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Este trabajo recupera el argumento central del De vita Moysis, de san
Gregorio de Nisa desde la perspectiva de la filosoffa moral. En primer
lugar, el articulo vincula los conceptos virtud moral, perfeccion 'y bien
desde una visién metafisica platonico-cristiana. En segundo lugar, el
autor relaciona los conceptos metafisicos anteriores con la antropologia
filoséfica del tedlogo capadocio con el fin de enlazarlos, por tltimo,
con dos de las teofanias de Moisés y su cardcter paradigmatico.

This work recovers the central argument of Saint Gregory of Nyssa's
De vita Moysis from the perspective of moral philosophy. First of all, the
article links the concepts of moral virtue, perfection and good from a
platonic-christian metaphysical vision. Secondly, the author relates the
previous metaphysical concepts with the philosophical anthropology
of the cappadocian theologian in order to link, finally, with two of the
theophanies of Moses and his paradigmatic character.
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an Gregorio de Nisa, hermano carnal de san Basilio de

Cesdrea, continua la obra de este dltimo y, de cierta

manera, es culminacién del grupo de los Padres de la
Iglesia, cuyos integrantes reciben el nombre de capadocios. Es habitual en-
tre los intelectuales de la época tardo-antigua utilizar un lenguaje comun,
derivado especificamente de la filosofia en boga, a saber, el neoplatonismo,
cuyos cultivadores son muchos, entre los que destacan, por la grandeza de
sus construcciones teoréticas, Plotino, Proclo y Jamblico. Buena parte
del discurso cristiano estd construido con base en las categorias de la filo-
soffa helénica y muchas de ellas provienen de la amplia y caudalosa tradi-
cién platdnica que, en varios casos, aglutina a la peripatética y la estoica. Ya
los grandes representantes de la filosofia religiosa de los primeros dos siglos
de nuestra era han sembrado fecundas ideas y, ahora, después de labrado el
pensamiento, da enormes frutos entre los fildsofos cristianos, cuyas pugnas
internas, representadas por los diversos movimientos heréticos y gnésticos,
han consolidado la reflexién de la Iglesia. Uno de estos frutos del pensamiento
es justamente la reflexién teorética de san Gregorio Niseno.

Es cierto que Heinrich Dérrie ha cuestionado el cardcter platénico del
movimiento cristiano, incluso en los albores de nuestra era, por la razén
de que hay elementos provenientes de la filosoffa de Platén y, en general, del
mundo helénico, que son incompatibles con el cristianismo.! También es
cierto que tesis como la pitagdrico-6rfica metempsicosis, la estructura je-
rarquica de la divinidad,? la eternidad del mundo, entre otros, no son ad-
mitidas en el seno de la filosoffa cristiana. Sin embargo, el credo cristiano
y el desenvolvimiento de la teorfa en cuanto filosofia, es decir, en cuanto
especulacién racional, aunque entreverada con la escritura, implican elemen-
tos que no son estrictamente endégenos al cristianismo. Por el contrario, hay
elementos exdgenos que es dificil negar. Y no es que los Padres de la Iglesia

! La sintesis de su postura al respecto estd contenida en su Platonica minora, Munich,

Wilhelm Fink, 1976, pp. 515-522.

2 S6lo hasta cierto punto puede admitirse esta idea, pues son de dominio publico las
multiples interpretaciones cristianas sobre Dios, en tiempos justamente de los Padres de la
Iglesia, que derivaron en las herejias del monarquianismo, el marcionismo, el adopcionismo
y el arrianismo.
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16 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

—y en nuestro caso los capadocios— discriminen —como se haria hoy en
dia— la filosofia estrictamente de Platén de sus diversos cultivadores, para
quienes se ha creado la nomenclatura platonismo medio y neoplatonismo. No
obstante, el lenguaje culto de la época se encuentra configurado por estas
especulaciones y categorias filoséficas, y los Padres —entre los que se cuen-
tan los capadocios— se sirven de ellas y hasta recomiendan algunas de sus
ensefanzas como preparacién o propedéutica. En ese sentido, de acuerdo
con la tesis de Claudio Moreschini, los capadocios —como muchos Pa-
dres— emplearon la filosofia griega para configurar una doctrina cristiana:

Es verosimil, ademds, que los cristianos leyeran no sélo a Platén [sobre todo
algunos de sus didlogos], sino también a los neoplaténicos contempordneos y la
tradicién platénica precedente. No se puede excluir que conocfan también
algtin libro de Plotino que, en algunas ediciones, circulaban junto a los textos
de Porfirio que los comentaban. En substancia, el cuadro general de la filosofia
platénica es el dotado por Porfirio, mientras que Jémblico parece no haber tenido
casi ningtn influjo sobre ellos. Tampoco los capadocios podian no tener en
cuenta la especulacion de la escuela de Alejandria, donde el platonismo ya habfa
sido elaborado de modo profundo. Hay, por ende, muchas voces platdnicas.

Ahora bien, en el campo de la especulacién volcada a lo préctico, es
decir, en lo que suele englobarse bajo la reflexién moral, puede afirmarse
que también hay elementos de continuidad entre la tradicién helénica y la
cristiana. Estos elementos no constituyen una mera calca, puesto que la fi-
losofia cristiana introdujo elementos novedosos. Moreschini insiste en que
la ascesis tanto de san Gregorio de Nacianzo, como la de san Gregorio de
Nisa “no contrastaba, substancialmente, con un cierto tipo de platonismo,
puesto que la valoracién negativa del cuerpo y los bienes externos estaba ya
esbozada, en el fondo, en el Fedén”.* De entre las obras que el niseno ha le-
gado a la posteridad y que permiten visualizar la continuidad entre la ética
y la ascesis helénica y cristiana, resalta el De vita Moysis, texto que destaca
sobre otros, como explica Mateo-Seco:

En La vida de Moisés, la ensehanza espiritual de Gregorio manifiesta su total
desarrollo, como si los temas que ha venido esbozando en escritos anteriores
encontrasen aqui su formulacién acabada. El pensamiento central es la con-
sideracién de la virtud como un progreso al infinito. Gregorio habfa tratado
ya este asunto anteriormente. Lo habfa desarrollado con cierta extensién por
primera vez en sus Homilias sobre el Cantar de los Cantares y més adelante en el

* Claudio Moreschini, / Padri Cappadoci, Roma, Citta Nuova, 2008, p. 163.
4 Ibidem, p. 162.
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pequeno escrito Sobre la perfeccion cristiana. En La vida de Moisés, este asunto
constituye la columna vertebral del libro, la ensefanza espiritual de Gregorio
manifiesta su total desarrollo, como si los temas que ha venido esbozando en
escritos anteriores encontrasen aqui su formulacién acabada.’

Lo que interesa en este trabajo es que a partir del De vita Moysis es
posible observar una continuidad teérico-prictica entre los conceptos de
perfeccion y virtud, para lo cual es preciso observarlos desde la perspectiva
generalisima del Bien, el cual, para la tradicién cristiana, al igual que para la
neoplatdnica, resulta ser Dios. Después, parece conveniente revisar cudl es
la visién del hombre que sostiene la filosofia nisena, en la que se encuentra la
divisién tripartita del alma, en racional, concupiscible e irascible, siendo
la primera en la que se encuentra la estabilidad y firmeza necesarias para
llevar una vida conforme a la virtud. Destaca que san Gregorio no propug-
ne la eliminacion de las otras dos partes mds vinculadas a lo corpéreo, pues
equivaldria a mutilar al hombre y obtener de él una visién que no le corres-
ponde. Resulta definitivo que el ser humano —como Moisés lo ha hecho—
cultive la via de la virtud, que es la condicién que le permite elevarse a la
contemplacién de Dios, en cuanto es posible. Por ello, nos parece, hay una
centralidad en la vida moral que san Gregorio subraya con ahinco y que re-
sulta de mucho provecho destacar.

Virtud, perfeccién y la naturaleza del Bien

Utilizando el simil de la carrera de caballos, en la que el espectador estd a
la expectativa de que su favorito cruce la meta en primer lugar, as se esti-
ma a si mismo san Gregorio mientras visualiza al destinatario de su escrito
(presumiblemente un monje mds joven que él) en 10 Tfig ApeTic oTASIOV:
el contendiente estd en la carrera por alcanzar la victoria, por lo cual el niseno
le alienta a que siga adelante y lo exhorta para que aumente su esfuerzo. No
se trata de un aliento irreflexivo, sino que, asi como el padre estimula al hijo
para que continte por la senda victoriosa (nikn),° de la misma manera san
Gregorio motiva al presumible monje. Ahora bien, el premio al que aspira
el corredor de esta metafora proviene de arriba, como recuerda san Grego-
rio a propésito de las palabras del apéstol: “olvido lo que dejé atrds y me
lanzo a lo que estd por delante, corriendo hacia la meta, al premio que Dios

> Lucas Mateo-Seco, “Introducciéon”, Sobre la vida de Moisés, Madrid, Ciudad Nueva,
1993, p. 20.

