de la obra de arte pintada o esculpida que representa figu-
rativamente a una persona existente en la realidad. Con ftrazos expertos
v colores exactos, el pintor otorga a la forma desprovista de vida un
asombroso parecido con el original, pero la semejanza se limita al as-
pecto exterior y visible. Gregorio usa expresamente etkén para designar
estas imAgenes ininimes, meras representaciones que, pese a carecer
de vida, son una copia fiel del original. Sin embargo, de inmediato la
palabra eikdn cobra una energia y un vigor inusitados cunando es usada
para denotar tis émpsykhos eilkdn, el hombre, criatura viviente, imagen
animada, ornada econ los colores més perfectos y retocada cuidadosa-
mente por el excelso Artista que la hizo semejante a si mismo? EI

3 Jbid., 136 e.
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nysseno pasa, insensiblemente, de un tipo de imagen al otro. Asi el
gignificado de eikén se intensifica progresivamente en egta gradacién,
eradacién en la que son dejadag de lado las copias deslucidas de los
artistas humanos, para que etlén signifique, en cambio, el reflejo vivo
del Paradigma eterno y perfecto. BEs notable eémo el padre griego des-
pliega ante nuestra mirada la participacién del hombre en Dios deseyri-
biéndola de modo metaférico como el disefio que el artista divino
bosqueja en nosotros haciéndonos cada vez mas semejantes a su belleza
arquetipica. Pero, en el hombre, homoioma del dominio y realeza santos,
la hermosura divina y excelsa no resplandece en la apariencia visible
ni en una buena proporcién de formas, expresadas a través de bellos
colores, sino que, muy por el contrario, sélo es dable contemplarla en la
indecible bienaventuranza de una vida perfecta y virtuosa*. Es precise,
por consiguiente, trascender el posible sentido prosaico y material de
la comparacidén gue colocaria la semejanza en rasgos externos y acce-
sorios y peneirar en el dmbito menos perceptible, pero méds préximo
al modelo, que corresponde al lado espiritual de nuestra naturaleza.
Asi como los pintores suelen expresar en sus cuadrog las figuras hu-
manas mediante tonalidades convenientes v adecuadas (tds oikeias
te kai hatallélous baphis apoleiphontes &6 mimémati) para que la
belleza del arquetipo se trasluzea con exactitud en la copia (hos dn
di'ckribelas t6 arkhétypon kdllos metenckhtheie prés to homoioma),
asi el supremo Artifice hace florecer en torno de la imagen {tén cikina
perianthisanta) el ornamento de las virtudes como si fueran colores
en log que resplandece, omnipresente pero a la vez proporcionada, la
peculiar belleza del modelo (proés o idion kdllos) para manifestar en
nosotros mismos su propio poderic. Diversos y variados matices, come
adornos de la imagen, con log que la verdadera forma (he alethiné
arazographeitai morphé) se anima v cobra vida en la reproduccion 5,
mas sin rubor, ni tinte brillante, ni combinacién de tonos. ni sombrea-
dos, sino, en lugar de todo esto, kathardies, apithein, makaridtes, ka-
kot pantés allotriosis y todas las cosas del mismo género en virtud de
las cuales toma forma en los hombres el sucesivo asemejarse a lo
divino (kai hésa todi toiolibon génous esti di’hén morphoiital tois anthré-
pois he pros 16 theidn homoiosis). Con la lozania v el colorido radiante,
distintives de una floracién, el demiurgo de sp propia imagen graba
profundamente nuestra naturaleza. Y si descubridramos en la blisqueda
otros rasgos caracteristicos de la belleza divina, encontrariamos que
respecto de ellos también estd conservada exactamente en la imagen
tal como la manifestamos, 12 semejanza ®.

3i bien es cierto que Ia biisqueda del sentido definitive de la ima-
gen divina en el hombre nos conduce a congiderar, por una parte, las

* Ibid,, 137 a.

5 Nétese el uso del verbo anazographéo, neologismo audaz del padre capa-
docio que se suma al sympuaregraphéc usado en el eapitulo IV,

S Fbid., 187 a-b.
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cualidades que la integran v la hacen existir de una manera ostensibile,
permitiéndonos aprehenderla y analizarla (esto ocurre cuando deci-
mos gue la imagen consiste en tal o cual manifestacion visihle, sea una
facultad, sea un rasgo exterior o una condicién de la naturaleza hu-
mana}, sin embargo, por otro lado, se nos aparece asimismo como la
plenitud de los bienes, como la posesién exultante de la totalidad de los
dones divinos, en una participacion gue nos leva méas alld de nuestra
limitada y restringida situacién humana. La imagen, es preciso reco-
nocerlo, como naturaleza intima y constitutiva de la humanidad se
revela a través de ambas vertientes. Limitariamos nuestra perspectiva
si atendidéramos a uno de los aspectos de la cuestién. El pleroma que
colma la participacién humana en Dios coincide con el estado perfecto
de la humanidad deificada v unida a su creador. La imagen limi-
tada, parcializada a algunas de sus notorias manifestaciones es, en
cambio, la condicién de la otra, mis profunda y radical. Esta imagen
—Hamémosla en devenir, como V. Lossky— es el camino que nos con-
duce hasta Ia luz resplandeciente de la asimilacion gozosa con el Bien,

Analizaremos a continuacién, en forma pormenorizada, cada una
de las cualidades que Gregorio atribuye a la imagen en los capitulos
IV v V del De hominis opificin,

a) LA REALEZA (basilein)

El hombre es, segtin el padre capadocio, hemoioma de la basilein
divina, atributo que nos sale al paso como uno de los rasgos consti-
tutivos de la imagen. La ingistencia de Gregorio en este aspecto, a lo
largo de los capitulos mencionados, nos obliga a considerarlo con parti-
cular atencién. Este término sintetiza la arkhikén exousion que la crea-
cidon manifiesta did pdnton e indica el lugar destacado que ocupa la hu-
manidad dentro de la creacidon, Ingar que la patristica griega puso tanto
ecuidado en afirmar. El hombre es el rey de la creacién: esta conviceidon
deslumbra a Gregorio, de ahi que ella sea el trasfondo en el cual se
hilvanan los otros matices que componen una perfecta imagen. Todos
ellos confluyen, de hecho, para desembocar en la realeza humana, que
reproduce la divina. Son las repercusiones externmas de ese reinado,
el modo como se trasluce y se pregenta, los medios que lo hacen po-
sible. Bagta leer los dos capitulos citados del De hominis opificio para
notfarlo 7,

No cabe duda de que la fuente de inspiracién de Gregorio en este
sentido ha sido la narracion biblica de la creacién del hombre, aungue
no la nombra expresamente. Kn el Génesis, en efecto, hallamos el punto
de partida o, por lo menos, el testimonio corrohorador del predominio
humano en el universo. La aparicién del hombre sobre la tierra res-

7 La intima vineulacién de la basileie con ias virtudes puede observarse, se-
fialada expresamente por Gregorio, en In FEecles. Hom. V, 896 b,



IMAGEN DIVINA EN EL HOMBRE SEGUN GREGORIC DE NYSSA 53

ponde a una clars y expresa determinaciéon divina que pone al hombre
al frente de peces y aves y todo ofro tipo de animal: “. . et ait: Facia-
mus hominem ad imaginem et similitudinem nostram, et praesit pisci-
bus maris, et volatilibus caeli, et bestiis, universaeque terrae, omnique
reptili, quod movetur in ferra” 8. Este primer relato de la creacitn re-
vela, de acuerdo con el plan divino, la preeminencia del ser humano ¥
lo define no por lo que es sino por lo que hace, es decir, por la misi6n
que le corresponde asumir ®. Bl imperio del hombre sobre la naturaleza,
tanto animada como inanimada, se pone de manifiesto asimismo en la
continuacién del relato genesiaco, gue sefiala una vez méas el objetivo
perseguido con la introduccion de este nuevo zer en el universo: “Bene-
dixitque illis Deus, et ait: crescite et multiplicamini, et replete terram,
et subiicite eam, et dominamini piscibus maris, et volatilibus caeli, et
univergis animantibus, qui moventur super terram” '°. La creacién
que precedié al hombre fue hecha para que se someta a él y acepte su
reinado. El mundo esperé ansiosamente la llegada del representante
regio de Dios, que gobierna el universo por expresa delegacién divina.
De acuerdo con la enumeracién biblica el hombre fue creado en Gltimo
término, cuando toda la naturaleza estaba preparada para recibirle y
organizada con vistas a él, su seflor. Gregorio alude expresamente a
este hecho con una hermosa deseripecién de toda la creacién lista y a
la espera de quien habfa de ser su duefio, descripeion que concluye:
Kai hdpas ho katd tén Liisin plotitos kald gén te kai thdlattan hétoimos
én all’ ho metéxon ouk én.11. Y en el capitulo II explica por qué llega
dltimo (feleutaios) el hombre a la creacidn, diciéndonoes que €06 méga
todito kal timion khréma ho dnthropos como drkhon del universo no
podia aparecer antes que sus stibditos y, por eso, el Dbasilens llegd cuan-
do el trono ¥ el reino estaban dispuestos para que tomara posesién de
ellos 12, Tstaban todas las riquezas de la ereacidn esperando al theatés
v kirics ton en towto thoumafon. El hombre aparece tardiamente en
la ereacidon para ser rev de ella desde el momento mismo de su apari-
¢ién *, Por fin, con una comparacion tomada probablemente de Filén
de Alejandria (De opificio mundi, T7-78), Grecorio justifica de la si-
guiente manera la demora divina en introducir al hombre: Dios, antes

8 Gen., 1, 26.

® Cf., en este sentido, el sugestivo libro de A. Frank-Duquesne, Cosmos et
Gloire, Paris, Vrin, 1847. En particular cap. I, “...si le monde doit &tre ‘dominé’
par I’bomme en vertu d'une ‘bénédiction’ qui fixe une destinée (...) c’est que la fé-
condité, la multiplication, Ia coextension & la terre, la domination sur les créatures
inférieures, sont les moments logiquement successifs d'une seule et méme ‘béné-
diction’ (et bénéfaction), I'amplification d’une méme et unique idée; c'est que le
monde doit devenir en fait, parce qu'il Vest déji en principe, en quelque sorte le
corps dilaté de I’humanité, son macresome, ¢’est-d-dire Uhomme répandu et com-
muniqué,...” (pp. 4-b).

10 @en., I, 28.

11 De hom. op., 132 a-¢.

12 Ipid,, 182 d.

18 Ihid., 183 a: hos hdme té genésel basileits efnai.
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de la llegada del invitado a la fiesta, arregld v ordend la morada, log
manjares y todo lo necesario para la cena . La “realidad” de la imsa-
gen reside en el reinado del hombre sobre toda la ereacién, sometida
a él %5, Las palabras del Génesis que citamos anteriormente dejan tras-
Tuecir de alguna manera un aspecto fundante v caracteristico de la ima-
gen. En el hecho de que el hombre sea regente de Dios en la tierra se
manifiesta exteriormente la imitacién, o meior dicho, la fiel reproduc-
cidn del Ser divino que lo gobierna todo. El reinado humano sobre la
naturaleza deja entrever unc de los rasgos mas propios de la humani-
dad. Tratase del atributo humano gue la revelacién ha senalado con
mayor vehemencia, de ahi que nuestro padre lo cologue en primer {ér-
mino v como un compendio de los otros matices integrantes de la ima-
gen en la descripeidén definitiva del De hominis opifeio.

