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NATURAL-SOBRENATURAL EN PLOTINO
Y GREGORIO DE NISA

Hoy se da ya por sentado entre los tedlogos que la primera teologia
metafisica cristiana se desarrolla en un medio cultural extrafio a sus
propios origenes biblicos, entre pardmetros conceptuales de lo que hoy
llamamos en general filosofia griega. En consecuencia, se reconoce que
importantes términos y expresiones metafisicas y teolégicas se han de
entender en cuanto a su origen semantico, a partir de un contexto pla-
ténico, aristotélico o gndstico aunque éste no venga a sustituir, sino a
modificar las expresiones prefiloséficas de la Biblia. Se podria imaginar
las consecuencias que hubiese tenido en la teologia la ausencia de con-
ceptos como los de «sustancia» o «persona», por ejemplo. Alguien po-
dria aventurarse més buscando expresiones apropiadas, pero distintas,
para lo que hoy entendemos, ya técnicamente, por estos u otros con-
ceptos importantes del sistema cristiano de ideas. También podriamos
pensar hacia qué direccién conceptual se hubiese desarrollado el dogma
trinitario si la primera teologia hubiese crecido en el mistico oriente de
los hombres del Zen. Imposible saber ahora c6mo se explicaria hoy la
trinitaria manifestacién que se nos da en la Escritura, cémo habria si-

* Jesuita. Nacido el afio 1934; jesuita desde 1951 y sacerdote desde 1965. Pro-
fesor de la Facultad de Teologia de Granada y autor de El pecado de origen en Ploti-
no y Gregorio de Nisa, Granada (1991) y Cuestiones plotinianas, Granada (1994).
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12 ENRIQUE BORREGO

do, 0 en qué términos habriamos recibido, la tradicién de los Apéstoles.
No cabe duda de que los términos de los enunciados dogmaticos que ha-
brian surgido del Magisterio acerca de las que ahora llamamos «Perso-
nas» divinas nos son realmente desconocidos, incluso dificiles de ima-
ginar. De lo que no cabe duda es de que existirfa una teologia, una
dogmatica y, consiguientemente, unos enunciados concretos, fijados y
técnicamente asumidos. Sobre todo, si pensamos que esta supuesta te-
ologia nacida en el Oriente habria pasado a Occidente con el tiempo y
habrian comenzado a intervenir unos teélogos obsesionados por la
exactitud matematica.

Estas divagaciones de la imaginacién se hacen muy vivas cuando nos
aplicamos a la lectura de alguno de los Padres griegos. Piénsese en el
mas de medio siglo que llevamos de analisis criticos acerca de la teolo-
gfa de estos pensadores platénico-cristianos, estudios comparativos,
ediciones de los antiguos textos, simposiums, etc. Entre tanto estudio,
algunos emplearon modos apologéticos, como los de Daniélou' o Ny-
gren? para defender la originalidad de pensamiento del cristianismo
platénico frente al entorno «pagano», en busqueda de una ortodoxia
moderna, es decir, ajustada muy posteriormente como consecuencia de
las sucesivas definiciones. El resultado pretendido fue en ocasiones una
historia del pensamiento antiguo lo mas coherente posible con la evo-
lucién dogmaética.

Aungque la critica se impuso finalmente, no deja de tener interés hoy
reflexionar sobre algin tema puntual de aquellos que fueron confusa-
mente tratados en otro tiempo, como es el caso de las proximidades y
distancias de lo natural y sobrenatural entre Plotino y Gregorio de Nisa.
Al analisis de este tema deberia haber precedido una exposicién sobre
los presupuestos mds elementales de la antropologia de ambos pensa-
dores. Lo importante es la concepcién del hombre, su naturaleza, los te-
mas de la preexistencia, la purificacién, ascensién y destino final. A es-
to se afiade una continua interferencia sobre ideas tan fundamentales
como la metafisica del Uno, del Nofis o del Alma, la metafisica del mal
y la materia, etc. Pero todo ello constituiria un tratado, por lo que me es
preciso centrarme puntualmente en esta relacién «natural-sobrenatu-
ral», haciendo sélo esporadicas excursiones a todos esos campos del
universo platénico.