¢ Cfr. San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, I, 1-2. Para este trabajo, hemos seguido
la excelente traduccién de Mateo-Seco; para el texto griego hemos retomado y, en algunos
casos, confrontado con la versién castellana, la edicién de Simonetti.
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18 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

me llama desde lo alto en Cristo Jests” (Flp 3:13-13). Asi pues, la vida, en-
tendida como una carrera cuya meta se sitda en Dios, recibe exhortaciones
y motivaciones para promover este movimiento y acelerarlo. Dicho movi-
miento se denomina vida perfecta (té\e10g Bilog). El De vita Moysis explora
el itinerario del hombre que busca la perfeccién para alcanzar el premio de
Jesucristo: asi como otrora hiciera Filén alejandrino —médximo exponente
de la filosoffa mosaica, en su obra homénima—, la labor emprendida por
san Gregorio interpreta el itinerario de Moisés a la luz de la Escritura, lo
cual implica, para los cristianos y a diferencia de lo que ocurre con Filén, los
libros neotestamentarios, auténtica llave para penetrar en los sentidos mds
enigmdticos que contiene. El monje destinatario del tratado ha de tomar
como ejemplo lo que el propio san Gregorio hace en relacién con él, a saber,
que ha obedecido a su pedido. Esto hace resaltar la virtud de la sm@pocuvn,
sobre todo, considerando que la obediencia a la que el destinatario se ha so-
metido es voluntaria (£k00610G).

Ahora bien, las Escrituras, que es donde la Palabra de Dios estd conden-
sada, son las que muestran la manera en que puede llevarse a cabo la téletog
Biog. ;Cémo definir la perfeccién? ;Cémo comprender la virtud, que pa-
rece ser precisamente el camino a la perfeccién? Gregorio confiesa —como
hiciera Platén, también a propésito de los mismos temas— su incapacidad
para definir con precisién qué es la perfeccién y la virtud. Sin embargo, aun
cuando no sea posible alcanzar la precision anhelada, es posible decir algo
sobre esos argumentos. De ahi que aclare en qué consiste la perfeccién con
estas palabras: “En todas las cosas pertenecientes al orden sensible, la per-
feccidn estd circunscrita por algunos limites, como sucede con la cantidad
continua o discontinua”.” En el mundo sensible todo ente tiene inicio y fin,
de manera que la perfeccién se cife a ellos, que son los extremos o limites.
Puesto que la cantidad es el elemento comin a lo sensible, se sigue que la
perfeccién se puede encerrar en la cantidad misma. “En cambio, con respecto
a la virtud, hemos aprendido del apéstol que el tnico limite de la perfeccién
consiste en no tener limite”.®

La tesis del niseno justamente se encuentra indicada en estas lineas
iniciales, pues conducen hacia la doctrina de la énéxtacic,’” como se verd
mds abajo. Resulta sintomdtico que su postura sea la de san Pablo: ha sido

7 Ibidem, 1, 5: ““H tele10mg €mi pév 1dv dAAov andvtov doa fj aicOnoetl petpeiton
népaci TGy dPIopEVolS Stadapfavetal, oiov éml Tod mocod, Tod Te GuVEXODG Kai ToD
Swwpopévovn”.

8 Idem: “Emi 8¢ 11| apertiig va mopd tod Amoctdlov teletdtnTog Spov Eudbopey,
TO un &y avTnv dpov”.

> Cfr. Colin Macleod, “The Preface to Gregory of Nyssa’s ‘Life of Moses”, The Journal
of Theological Studies, Oxford University Press, Oxford, vol. 33, num. 1, 1982, pp. 183-191.
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precisamente el oriundo de Tarso quien mds se ha acercado a Ciristo, por
lo cual se reviste como modelo para todo auténtico cristiano. Las palabras
que le dispensa a san Pablo no dejan lugar a dudas: “Aquel divino Apdstol,
grande y elevado de pensamiento, corriendo siempre por el camino de
la virtud, jamds cesé de tender hacia adelante, pues le parecia peligroso detener-
se en la carrera”."

Los elementos centrales de la postura de san Gregorio se encuentran
compendiados en este dltimo pasaje. En primer término, el apéstol Pablo
resulta ser el modelo de cristiano: lo es en cuanto se ha dirigido a la divini-
zacion, por lo cual la expresién “0 Oelog AmdoToA0G” no se presta a dudas.
San Pablo ha logrado ser caracterizado como “0€iog”, esto es, “divino”, por-
que “siempre” ha seguido la senda de la virtud, sin dejarla de lado; siempre
se ha dirigido hacia adelante sin detenerse, lo cual senala que el camino de
la virtud resulta ser infinito, a diferencia de las perfecciones del mundo sen-
sible, que son finitas. La razén de esto ultimo se encuentra en la naturale-
za misma del bien, por lo cual el texto se prolonga diciendo: “Porque todo
bien, por propia naturaleza, carece de limites, y sélo es limitado por la pre-
sencia de su contrario, como la vida es limitada por la muerte y la luz por
la tiniebla; en general, todo aquello que es bien tiene su término en aquello
que es considerado lo opuesto del bien. Asi como el final de la vida es el co-
mienzo de la muerte, as{ también el pararse en la carrera hacia la virtud es
el principio de la carrera hacia el vicio™."

El bien es ilimitado: no sélo el Bien en cuanto tal, del que habla ense-
guida, sino cualquier tipo de bien, en cuanto es reflejo de Aquél. En térmi-
nos generales, el bien s6lo posee como limite lo que se le opone, a saber, lo
que es, en relacién con él, el mal. De ahi los ejemplos del niseno para ex-
plicitarlo: la muerte limita la vida y la oscuridad la luz."? Lo que interesa a
nuestro autor es destacar que al ser contrarios no se complementan entre sf,
de manera que la via de la virtud no es la via del vicio: asi como la vida no es

10 San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 1, 5: “6 yap mohdg £ketvog kol DynAog v
dtbvotav 0 Oglog ATOGTOAOG Gel St TTiG APETHG TPEYDV 0VOETOTE TOIG EPTPOcOey EmeKTEL
vopEevog EAnEev: ovdE Yap Ao@oic odTd T 1} ToD Spdpov oTdeIc”.

" Jdem, “Orundv dyaBov 1) avtod evoeL Spov ovk Exet, Ti] 8¢ ToD Evavtiov Tapadécet
opiletar, g1 Lon @ Bovato Kol 10 EAG T oKOT®" Kol Tdv dAwg dyabov gig mhvto Ta
T01¢ GyaBoic €k ToD Evavtion voolpeva Ayst (omep odv To Tiic {ofig TéAog dpy| doviTov
€otiv, ohtmg kai Tod KT’ ApETV dPOUOD 1) 6TAG1G GpyT) TOD Kot Kokiov yiveTon Spopov”.

12 Por supuesto, hay otra manera de entender este paso, a saber, como de la luz a la
oscuridad o tiniebla, especificamente, en la teofanfa, como se verd més adelante. Cfr. Hui
Xia, “From light to darkness: the progress of the spiritual journey according to Gregory of
Nyssa’s De vita Moysis”, en Johan Leemans y Matthieu Cassin (eds.), Gregory of Nyssa: Contra
Eunomium III. An English Translation with Commentary and Supporting Studies, Leiden, Brill,
2014, pp. 540-551.
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20 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

lla muerte y, en términos absolutos, aquélla concluye con ésta; de la misma
manera, la virtud cesa cuando ingresa el vicio. Del texto, extrae san Grego-
rio: “Por esta causa, no nos enganaba nuestro razonamiento al decir que, en
lo que mira a la virtud, es imposible una definicién de la perfeccion, ya que
se ha demostrado que todo lo que se encuentra enmarcado en unos limites
no es virtud. Y puesto que he dicho que, para aquellos que van en pos de
la virtud es imposible alcanzar la perfeccién, aclararé mi pensamiento con
respecto a esta cuestiéon”."

El argumento puede ser reelaborado asi: la virtud es ilimitada, y si la
perfeccidn consiste en la ejecucién de la virtud, se sigue que la perfeccion es
ilimitada. Lo que es ilimitado no puede definirse con propiedad; en conse-
cuencia, la perfeccidn es indefinible estrictamente. En consonancia con esta
ganancia tedrica, el siguiente pdrrafo tiene una importancia mayuscula: “El
Bien en sentido primero y propio, aquello cuya esencia es la Bondad, eso
mismo es la Divinidad. Esta es llamada con propiedad —y es realmente—
todo aquello que implica su esencia”.'* En suma, Dios es el Bien, como ha
subrayado la tradicién platénica desde antafo, y neoplaténica, en tiempos
de los capadocios.

Con los pasajes anteriores expuestos, y buscando armonizarlos todavia
mds, puede decirse que la concepcién del Bien como carente de limite (ovx
€yev), esto es, como lo ilimitado, ya ha sido acentuada por la tradicién pla-
tonica y, sobre todo, por la neoplatdnica. Bien se sabe que, entre los ascensos
que Platén propone para alcanzar el principio de todas las cosas, destaca la
via del Bien. Los genuinos fildsofos son aquellos que estdn enamorados del
espectdculo de la verdad,” y a ella, en consecuencia, se dirigen con todas sus

13 San Gregorio de Nisa, I, 6: “Ovkodv 00 dieyedcbn 6 Adyog v, aunyovov £l Tig
apetfic elvan T THg TEAEOTNTOC TEPIAYIY Aéymv: £8eiy0n yap 61110 StahapPavopevov
népacty &petn ovk Eotwv. ‘Enel 82 kai 1oig petiodot tov kat’ dpethv Piov advvatov elmov
givar o émiPiivon T TeAE1dTNTOC, 0BTMOG 6 AdYOG Kol EPL TOVTOL GoPNVIcOoeToN”.