Mag no sdlo el primer relato genesgiaco, sl gue acabamos de refe-
rirnos, sino también la segunda narracién bhiblica de la aparicidén del
hombre sobre la tierra ofrece, desde un punte de vista diferenie, un
s6lido fundamento para sustentar las meditaciones patristicas en tor-
no al papel destacado ¥y 1a misién rectora del hombre en el universo.
Pues este segundo relato refiere en primer término, como sabemos. In
creacién del hombre antes del surgimiento del resto de los seres. Este
artificio literario constituye otra manera de expresar la anterioridad
v el predominio 16gico del hombre sobre el mundo, colocado ante &l como
complemento y auxilio: “Dixit quogue Dominus Deus: Non est bonum
esse hominem solum: faciamus ei adiutorium simile sibi. Formavit igi-
tur, Dominus Deuns, de humo cunctis animantibus terrae, et universis
volatilibus caeli, adduzit en ad Adom, ut videret qui voecaret ea. . 7719,
Kl orden de la narracidn sitia al hombre, creado agui antes que los
vegetales v animales, como el punto de referencia obligado de los otros
seres v hace de &l un patrén o medida inexcusable. un verdadero centro
de atraccitn para toda otra naturaleza inferior 7.

Es probable que ademés de Génesis otra de las fuentes biblicas
de Gregorio hayan sido los versiculos 6-9 del Salmo 8 que no nodemaos
nasar nor alto porque a ellog volvian permanentemente los nadres para
justificar la elevada dignidad humana: “Minuisti sum maulo mirus ab
angelis, gloria et honore covonasii eum; et constituisti eum super ove-
ra manuum iuarum. Omnie subfecisti sub pedibus eius. ...

Desde el momento en que la basilefn humana eg el rasgo sustenta-
dor de los restantes aspectos integradores de la imagen, debe huscarse

4 Thid.,, 1383 b.

15 Cf, A. Frank-Duquesne, sp. cif., p. 17. “Le monde a sa plenitude et son
sommet en homme, gui est son logos..."”, asevera 8. Boulgakof aludiendo a lo
que &l Nama Ia “humanidad de! mundo” (Du Verbe Inmcurné, Paris, Aubiler,
1948, p. 58).

16 (Gen., 2, 18-19.

17 Cf. A. Frank-Duquesne, Création et Procréation. Les &ditions de Minuit,
Parig, 1951, p. 21, n. 18.
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la. explicacidn definitiva de ello, como es natural, en Aquél a quien el
hombre copia, es decir el Verbo hecho carne, porque la significacién
Altima del reinado humano sobre la naturaleza creada reside an que el
hombre representa al Logos en la tierra. Por consiguiente, la mision
v el destino humanos dehen ser vistos a la luz que aporta, en esta cues-
tion, la comparacién con el papel césmico del Modelo divino y, desde
lnego, se debe prestar especial atencién a la intima conexién del pri-
mer Adan con el segundo %,

No perdamos, sin embargo, de vista el hecho de gue Gregorio estd
deseriblendo en estos primeros capitulos del De hominis opificic la
imagen tal como se da en condiciones dptimas, ideales. Esta aclaracién
resnlta indispensable para evitar equivocos, dado que en el estado ac-
tual de la humanidad no observamos las ecnalidades de la imagen en todo
su esplendor. De ello se desprende que la basileie del hombre sobre
todo lo ereado, que es en ciexrto modo la sintesis de las otras cualidades,
esti intimamente conectada con la athanasic y con la dikaiosyne y que
se vincula fambién con todas las virtudes, a la vez que apunta al cono-
eimiento y la visién de Diog **, La basileie manifiesta el brille que Dios
guiso otorgar al hombre, impronta de su gloria, por encima de cyal-
quier otra de sus criaturas. En resumidas cuentas, digamos que ser
imagen de la naturaleza divina que ejerce su sefiorio sobre todo no es
otra cosa que haber sido creado desde un comienzo con una naturaleza
dotada de prerrogativas reales 20,

Un poco méas adelante, siempre dentro del capitule IV del De ho-
mints opificto, el obispo de Nyssa nos deja entrever eémo debe enten-
derse el reinado humano, eikén del divino. Con pocas palabras fija el
alcance de la basilete v la delimita: . .. el alma, por una parte, mani-
fiesta el earicier real y lo adaptada que estd para guiarse por su pro-
pia espontaneidad, apartada lejos de la pequefiez de sus condiciones
particulares, en que ella misma es autodeterminante y poseedora de
libre albedrio y se gobierna segtin su propio querer con autoridad

18 Cf. del mismo autor Cosmes et Glodre, p. 11 v 15. Es indudable que el
reinado divino socbre el universo, justificacién y apoyo del caricter real del hom-
bre, es 1a nota distintiva del Nuevo Testamento y el triunfo definitivo del IHijo
que rescata a la humanidad e incluso a la naturaleza misma de la servidumbre,
tanto del pecado como de la Ley, y supera, aligeriandolo, el dominio del Dios abso-
Intamente trascendente del Antiguo Testamento. (Cf. V. Lossky, 4 Uimage et & la
ressemblonece de Dieu, Aubier, Montaigne, Paris, 1967, ecap. XII, esp. pp. 214
v 218-19,

9 Atanasio de Alejandriz conecta expresamente nuestro conccimiento de
Dros con la basileic divina desde una perspectiva diferente de la que interesa =
Gregorio en el De hom. op. pero que no estd ausente de la problemitica total de
su obra (ecf. por ej. Dz perf.,, 877 d; De virg., 372 d v 373 a). Esta perspectiva
enriquece considerablemente la deferminacién del hombre como rey del universo.
Atanasio (€. Gen., 30) cita ZLwcas, 17,21 para referirse a2 1a posibilidad de co-
nocer a Dios y aprehenderlo como Rey de todas las cosas sin alejarnos de noso-
tros mismos, ya que su reino estd en nuestro interior.

2t De howm. op., 136
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absoluta. Pues ;de quién es propio esto sino de un rey?” **. La basileic
se exterioriza en la autonomia e independencia de criterio de gue hace
gala el hombre como lo corrobora Gregorio: idion d2 basilelns esti to
autokratés te kai adéspoton 22,

b} La LIBERTAD (cutexousia)

Al hablar de la cutexousic llegamos a una de las cualidades privi-
legiadas en el gsentido de que ella indica uno de los bienes que mejor
expresan lo que hace que el hombre sea una copia que conserva y acre-
clenta permanentemente la homoiosis con el Modelo . Gracias a la
libertad de que dispone, la eriatura humana se asemeja a la heatitud
divina. St le quitdramos al hombre el libre albedrio hariameos de él un
ser sometido 2 la necesidad, privado de toda dignidad y desprovisto
de un don eminente que habria perdido, por consiguiente, la honra de
ger igual a Dios,

Esta conviceién firmemente mantenida por Gregorio le asegura
un lugar de prestigio en las disputas de su época —tan actuales, por
otra parte-— con los herejes valentinianos, arrianos y apolinaristas.
La problemética discutida se mueve en torno de la cuestién, inevitable
por cierto, que se suscita cuando caemos en la cuenta de que la pose-
sién humana del libre albedric es el origen del mal en el mundo. El paso
siguiente supone negar la bondad divina, bondad que parece ensombre-
cerse con la donacién de una pesada carga a la humanidad, que ahora
gse ve librada a la posibilidad de una eleccidn nefasta. Gregorio, con
plena comprensién de que en ello estaba en juego la ezencia del hombre
v la capacidad creadora de Diog, coloca gin vacilaciones la autevousiy
entre los integrantes de la imagen divina en nosotros vy como uno de
los bienes que méas nos asemejan al Creador, como un real enriqueci-
miento de nuestra naturaleza que no menoscaba en absoluto la bondad
divina, sino que por el contrario. Iz aumenta considerablemente. Afios

22 Ihid., 186 h-c. Resulta notable que Gregorio emplee el verbo eparariske
usado por Homero en la Iliade pero poco freeuente posteriormente. ;Podria con-
siderarse esto como una prueba de la lectura directa del “maestro de la Hélade”?
Conviene sefislar, de paso, que Gregorio hace consistir la basilein, en el De hom.
op., 144 b, en la posicién erguida del hombre, privilegio exclusive de esta criatura
que le permite contemplar el cielo {e¢f. Cicerén, Je natura deorusm, II, LVI, 140).
Esto da origen a una ambigiiedad, ya que si es asi la bastleic se manifestaria en
el cuerpo. Hemos visto, no obstante, que se trata mds bien de una dignidad so-
brenatural que el hombre copia del modelo divino. Algo similar occurre con el
16gos, que indica ante todo la conexién intima del hombre con el Verbs, pero que
también alude al lenguaje.

22 Dg beat., 1800 c. En el tratado De virg., 369 ¢, resulta todavia mds evi-
dente que tanto la libertad como el no estar sometido a necesidad alguna responde
2 que el hombre es imagen de la potencia que gobierna el universo.

23 Or. cat., BT c-d.

4 Jebtheon gdr esti to cutexodsion, De wmoriuis, 524 a-b.
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mas tarde en la Oratio catechetica confluyen, con gran sencillez con-
ceptual, los argumentos de gue se vale Gregorio para sintetizar byi-
Hantemente los motivos por los cuales el hombre goza de libre albe-
drio: “Pues el que hizo al hombre participe de sus propios bienes y
puso en su naturaleza los principios de todas 1as cosag bellas, de mane-
ra ial que a través de cada uno de ellos naciera el deseo de lo gue es
semejante, no hubiera podido privarlo del mas bello v estimable de
log bienes, a saber, la gracia de la autodeterminacion y del libre albe-
drio, porgue si se apoderarars de la naturaleza humana alguna nece-
gidad, se falsearia la imagen en la misma medida en que se apartara
del arquetipo por la desemejanza. ; Cémo podria ser llamado imagen
de la naturaleza soberana alguien que estuviera sometido a las nece-
gidades v 2 la esclavitud? Por consigulente, para asemejarse plena-
mente a Dios era necesario gue el hombre posevera en su naturaleza
la autonomia y la autodeterminacidn, a fin de que el premio de la vir-
tud fuera para quien participa de! bien’ 25,

5i no dispusiéramos del libre albedric estariamos sometidos al ci-
clo inexorable de la naturaleza, encadenados a 1a dura ley de la necesi-
dad. Podemos, sin embargo, escapar a esto v gobernarnos de acuerde
con la libre determinacion de nuestro querer, lo que nos hace mas divi-
nos, més préximos al Creador 28, Hste aspecto tiene una marcada im-
portancia en la antropologia gregoriana porque establece la indepen-
dencia del ser humano, o mejor ain su caricter personal, que lo rescata
de iz multiplicidad indiscriminada, propia de lo meramente natural
Pertenece, entonces, a la esencia de la naturaleza humana la capacidad
de disponer de si v gobernarse desde el interior sin chedecer a los im-
perativos externos. Como dice Gregorio: “Uno de entre los bhienes que
forman parte de la imagen reside en el hecho de que el hombre esti
libre de la necesidad (£ eleitheron andnkes einai) v que no estd some-
tido a2 la dominacién de la naturaleza sine que puede determinarse
libremente (eutexoiision) de acuerde con su prepic juicio. La virtud,
en efecto, es independiente v voluntaria {adéspoton. .. kal hekofigion),
no puede ser virtud lo que es producto de la constriceisn o de la vio-
lencia” 7. “La virtud no tiene dusfio”: esta antigua sentencia, locus
clasico de la filosofia griega 8 manifiesta ! nexo que aproxima la
autexousio a la areté.