U Platonisme et théologie mystique. Essay sur la doctrine spirituelle de Saint Gré-
goire de Nysse, Paris 1994.

2 Anpers NYGREN, Erds et Agape. La notion chrétienne de l'amour, Paris 1962, 1,
165ss.
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1. ASCESIS E INICIATIVA DE DIOS

Parece que se encuentra en Plotino algtn tipo de intuicién que has-
ta cierto punto supone un modo de «iniciativa» divina en el proceso de
ascensién del alma. Con esto no quiero decir que formalmente se vea
enunciada la «gratuidad» que supone la doctrina de la gracia santifi-
cante en el sentido de que le sea dado al hombre algo «no debido a su
naturaleza». La distincién entre lo que es debido y lo que no es debido a
la naturaleza humana estd formalmente ausente en Plotino y también
en Gregorio de Nisa y en el pensamiento teoldgico del Neoplatonismo
cristiano. Realmente, no es una distincién originariamente filoséfica.
La nocién de lo debido a la naturaleza surge para resolver problemas te-
olégicos, mira al entorno del pecado original y de la redencién?. La dis-
tincién presupone una idea muy concreta de lo que se entiende por na-
turaleza y modifica el concepto original. Muy lejos todavia estaban las
discusiones bayanas, Jansenio y el concepto de «pura natura»*. Que la
elevacién del alma sea «sobrenatural», entendiendo por este vocablo al-
go «afladido a la naturaleza», cae fuera de las categorias de Plotino con
mayor razén, obviamente, que de las categorias de los escritores cris-
tianos, aunque estos, Origenes, Clemente de Alejandria o Gregorio de
Nisa, etc., estan bastante ajenos también, como acabo de observar, a es-
ta cuestion «accidentalista» de la gracia de Cristo. Pero si reconoce Plo-
tino, con estos otros Padres de la Iglesia, que la elevacion del alma es
obra divina. El filésofo intuy6 de alguna manera que Dios habia de ele-
var al hombre hasta si para que pudiese llegar a contemplar el Bien su-
premo y unirse a él.

Esta iniciativa divina aparece, pues, en los escritos plotinianos, so-
bre todo en un nivel metafisico cuyo enunciado fundamental es que el
Bien, belleza sin forma, atrae a todas las cosas hacia si°. «E] espiritu es
elevado hacia el Bien después de que todas las cosas han sido colma-
das de belleza por aquél que es anterior a ella y han recibido de €] la
luz; el espiritu ha recibido la luz resplandeciente de la energia espiri-
tual de aquél que es anterior a él y ha iluminado la naturaleza, y el al-
ma ha recibido el poder de vivir porque una viZ'a desbordante ha veni-

*  Tema desarrollado en E. Borreco, El pecado de origen en Plotino y Gregorio de

Nisa, Facultad de Teologia, Granada 1991.
+ Cf. H. pe Lusac, Surnaturel, Paris 1946, p. 101ss; 325ss.
Cf. E VI, 7, 31; 34; 35.
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do hasta ella»®. Todas estas expresiones suponen a Dios (aquel «ante-
rior a») como sujeto activo; gracias a él, el espiritu es elevado, el alma
ha recibido, las cosas han sido colmadas de belleza. Estas cosas son, por
otra parte, las formas de toda realidad posible, de toda perfeccién que
pueda contemplarse, intuirse o sofiarse. Ya a nivel relacional, es Dios el
que atrae, €l es la belleza sin forma, «es belleza por encima de la belle-
za»’. Y él es quien provoca el amor con sus dones®. El viene al alma, se
le hace presente?’, le proporciona una visién bienaventurada . En cuan-
to a la visién de Dios en la contemplacién y a la unién con él, Plotino
manifiesta, con su lenguaje criptico, que es el Espiritu divino que esta
en el alma el que ve primeramente a Dios [el Bien], luego esta visién vie-
ne también al alma y los dos llegan a ser uno»'", y el Bien «los transporta
tan lejos que ya no estan en un lugar...» %