Y Thidem, 1, 7: “Tod mpdTmg kol kuping dyabdv, od 1) pvoig ayaddtme éoTiv, adTd TO
Oc¢iov, 6 Ti mote Tij POoEL vogitat, Tobto Kot Eott kai dvopdalerar”.

5 Cfr: Rep. 275¢. Hay un pasaje muy importante en De vita Moysis, en el que su autor
afirma sin dilacién que la verdad y el ser son lo mismo, de manera que Dios al ser el Ser es
asimismo la Verdad. El texto dice: “A mi parecer, ésta es la definicién de la verdad: no errar
en el conocimiento del ser. El error es una ilusién que se produce en el pensamiento en torno
a lo que no es, como si lo que no existe tuviese consistencia, mientras que la verdad es un
conocimiento firme de lo que verdaderamente existe. Y de esta forma uno, tras haber pasado
mucho tiempo en soledad embebido en altas meditaciones, conocerd con esfuerzo qué es lo
verdaderamente existente —aquello que tiene el ser por su propia naturaleza—, y qué es
lo no existente, es decir, aquello que tiene ser sélo en apariencia, al tener una naturaleza que no
subsiste por si misma”, II, 23. El espectdculo de la verdad de Platén puede verse concretado,
de nueva cuenta, por esta filoséfica descripcién del niseno: “Lo que siempre es de igual forma,
aquello que ni crece ni disminuye, aquello que no se mueve a ningtin cambio, ni hacia mejor
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fuerzas. El camino que conduce a la contemplacién de la verdad puede ca-
racterizarse como un camino virtuoso, en el sentido de que la virtud trans-
porta al espectdculo de la verdad ya mencionado. Desde la perspectiva de la
via del Bien, la ciencia que se adquiere es tildada como la mayor y caracteri-
zada como “ciencia de la idea del Bien”.'® La Repiriblica destaca que los bienes
caducos, con los placeres sensibles y, en este sentido, limitados, en cuanto
particulares, no agotan al Bien. Es aqui donde se inserta aquella metdfora
del sol, en cuanto hijo del Bien; a saber, que el sol hace visibles las cosas que
pueden caer bajo los sentidos, de manera andloga a como el Bien hace
que las cosas inteligibles sean concebidas. Lo que hace que la inteligencia sea
tal, es decir, capaz de concebir los inteligibles, es la idea de Bien. Esta Idea de
Bien carece de algin limite; por el contrario, “el Bien, por ello, no es el Ser,
pues estd todavia mds alld de éste, superdndolo en dignidad y potencia”.”
La concepcién positiva de lo “ilimitado” no es propiamente de Platén,
pero en ¢él se basan algunos seguidores de su doctrina que ya ven con ojos
optimos el cardcter “ilimitado” del Bien, el cual es equivalente al Uno, tal
como proponen las escuelas neoplaténicas, quienes son las mds prestigiosas
en tiempos de san Gregorio niseno. En efecto, no resulta de maravillar que
sea en la fecunda tradicién platénica que Plotino haya subrayado el cardcter
positivo de la “infinitud”, lo cual corresponde exclusivamente al Principio.
Es bien cierto que ya algunos autores de la filosofia religiosa, como
Filén de Alejandria, destacaron este cardcter positivo; pero fue Plotino
quien marcé el paso de una concepcidn negativa a una positiva en el pen-
samiento griego, pues, para ellos, la infinitud era sinénimo de imperfeccion.
Pero ya Platdn, con la caracterizacién de la Idea de Bien, de alguna mane-
ra visualizaba la infinitud del Bien desde otra perspectiva. Para Plotino, el
Uno-Bien, que es el Principio de todo lo que existe, es infinito no por ca-
rente, es decir, no porque le falte alguna perfeccion, como podria ser la ex-
tension, sino porque tiene una potencia ilimitada: porque no hay medida
alguna que permita mensurar al Bien; al contrario, el Bien estd por encima
de toda medida y, en consecuencia, por encima del Ser, como ha dicho Pla-
tén. En este marco, hay que recordar aquellas palabras que plasma Plotino
en las Enéadas: “Y también hay que concebirlo como infinito no por lo ir-
recorrible de la magnitud o del nimero, sino por lo inabarcable de su po-
tencia. Porque si lo concibes o como Inteligencia o como Dios, es mds que

ni hacia peor [él es, en efecto, ajeno a lo peor y no hay nada mejor que €lJ; aquello que no
tiene necesidad de nada ajeno, aquello que es lo tGnico deseable, aquello que es participado
por todos y que no queda disminuido con esa participacién: eso es lo que verdaderamente
existe y cuya contemplacion es el conocimiento de la verdad”. Ibidem, 11, 25.

16 Cfr Rep., 505a.

7 Cfr. Rep., 509b.
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22 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

eso; y si de nuevo lo aunares en tu mente, aun asi, es mds uno que cuanto
podrias imaginar para hacerlo mds uno de lo que piensas. Es que es el Uno
autosubsistente sin accesorio alguno”.'®

En términos que corresponden a la filosofia cristiana, san Gregorio re-
marca, como se ha visto, la infinitud del Bien: “La infinitud de Dios esta
vigorosamente subrayada y constantemente presente en el pensamiento ni-
seno. En efecto, la infinitud de Dios ha sido utilizada por Basilio, Gregorio
de Nacianzo y por el mismo Gregorio de Nisa [...] Gregorio pone en eviden-
cia, como caracteristica de su quehacer doctrinal, la estrecha unién que
siempre sabe establecer entre el dogma, la filosofia, la doctrina mistica y el
pensamiento teoldgico.”"’

Lo tnico que se opone al Bien es su contrario, a saber, el mal, que no
tiene estatuto ontoldgico substancial. Ahora bien, en el caso de la virtud,
es claro que no es equivalente al Bien, aunque hacia este tltimo conduzca.
Sin embargo, guarda cierta analogia con él. En efecto, el entramado es ex-
puesto por nuestro autor en los siguientes términos precisos: “Puesto que
ya se ha demostrado que la virtud no tiene mds limite que el vicio, y se ha
demostrado también que en la Divinidad no cabe lo que le es contrario, se
concluye consecuentemente que la naturaleza divina es infinita e ilimitada.
Por tanto, quien busca la verdadera virtud no busca otra cosa que a Dios, ya
que El es la vircud perfecta”.? Mds all4 de la critica justificada que podria
hacerse a la tesis de que Dios es la virtud perfecta, puesto que la nocién de
virtud encierra « fortiori la posibilidad de su contrario, la postura del fil6-
sofo capadocio resalta los vinculos entre la virtud y Dios, y en este sentido
entre el hombre que se perfecciona a si en vistas a alcanzar a la Divinidad.

Si Dios es el Bien, y la virtud apunta precisamente al bien, y el bien es
tal a causa del Bien, se sigue que el virtuoso es tal en cuanto busca a Dios.
El siguiente pasaje lo recalca todavia mds, pero destacando la infinitud de
la basqueda: “En efecto, la participacion en el Bien por naturaleza es com-
pletamente deseable para quienes lo conocen, y, ademds, el Bien es ilimi-
tado; se sigue, pues, necesariamente que el deseo de quien busca participar

en ¢l es coextensivo con aquello que es ilimitado, y no se detiene jamds”.”

8 Enéadas, V1, 9, 6, 10-16.

¥ L. Mateo-Seco, 0p. cit., pp. 27-28.

% San Gregorio de Nisa, 1, 7: “Enel obv 003¢ig apetiig dpog TRy kaxiag £deiyon,
amapd dektov 8¢ Tod évavtiov 10 Ociov, adpioTog dpa Kal dmepd TmTog 1 Oeio Yo
KotoAopféveTor GALG Py O TV AAN0T peTimv dpetnv o0dev Etepov 1| Ocod petéyet,
1611 avTdg €0tV 1) TOVTEANG ApETH .

2 Idem, “dmel odv 1O TH] QUGEL KAAOV gic peTovsiay EmBvunTov mhvtmg 0Tl Toig
YWOGKOVGL, ToDTO 3¢ Opov ovK Exel, AvayKaims koi 1) Tod petéyovtog ntbopia @ dopiotm
ovpmapateivovsa otéo ovk £xet’. Cfr. Everett Ferguson, “God’s infinity and man’s mu-
tability. Perpetual progress according to Gregory of Nyssa”, The Greek Orthodox Theological
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Al tener en mente lo anterior, el argumento puede reelaborarse asi: si la
virtud estriba en la bisqueda del bien, y el bien es tal en razén del Bien, y el
Bien es Dios; si, ademds, Dios es infinito, en consecuencia, la virtud estriba
en buscar a Dios y, por ende, su distensién es infinita. Para apoyar esta tesis,
puede decirse que, si la perfeccién consiste en alcanzar a Dios por medio de
la virtud, y si la Perfeccién, que es Dios mismo, es infinita, se sigue que la
busqueda de Dios no tiene término; por ende, siempre es posible continuar
progresando en la virtud.