25 Or cat., 24 e-d. Bs interesants observar que el peso del argumento reside
en que tenemos libertad porgue somos imagenes gue guardan ficlmente lz seme-
janza con el arquetipo, lo que muesira a su vez que el modelo dispone de libertad.

26 Gf. 3. Boulgakof, Du Verbe Incarné, p. 66. Bl aulor desarrclia la temi-
tica gregoriana, pero lo hace naluralmente con una terminclogia que cscapa al
modo de exprezidn de nuestro padre para adecuarse al lenguaje contempordnao.

27 De hom. op., 184 b-c. Cf. Odo Casel, Bl hombre auténiice, Ed. Guadarra-
ma, Madrid, 1963, esp. pp. 98-100.

28 Cf. Platdn, Rep., 617 e. Gregorio recurre a ella una y ofra vez: adéspoton
gar he aretéd kai hekotision kai andnkes pdses eledtheron. In Cant. Cent. 877 =.
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Sin embargo, para no perder de vista el esquema de los compo-
nentes de la imagen, repasemos nuevamente, antes de continuar, la
estructura de la imagen descrita en el cap. IV del De hom. op.: el pri-
mer rasgo que nos salig al paso fue la basileie; a continunacién compro-
bamos que el reinado humano sélo es posible si gozamos de libre albe-
drio e independencia de criterio; por Gltimo, advertimos que la copia
estd adornada por el brillo que le otorga la virtud. Resulta notorio,
pues, el encadenamiento de estas cualidades ya que la una conduce a la
otra. La relacién profunda entre la basilefn, la autexousic y la arefé
queda shora a plena luz a la vez que el analisis nos demuestra que el orden
en que las ha puesto Gregoric no es arbitrario, sino que por el con-
trario hay un andamiaje conceptual que sostiene la extensa metéfora,
aparentemente tan retdrica, en que consgiste el capitulo de que nos
ocupamos. Para dejar en claro la conexidn entre libertad y virtud
basta con mencionar la explicacidn del mismo Gregorio en el De anima
et ressurrectione: “La libertad es la asimilacidn a lo que es auténomo
v autocratico” (He d’'eleutherin estin he prds 10 adéspoton te kol ouio-
krotés ewomoiesis) ; nos fue regalada por Dics desde el principio. ..
Toda libertad es tnica por naturaleza v se adecua a si misma (pros
heautén oikeios ékhei). Por consiguiente se sigue que todo lo gue es
libre se armoniza con lo semejante. Por otra parte, como la virtud
es antonoma (areté dé adéspoion) v dado aue lo libre también es
autdénomo, toedo Io libre reside en la virtud (identificacidn nefa ¥y ra-
dical, nor cardceter fransitivo, entre la autonomia, lo libertad v lo vir-
fud. Ahora bien, la natuwraleza divina es, por cierto, la fuente de
toda virtud. En ella se encontrarin, por consiguiente, los gque estén
alejados de todos los males, para que, como dice el Apbdstol, Dios sea
todas las cosas en todos™ 28,

c) LA VIRTUD (aretd)

La humanidad, eikdn viviente y animado por su semejanza con
Aquél que todo lo gobierna, tiene una naturaleza regia que, como se
apresura a precisar Gregorio, no se trasluce en vestidos nurpireos,
ni en cetros, ni en diademas. En lugar de estas cosas osfenfa la arefé,
la afhanasic v la diladosime, cualidades one. raunidas. constituven la
expresién de la realeza humana v manifiestan el estado perfecto ¥y
pleno en que fue creado el hombre?0.

Encontramos en el primer grupo de enalidades deserifo por Gre-
gorio la areté. aue en numerosas oportunidades se aplica como dene-
minadoy ecomin o concepto genérico engichador v abarcante de los
restantes caracteres. Por el momento. va que de este modo la nresenta
el nysseno. quedémonos con la arefé a secas. Y para azorehender la
densa significacion de esta palabra hagamos una breve reflexién sobre

28 De an. et res, 101 ¢-104 =a.
30 Gf. De hom. op., 136 c-d.
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los origenes de esta nocién 3. He areté harmonic efe nos dice Platén
en Fedén, 93 e, ¥ lo precisa en Filebo, 64 e: metridtes glr kai symine-

trie dépou gai arets. .. xymbainel gignesthai. Se explaya todavia en
Repiiblica, 444 d-e, cuando la define: Areté mén dra, hos éoiken, hy-
glein te tis an ele kod kdllos kai euexia psykhés... Seguramente Gre-

gorio tenia muy presentes los didlogos platdnicos cuando incluyd la
areté entre las cualidades que embellecen la imagen. Recordemos, sin
embargo, que areté no quiso decir, en primera instanecia, “virtud”,
aungue éste sea su sentido Gltimo vy méas complejo. Inicialmente sig-
nificé valor, perfeccién, excelencia, “quaelibet rei praestantia” y, por
supuesto, no se aplicé exclusivamente al hombre sino que fue predi-
cada también de animales u objetos inanimados u érganos o miembros
humanos tomadog por separade. Pero fue, sin duda, en el terreno moral
donde Iz palabra cobré la fuerza necesaria para transformarse en uno
de los principales términos de la filosofia greco-cristiana. La signi-
ficacion de areté, aplicada al hombre en particular, se desdobla para
ser predicada, por un lado, de una accién u operacién bien deter-
minada y afortunada, pero plena de dificultades {(una eupragic) v,
por otro lado, alude al término de una nenosa labor llevada a cabo
tras largos esfuerzos v, entonces, se trata de la arelé, consecuencia de
una héxis; pero puede ger también un don comunicado por una po-
tencia superior ®?. Nos interesan particularmente las fluctuaciones de
la problematica grieza en forne de la virtud porque, a causa de la
ausencia de fuentes judaicas en este respecto, tanto Gregorio como los
filosofos cristianos que lo precedieron en la meditacién acerca de la
areté, nocidn basica de la moral cristiana, han debido beber en la
perenne inteligencia griega del tema los rudimentos doctrinales, gque
se fueron zhondando en siglos de ascética eristiana ansiosa de funda-
mentacion tedrica 3.

31 Quizd sea éste ¢l mejor de los métodos a nuestro alcance y el dnico capaz
de proporcionarnos un atisbo de qué expresa la palabra enunciada. Pues schre
el fondo suscitante v evocador de los usos anteriores se recorta con nitidez la
riqueza de sugerencias gue pone en juego Gregorio cuandoe incluye esie aspecto
en la polifacética constitucién de la imagen.

22 En esta apretada resefia no podemos dajar de mencionar, de paso, al
precisar et sentido de aretéd, las discusiones planteadas en torno de este vocablo
en los exaltados periodos de meditacién moral en la paradigméitica Greeia clisica.
Se suceden, de este modo, log puntos de vista contrapuestes, por ejemplo de Solén
v Pindare respecto de la dependencia de la areté ya sea de la cultura, ya de la
raza o el nacimiento, cuyas bases sentaron Homero, Hesiode y Tirteo. Esta pro-
blemitica fue retomada luego por Sécrates y los sofistas y enriquecida con las
nuevas perspactivas que abre la inclusién de la ciencia en la configuracién de la
vida virtuosa. Por fin en la ética aristotélica ¥ en las meditaciones estoicas acerca
del problema moral se condensa Ia sintesis mas completa de la filnsofia griega en
el periedo cldsico, fuente a su vez de elzboraciones posteriores.

33 ®s un hecho indudable gque el Ant. Testamento hebreo carzce de una de-
nominacién genérica para la virtud. La tradvecion de los Setenia usa el término
griego areté como sinénimo de déxa o sea con el sentido de gloriz, de modo gue
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Aretd esti didthesis beliiste segtin la definicién que dan de ella
Gregorio de Nacianzo y Basilio, considerandola ya, sin ambigiiedades,
como virtud moral v como excelencia del caracter, engendrada en el
alma humana gracias a la unién con Cristo. La virtud tal como la
eonciben los padres grlﬂgos depende del libre albedrio humano, pero
supone también la posesidn de la inteligencia 34,

La areté nos aproxima v nos hace semejantes a Dios, elevando-

A

nos %, Ademas, ;como puede extrafiarnes que la virtud forme parte
de la composicién de la imagen divina, si tenemos presente que es “algo
ligero ¥ que lleva hacia lo alto” y gue “todos los gue viven de acuerdo
con ella vuelan como nubes y como palomas con sus pichones” ? 36, Cuan-
do Gregorio, en el fn Cantica Canticorum dice péras gdr tés enarétou
z06s he prog to thelow esti homoiosis sintetiza con esta férmula clara
v eoncisa una larga tradicién que se remonta, sin lugar a dudas, a las

alli no hay lugar para la aereié entendida como virtud. Conviene recordar ademais
que en los eirculos religiosos judios areté es usada con un sentide aproximade a
dileaiosyne (sentido gue no esta del todo ausente en Platdn, ef. por ej. Rep, 348 ¢;
Gregorio, haciéndose eco, precisamente, de esta especial afinidad ineluye la areté
junto con la dikaiosyne en la descripcion de los componentes de la imagen en De
Rom. op., 137 d); o bien se interpreta como la fidelidad que guarda el justo para
con DHos. Bn cuanto a Filén de Alejandria se mantiene dentro de los Hmites ira-
zados por el uso griego de la palabra. BEs poco frecuente también la aparicion
de oreté en ¢l Nuevo Test. En San FPablo, por e]., se encuentra una sola vez in-
cidentalmente (Philip., 4,8). La ausencia, notable por cierto, de la nocién de
virtud en el contexto judaico probablemente se deba, ecomo lo sugiere Bauernfeind
en el art. areté del Theol. Wirt.,, 2 que, para la mentalidad judaica, Dios es el
Hinico santo ¥ a que, en el contexio biblico, interesan ante todo las obras de Dios
¥ 1o los actos humanos. Como vemos, ni en las fuentes biblicas, ni en la tradicién
rabiniea cabe el concepto de excelencia aplicado al hombre, por lo menos con el
matiz que lo distingue en las especulaciones greco-cristianas. De modo que los
padres prolongaron la meditacidn de este voeablo inieiada en los albores de la
antigua QGreeia, meditacidn gue se renovd y fortaleeid, al hacerse cristiana, en los
tratados de los sabios doctores. W. Jaeger en 'T'wo rediscovered works... (pp.
81-35) hace referencia expresa a esta cuestidn. Recuerda alli que Gregorio con-
sidera al cristianismo como la imitacién de la naturaleza divina utilizando la
famosa definicién de areté que Platén da en el Teet. (176 b, cf. Rep., 613 b).
Bl cristianismo aparece alli como la perfeceién del hombre, su areié. El concepto
de perfeceién expresa uno de les temas bdsicos del pensamiento gregoriano, eon
el que éste intenta enlazar su fe eristiana con la tradicién helénica. La perfec-
cién consiste en vivir de acuerdo con la virtud.