Trouillard esta convencido de que en la perspectiva metafisica de Plo-
tino no se entiende que el hombre actie solo . En este sentido de la
afirmacioén de Trouillard hay que interpretar ciertos pasajes de las Enéa-
das: Cuando dice Plotino que el hombre estd «suspendido» del Bien ", es-
ta afirmando también una especie de necesidad de volverse a é1'%; y lo que

e E VI, 7, 31, 1-5. Cabe la discusién sobre cuando, en los pasajes en los que se
habla del alma y del espiritu, se hace referencia exclusiva al alma individual, cuan-
do al vobs divino o al «alma del mundo» en cuanto energia y cudndo las expresiones
plotinianas pueden tener un uso ambivalente a nivel mistico, menos riguroso. Véan-
se mis alusiones a las frecuentes ambivalencias del lenguaje mistico de Plotino en
Cuestiones plotinianas, Servicio de publicaciones de la Universidad de Granada,
1994, 53ss.

* EVI, 7,32, 29.

8 Jomep xdptas SévTos alTols kal els Ta ébiépeva épwrtas (E VI, 7, 22, 7);
algo mas adelante alude a que el espiritu es elevado por aquél que le ha dado el
amor; es claro si se entiende : «lo ha dotado de la capacidad de amar (VI, 7, 1-19);
cf.: épdopios (VI, 7, 32, 30); épacwTtdros (VI, 7, 33, 14); Véanse las referencias pla-
ténicas: Fedro, 250 e 1; Repiiblica, 402 d 6.

°> E VI, 7, 34, 8-9.

v E VI, 7, 35, 39.

" E VI, 7, 35, 34-35.

2 E VI, 7, 35, 39-40.

5 «Que I'ame se convertisse, se détache, s'unisse a 'esprit et & I'Un, c’est tou-
jours sous l'effet de ce qu’oryappellerait en contexte chrétien une motion ou une gra-
ce» (La purification plotinie¥ine), p. 188.

4 ET1,7,2, 2. La preposicién wpos se esta refiriendo en todas estas proposicio-
nes a un participio situado al final del cap. anterior: dvnpmnpévov (E 1, 7, 1, 26), por
lo que no sélo se habla de una relacién cualquiera, sino de un como «estar atado» o
«pendiente, suspendido, colgado, ligado estrechamentes.

5 EI1,7,2,10-11.
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hace al alma desear la visién de Dios es una especie de choc que le pro-
voca el «haber sentido que habia en ella algo de él» .

2. PARTICIPACION DIVINA Y &mdfera

El pensamiento cristiano platénico fue desarrollando la idea de que
la transformacién del hombre se realiza en orden a una mayor seme-
janza con Dios, no tnicamente en un sentido moral, perfecciondndose
por la practica de la virtud, sino en un complejo sentido ontolégico. De-
jando a un lado las teorias elaboradas tras el periodo neoplaténico (in-
fluenciadas ahora mas fuertemente por el fisicismo aristotélico-tomista)
y sobre la naturaleza entitativa de la gracia y la cuestién de si es un ac-
cidente, deberfamos dirigir nuestro interés a su realidad activa y al mo-
do de considerarla que tuvo el mundo platénico dentro del cristianismo.
Este modo supuso una larga tradicién en los pensadores cristianos y
nos interesa como telén de fondo sobre el que se realiza el proceso de
purificacién y elevacién del alma neoplaténica. El eterno dualismo
cuerpo-alma, materia-espiritu, nunca resuelto metafisicamente para el
idealismo, aparece con mayor frescura en el pensamiento griego que en
las elaboradas composiciones racionalistas, comprometidas con la teo-
logia cristiana, que se desarrollaron después. La idea central, de parti-
cipacién en la vida divina, aparece en los Padres de la Iglesia envuelta
en el mismo ropaje antropolégico del platonismo.