Esta conclusién, que podria tildarse de pesimista, es reconocida por
san Gregorio, quien, en vez de recomendar no cultivar la carrera de la vir-
tud, recuerda las palabras que plasma san Mateo: “Sed perfectos, como es
perfecto vuestro Padre celestial” (5, 48), interpretando que es mejor buscar
los verdaderos bienes que no hacerlo, aun cuando su consecucion perfecta
o definitiva sea imposible. Sin embargo, en cuanto sea posible, la exhorta-
cién consiste en buscar la perfeccién, de manera que, como concluye nues-
tro autor, recordando que el pensamiento puede conducir por otras vias con
la expresién Ty, remata: “Quizés la perfeccién de la naturaleza humana
consista en estar siempre dispuestos a conseguir un mayor bien”.** Pero este
Téxo resulta ser la apuesta de san Gregorio en su inspiracién paulina. Por
otra parte, la apuesta estd signada por las propias palabras de la Escritura; en
este caso, en boca del profeta Isafas, quien exhorta a mirar como ejemplo a
Abraham y Sara (¢f. Is 51, 2); la naturaleza humana es la misma, aunque se
distinga entre masculino y femenino, y dado que la igualdad natural sehala
que el hombre se puede decantar por la virtud o el vicio, Dios otorga ejem-
plos de virtud tanto para varones, como para mujeres.

Puesto que el destinatario del texto parece ser un monje vardn, el pa-
radigma, en cuanto faro definitivo, es Abraham: “Quizds la historia de estos
hombres ilustres haya sido puesta por escrito detalladamente para esto: para
que la vida de quienes vienen detrds se dirija hacia el bien imitando las cosas
que han sido llevadas a cabo anteriormente con rectitud”.” De nuevo apa-
rece el adverbio téy0, como dando a entender que se puede errar. Pero en
realidad, se apuesta con razones por la tesis de que no s6lo Abraham, sino
también Moisés, es farol para dirigir la vida en el camino de la virtud y que,
por ello, la Escritura lo propone en cuanto faro,* y lo es porque es capaz

Review, Holy Cross School of Theology, Hellenic College, Brookline, vol. 18, nims. 1y 2,
1973, pp. 59-78.

22 San Gregorio de Nisa, I, 10: “téxa yop 10 0¥t Exetv, dg del £0éhetv &v T¢) KAAG
10 mAéov Exetv, 1 THG avBpnivng pVoems Tedetdg €oti”.

B Ibidem, 1, 13: “Taya yop xoi ToHTOL Yapv 1 TOV dynAdv éxeivov molrteio S
axpieiog iotdpntat, dg v d1d Tijg T@V TpokaTopbuKdT®V ppncemg O £pe&iic Biog Tpog
70 dyabov angvbvvorto”.

2 Cfr. ibidem, 11, 84.

Intersticios, ano 27, nim. 59, julio-diciembre 2023, pp. 14-36



24 I. LA EXPERIENCIA MISTICO-RELIGIOSA

de motivar la piunoig en los demds. San Gregorio es consciente de que cual-
quiera puede objetar cémo es que se puede imitar a alguien cuya vida es muy
distinta a la propia. Pero la virtud no se da por ser caldeo o no, o por vivir
en Egipto o en Babilonia. La virtud, que conduce a la bienaventuranza, no
se circunscribe a estas caracteristicas: aspira a algo mds, y a esto es a lo que
apunta sobre todo la segunda parte del De vita Moysis. En efecto, el mismo
san Gregorio, siguiendo la impronta filoniana, distingue su discurso en la
parte histérica, esto es, narrativa, de los principales momentos de la vida
de Moisés, y en la parte alegérica o dianoética, en cuanto apunta al sentido
espiritual, que compagina con la parte narrativa, con vistas a “obtener una
ensenanza sobre la vircud”.?

La concepcién del hombre y la importancia de la educacién moral

En cuanto a la concepcién del hombre, ya desde la segunda parte del De vita
Moysis, que es la “teorética’ o “contemplativa’, se puede interpretar que, més
alld del nacimiento carnal de Moisés, que se da en tiempos de la ordenanza
faradnica de asesinar a todos los varones, lo que interpreta san Gregorio es
que el faradén quiere que sobreviva el aspecto hilico, material, pasional del
hombre. No desea que sobreviva, ya no sélo Moisés, en cuanto vardn, sino
la fuerza de la virtud, pues se rebela ante el tirano y hacia la parte pasional,
dejando claro que la perspectiva antropoldgica del niseno es que el hombre
es cuerpo y alma, corporeidad e incorporeidad, pasién y virtud, y que no
resulta de ningtn provecho sacrificar ésta por aquélla. En este sentido, la
naturaleza humana resulta de la unién de ambos elementos, por lo cual, al
ser corpéreo, el hombre estd sometido al cambio, como todo lo material ex-
tenso. Ahora bien, dado que el hombre es mutable, precisamente en mucho
de su libertad es como “los padres” de uno mismo; en otros términos, el
ser humano es capaz de recrearse a si, por lo cual cada uno es lo que
quiere ser: “mediante la libre eleccién, nos conformamos al modelo que
escogemos: varén o hembra, virtud o vicio”.? ;Quiénes engendran la virtud?
En sentido alegérico, ;quiénes son sus padres? Con una eficaz doctrina, san
Gregorio asegura que los pensamientos (AoyioL01) son estos “padres”: son los
pensamientos, son las ideas las que mantienen la firmeza ante los vaivenes
de lo mutable;”” ademds, son los pensamientos, que pueden ser rectos o no,

5 Thidem, 1, 15: “gic apetiig dmoknv avalnmoopev”.

% Ihidem, 11, 3: “4md tfic idlag mpoatpéoemg &ig dmep dv 20hmpev €180, T dppev fy
Ofilv, @ TG dpetiig T Kakiog Aoy® damlacoopuevol”.

¥ Para nuestro autor, fuera de Dios, que es Causa y Ser, como El mismo revela, todo lo
demds carece de consistencia ontolégica, de manera que lo que es captado por los sentidos y las
ideas mismas requieren del Ser para obtener su estabilidad. Cff: San Gregorio de Nisa, 11, 24.
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los que conducen, en razén de su rectitud o no, a la virtud o al vicio: “Pero
si uno se aparta de los que inducen al mal, dirige sus pensamientos hacia
lo mejor y vuelve las espaldas —por asi decirlo— al vicio, pone a su propia
alma —que es como un espejo— frente a la esperanza de los bienes y asi
imprime en la pureza de la propia alma las imdgenes y reflejos de la virtud
que le es mostrada por Dios”.?®

En sintesis, el hombre estd compuesto de alma y cuerpo,” y la facul-
tad del libre arbitrio, la mpoaipeoic, es el pivote a partir del cual el ser hu-
mano se decanta por el bien o por el mal moral.*® Puesto que el hecho de
plegarse hacia el bien o hacia el mal depende de los pensamientos, es de-
cir, que sean rectos o erréneos, y son ellos los que brindan firmeza a la cor-
riente de la vida, para efectuar el bien y, por ende, progresar en la virtud,
es preciso obtener pensamientos rectos. De ahi que la educacién sea un eje
central para la filosofia nisena: “Los sabios y providentes pensamientos, que
son los padres de este hijo varén”;’! esto es, de virtud, son los que proveen
de cimientos s6lidos para conducirse en la vida, siempre mutable. Al reme-
morar la doctrina platénica,” la estabilidad se encuentra en el 4mbito inte-
ligible; por ende, para progresar en la virtud resulta necesario afianzarse en
la fijeza de dicho 4mbito. Sin embargo, aunque san Gregorio, al igual que
su hermano san Basilio, mantiene una posicién de apertura hacia la cultura
pagana, en especial hacia la filosofia, es igualmente consciente de que no ha
engendrado esta tltima una doctrina tan elevada como la cristiana. Aun
cuando la nutricién que provee la filosofia es benéfica, no hay nada como la
“leche materna” que emana del cristianismo. Por ello, la educacién requiere
que el estudiante recurra a las ensenanzas, preceptos y morales de la Iglesia
para lograr un desenvolvimiento adecuado.

% San Gregorio de Nisa, 11, 47: “Efnep obv 6AAotpimbein Tig 1@V &mi kakd derealovinv,
TPOG TO KPELTTOV TOIG AOYIGHOTG EMTPEWAS, KOl OIOVEL KOTO VDTOL TNV KAKIOV TOWGELEY,
AVTITPOCOTOV TV EAVTOD YuyI{V, 010V TL KGTO TTPOV, TPOG THY EATISA TdV dyalf@dV 6THo0C,
G TG TPOodeK vopévng antd Bedbev apeti|g TaG gikoOVag T€ Kal TOG EPPACELS T Kobapd
g idlog yoyfg Evivtdoachar”.

» “El hombre, en efecto, en virtud de su constitucién ontoldgica pertenece contem-
pordneamente a dos mundos: al mundo inteligible por su alma, que resulta de naturaleza y
estirpe semejante a las potencias celestes, y al mundo sensible por su cuerpo”. Enrico Peroli, 7/
platonismo e l'antropologia filosofica di Gregorio di Nissa, Mildn, Vita e Pensiero, 1993, p. 30.