3 Tn esto no se aparta de la doetrina platénica que sostiene gue 1a virtud
es adéspoton (no olvidemos que Gregorio reline areté, auiexousin y basilein) pero
estd sujeta también a la rveflexién, debe ser racional ¥, en tultima instancia, la
mas divina de las virtudes (pantds ... theioférou) es he d2 tolt phrondsai (Rep.,
518 d). En realidad, la libertad y la racionalidad son earacteres propios de la
humanidad absolutamente inseparables. En los eshozos antropolégicos de la pa-
tristica griega se mantienen siempre estrechamente unidos, como rasgos com-
plementarios entre si. Cf. por ej., Ireneo, I Adpel., 28, 3; Adv. haer, IV, 4, 3;
Origenes, In Mt., XIII, 2, Nemesio de Emesa, De nat. hom., XL.

35 guté t6 thed did tés aretds homoiottmenon, Or. Dom., 1117 b.

86 De virg., 393 4.
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palabras de Platén %7, tradicién firme segiin la cual come conclusién
de una vida enclavada en la virtud estid el proceso que nos iHeva a
hacernos semejantes a Dios 38, La areté, depositada en nosotros come
integrante de nuestra constitucién orgidnica mas intima y profunda,
reguiere, no obstante, un acrecentamiento permanente. Tratase, desde
luego, del engrandecimiento que trae aparejada la semejanza con el
Ser que excede toda medida.

d) LA INMORTALIDAD (athanasic)

La humanidad, en el estado perfecto en gue fue creada, recibié
asimismo el precicso don de la athanesiae que se suma a los que hemos
enunciado hasta aqui. Dios hizo al hombre inmortal por naturaleza
e incorruptible porque, como imagen del creador, lleva en si todas las
perfecciones divinasg: “Puesto que entre los bienes divinos también se
encuentra la eternidad era enteramente necesario que la configuracién
de nuestra naturaleza no careciera de ella sino que llevara en si la
inmortalidad, para que a través de esta capacidad innata llegue a
conocer lo sobrenatural y viva en el deseo de la eternidad divina®” 3°.
81 nos preguntamos por los motives de una donacién semejante halla-
remos la explicacidon en la bondad de la creacidon toda, testimoniada por
el relato genesiaco. Pero, en la creacidn, la mejor y mas excelente de
lag obras divinas es el hombre, hechura de sus manes, adornado por
la belleza en una medida mucho mayor que el resto de log seres. In-
dudablemente nada puede eguipararse en hermosura a lo que es ho-
motoma de la belleza incorruptible. Luego, ;cémo puede la muerte afear
al més perfecto de los seres creados? ; Qué helleza habria en el hombre
si llevara la mancha aciaga de la humillacién que trae aparejada la
muerte? Por eso el hombre, en la medida en que es copia de la Vida
eterna fue embellecido con una hermosura real, e ineluso excesiva,
por la huella resplandeciente de la Vida*?., Recordemos, de paso, que
los padres griegos opinan frecuentemente que la athancesic fue depo-
sitada en el hombre porque la naturaleza humana es eikdin de Dios.

37 Platén sabe muy bien que “no es deseuidado por los dioses quien quiere
mostrarse ansioso por llegar = ser juste vy por ascmejarse a Dios en la medida de
lo posible para el hombre, mediante la priectica de la virtud” (Kep., 613 a-b; ef.
Teet.,, 176 b).

38 Fn realidad se trata de una combinacién del &0 kat’aretén zén estoico con
el homofosis thed katd #o dynatén platénico, Fsta unidn estd dentro del espiritu
platénico. Clemente ya anticipd la reunién de ambos aspectos, ef. Strom., II, 22.

39 O, Cat., 21 d. Pilén de Alejandria en el De opificie mundi, 134 atribuye
al “hombre a la imagen” la inmortalidad de I1a que carece el “hombre plasmado
v sensible”. Pero esta zalusién filoniana resulita demasiado pobre comparada con
las razones que aduce Gregorio para justificar la cthanasiec humana, La argu-
mentaecién gregoriana se sostiene, desde luego, en el hecho de que toda copia posee
los mismos caracteres del modelo v, i Dios es eterno, el hombre, reproduccion fiel
del original, ha de serlo también.

40 Agi prueba Gregorio la athanusie humana en In Cant. Cant., 1020 c.
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Tacianoe y Clemente, por ejemple, precedieron a Gregorio en este
sentido *'.

e} LA JusTicia {(dikaiosyne)

Un nuevo componente de la imagen es la dikaiosyne. No puede
extraflarnos que ella participe de la constifucién inicial de la imagen
dado que es una de las notas con que se califica la naturaleza supremasa;
por lo demis, se origina en nosolres, al igual que las otras cualidades,
en virtud de la donacién divina %, Precisamente porque esta cualidad
emana de Dios cobra sentido su participacién en la imagen. En la
estructura de la imagen interesa, ante todo, el principic dnico ¥
excepcional que la trajo a la existencia, es decir, la procedencia ek
theott que le otorga la singularidad gue le es propia. En este punto
coinciden imagen y justicia pues, segin el testimonio de Juan, “quien
obra la justicia ha nacido de EI” #,

Cabe sefialar, ademis, entre los factores que pueden haber movi-
do a Gregorio a colocarla como diadema que corona la copia del Rey
celestial, el hecho de que la justicia sea una de las virtudes que apare-
cen en todas las sistematizaciones acompaflando a la phrdnesis, a la
sophrosyne y la andreie **; pero es mis probable que se haya inspirado,
gracias a su amplia cultura de retdrico, en el antiguo ¥ sabio verso
citado por Arvistdteles en la Eilice Nicomaguer ¥: “Y decimos prover-
bialmente en la justicia estid en suma toda la virtud”. De algunas
alusiones dispersas en su obra se desprende a qué se refiere Grego-
rio cuando habla de dikaiosyne. Asi en la Oratio cofechetica 8, juzga
necesario que la justicia sea considerada met'allélon con té sophdn,
aduciendo que pdntos td dikaio t0 sophon synezeygménon areté gigne-
tad. La justicia nos proporeiona, ademds, la norma de rectitud que
sefiala c¢dmio se deben digponer las potenecias en el alma 47,

41 Cf. Taciano, Oratio ad Graecos, 7; Clemente, Strom., 11, XIX, 102, 6. De
modo semejante para Metodio de Olimpia el hombre es necesariamente inmortal,
Res,, I, 34,

42 Justino hace referencia al origen divino de la justicia, cualidad propia
del ser divino, de quien la recibimos (I Apel, 6; cf, Diel. Tryph,, 93, 1; 110, 3).

<3 1 .Jo., 2, 29: ef, ib., 3, 7-10.

¢ Cf, Piutarco, Steic. repugn., 7, 1034 c.

4% Et. Nie, V, 1129 b 30, fragmento atribuide a Teognis de Megava (5.
vi a.C.). En realidad resulta interesante ver cémo lo inserta Aristdteles y releer
el comentario, que Gregorio conocié seguramente.

16 Oy, Cat., 57 c.

47 Gf. De virg., 392 a. Los Hdroi pseudoplaténicos nos dan una perspectiva
similar (411 d). Clemente, por su parte, acentda ol mismo aspecto: dikadiosyne dé
symphonic tén tés psykhés merén, Strom., IV, 26. Para Justino, en cambio, la
justicia se pone de manifiesto por medio de dos vertientes complementarias, en
relaciéon con Dios, por un lado, y con los hombres, por el otro, Dial. Trypk., 93, 3.
Sin duda alguna la justicia resulta ininteligible si no se hace referencia a Dios.
Por eso Platén, haciéndose eco de la tradicidn, conecta lo justo con o thefon (cf.
Eut., 12 d). En verdad Gregoric siguiendo de cerca a Origenes y Basilio consi-
dera a Cristo como la justicia misma. Cf. . Fun., 724 d.
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Dejamos aqui el capitulo IV del De hom. op. para penetrar en el
V, donde permanecemos en un contexto idéntico. Persisten las referen-
cias a la representacién pictérica de un rey al que delinean los artistas
con trazog expertos para que en el dibujo se repitan exactamente los
caracteres del modelo. De modo similar, el artifice que nos cred a su
imagen se valié de todo tipc de recursos para acentuar la semejanza
con su propia naturaleza, pero en la ejecucién del disefio colocd en
lugar de colores, la pureza, la bienaventuranza, la apdtheie, la exen-
cion de todo mal %, Todas ellas son manifestaciones de la virtud que
resplandece de maneras distintas ¢°,

f}y LA PUREZA (kathardies)

La kathardles y la apdihere generalmente se acompafian y se co-
rresponden entre si. Tratase, por cierto, de cualidades de la imagen
que, como las analizadas anteriormente, reiteran perfecciones propias
del ser divino®. El hombre es una reproduccién fiel del originai y,
como tal, se solaza con los bienes mas excelsos de la divinidad. “Or,
comme l‘apdtheia —escribe J. Daniélon— ...la kathardies chez Gré-
goire de Nysse est d’abord le caractére de la vie divine. Et il sera
important de le noter pour ne pas interpréier & faux... la notion de
kdtharsis. Celle-ci devra &tre comprise beaucoup plus comme la com-
munication d’une grace divine que comme 'élimination d’impuretés ter-
restres, Elle sera essentiellement positive” . Aquél que se ha purifi-
cado participa necesariamente de la pureza que alethds es Dios mismo "2,
Es evidente que, por un lado, Dios deposité en nosotros la pureza
conjuntamente con las otras formas de virtud gue integran la imagen,
de manera que ellas son posesién nuestra, una parte de nuestro ser
{precisamente aquella que se comunica con la esencia divina v que
ecomparte idénticos bienes con ella). Pero, por otro lado, Gregorio

18 Gregorio suele reunir estas cunlidades combinandolas de diferentes ma-
neras, lo que indica que tedas pertenecen a un mismo nivel o estadio.

49 J. Daniélou, en Platonisme et Théologie mystigue (Aubier, Paris, 1953)
pretende demostrar que se trata de formas diversas de la epdtheie. Gregorio, sin
embargo, es suficientemente explicito en este texto del De hom op., 137 a. Ademas
los fragmentos que transcribe Daniélou como pruebas (ef. In Cant. Cant., 961
a-¢), comparaciones en las que el obispo de Nyssa no se plantea estrictamente la
cuestién, muestran mds bien el predominie de la virtud que se exterioriza varia-
damente, En realidad, tras las lislas ¥ enumeraciones de cualidades que acostum-
bra a hacer Gregorio subyace la opinién que se remontg a Platén, se encuentra
en los estoicos y llega hasta Plotino (cuando sostienen la antokolouthic tém aretdén)
de la implicacién mutua de las virtudes (lo mismo ocurre en el ecaso de los vieios)
estructuradas en una cadena y que pueden reducirse en ultima instancia a una
tnica virtnd (o a wn dnico vicio). Cf. Clemente, Strom., II, 9. 45. Véase asimismo,
W. Jaeger, Two rediscovered works..., pp. 128-29, donde se hace referencia a
la aplicacién de esta tesis en la obra gregoriana.