Gregorio habla a veces de un modo de «impasibilidad» (dpdBera) re-
firiéndose a esta participacién, como lo pudiese hacer Plotino. Para
Gregorio, la pureza est4 en Cristo como en fuente y en el que participa
de esa fuente esta la pureza en forma derivada'. Cristo aparece en este
pasaje como el modelo de la dpdfeia, como fuente de la pureza e impa-
sibilidad respecto a toda perturbacién. Es también caracteristica que
Plotino asigna al vois divino y a la $uxry unida a €él, en cuanto ésta es el
ideal de nuestra propia «psique» o «alma individual» y refleja en si mis-
ma la perfeccién infinita del vobs '*. Para ambos escritores, la dwdfeia en

e E VI, 7,31, 7-8.

" De perfecta christiani forma, PG XLVI, 284 D.

*  E 1V, 4, 43. Aqui aparece la impasibilidad del ser al que no le falta nada y que
por lo tanto tampoco «siente» propiamente placer, tal como nosotros lo considera-
mos. No es, pues incapacidad, sino superacion de una situacién de dependencia. La
impasibilidad en Plotino va unida a la participacién divina, la simplicidad, y al gra-
do en que nos hagamos semejantes a la divinidad (E 1, 4, 8; III, 6, 1-5; IV, 2, 25).



16 ENRIQUE BORREGO

el hombre no consiste en imitar la «virtud» o perfeccién divina sino en
llegar a una semejanza no fundamentada en una actitud ética; supone
participar realmente, de una forma inefable, de la vida divina ®.

No es facil desglosar todas las implicaciones de la teoria de la parti-
cipacién «mistica». Se dice del alma en un momento dado de la con-
templacién que ya no es alma, ni siquiera vods, porque debe hacerse se-
mejante (Opotdobar) al Bien?, con lo que se intenta afirmar un estado de
transformacion por el cual ya no se perciben estados psicolégicos ni
pensamientos, y se apunta a la inmovilidad o «quietud» mistica. Tam-
bién aqui se puede entender una transformacién del alma, como opina
Bréhier, que no se limita a un conocimiento elevado?'. No es facil de-
terminar el uso exacto de «apatheia»; se dice en las Enéadas que cuan-
do el hombre participa de lo divino entra en un estado de impasibilidad
peculiar, resultado de la purificacién?. En todo caso, no se trata estric-
tamente de la dmdfela estoica; aqui el significado se hace mas ambiguo
aunque podria también referirse a una caracteristica psicolégica, o un
resultado manifestado en la conciencia, de este estado de «diviniza-
cién»; lo cierto es que se opera en presencia y en contacto con lo divino
que se sigue a la purificacién e iluminacién. Plotino utiliza repetida-
mente la imagen de la luz, tan frecuente en los escritores platénicos. En
un momento dado, va mas alla del hecho de que Dios ilumine al alma;
Dios se comunica, engendra en su propia luz al espiritu y ello constitu-
ye una accién transformadora. Es la nueva conciencia del contemplan-
te. Llega un momento en que esta conciencia ve con la luz que viene de
él, que es él mismo ?. Esta imagen obedece a que Plotino atribuye una
indefinible conciencia al estado de unién con Dios, como hicieron otros
misticos cristianos. Cuando el ser que participa de lo divino se mira a si
mismo, ve lo divino *. Volviéndose hacia dentro, en una toma de con-
ciencia mistica, se encuentra a si mismo participando de la naturaleza
divina. La dndfeta plotiniana es tanto un estado o modo nuevo de ser
como un modo de conciencia, resultantes ambos de la divinizacién.

Gregorio presenta un esquema semejante. La dndfeta queda identi-
ficada con el estado de gracia®. El hombre participa de lo divino. Tam-

¥ De perfecta christiani forma, 284 D; In Cant. GNO VI, (ed. de W. JaeGer), 90,
10-16; E 1, 4, 8; 111, 6, 1-5; 1V, 2, 25; 1V, 4, 43.

» E VI, 7, 35, 44.