3 Hay muchos pasajes que abordan la temdtica aqui planteada, pero destacan: San
Gregorio de Nisa, I, 74, 80, 88.

31 Thidem, 11, 7: “O1 8¢ cQPOVEG Te Kol TpovonTikol Aoyiopoi, ol tiig avdpeiog yoviig
TaTéPES”.

32 E. Peroli, op. cit., p. 26.
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Las ensenanzas de la Iglesia permiten dirimir entre los contendientes
que pretenden convencer a la propia alma: el paganismo y el cristianismo,
pues mientras el primero conduce a la idolatria, el segundo lo hace a la pie-
dad.? Pero no sélo entre paganismo y cristianismo; dentro del tltimo tam-
bién hay que estar en guardia frente a las herejias, utilizando como guia la
verdad.* Dichas indicaciones se proponen para afirmar que el hombre ha de
buscar igualdad en el sentir y el pensar, de manera que el propio deseo sea
apacentado por la facultad de la razén, a saber, por el querer, que es racio-
nal.* Esto no significa que san Gregorio menosprecie la filosofia por carecer
de un origen tan sublime como si lo posee la doctrina cristiana; al contrario,
se muestra abierto, como san Basilio, a las ensefanzas filos6ficas. Es la ma-
nera simbdlica como interpreta que Moisés despose a una mujer extranjera:
la unién con la filosofia pagana engendra algo no despreciable: “en efecto, la
filosofia moral y la filosofia de la naturaleza pueden llegar a ser esposa, amiga
y compafera para una vida mds elevada, a condicién de que los frutos que
proceden de ellas no conserven nada de la suciedad extranjera”.?* La purifi-
cacién que corresponde a la filosofia efectuar consiste en la eliminacién de
lo terrenal, para que quede lo més granado, lo més inteligible; esto es, lo mds
espiritual. Los ejemplos de los que se sirve el niseno son claros: la filosofia
sostiene la inmortalidad del alma, lo cual es verdad, pero yerra al sostener la
metempsicosis; sostiene que Dios existe, pero es material; que hay Demiur-
go, pero requiere que preexista la materia.

Ahora bien, el hombre tiene el deber de tender hacia lo mds sublime,
y esta conduccién se efectda por medio de la inteligencia. Los bienes de la
sensibilidad por su propia naturaleza son caducos e insuficientes, en cuan-
to son como bienes de barro, es decir, constituidos por los elementos de la

# Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 15.

3 Cfr. ibidem, 11, 16.

3 Cfr. ibidem, 11, 18.

3% Thidem, 11, 37: “Kai yap 1 N0N 1€ Kol GLGIKT QrAocopio yévorlto v mote ¢
VYMAotépe Bi ovluyds te kal eiln Kol kowvovog tig {ofic, Hovov el o £k TadTNG
KonpoTa pundev Endryorto Tod dAAo@VLOL pidopatog’. Léase el siguiente apunte de Simo-
netti: “l"atteggiamento dei cristiani anche colti verso la filosofia greca fu caratterizzato sempre
da incertezze e ambiguita, pur la dove 1"apertura era pil sensibile. A prescindere infatti da
chi, come Taziano o Tertulliano, la giudica del tutto negativamente [salvo poi a servirsene
in abbondanza], anche chi —come Giustino, Clemente, Origene— ¢ meglio disposto nei
suoi confronti non dimette mai un atteggiamento di diffidenza: infatti, se da una parte la
filosofia pagana veniva considerata utile per I"approfondi mento razionale delle verita della
fede e per la stessa comprensione delle sacre Scritture, dall“altra essa presentava molte dottrine
inconciliabili col dogma cristiano [...] Anche Gregorio, la cui apertura alla filosofia greca
¢ particolarmente significativa, non abbandona questa tradizionale ambiguita: qui egli da
un giudizio molto negativo, come in Eun. I 344 sgg. [...]; ma poco oltre (I 37 sgg.) il suo
atteggiamento ¢ molto pill aperto”. Vid. San Gregorio de Nisa, p. 276.
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naturaleza fisica, como el agua y la tierra. Una vez consumidos, se requieren
nuevos bienes de este tipo para satisfacer la parte sensitiva del hombre: “En
efecto, quien ha dado satisfaccién a su pasién en cualquiera de las cosas por
las que se ha afanado, nuevamente se encontrard vacio respecto a aquello mis-
mo, si es lanzado por la pasion hacia alguna otra cosa. Y si se sintiese satis-
fecho por esta cosa, se encontrard de nuevo vacio y con capacidad de desear
alguna otra cosa. Y esto no cesard en absoluto de actuar en nosotros, hasta
que nos sustraigamos a la vida material.”?’

Ello destaca la manera como el propio niseno describe al apetito sen-
sible, que recuerda el ciclo al cual es necesario escapar, so pena de quedar
atrapado en él. En efecto, el apetito concupiscible tiende hacia un bien sen-
sible, el cual, satisfecho, de nueva cuenta deja en el vacio al apetito que, otra
vez, tiende al bien sensible, de manera que produce hasta hartazgo su actua-
lizacién continua, como con aquel que tiene sed y, aunque se sacie de agua,
requiere satisfacerse otra vez.

Por lo anterior, no maravilla que nuestro autor conozca y secunde la
doctrina del alma, de origen platdnico, segtin la cual ésta se divide en las partes
racional (Aoy1oTiKOV), concupiscible (€mBvpuntcov) e irascible (Bupoetdéc).
La parte racional es la que se encuentra por encima, como rectora del alma,
de suerte que las otras dos estdn por debajo y apuntalan a la primera. La men-
te de san Gregorio estima que las otras dos partes apuntalan a la racional, la
cual gobierna. Por su parte, el apetito irascible impulsa al “valor” (Gvépeio),
mientras que el apetito concupiscible conduce a la participacién del “bien”
(6yaB0g); ambos elementos, impulso y participacion, son equilibrados por
la raz6n.*® En un apunte de antropologia moral muy clarividente, escribe el
niseno: “Mientras el alma se halla estabilizada en esta disposicién, estando
asegurada por pensamientos virtuosos como si fuesen clavijas, se da una coo-
peracién para el bien de todas las facultades entre si: la parte razonable da
seguridad por si misma a las partes que le estin sometidas y a su vez recibe
el mismo beneficio por parte de ellas”.”

57 San Gregorio de Nisa, I1, 61: “O y&ip mnpdcosg Eovtod Ty émBupiay &v Tivi v §omovdacey,
€l pog Eepdv TL Tf) Embupiq péwete, Kevog TpOg EKEIVO ThMv gvpickeTol KV YEVITOL TOVT®
TANPNG, TO ETEP® TOAY KeVOG TE Kol e0POYPOG yivetat. Kai todto ov modeton S mavtog v
MUV €vepyod pevov, £mg v tig treEérbot Tob HAMSoVg Biov”. El modo de vida del virtuoso no
es necesariamente grato a los sentidos, pero estd lleno de esperanza. Cff: ibidem, 11, 193.

3 Cfr. ibidem, 11, 96. La razén tltima para someter la concupiscencia es la Pasion de
Cristo. Cfr. ibidem, 11, 273-277.

3 Ibidem, 11, 97: ““Ewg av odv 1 yoym 1@ oyfuott 100Te Kotno@aAouévn toxm,
KoOdmep TIGL YOUPOIG TOIG KaT’ ApeTTv vorjract 0 BERatov £xovoa, &v Tdot St dAAMA@V
yiveton 1) TpoOg 1O KAAOV cuvepyia, Tapéyovtog 1jdn d1” éavtod Toig vVmoPePnkodct Tod
Aoyiopod v do@dAeiay Kol €v 1@ pépet map’ Ekeivov v iony xaptv avtidapfdavovtog”.
Es bajo esta perspectiva que hay que interpretar el bautismal pasaje de II, 125.
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En ese espléndido pérrafo, el filésofo capadocio hace ver que el genui-
no equilibrio de la virtud no pasa por la anulacién de los apetitos sensible e
irascible, sino por su armonizacién con el objetivo de apuntalar el bien su-
perior del hombre, que es de cardcter inteligible y es, en consecuencia, cap-
tado sélo por la razén. Cuando se tergiversa el orden natural, que sefala el
gobierno de la razén, es cuando brota el desequilibrio moral del hombre y,
en consecuencia, el vicio se instala en la naturaleza humana.