50 GCf, De orat. dom., 1140 c-d; In Cont. Caent., 1086 b, donde Cristo es
la pureza.

51 J, Daniélon, ¢p. cif., p. 97,

52 Oy, cat., 92 d.
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acentiia también el otro aspecto vinculado con la kathardies, bastante
mas platonizante %%, que tiene que ver con la limpieza del alma que la
expurga de todo lo ajenc a ella misma, hasta qgue, hecha huminosa ¥y
brillante, encuentra Ia pureza de ¢ theion en lo mas intimo de sist. En
ambos casos se trata de la participacién de la naturaleza humana en
algo que la frasciende y la lleva més alld de sus propios limites. Por
irabajoga que sea la purificacién y aun cuando parezea el resultado
de nuestro esfuerzo es comparable con la reflexion de los ravos solares
en un espejo, en el agua, o en cualquier otra superficie lisa v bruiiida.
Naturalmente hay agui una (imiea fuente haminosa, el sol, pero dada la
puleritud de lo que recibe la claridad solar se provoca una nueva re-
verberacion de la luz originada en aquélla ., En resumidas cuentas,
como quiera que sea, la pureza de que hace gala el hombre es el resul-
tado del encuentro y la unidén con la kathardtes verdadera y sublime
(... kol emmikhtheé té alethiné kol hypselé hothavdteti). El alma no
tiene otro camino para adherirse a la incorruptibilidad divina que
volverse tan pura como le sea posibie por medic de la incorruptibili-
dad %; de ese modo aprehenderi lo semejante por lo semejante 37, ex-
puesta como un espejo a la pureza divina para que su ser sea confor-
mado por la participacién y la manifestacion de la belleza prototipi-
ca 78, Hxiste, por lo tanto, una Unica pureza: la divina. La kathordtes
humana, de naturaleza idéntica a aquella, es el producto de la comuni-
cacién, que por la superabundancia divina se derrama sobre nosotros 5,

@) LA IMPASIBILIDAD (apdfheiq)

La gpdihein se suma al grupo de cualidades de la imagen como
ofro de los dones gue ha ingresado, al mismoe tiempo que log restantes
¥a vistos, en la constitucion ontolégica de la humanidad en los albores
de su existencia. HEste hecho es de por si conecluyente porque excluye
1a. posibilidad de que Gregorio se refiera, en rigor, a la apdthein es-
toica, aungue el término en si mismo pertenezea al vocabulario del
estoicismo 0. Pues mal puede la apdthein de gue nos habla el padre
limitarse a ser meramente la restriceién de toda inclinacidn pecaminosa

2 Cf, J. Daniélon, ep. ¢it.,, p. 97. La kdtharsis es, en la filosofia plotiniana,
la condicién de la homoifosis theé.

54 Cf, el bello pasaje del De virg., 3656 d-368 d.

5% Ih., 368 a.

56 In Cant. Cant., 1112 4. Cf. ib., 824 a-c y 961 a-c. Véase J. Daniéloun, op.
elt., pp. 97-98.

57 De beat., 1272 b-c. Cf. en Atanasio, C. Gent., 2, esta idea platénica ex-
presada en términos cristianos: sélo €l alma pura puede ver a Dios, iinico camino
que hace visible lo invisible.

58 De wvirg., 368 b-c.

59 De perf., 284 d. Tal ver Gregorio haya tenido presente la tesis estoica
de la unicidad de la virtud que supone gue he auié areté theod kai anthrdpou
{SVF, 1, 564).

60 Of, M. Lot-Borodine, La déification de Uhomme selon la doctrine des
Péres grees., Bd. du Cerf, Paris, 1970, p. 75,
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o nociva, tratindose, como en este caso, de uno de los atributos ini-
ciales de la imagen. Es muy improbable que, en las circunstancias en
que aparece en el De hom. op., es decir como parte de la copia que
agota las perfecciones del ser soberanamente perfecto, aluda Gnicamente
a la represidn de las tendencias que nos llevan al mal . Precisamente
lo notable reside en que la apdthein aparece desde el comienzo, en la
raiz del ser pleno y aczbado de la humanidad, y no come resultado de
una vida ascética, de alejamiento del mal. En otras palabras, donde
Gregorio se sitlia en una perspectiva diferente, al ocuparse del hombre
caido en camino hacia la restauracién de la belleza perdida, la apdtheia
se aproxima a la liberacién respecto de los movimientos incontrolados
de la parte irracional de nuestra naturaleza ®2. Desde este punto de
vista aparece como la consecuencia gratificadora de penocsos esfuerzos,
como la reconguista de un bien perdido por el pecado. Mas no se refiere
a ello en este cago. Del hecho de que Gregorio coloque la apdtheio en
la composicién de lo que fue creado como copia de Dios, deducimos gue
la considera como una cualidad de la esencia divina %, “.. VYapdtheio
est proprement la vie surnaturelle dans Pame”, dice J. Daniélou ®. En
efecto, el hombre es apathés por naturaleza porgue es una reprodiue-
cién de lo que esti completamente libre de afecciones, es decir, una
copia de Aquél que nada padece (apathés dé tén physin, ot gar
apathoiis mimema én®. Esta eunalidad nos retrotrae de alguna ma-

61 En realidad Gregorio estd mds préximo a la nocidn plotiniana de apdtheis,
basada en la psicologia aristotélica, gque la considera como uno de los rasgos
distintivos del ser espiritual y, por lo tanto, inherente a la naturaleza del alma.
En la medida en que para Plotino se trata de una caracteristica propia de los
seres inmateriales que Ia poseen por esencia se vineula con la presentacién gre-
goriana de este rasgo como posesidn originaria y entitativa de In imagen. CL.
Plotine, Fun., 1, 2, 2-5 y I, 8, b, donde estd claramente cxpresade ¢l parvecer
de Piotino: el alma, separada del cuerpo que la enmturbia, es como una luz que
¥a no estd oseurecida por la bruma. Pero la luz, de hecho, ni siquiera cuande
estd envuelta en brumas habia sido verdaderamente disminuida en su csplendor.
Véase en este sentido el Ps. Atendgoras, Sobre T reswireccion e low muerios,
21. J. Daniélon confirma el origen plotiniano de esta nocién, op. cil., p. 92-3,

62 Por ej. en el De virg. v otras cbras ascélicas,

63 Cf. lo dicho a propésito de la katharétes. En la Or. Cat., 48 b, menciona
Gregorio la permanencia divina en esta propiedad: en apatheie i thedn dicmeinai
{cf. De profes. chr., 241 d). Segin Justine quien vive virtuozamente comparte
la apdthein divina, II Apol, 1, 2. Gf. ademis Afenfiworns, Leg., 8, 2. Para Cle-
mente la divinidad carece de deseos vy pasioncs, Stiom., TT, 81, 1, opinion muy
frecuente en este zutor. Para Basilio c¢s el [in de Ia vida mondstica, porque asf
como e Padre celestial estd libre de afecciones, asi también el verdadero monje
debe esturlo (Const. Aseet., 18, 4).

84 Op. cif., pp. 81 y 94,

3 Cf, Or. Cat., 29 b, parralo interesante gque muesira las dignidades que
recibié el heomhre, por la bendicidn de la gracia divina gue le otorgd, por un
lado, una condicién elevada ¥ lo designd para que reinara sobre la tierra y sobre
todo lo que hay en ella y, por ¢l otro, e olorgd tumbién la hermosura propia
de una copin de la belleza arquetipica y Io hizo aputhés y lo llené de parresia,
para gue se deleitara con la visién de Dics cara a cara. Hallamos aqui ia con-
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nera al paraiso % y nos hace isdngelot ¢ porque por ella imitamos la
pureza angélica %, La apdtheie nos exalta por el parentesco y, més
aln, la hermandad que establece entre nosotros y los seres incorpé-
reos . La apdtheia, paraddjicamente, es una incitacién o, por lo menos,
el principio suscitante de la vida virtuosa 7, a la par que su sustrato
o fundamento ™; v lo es por obra de quien es el arkhegis tés wpathelas
Cristo . Al igual que la kathardies v que las otras cualidades de la
imagen, hace al hombre eilidn theod v Je permite conocerlo en s8{ mismo *.

h) LA BIENAVENTURANZzA (makariétes)

Liegamos a la makariétes que hace al hombre imagen de la bea-
titud divina y participe de ella al cabo de una vida virtuosa. Con este
atributo se completa el segundo grupo de cualidades sefialado anterior-
mente en la clasifieacién de los integrantes de la edkén theolt ™. En la
deseripeidn del De hom. op. Gregorio ha ido ascendiendo gradualmente,
en una verdadera progresién de perfecciones, desde la kathardtes,
pasando por la apdtheie hasta culminar con la makeriétes. que es el
modo de ser propio de Dios. En efecto, a menudo la makaridtes designa
a Dios mismo, como la plenitud de todos los bienes.

Recurramos ahora, para esclarecer e} significado de esta propiedad,
a dos tratados que Gregoric escribid en la madurez de su vida: De
Beatitudinibus ¢ In Psalmorum inscriptiones. Nog dice el padre, en el
primero de ellos, que 81 nos adentramos en la intimidad de nuestro pro-
pio ser descubriremos uno de los dogmas mas excelsos. Porque quien
cred al hombre a su imagen deposité en la naturalera del ser moldeado
los gérmenes de todos los hienes para que ningtin bien ses introducido
en nesotros desde el exterior. Podemos seleccionar en nuestra natura-
leza lo bueno. como si lo tuviéramos a la mano, a nuestra dispogicién
en un erario 5, El nyssenog nos sefiala que nuestra condicién encierra

firmacién del relato de los bienes de que disfruta la humanidad segin el
De hom. op.

66 In Cant. Cant.,, 772 d-773 a.

€7 Ibid., 77 a. Cf. J. Daniélou, op. cit., pp. 94-95.
S Thid,, 857 =a.

68 Thid.,, 948 a.

70 Cf. M. Lot-Borodine, on. cit., pp. 75-T76.

T Oy cot., 29 a.

72 De perf., 284 d. Véase asimismo Clemente, Strom., 7, 2; Atanasio, De
Ine,, B4,

73 Conviene aclarar en este momento que, si bien cada una de estas cuali-
dades es idéntica en el hombre y en Dios, vazén por la cual el arquetipo se conoce
en la copia, hay, no obstante diferencias entre ellos en virtud de la dizimilitud
de naturaleza entre uno y otro soporte de cualidades, ya que uno es creado ¥y
el otro, increado.

74 Véase la clasificacién que hieimos al comienzo de este trabajo.

"5 De Beat., 1258 d-1256 a, se nos ha ensefiado que no hay otra manera de
lograr lo que se desea gue darse uno libremente a si mismo el hien.

el
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la virtud, pero no en la plenitud de su realizacién sino como origen
del bien e incitacién permanente a un acrecentamiento del mismo, como
ocasién para obrar correctamente e inclinacién que nos induce a poner
en practica lo bueno, como aptitud eficaz para realizarlo y recurso
insustituible otorgado al ser humano %%, La totalidad de las virtudes,
sin excepcidn, insertas en el ser plasmado por el Creador, son un des-
pliegue de la eikdn, integrantes constitutivos de su esencia, lo que
hace gue la imagen confiada al hombre sea, efectivamente, imagen de
Dios. Asimismo, con el bagaje de bienes naturalmente implantados en
el hombre queda allanado el acceso a Dios, fuente y destinatario Gltimo
de los deseos y apetencias humanas. Il hombre, copia moldeada en
ilimitada consonancia con el arquetipo, no requiere nada gque deba
ser obtenido desde afuera, en el exterior, que esté mas allj de nuestro
alcance, lejos de nuestro poder. Pues bien, de la manifestacion en la
imagen de todog los rasgos del arquetipo se desprende, en rigor, una
doctrina de la participacién ontoldgica v real del hombre en la moeka-
ridtes divina. La beatitud abarca, por clerto, todo lo que se concibe
de acuwerdo con el bien, de ella no esti ausente nada de lo que con-
clerne al buen degeo, pero la conoceriamos mejor si la contrapusiéramos
a su contrario: ¢ diéhlion. Ahora bien, el ser verdaderamente bienaven-
turado es Dios mismo. Cualguier cosa gue supongamos que sez ello la
bheatitud consiste en aguella vida incorruptible, el bien indecible e in-
concebible, la belleza inexpresable, la gracia en si y sabiduria y el
poder, la luz verdadera, la fuente de todos los bienes, la auntoridad que
estd por encima de todo, lo tnico digno de ser amado, lo que siempre
permanece idéntico, la exultacién interminable, la eterna alegria. Todas
las cosas que se puedan decir de ella nada dicen en verdad de su wvalia.
Pues tampoco el pensamiento (didnoie) penetra el ser; aunque preten-
damos pensar de &l alguna de las cosas més elevadas, ningiin concento
lo revela 77, El mistico se gqueda absorto ante la magnitud de la divi-
nidad, nada puede decir, porque las metiforas v los nombres estin mas
aci de la inefabilidad divina, ne hay l6égos capaz de manifestarla y
hacerla aprehensgible. Sin embargo, la trascendencia del Ser descrita
tan vividamente por el nysseno ne le impide notar la existencia del
enlace ontoldgico que encadena y traba inexplicablemente al hombre
con Dics. La imagen divina depositada con generosidad en nosotrog liga
efectivamente las dos naturalezas de modo misieriogo. Gregorio nosg
relata con asombro, no sxento de admiracién: cpel dé ho plisas ton
dnthropon kat'eilidna theodl epciesen autén. Maravillosamente deutéros
an ele mokariston 0 kaitec metonsian és dntos makarioltetos en to
ondmati todito gindmenon 8. Obgervemos el deutércs gue explicita el
kald metousion: lo que particing de lo verdaderamente bienaventurado
es feliz en segundo grade. La mas plena comunidn de hienes acierta

76 Significados presentes todos en aphormé.
77 De beat., 1106 d4-1197 b,
78 Ibid.
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a proporcionarnos tan sbélo una participacién de caricter derivado y
secundario, que constituye, no obstante, una regocijante comunicacion
con la excelsa e inalcanzable beatitud. La condicién accidental y acce-
soria de la beatitud se manifiesta si la comparamos con la belleza exi-
nime propia de una pintura gue, aungue copie exactamente una realidad
dada, no acierta a dotarla del vigor v la energia naturales en el modelo
mismo. De modo que, asi como en el caso de }a buena forma o simetria
corporal, la belleza nrimigenia s6lo estd presente en la persona dotada
de vida y realmente existente, mientras que queda desplazada a un
segundo puesto lo mostrado por imitacién en la imagen; asi ocurre
también en el caso de la naturaleza humana, imagen de la beatitud
sobrenatural, que esti signada por la belleza del bien cuando exhibe
en si misma los reflejos de los caracteres de la bienaventuranza, que
son tan sélo eso, a saber, impresiones, marcas, huellag, vestigiog, de Ia
dicha y la gloria divinas, al mismo tiempo que se muestran como una
apariencia, un presentarse, un surgimiento de la bienaventuranza en
la humanidad 7,

La makaridies es, en conclusion, el fin de una vida virtuosa (télos
todi kat'aretén biow) 5. De este modo la presenta Gregorio en fn Psal-
morum inscriptiones donde explica que todo lo que, gracias al esfuerzo,
resulta afortunado v perfecto, conduce a alguna otra cosa que anarece
como su cumplimiento cabal. Asi la medicina vela por la salud, v el
fin de la agrieulfura es la provigién de alimentos para la vida y asi
también la posesién de la virtud exige que gquien vive virtuosamente
llegua a la beatitud porgue ella es la consumacién v la meta de todo
lo que se econcibe segiin el bien 81, Circunseripta la bienaventuranza en
estos términos no cabe dudz de aue, como afirma en el tratado De
beatitudinibus, Dios mismo es {0 makdrion, la suma de todos los bienes.
81 se preguntara a algulen ocué es lo bienaventurado no se apartaria
de la respuesta correcta si dijera que la naturaleza cue esti mas alld
de todo eg lo que se llama propia y primeramente lo bienaventurado %2,
Al ser trascendente vy sobrenatural se le anlica, nor lo tanto, de mode
egencial v eminente, el titulo de bienaventurado. Pero. siendo asi, cabe
preguntarse hasta qué nunto corresnonde a ia naturaleza humana este
nombre. No obstante el profundo a2bismo oue separa ambas naturale-
zas, al ignal que en el De beatitudinibus, en este tratado Gregorio ge

9 Fn el sustantivo griego dmphasis coexisten dos significados, como lo se-
fialé U. von Balthasar: lo que aparece v lo gue se refleja. Tiene, pues, un sentido
activo y otro pasivo v ambos condicen perfectamente con la condicién wropia
de la malkaridtes humansa, mera semejanza de la divina. Cf. De beat., 1197 b,

80 E] zalterio despliega ante nuestra mirada, exhibiéndolo y poniéndolo eomo
ejemplo, el camino que mos conduce a la beatitud mediante un encadenamisnio a
la verz téenico v natural: In Ps, Ins., 433 ¢ El goce de Diog surge como frute
de los desvelos humanos trag el rudo combate, ¢l premio gue acompafia a la aec-
cion recta.

81 Jhid., 433 a-b.

82 Ibid., 433 b-c.
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ve constrefiido a convenir que la humanidad puede efectivamente recibir
este nombre y disponer de esta gracia, conquistindola con su denuedo,
mediante la virtud que va acrecentando la comunién con Dios. La
felicidad sin limites, casi sobrehumana, que implica la beatitud es la
meta perseguida a lo largo del progresivo ascenso de la vida espiritual.
Esta disponibilidad humana para la felicidad es el producto de una
comunicacién de la naturaleza divina en nosotros, comunicacién que
se amplia hasta limites insospechados en el constante asemejarse del
hombre virtuoso a su modelo eterno. A modo de conclusion digamos que
la bienaventuranza en los hombres, gracias a la participacién en el
Ser real, se convierte proporcionadamente en la naturaleza de aquello
de que participa y recibe su nombre. La medida de la bienaventuranza
humana es la semejanza con lo divino. Sélo el bien verdadero, esto es,
lo que estd mas alla de todo bien, es bienaventuradc y deseable por
naturaleza, pero tode lo que participa de él llega a ser también
bienaventurado 8,

x ow ¥

En la clasificaeién gue habiamos tomado como base de nuestro
andlisis de la composicién de la imagen, el segundo dé introduce el
ultimo y méas sefialado grupo de propiedades #. Pareciera que Gregorio
fue graduando sabiamente la intensidad del vinculo con el original para
que tocara en este nivel la esencia misma divina, tras un acrecenta-
miento paulatino que condujo cada vez a una mayor intimidad con el
modelo. Dos rotundas afirmaciones marcan la plena aproximacién al
ser divino: Nofis kal logos he thedtes estin y agdpe pilin ho theds hal
agdpes pegé %, si tenemos en cuenta gue en las oportunidades anterio-
res Gregorio no se habia atrevide a afirmar que Dios es aquello que
la copia reproduce sino que aludia simplemente a las cualidades que
adornan al modelo. Pues bien, Dios es Nods, Ligos y Agdpe v 1a simi-
jitud de la imagen con la naturaleza divina ha sido estrictamente con-
servada tamhbién en este sentido.

i) EL Iégos

Lia expresa mencién del Prélogo del Evangelio de San Juan: En
ariché én ho ldgos 3¢ nos pone en la pista del trasfondo de la determina-
cién del ser divino como Ldgos, I8l Verbo es una de las tres Personas
trinitarias y, precisamente, aquélla a cuya imagen fue hecho el hombre,
No es casual, entonces, que culmine la descripeién de la imagen depo-
sitada en la humanidad con el reconccimiento de la presencia de este

82 Ibid., 433 c.

& Véase la clasificacién que hicimos al comienzo de este trabajo.

88 Cf. De hom. op., 137 b-c.

£ De hom. op., 137 b. Para aprchender todos los matices y el exacto signi-
ficado del Logos de San Juan convicne leer ¢l eap. pertinente de C. H. Dodd, The
wnterpretation of the Fourth Gospel, Cambridge, 1870, pp. 263-85, donde el autor
establece con toda mnitidez el contexto en que surgid esta denominacién, <f. p. 296.
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rasgo en la composicidn esencial de la naturaleza humana. El légos
caracteriza al hombre v lo digtingue de los seres irracionales, dlogoi;
es, por lo tanto, su prerrogativa especifica 3. Para los padres griegos
no pasd desapercibida la relacidén del Légos con la creacidn del hombre
a su imagen y necesariamente hacen hincapié en el hecho de que esta
criatura sea logilkds. Triatase, en pocas palabras, de la participacién del
I6gos humano en el Logos increado y eterno %%, Asi Origenes, fuents
de inspiracién de Gregorio, considera al 16gos humanoe como el deposi-
tario del kat'eikdna, en la medida en gue participe del Légos, Imagen
de Dios. Existe, por consiguiente, una estrecha correlacién entre Logos-
Imagen y logikds-a la imagen. En resumidas cuentas, para Origenes,
el 16gos, que compartimos con Dos, es la marea distintiva de nuestro
ser, lo esencial de nuestra sustancia v lo que hace que no seamos ajenos
a la divinidad ®*. Atanasio, por su parite, expresa con la claridad y
sencillez que le son propias el nexo entre la participacién en el Verbo
v el caridcter de logikds de la criatura humana: ...*sintié6 una piedad
especial por la raza humana y al ver que por la ley de su propia exis-
tencia serian incapaces de persistir eternamente dioles una gracia
adicional: no cred a los hombres simplemente como todog los animales
irracionales de la tierra, sinc gue los hizo a su imagen y participes del
poder de su propio Verbo, para que posevendo como sombras del
Verbo v hechos logikoi fueran capaces de permanecer en la beati-
tud...” ®*. Desde luego es a esta tradicién que ve en el légos el prin-

$7 Tesis de seszo netamente esteico, aceptada sin excepciones por los padres:
la razdén, el légos, es lo propio del hombre, de ahi que *“vivir de acuerdo con
la naturaleza® sea “vivir racionalmente”. Cf. Séneca, Ep., 121, 14 y 76, 8-10, donde
afirma que cada una de las cosas existentes tiene un bien que la caracteriza v para
el cual estid predispuesta. En el caso del hombre su esencia reside en la vazdn, por
la que supera a los animales y se avecina a los dioses.