Soledad, virtud y teofania

Una vez visualizada la continuidad indefinida que hay entre virtud y per-
feccién —la cual se debe a la infinitud del Bien— y que es en la razén, y
en los pensamientos donde puede hallarse la estabilidad y firmeza que se
requiere para mantenerse en la virtud, es posible inteligir cémo la via de la
virtud que se plasma en Moisés es ilustrativa para la vida de todo cristiano.
La irrupcidn de la primera teofania a Moisés® se da en un momento de so-
ledad: su protagonista estd en paz y reposo: “Dios mismo es la verdad que se
manifestd entonces a Moisés a través de aquella inefable iluminacién”.*' La
zarza encendida, donde se le manifiesta Dios a Moisés mientras apacienta a
sus ovejas, le ilumina y despierta los sentidos de la vista y el oido; ambos se
agudizan, pues ve lo que antes no visualizaba, escucha nuevos mensajes y,
por ende, aprende doctrinas muy puras.** Pero resulta importante la mane-
ra como san Gregorio enfoca la teofania, a saber, en las condiciones previas
de Moisés, que ya ha optado por las doctrinas de la #7aditio y por equilibrar
su sentir con su pensar, que es la gufa segura para la vida. La razén es la que
ilumina a las demds facultades para regirse por lo objetivo. Ademds, en el
momento narrado, Moisés se encuentra solo, y es ahi donde halla a Dios
gracias a que El se manifiesta. Pero hay algo mds, el camino de la virtud.
Este sendero es el que permite al hombre dirigirse hacia el conocimiento,
es condicién necesaria alcanzarlo, por lo que dice: “siguese que este camino
de la virtud nos conduce al conocimiento de aquella luz, que se ha abajado

hasta la naturaleza humana”.#

“ De acuerdo con san Gregorio, hay tres teofanfas en la vida de Moisés, a saber: la zarza
ardiente, el monte Sinai y la hendidura de la pefia. Nos interesan, para este trabajo, las dos
primeras, aunque la tltima aparece hacia el final del documento.

#1 San Gregorio de Nisa, II, 19: “@¢0g 8¢ £€otwv 1} dAnOeia 1) Epupavicbeioa tote dio
Tiig dppriTov ékeivng potaywyiag td Mwboel”. A propésito, ¢fr. Philip Kariatlis, “Dazzling
Darkness: The Mystical of Theophanic Theology of St. Gregory of Nyssa”, Phronema, vol.
27, ntm. 2, 2012, pp. 99-123.

# Cfr. San Gregorio de Nisa, I, 20.

3 Ibidem, 11, 20: “drorodOmg 1y TowdT Thg GpeTic dywyn Tpocyst UAS Tf) yvdost
100 POTOG EKElVOL O pPéYPL TG AvBpmmivng KdTEGL POCENDS .
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La opcién por la doctrina verdadera, por concentrar el pensamiento
en ella, es la marca del sendero que senala cémo ha de comportarse el hom-
bre para ser digno de recibir el conocimiento de Cristo, representado, en
este caso, como luz. Ahora bien, Moisés alcanza la zarza al despojarse de su
envoltorio terrenal y concentra su inteligencia en la luz que brota de la planta, la
cual ilumina sus facultades superiores. Al captar esta luz, que es la Verdad,
Moisés se capacita para ayudar a los otros (histéricamente, a los hebreos bajo
el dominio egipcio); es decir, libera a los que estin sometidos a la tiranfa,
no sdlo de facto, sino de las “malas artes”.** Moisés recibe la doctrina con la
cual ha de combatir al faradn y sus secuaces, la cual se representa mediante
el biculo que se transforma en serpiente para devorar a las culebras egip-
cias. Pero para lograr todo esto ya ha cultivado el camino de la virtud por si
mismo, de manera que se ha preparado para alcanzar las mds altas cumbres
de la contemplacién.

San Gregorio tiene una concepcidn sobre la virtud en el De vita Moysis
muy cercana a la visién filoséfica tradicional, sobre todo, de cufo aristotéli-
co, a saber, la visién de la virtud como pecdtg. Dicha concepcién caracte-
riza a la virtud como término medio, asegurando que es el camino “real” o
“estrecho” entre dos abismos, puesto que resulta peligroso inclinarse ya sea
a un lado o al otro. Efectivamente, “todo vicio nace o por defecto o por ex-
ceso en el obrar respecto a la virtud. Asi en relacién con el valor, la cobardia
es una falta de virtud y la temeridad un exceso: lo que estd libre de estos ex-
tremos se encuentra situado en medio de los vicios que se encuentran a sus
flancos. Eso precisamente es la virtud”.®

La virtud es mediadora en cuanto permite templar los dos excesos, que
se vuelven extremos, como en el caso del libertino, que se entrega al placer,
y el del encratita, que proscribe incluso el matrimonio. La virtud convenien-
te que resplandece por su sabiduria y media entre el libertino y el encratita
es la coppocuvn.

Ahora bien, hay que destacar que la vida de la virtud es una suerte de
lucha constante en la cual, ante el primer brote del vicio, es preciso hacerlo
desaparecer: asi, san Gregorio, al igual que Origenes, interpreta la narracién
histérica de la tltima de las plagas contra los egipcios.“ Estos primeros bro-
tes del mal moral se refieren a las pasiones, no en cuanto malas en si, sino
en cuanto conducentes a las acciones que si son cualificadas como vicios.

“ Cfr. ibidem, 11, 26.

 Thidem, 11, 288: “d10m méQuke mioa kokia fj kat’ EAAenyv fj ko’ vméprrwoty dpetiig
évepyeiobon, olov &l ti|g avopeiag EAAenyig Tic oty Apetiic 1] delhia, VTEPT TTMOIG 6
10 Opdoog 10 8¢ EkatEPOL TOVTOV KaBUPEDOV €V HEGH TE TAV TUPAKEUEVOV KAKIDY
Oempeitor kot apetn €ott”.

 Cfr. ibidem, 11, 92.
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De este modo, el deseo engendra el adulterio y la cdlera, el homicidio.
Por tanto, resulta necesario, en orden al bien, desterrar lo mds pronto posi-
ble las pasiones que después causan las acciones malas moralmente, de suer-
te que el vicio sea expatriado del alma del hombre, andlogamente a como aquel
que golpea la cabeza de la serpiente elimina sibitamente hasta la cola.*’ La
vida en la virtud parece amarga al inicio, y es lo que interpreta san Gregorio
a propésito de las aguas del Mara: les parecen amargas a los israelitas, pero
una vez que Moisés arroja la vara (la Cruz, segiin su simbolismo) aquellas
se vuelven dulces, como dulces son los premios que la virtud engendra.®

Aunque la doctrina cristiana —que es la que compendia de manera ex-
cepcional la via virtuosa que ha de seguir el hombre en vistas a alcanzar la
Divinidad— sea aceptada por el creyente, no deja de ser objeto de la fuerza
del “enemigo” (ya sea Satands, el demonio que conduce al vicio o el Faradn,
en el caso de la narracién mosaica) que impele con gran energia, y por lo
cual la lucha espiritual se libra en términos gravosos. Daniélou expresa no
de forma gratuita que “la realidad de la tentacién ocupa un lugar conside-
rable en las obras de Gregorio, pero especialmente en la Vida de Moisés”.*

En efecto, los ataques de la tentacién hacen presa al hombre, sobre
todo, al inicio de su conversién, gracias a la Palabra.”® Pero ella también se
presenta en las distintas etapas de la via virtutis que interpreta el capado-
cio, como cuando, ya puesto en marcha el seguidor de la virtud en su segui-
miento del modelo, en este caso de Moisés, es atacado por las tentaciones,
represadas por los egipcios que persiguen al pueblo de Israel.’' También en
otras etapas de la ascensién hacia Dios estd presente la tentacién, como un
cebo para las pasiones, de suerte que los placeres arrastran impuramente al
hombre de nuevo hacia abajo con tal de atarlo a la materialidad que des-
precia lo espiritual.”

La via de la virtud es necesaria para emprender la ascensién a las cum-
bres especulativas. El monte Sinai compendia en si un inabarcable conjunto
de simbolos, entre los que destacan los mistéricos para la tradicién mosaica.
Ya la indicacién de purificarse, de abstenerse de los placeres carnales, como
la unién conyugal, por un periodo de tres dias, para efectuar el ascenso, es
sintoma de la iniciacién en el misterio que transmite este evento biblico.
Las tinieblas envuelven al Sinaf y, aun cuando Moisés ha sido objeto de la

7 Cfr. hidem, 11, 94.

® Cfr. Ihidem, 11, 132.

# Jean Daniélou, “Platonisme et Théologie Mystique. Essai sur la Doctrine Spirituelle
de Saint Grégoire de Nysse”, Bibliothéque de | *Ecole des chartes, Aubier, Parfs, vol. 106, ndm. 1,
1944, p. 87.

50 Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 56.

U Cfr. ibidem, 11, 117 y 122.