88 Cf. Justino, I Apol., 46, 2; II Apol, 8, 3; 10, 1; 13, 4. Cabe también la
posibilidad de que el l8gos filoniano, intermediario entre Dios y la creacién y
relacionado tanto con el concepto estoico de légos como con el mundo platdénico
de las ideas, haya influide, asimismo, en los padres. Véase De Spec. Leyg., IV, 14;
en De V. Moysis, 11, 13, 127, habla de un légos doble, tanto en el cosmos como
en el hombre.

89 Cf, Origenes, In Jo, IV, 2 y XX, 22; Fragm. tn Jo., XVIIL; C. Cel, 1V,
25 vy 85. Pero para este padre la participacién de los “logikd” en el Ldgos es
proporcicnal = la santidad, los méritos y el amor que demuestren.

50 Atanasio, De Inec., 3. Es interesante observar c¢bmo, por un lado, para
Atanzsio la naturaleza logiké del hombre sienta la conveniencia de su indestruc-
tibilidad e incorrupecién. Por otro lado, muchos de los padres, entre ellos Gregorio,
establecieron una especial relacién entre la naturaleza racional del género hu-
mano y la libertad, prerrogativas que se acompafian y sostienen muituamente
(ef. por ej. Justino, T Apol, 28, 3; Ireneo, Ad. haer., IV, 4, 3 y 87, 1; Basilio,
Hom., 9, 8). Gregorio dice en el In Cant. Cent., 796 d: édoke té logiké physei
tén aqutexoiision khdrin. De manera gue el légos humano aparece como el sustrato
v, hasta cierto punto, como el receptiiculo de las oiras propiedades de la imagen
aue cobran sentido en virtud de esta intima conexién con el Verbo. R. Bernard
explica muy bien la relacién Ibgos-logikés en L'image de Diew d'aprés St. Athanase,
Avubier, 1962, p. 42.
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eipio de la racionalidad humana a la vez que la fuente de la comunién
con Dios que se adhiere Gregorio en el De hom. op. En sintesis, “el
I6gos theoii es una cosa verdaderamente divina y sacra, una posesién
notable que no fue afiadida desde afuera, sino que estd combinada a
la naturaleza humana como el don méas estimable que le haya llegado
de manos del demiurgo. Por eso dice que el hombre es kaih’homoiosin
theod” 91,

1) Ei nois

Gregorio exhorta al lectoy: hords en seautd kai ton logon lal did-
notan, mimema toit dntos noit te kai ldgou 2, para que compruebe que
somos una copla fiel v exacta de la Inteligencia que escapa a toda
captacién. De acuerdo con este pasaje al Légos corresponde nuestro
l6gos pero al Nodis divino se le adjudiea la didnoia humana %. Una
explicacién posible de tal trasmutacién la proporciona el nysseno un
poco més adelante en el mismo tratadoe, cuando hablando de la tripar-
ticién del alma (physiké-aisthetiké-noerd) ** la compara con la divisién
aludida por San Pablo (sdma-psylhé-punetvma) v con la que ofrece el
evangelio (kardia-psykhé-didnoia) 9. De manera que noerd resulta equi-
valente a pnetima y a didnoia, razén por la cual la didnoia puede ser
mimesis del Nois eterno. De todos modos el voecablo didnoic es un
compuesto de nodts. Consiguientemente estia dado por supuesto aue Dios
es Nois, con lo enal Gregorio no hace mas que acoger una opinién hon-
damente arraigada entre los padres griegos, que se mantienen dentro
de la mis pura tradicidn platénica. Asi lo entiende al menos A. J.
Festugiére %6, El hombre es una copia, una reproduccién del dntos Nods.

N Adversos eos qui castigutione ferunt, 308 a. Observemos la conecurvrencia
de dos verbos griegos: prosgignomeai v sygkrine, que indican que no se trala de
algo agregado exteriormente sino de la unién con la naturaleza humana, en una
intima asociacion, nada menos que de un “regalo” divino. Por otra parte, tengamos
presente que el logikén es una facultad absolutamente pura y sin mezcela alguna
eon las cosas propias de los dloga, dado que es la tnica elepids para llevar Ia
copia del cardcter divino: De anim. et res., 60 e.

82 De hom. op., 137 c.

98 W. Voelker, Gregor won Nuyssu als Mystiker, Wiesbaden, Steiner, 1855,
p. 62, lo atribuye a la influencia estoica que habria llevado a Gregorio a cambiar
la palabra nods por didnoia; sin embargo, didrein ex un vocable de uso frecuente
también en los cireulos platénicas.

94 Cf. De hom. op., 145 a-c.

®5 Ibid., 145 d. No pensamos que la exnplicacion sea exhaustiva v que agote
las razones que llevaron a Gregorio a esta identificacién, De todos modos el
vocabulario usado por los padres no es, de ninguna manera, rigido, principal-
mente en lo que respeetn a las partes del alma, problematica en la que son
frecuentes las fluctuaciones. Ldgos, didnola, noits son usados generalmente como
sindénimos. Un ej. de ello es SVIF, II, 135. Cf. Filén de Alej., De opif. mundi,
146, que considera la didnoiv como un reflejo del 1égos,

% Conlemplaiion cf vie contemplative selon Platon, Vrin, Paris, 1967, pp.
265-266. En el [Milebo Platon expone su teoria de 1a divinidad del nofis (22 d), el
noils ordena y gobierna ¢l mundo (28 ¢ y d). En 30 d identifica aitic y noils con
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Pero, ¢ qué significa esto? La pregunta encuentira una respuesta elabo-
rada con ftoda precisién por Gregovio en el De hom op. Sabemos que
el Hacedor nos ha concedido una gracia, una cierta forma divina, al
introducir en la imagen las similitudes de sus propios bieneg?®’, Asi
nos dispensd, por un lado, los restantes bienes en virtud de su esplén-
dida generosidad, mas en lo que respecta al nodis y la phrinesis no se
puede decir propiamente gue nos lo haya otorgade sino que nos co-
municé una parte de ellos, es decir, hizonos participes de ellos al
derramar en la imagen el peculiar orrato de su naturaleza ". La con-
traposicién de lo meramente dado con lo que es parte del Ser divino
¥ que, pese a serlo, por exceso de liberalidad fue insertado en la com-
posicién de la imagen, ha sido expresamente buscada por Gregorio
para destacar el hecho de que el nois v la phronesis resultan esenciales
para la eikén porque se trata de atributos de la divinidad de los que
participa el eénero humano, Bl nodts incorpdreo y noerds *, por haber
llegado a ser a la imagen de la Belleza, también lleva en si el ser
bello %0, Es decir gue, de alguna manera, en la medida en que el nois
integra el kat’eikdna y comparte rasgos similares con el arquetipo, ha
conquistado y obtenido la participacién en la Belleza primigenia, Be-
lleza que despierta las apetencias de los inclinados hacia elia ™. Pero,
en caso de que se apartara de ella perderia irremediablemente la her-
mosura "2, Hay, entonces, en el noits una capacidad de oscilacién que

Zeus. Cf. Festugiére, thid., pp. 204-5. Con respecto a Dios considerado como Nois
por los padres, véase Atenagoras, Leg., 10, 2; Clemente, Strom., IV, 25; Origenes,
C. Cels,, 7, 38,

97 Gregorio utiliza el perfecto pasive dedéretai, forma verbal que, notable-
mente, ¢3 la misma que utiliza Platon para referirse, como nuestro padre (ef.
nota 98), a las donaciones de Dies para con los hombres. Cf. Timeo, 274 e;
Leyes, 672 b.

8 De hom. op., 142 b, Obsérvese la interrelacién de didomi, dovéo, entithemd,
metadidomi, eptbdllo, verbos que se refieren todos al gesto divine por el cual el
Creador nos dotd con munificencia de los bienes que ecaracterizan su naturalesa;
pero Gregorie establece a sabiendas la antitesis entre didomi y wmetadidomi para
sefialar lz diferencia que hay entre el nods y la phrdnesis y los demis bienes de
la imagen. D. L. Balas en Metousic Thzoit, Herder, Roma, 1966, pp. 142-48, sefiala
la correspondencia del fragmento del De hom. op., con el De Isis et Os. de Plu-
tarveo, I, 351 d.

¥ De hom. op,, 149 b.

100 De hom. op., 164 a. Evidentemente el padre enfrenta intencionadamente
el t6 gegemésthai con el td etnai con el objeto expresc de sefialar el proceso que
lleva desde el “llegar a =zer” a la imagen de la belleza hasta “ser” sin m#s
bello. La belleza pasa a ser una posesién indiscutida del noiis.

101 Cf. J. Gaith, Lo conception de la liberté chez Grégsire de Nuysse, Vrin,
Paris, 1958, p. 47; V. Lossky, op. cit.,, p. 137.

102 D¢ hom. op., 161 ¢: “Como 1o divino mismo es lo mdés bello de todas las
cosas y lo mas eminente, hacia lo que tiende todo lo que desea la belleza, por este
motive —decimos— también el noiis, que ha llegado a ser imagen de lo mas bello,
mientras participa de la similitud con el arquetipo, es posible que también perma-
nezea en lo bello. Pero si llegara a estar, en alguna forma, lejos de esto, serfa
despojado de la belleza en que estaba”. Cf. Plotino, Fnm., 1, 6, 6.
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lo Heva en una u otra direccién 3, y con el noils se mueve la imagen
toda porque él la centraliza y absorbe como el punto en el que se
concentra el nficleo rector y especifico del kut’eiione. La posicidn des-
tacada del noiis *** se revela nitidamente en el anilisis de la composi-
eion del alma que hace Gregorio en el De hom. op. cuando sstablece la
ubicacién del noits en la psykhé W8,

Podriamos epilogar el tratamiento del nodis en el De hom. op. reco-
nociendo sin ambages su primacia (protereiein 0 wnoerdén) ¢ vy por
cierto, no sin afiadir que es la actividad gue nos conforma en mayor
grado con la naturaleza divina 7, puesto que de ella la hemos recibido
(toit mén thelou to logikdn te kai dianocetikén...) W5, Con el nods, en
fin, toea la imagen su punto méas alto de asimilacién a Dios %, Grego-
rio se mantiene, como vemos, estrictamente dentro de los canones del
platonismo y respeta al pie de la letra la méxima de que lo semejante
conoce lo semejante 119,

12 Cf, De virg., 404 a-405 a: ¢l noits como conductor de! carro del alma.
Ci. Leys, L'image de Diew chez Grégoire de Nysse, Nauwelaerts, Louvain, 1951, p. 69.