52 Cfr. ibidem, 11, 297.
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teofania divina en el evento de la zarza ardiente, no deja de ser presa del mie-
do y su cuerpo, y al temblar, lo pone de manifiesto.”® Pero no sélo la tiniebla
impacta directamente a la vista y genera miedo, sino también al oido, pues
un ruido insoportable hace presa de los timpanos a los presentes. No deja
de ser aterradora la circunstancia de ascenso por el Sinaf para el grupo que
se ha purificado. Este ruido terrible se expresa, explica san Gregorio, como
“mandatos divinos” (Ogia Staréryportar).> Esta es la razén por la cual la mul-
titud (Aa0g) pide a Moisés actuar como intermediario, como “mediador de
la ley [pectrevdijvon tov vopov]”.> Moisés precisamente deja de experimen-
tar el temor, traducido en cierto modo como pesadez, una vez que acepta
el encargo y se encamina solo en el trayecto del Sinai (nuevamente se dirige
en soledad, como en el caso de la primera teofania). Es aqui donde el niseno
redacta este bello y sobrecargado texto, por la multiplicidad de sentidos que
conlleva: “En efecto, habiendo entrado en el santuario de la mistagogia
divina, alli, sin ser visto, entra en contacto con el invisible; pienso que en-
sefiando con esto que quien quiera aproximarse a Dios debe apartarse de todo
lo visible y como quien estd sobre la cima de un monte, levantando su men-
te hacia lo invisible e incomprensible, creer que la divinidad estd alli donde
no alcanza la inteligencia”.*®

El santuario referido (dvtov) es lo interior, lo mds intimo, lo mds nu-
clear de la mistagogia de Dios. La expresién “sin ser visto”, como la traduce
Mateo-Seco, resulta equivalente a la de Simonetti, a saber, diventato egli stes-
so invisibile, pues, como ha ensefiado la tradicién platdnica, de la que esta
expresién cristiana que escribe san Gregorio es cima de la especulacién, es
preciso elevarse de lo sensible para alcanzar lo inteligible; es necesario pa-
sar de lo audible para adquirir la doctrina que supera a la palabra. Pero la
expresién final, propia de la teologia negativa, como ha destacado también
Daniélou, es propia de la tradicién platénica, que coloca al Bien por encima

53 Cfr. ibidem, 1, 43.

4 Thidem, 1, 44.

55 Ibidem, 1, 45. En la edicién de Simonetti hay una variante importante, pues en vez
de decir peottevdijval Tov vopov, estd escrito “pectrevdijvor tov Aoyov”, lo cual significa
“mediador de la palabra”; de hecho, el patrélogo romano traduce “la parola di Dio attraverso
dilui”. Todo indica que corresponde méds el término “ley” por dos razones: ) inmediatamente
se hace referencia a los ordenamientos divinos (“Oelov eivan map&yyehuo”) y 4) en cuanto a
la parte anterior, se hace referencia a los “mandatos” (Swatéypota) de Dios.

56 Tbidem, 1, 46: “[1pog yap 10 &dvTov / THG 68ng puotayoyiog Tapadveis, Ekel T@®
40PATM GUVIV [T OpOHEVOS, d18GCKMY, Oipal, U GV émoincev, 6Tt 8si TOV uélovta
ocuveival Td Oed £EeBelv mdv 0 Pavopevov Kol €l TO GOPATOV T€ Kol AKATAANTTOV
v Eavtod Sidvotav, olov &mi Tva dpovg Kopvey, dvateivavta dkel ToTEVEW £lval TO
Octov v @ ok dpucveitol 1} Katovonoic”.
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del Ser, en el sentido de que ni siquiera la palabra, que expresa al ser, mucho
menos el discurso, accede a la Divinidad directamente.

Una vez en tal cima, Moisés recibe los “mandamientos divinos” (0€ia
TPOoTAYHATA), cuya finalidad consiste en ensefiar sobre la virtud, “dpetiig
dwackaria”, mostrando con ello que lo fundamental es lo central de la re-
velacién, la cual opera en el orden de la moralidad. Es cierto que la morali-
dad no se transforma sino por medio del conocimiento, pero el fruto tltimo
del conocimiento es la transformacién de la vida moral.

El conocimiento y la accién estdn trabadas intimamente, por ello, dice
san Gregorio, el punto capital de la ensenanza de la virtud es la evcéfera,
la piedad, “y tener una concepcién acertada en torno a la naturaleza divina
[kai 10 T0G TpemovGac VITOANYELS TTEPL TG Ogiag puoewg Exev]”.” Esta
concepcion es interpretada, en el mds puro estilo platénico, como la natura-
leza que supera todo concepto y representacién, pues se encuentra por enci-
ma de cualquier categorizacion y, por ende, mds alld del Ser. Se trata de una
naturaleza que trasciende todo aquello que puede ser clasificado de alguna
manera, cualquiera que sea. Ademds, los mandamientos de Dios incluyen
cuestiones que se refieren a las costumbres (1100¢), ya sea en una versién mds
general o una mds particular. Ejemplo de ley general es comportarse con
amor hacia el préjimo, en el sentido ya asentado de dydnn; ejemplo de ley
particular es honrar a los padres.*®

El fil6sofo capadocio caracteriza el encuentro con Dios como Ogoyvacio:
el conocimiento inefable de lo Divino, cuyo cardcter mistico es significado
por este término. En efecto, quien avanza siguiendo la senda de la virtud,
quien purifica su mente, quien bebe del agua viva que antes era amarga, quien
pelea con los extranjeros, cuya victoria es causada por las manos en alto del
Legislador, es quien llega a la “contemplacion de la naturaleza que todo lo
trasciende”.” Tal y como se ha dicho, esta contemplacién supera el dmbi-
to de lo sensible: no pertenece a lo que se ve ni se oye, pero también supera
los conceptos; se trata del 4mbito de la teologfa: a diferencia de la primera
teofania, que utiliza la luz de la zarza, la segunda manifestacién de Dios se
da en la tiniebla.®’ Es tiniebla en cuanto el conocimiento sobre Dios es de

7 Ibidem, 1, 47.

%% Aunque no es de nuestro interés por el momento, nos parece que el niseno también
tiene en mente la supererogacion, pues llega a afirmar que, més all4 de la ley o deber, hay acciones
que “adornan” (como los flecos) la vida y la vuelven mds hermosa. Cf. ibidem, 11, 194.

%9 Thidem, 11, 153: “t0te mpoodyetan tfj Tiig Vmepkeévng pvcems Bewpiq”.

% Cfr. Martin Laird, “Gregory of Nyssa and the Mysticism of Darkness: A Reconside-
ration”, The Journal of Religion, The University of Chicago Press, Chicago, vol. 79, nim. 4,
1999, pp. 592-616; Nathan Eubank, “Ineffably effable: The pinnacle of mystical ascent in
Gregory of Nyssa’s De vita Moysis”, International Journal of Systematic Theology, Blackwell
Publishers Ltd., Oxford, vol. 16, nim. 1, 2014, pp. 25-41.
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cardcter invisible y supera infinitamente cualquier representacién e incluso
concepcién de la inteligencia.®!

Dios se encuentra mds alld de los sentidos y la inteligencia; por ello,
esta segunda teofanfa destaca la tiniebla (luminosa) de su ser. El pasaje si-
guiente pone a flote esta doctrina que, aunque negativa, no deja de decir
algo sobre Dios:

En consecuencia, abandonando todo lo que es visible, no s6lo todo lo que cae
bajo el campo de la sensibilidad, sino también todo cuanto la inteligencia parece
ver, marcha siempre hacia lo que estd mds adentro, hasta que penetra, con el
trabajo intenso de la inteligencia, en lo invisible e incomprehensible, y alli ve
a Dios. En esto consiste el verdadero conocimiento de lo que buscamos, en ver
en el no ver, pues lo que buscamos trasciende todo conocimiento, totalmente
circundado por la incomprehensibilidad como por una tiniebla. Por esta razén
dijo el elevado Juan, que estuvo en la tiniebla luminosa: A Dios nunca le vio
nadie, definiendo con esta negacion que el conocimiento de la esencia divina es
inaccesible no sélo a los hombres, sino también a toda naturaleza intelectual .*?

Entonces, el conocimiento sobre Dios sobrepasa cualquier medida, cual-
quier diferenciacién, y esto es lo que senala la explicacién de san Gregorio.
Al encontrarse con Dios, la narracién mosaica resalta que la naturaleza divi-
na se encuentra mds alld de cualquier tipo de comprensién, de manera que
cualquier esfuerzo por comprenderle directamente estd destinado al fracaso,
pues s6lo puede dar una imagen idélica de El.

Lo anterior tiene como eje nuclear la propuesta de la énéktooic, esto
es, del progreso infinito: dicha doctrina permite redondear la antropologia
moral con la metafisica del filésofo capadocio. Aunque el hombre que se
eleva por la via de la virtud hasta Dios de algin modo lo alcanza, no logra
apresarlo del todo en razén de su cardcter infinito. Pero Dios, en cuanto se

" Cfr. Hans Urs von Balthasar, Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de
Grégoire de Nysse, Beauchesne, Paris, vol. 21, nim. 1, 1988, p. 76.