104 Cf, Lossky, Théologie mystique de VEglise d’'Oxient, p. 198.

WS Cf. De hom. op., 145 c: he tés noerds ousius completa el compuesto hu-
mano. (Nétese, sin embargo, que en 145 a, los entes son divididos en #6 noetén y
td somatikén y el hombre queda incluido en este segunde tipo de seres). Sobre el
predominio de la naturaleza racional cf. 145 d; 148 b; 176 d; 176 a. Cherniss
en el cap. I de The Platonism of Gregory of Nyssa, Berkeley, 1930, muestra los
diversos intentes gregorianos de elaboraeidn de una psicologia y la estrecha rela-
cién de los mismos con la filosofia platénica. Si nos atenemos a la evolucién de
la problematica que atafie al nodéis tal como la desarrolla Gregorio en el De hom. op.
resulta un grupo de cuestiones interrelacionadas gue conviene resefar escueta-
mente: por le pronto, se preocupa por esclarecer el vinculo cuerpo-alma, lo que
lo lleva a indagar particularmente la aceidn del neds a través de los sentidos
(140 a, 149 ¢, 152 b-153 ¢, 168 ¢) y la diversificacion gue experimenta segin la
dynwmis en la que actie. Esto plantea el problema de la unidad del nodis en re-
lacién con la multiplicidad de sus intervenciones y lo conduce a afirmar que el
nofis es akatdleptos como la nat. divina., (153 ¢-156 b). En ultima instancia, la
unién del cuerpo con el noils mo ocupa una parte determinada del cuerpo, ins-
trumento del que usa como su mousikén drganon (166 ¢-157 4, 173 d, 177 b-c,
161 a-b). Por ello tal unién es dphrastes (160 4, 177 d).

106 7hid., 181 c.

107 Ihid., 185 ¢, 192 d. Cf. De an. et res., 44 a, que hace consistir ia imagen
en la ousic noeté pero rvechaza la identificacion de la misma con el arquetipo; ¥
57 b donde las facultades theoretiké y diakritiké por una gracia theoeidés preser-
van la imagen. Gregorio coloca la eikon en el noits: C. Apoll, 1145 ¢, si €l nods
no hubiera sido puestc en conjuncién con el cuerpo de Adin plasmado en la tierra
en virtud de! soplo divino jen qué residiria su similitud con Dios? Cf. Clem., Protr.,
10, que, al igual que los capadocios, hace zal nods depositario de la efkdn. Véase ast-
mismo Bas., Epist.,, 288, vy Gregorio de Nacianzo, Orat., 28, 17.

108 De hom. op., 181 c. Cf. 164 e.

109 Cf, por gj. De un. et res,, 89 b; De mf., 173 c.

110 Cf, A. J. Festugiére, Contemplation..., pp. 107-8. Sin duda un eslabén
en la transmisién de la tradieién ha sido Origenes, ef. P. Avkhdn, I, 1, 7; IV, 4, 8;
Adv. Mart.,, 47, Frag. in Le, 2; C. Cels, VII, 33 v 38.
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k) EL AMOR (agidpe)

La agdpe, Gltima propiedad que en la descripeién del De howm.
ep, ornamenta la imagen, la lleva a su maximo esplendor; Dios mismo
es agdpe como lo reveld mejor que nadie Juan, ho mégas: de El pro-
viene todo amor, El es la fuente perenne e inagotable de la agdpe Mt

& més profunda intimidad divina es amor desbordante y generoso,
gue sale fuera de si para crear otros seres en una perpetua donacién de
si misma 2. Escuchemos a Juan®: “Carisimos, amémonos unos a
otros porque la caridad procede de Dios (ek fodi theod estin), v todo
el que ama es nacido de Dios v a Dios conoce (ek toit theott gegénetas
fead groskei thedn)”. Bk tod theod es tanto el amor ' como todo el
que ama porque quien ha nacido de Dios estd marcado con su imagen,
de El procede, es su Hijo y, por eso, lo conoce. Y continda Juan:
Ho mé agapom oule égnn tin thedn 680 ho theds agdpe estin V', afir-

1acidn rotunda y definitiva que Gregorio se complace en transecribir
en el De hom. op. El amor es, por consiguiente, 1z vida misma de la
naturaleza divina '8,

Agdpe "7 es una de esas palabras cuya historia merece contarse
aungue sea brevemente. En realidad el vocablo adquirié vigor y den-
gidad significativa a partir de la traduccién biblica de los Setenta,
cuando recibi6 el aporte de los matices implicitos en las expresiones
hebreas. Desde ese momento comienza a expresar el amor de Dios por
el hombre y del hombre hacia Dios. Pero, desde luego, la lengua griega
egtaba preparada para esta insercién, dado que con su inmeusa riqueza
lingiiistica disponia de varios verbos para expresar cada una de las
diferentes posibilidades que ofrece el fendmeno “amor”. Agapdn se
distingue de los otros dos verbos griegos que designan la accién de
amar (philéo y erdo) porque alude al amor que experimenta clerta pre-
dileccién o preferencia por algo o alguien en particular. Se refiere a
un amor selectivo, que elige el objeto depositario de sus apetencias v
gque s& preocupa por mantener y conservar el objeto escogido. Se ori-
gina, ademés, en un sujeto que se dispone libremente a amar, sin estar
sometido a constriceién alguna. Es un amor difusivo, que se expande
en busca del bien del destinatario, sin egoismo alguno. Por ello de-

11 Cf, De hom. op., 187 ¢. Juan pone de manifiesto el origen divino de Ia
qggdape con toda nitidez en I Jo., 4, 9-10; 4, 19. El amor no reside en que nosotros
hayamos amado a Dios sino en que El nos amé enviando a su Hijo Unigénito. Véase
E. Stauffer, art. Agapdo en Theol. Wart., que muestra que la agdpe joanica es
un amor descendente, una verdadera realidad eésmica, unz energia divina que se
realiza en el mundo.

112 HI hombre, eikdn de la naturaleza divina, es un producto de este amor
sobreabundante. Cf. Q. Casel, op. ¢it., p. 55.

18 I Jo., 4, 7.

114 Cf, V. Lossky, Théol. mystique..., pp. 209 v 211,

115 1 Jo., 4, 8; 4, 16.

116 He te gar zod tés dno physeos agdpe estin..., De an. et res., 96 c.

117 Gf, M, Lot.-Borodine, La déification..., pp. 143-44,
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gsigna con toda precisién el amor gue se irradiz de Dios. Las carac-
teristicas enunciadas lo difersneian de erdn que hace referencia a un
amor en cierta forma cdésmico y universal, producto de la poderosa e
irresistible atraccién dszl objeto amado. Tl éros es un amor que busea
siempre la satisfaceién y el goce obtenidos por la posssion de lo de-
seadoe. Queda lugar, sin embargo, entre sus significados para que —come
lo muestra la literatura griega precristiana (recordemos nada més
que los mas exaltados pasajes de los didlogog platénicos) "— exprese
también el amor a los dioses, a todo lo que representa ¢ conduce hacia
ellos, a lo divino mismo, a la Belleza 119 Con estos elementos estamos
en mejores condiciones para comprender el sentido de esta propiedad
de la imagen.

Ho tén agdpen ékhon, tom thedn ékhet sostiene Basilio ', es decir
gue Dios, que es el amor mismo, pasa a ser posesién de quien lleve en
si la agdpe. Afirmacién que concuerda a la perfeccidén con el punto de
vista adoptado por Gregorio, quien parte exactamente de un funda-
mento 1déntico: agdpe pdlin ho theds, para conecluir que la imagen no
puede quedar desprovista de este caracter 2, En consecuencia, el in-
menso amor del Creador derramé también en nuestra persona 122 este
bien gque acrecienta considerablemente la semejanza con el modelo.
Pero para que el amor sea efective no puede permanecer vuelto mera-
mente sobre si v sin repercusiones externas; al contrario, debe ex-
pandirse propagindose en el amor al préjimo, tnica prueba conciuyente
de que el parecido con el modelo, Cristo, se ha conservado 12, Pues si
no esta presente el amor la marca integra de la imagen queda alterada.
Por lo tanto, cuando el amor, participacién real en la vida divina,

118 Nos remitimos por ej. al Bunquete y al Fedro.

18 Cf. el art. Agepdo del Theol. Wart. de G. Quell ¥ E. Stauffer, cuyas
precisas indicaciones sobre el amor en el Ant. Test.,, en el judatsmo, en el griego
prebiblico v en el N, Test., resultarin una preciosa ayuda para comprender el
procese que llevé a la consolidacién definitiva del vocablo en el ambito del len-
cuaje teoldgico. Cf. “Mystique paienne et charité” en Llenfant d’Agrigente, de
A. J. Pestugidre, Les Iles d’Or, Paxis, 1950, p. 130.

320 Basilio, Asecet., 2, 2,

123 Formulemos agui la duda gue se plantea ante las tres dltimas cualidades
de la imagen en la descripcién del De hem. op.: jrealmente légos, nods y wgdpe
son cualidades de la imagen o, con mds exactitud, no deben ser incluidas en la
categoria de propiedades de la imagen sino que deben ser consideradas como partes
constitutivas del ser intimmo del hombre? Se da aqui, en verdad, la misma ambi-
giiedad que en el caso de los atributos del ser, y especinlmente del ser de Dios:
pueden, por una parte ser considerados como atributes pero, indudablemente, for-
man parte de la esencia misma y se identifican con ella.

122 De hom. op., 137 ¢, nuestro rostro estd modelado por la agépe.

123 Qregovio en el De kom. op., 137 ¢, se remite a Jo., 13, 35, Véase 5. Agus-
tin, In Jo., 65, 2. Sefinlemes de paso que el amor mutuo nos pone ante el vinculo
estrecho que enlaza 2 los miembros del cuerpo de Cristo, la Iglesia. Con la «gdpe
se anticipa un aspecto de la eildn que no hemos considerade aun: la etkén re-
partida en Ia totalidad de los seres humanos, multiplicidad que encuentra la
unidad de la Espasa de Cristo, Cf. V. Lossky, Théolegie mystigue. .., pp. 211-12.
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no se realiza plenamente, el nexo entitativo entre el arguetipe y la
copia resulta trastocadeo y todas las relaciones entre el uno y la otra
se rehacen de un modo diferente 124,

El orden en que dispuso Gregorio ldgoes, noids y agdpe®® en el
De hominis opificio nos podria llevar a suponer que la agdpe, con
exclusion de los otros dos componentes, corona y completa la imagen.
Sin embargo, puesto que la patristica griega no coneibid, en absoluto,
un amor desprovisto de la didnoia, se establece entre los tres inte-
grantes mencionadog de la eikdn una indisoluble unidad gue sintetiza
el mas alto grado de aproximacion al modelo 126,

124 De howm. op.,, 137 ¢

125 Gregorio coloed estos carvacteres de la imagen en un mismo nivel para
darnos a entender que con dicha combinacién logra Ia imagen la méxima perfec-
eidn y el equilibric definitivo.

126 Cf, V. Lossky, Théol. mystique. .., pp. 212-3 v M. Lot-Borodine, La déi-
Ffication..., pp. 150-51; 156, 158. 0. Casel insiste en el mismo aspecto, Bl hombre
auiéntico, p. 68. Cf. Gregorio, De an. et res., 96 ¢; In Cant. Cant., 765 b.