¢ San Gregorio de Nisa, II, 163: “Kotalamdv yop ndv 16 govopevov, od povov doa
koatodopfaver 1 aiodnoic, dAAa kai doa 1) Stévola dokel BAEmeY, del TpoOg TO EvEOTEPOV
feton, Ewg av 310601 Tf] ToOAVTPOyHOGUVY THG Sravoiog TpOG TO ABEATOV T€ Kul dikartdAnmToy
KaKel Tov Ogov 0. Ev tovto yop 1 dnong €otv €idnoig tod {nrovpévov Kai v TovT®
70 10V v 1@ W) i€V, 811 dméprettan mhong eidroemg 1O (NToduEVOY, 01OV TIVL YVOQ® Tf)
arataAnyig mavtoyoOev dtetinppévov. Ao enot kol 6 YYNAOG Twdvvng, 6 &v Td Aaurnpd
YVOO® TOUT® YEVOUEVOG, OTL B0V 0DOEIS EDPOKE TOTOTE, OV POVOV TOIg AvOpdTOLG,
dAAG kol Thon vonTi evoel Thg Belag ovoiag THY Yv@GY AvEQIKTOV glval Tf| amopacet
ot dopildpevos”.
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presenta como Bien, produce tal fuerza de atraccién que el alma se eleva ha-
cia El en su bsqueda.”®

La fuerza de atraccién del Bien causa que el alma ademds de no cejar
en el cultivo de la virtud, aumente, y este aumento se dirige infinitamente,
de tal manera que lo que Moisés muestra es que el camino de ascenso no se
detiene jamds, sino que siempre hay un escalén mds alto que conquistar.®
El lenguaje y la filosofia platénicas no estdn ausentes de esas elucubraciones;
para ello, el mistico-filésofo escribe de forma patente:

Este sentimiento me parece el propio de un alma poseida por la pasién del
amor hacia la Belleza esencial: la esperanza no cesa de atraer desde la belleza que
se ha visto hacia la que estd més all4, encendiendo siempre en lo que ya se ha
conseguido el deseo hacia lo que atin estd por conseguir. De donde se sigue que
el amante apasionado de la Belleza, recibiendo siempre las cosas visibles como
imagen de lo que desea, anhela saciarse con el modelo originario de esa imagen.®

La pasién erdtica es la que mejor describe esta elevacién infinita del hom-
bre hacia Dios, en cuanto es arrebatado por la Belleza subsistente y, debido
a las plenitudes que promete, se distiende hacia Ella vehementemente. Es
la busqueda no sélo del reflejo del Bien-Belleza, sino su posesion definitiva,
que tiene precisamente cardcter de infinitud. El cardcter infinito del deseo
del hombre sélo puede tener correlato con la infinitud de Dios.* Se trata de
la carrera del inicio de la obra de san Gregorio, cuya meta, en cuanto tal, es
inabarcable en razén de que no posee limite alguno: “Esto es ver realmente
a Dios: no encontrar jamds la saciedad del deseo”.”

El deseo no se apaga nunca, sino que se distiende indefinidamente: el
Bien, la Belleza, Dios, que es el Ser, es inabarcable en todo sentido, pero es
el tnico que puede de alguna manera llenar al alma humana, cuyo cardcter
infinito, reflejo de la Infinitud entitativa de Dios, sélo puede tener como
correlato al Creador.

& Cfr. ibidem, 11, 224-225.

% Cfr. ibidem, 11, 227.

& Thidem, 11, 231: “Aokel 8¢ pot 10 010010 TAOEV £pOTIKT] TV dabécel TPOG TO
] eVoEL KOAOV TG Yoyilg dlatebeiong, fiv del 1} EAmig and Tod 0BEVTOC KoloD Tpog TO
VIEPKEILEVOV €MEGTA GATO, S10L TOD TAVTOTE KOTOAAUBOVOUEVOD TPOG TO KEKPLLL LEVOV
ael v émbopiav Exkaiovoa, 60ev 0 6POdPOG EPAOTNG TOD KAALOVG, TO del pavOLEVOV (G
gikdva tod moBovpévov dexdpevoc, aTod Tod XapaKTipog Tod ApXETHTOL EppopnOijvat
€mmobet”.

% Cfr. Hans Urs von Balthasar, op. ciz., p. 11.

%7 San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 11, 239: “Kai 10016 €oTtv dvtog 10 15elv TOV
®gov 10 undénote Ti|g Embupiog kOpov evpeiv”.
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En definitiva, el Creador es la meta de la carrera, pero, por su propia
naturaleza, resulta inalcanzable; por ende, el progreso en la virtud tiene ca-
rdcter infinito. Pero esta carrera o movimiento (kivnoig), por paraddjico
que parezca, es equivalente a la quietud (otdo1g): “El pensamiento niseno
es un canto al constante progreso y, por tanto, al rejuvenecimiento perpe-
tuo. El concepto que Gregorio tiene de la perfeccion de la naturaleza humana
es muy diferente de la concepcidn griega, segin la cual todo movimiento
implica imperfeccién y, por lo tanto, concebia la perfeccién del hombre
como quietud”.®®

La paradoja se resuelve diciendo que la estabilidad en la virtud significa
direccionarse hacia lo alto: establecerse en la virtud es lo mismo que man-
tenerse firme en el bien, consistencia que san Gregorio asigna a Cristo, pie-
dra estable de la vircud.®” Quien alcanza esta firmeza es recompensado por
Cristo, que le otorga, escatolégicamente,” el premio a sus esfuerzos. Recom-
pensado por Cristo significa que El es el galardén mismo, pues es fuente de
todo bien, siendo precisamente el Bien en su sentido mds omniabarcante.
Moisés, de nuevo, es ejemplo o paradigma, en cuanto ha adquirido la feli-
cidad (poxéprog) siguiendo los caminos de Dios, que el niseno interpreta
en clave cristoldgica.”

La virtud es la que conduce a Cristo; en este sentido, la espiritualidad
requiere la constancia para permanecer en ella. La forma en que san Gre-
gorio asume la virtud puede ser caracterizada, como hace Daniélou, como
sobria o austera,” por lo que el aspecto moral es central y el ejercicio de las
virtudes sé6lidas es lo que persiste a lo largo de la vida espiritual.

Conclusién

La muerte de Moisés es enigmdtica. Sube al monte Nebo donde contempla
la tierra prometida para el pueblo de Israel y, sin dejar rastro alguno, deja la
vida humana. Ningtin monumento funerario quedaria para la posteridad.
Pero san Gregorio destaca, a partir del dltimo capitulo del Deuteronomio,
que, aun cuando Moisés era de edad muy avanzada, a saber, ciento veinte

¢ L. Mateo-Seco, 0p. cit., p. 29.

¥ Cfr. San Gregorio de Nisa, De vita Moysis, 11, 244.

70 Ultimamente, se insiste en la dimensién de la cristologfa escatolégica en Gregorio
de Nisa. Cfr. Miguel Brugarolas, “Christological eschatology”, en M. Brugarolas, Giulio
Maspero e Ilaria Vigorelli (eds.), Gregory of Nyssa: In Canticum canticorum. Analytical and
Supporting Studies. Proceedings of the 13th International Colloquium on Gregory of Nyssa,
Seripta Theologica, Revista de Teologia, Universidad de Navarra, vol. 52, num. 3, 2020, pp.
31-46.

"t Cfr. San Gregorio de Nisa, II, 260.

72 J. Daniélou, op. cit., p. 89.
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afios, no habia perdido nada de su vigor ni de su color, como sucede con
los ancianos. De esto extrae el pensador capadocio “sino que [Moisés] per-
manecié siempre idéntico a si mismo y, de esta forma, conservd, aun en la
mutabilidad de la naturaleza, la inmutabilidad en la belleza”.”® A partir de
esto, nos parece que Moisés, aunque desaparece de la faz de la tierra, con-
tinda vigente, pues su vida es bella por su integridad moral; por ello, resalta
como inmutable, es decir, en cuanto paradigma moral, como de facto el ni-
seno pone de realce en su Vida.

El progreso en la vida virtuosa es una tarea inabarcable, inagotable; es
una labor que persiste a lo largo de la existencia, que va més alld de la vida
terrenal. San Gregorio niseno es, entre los padres de la Iglesia, quien mejor
ha expresado esta tesis, que no es extrana al pensamiento cristiano, pues de
alguna manera también ha hablado en términos parecidos. Por ejemplo, san
Cipriano de Cartago: “Por tanto, todo lo que se realiza antes del final es un
paso con el que se asciende hacia el techo de nuestra salvacién, pero no el
término con el que se alcanza la Gltima cima”.”* El progreso en la vida me-
jor, que es la vida virtuosa, es continuo y debe ser firme. Por ello, la muerte
de Moisés no es en realidad muerte como tal, sino que pervive mds alld del
limite: es una muerte viviente que ningtn sepulcro puede contener, puesto
que persiste en su ser hasta ahora.”” El fin de la vida virtuosa es ser amigo
de Dios, en cuanto el hombre se vincula al Creador de manera indefinida,
por lo que dice, en un lenguaje pristino: “El fin de la vida superior es ser
llamado servidor de Dios, y, junto con esto, el no estar sepultado bajo un
sepulcro, esto es, el llevar una vida desnuda y libre de cargas malvadas”.”
La vida virtuosa lleva consigo su propio beneficio, aunque no se haga por el
beneficio como si se tratara de una consecuencia, sino porque resulta ser lo
mds justo, lo mds conveniente, y no hay nada que cumpla tan cabalmente
este llamado que el ser amigo de Dios.

73 San Gregorio de Nisa, I, 76: “AM\’ fiv del Go00T0G EX0V Koi KATY TOVTOV &V TR
TPEMTD TS PVOEMG SUCHCAS TO €V TG KUAQ AUETATTOTOV” .

7 San Cipriano, La unidad de la Iglesia. El Padrenuestro a Donato (trad. de Joaquin
Pascual Torré), Madrid, Ciudad Nueva, 2001, p. 21.

7> Cfr. San Gregorio de Nisa, I, 314.

76 Thidem, 1, 317: “Obto kol g YynAfig molteiog Téhog T0 KAnOTjvan oikétnv Ogod,
® ovvOspeiTaL TO P Voywodfivar T TOPP®, ToDTO 8é £0TL TO YVUVIV TE KOl AmépiTToy
TV TOVNPAVY EPorkiov v {ony yevéchar”.
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