2 Emi BReHIER, Plotin. Ennéades, VI, 2, Paris 1954, p. 110, nota 1.

2z EI,2,5,5-7.

3 E VI, 7, 36, 21-27

“ EI 6,9, 30-33.

3 Cf. In Cant. GNO VI, 90, 10-16.
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bién afirma que el hombre espiritual toma conciencia de su estado de
unién. Ve en sf mismo «como en un espejo, los rayos del sol divino». La
misma imagen de la luz. Estos rayos hacen visible lo invisible (que es
Dios) *, comprensible lo incomprensible, accesible lo inaccesible . E
igual que Plotino, afirma que, viéndose el hombre a si mismo, ve a Aquel
que desea®. Es el mismo esquema de la ascesis purificativa de Plotino.
El alma que vuelve a si misma se encuentra participando de la natura-
leza divina. Esta otra imagen de la vuelta a si mismo o «interiorizacién»
y la «<huida» son el comienzo y final de un proceso transformante. La in-
teriorizacién es el modo de la purificacién?; la <huida» es aqui la ima-
gen de una realidad mistica: una necesidad de secundar la accién divi-
na que ha operado en el alma la separacién y superacion de las formas:
duyn povou mpds pévor ¥, expresién que en este momento trasciende su
primera lectura metafisica. En Gregorio encontramos también una ex-
presién analoga que describe la situacién espiritual de Moisés en su ora-
cién: povos pévw *', aunque lejos, probablemente, del contenido metafi-
sico del concepto plotiniano de «Uno» y, consiguientemente, de la
inherente problematica de la superaciéon de las formas.

3. IMAGENES PLATONICAS Y BIBLICAS

Dirfa que Gregorio de Nisa hace de las imagenes plotinianas y platé-
nicas un uso convergente con la pauta que le van proporcionando los
contenidos biblicos y sus peculiares imagenes. Este continuo cotejo al
que nos fuerza su lectura nos ofrece la posibilidad de comprobar a ca-
da paso su capacidad de asimilacién de la doctrina mistica plotiniana y
del misticismo platénico en general. Se puede aludir aqui, como ya lo
hicimos en otra ocasién *, a algunas imagenes tan caracteristicas como

»  Realmente se refiere a Tov Beov Moyov (In Carnit. 90, 15). Es una de la veces en
que encontrarmnos la platonizacién de Cristo en cuanto que, olvidandose momenta-
neamente de su naturaleza humana, se le hace aépatov, y no a causa de nuestros pe-
cados, sino por la limitacién de nuestra naturaleza: 18¢iv dvaw olk €xel (ibid. 90, 11).

7 In Cant. 90, 10-16.

% De Beatitudinibus, PG XLIV, 1272 B (cf. EV, 3, 17, 28-30).

Cf. E. BorreGo, Cuestiones plotinianas, 93ss.

 EVIL9, 11, 50-51.

M In Psalm. GNO 'V, 44, 1-2.

2 E. BORREGO, Aspectos plotinianos del conocimiento en la exegesis biblica de Gre-
gorio de Nisa: EE 260 (1992) 7-8.
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la del lodazal o el moho de la estatua, para significar la «suciedad» del
alma®, la cual hay que embellecer hasta descubrir en ella la imagen di-
vina*, el clavo que impide al alma elevarse a Dios *, etc. Naturalmente,
la aportacién de la literatura biblica enriquece los textos de Gregorio de
Nisa con imagenes desconocidas en las Enéadas. Pero respecto de las
imagenes comunes, puede decirse que generalmente Gregorio y Plotino
les dan los mismos usos con variaciones secundarias que matizan sus
relatos. Asi, Plotino quiere volver al primitivo estado del alma, (primiti-
vo estado de la estatua) para descubrir su belleza verdadera, imagen di-
vina. Gregorio pule el hierro enmohecido, como Plotino la estatua, y ve
en él de nuevo «el reflejo del divino sol» (imagen también platénica), de
manera que, embellecida el alma, se haga semejante a la belleza di-
vina*.

Estas imagenes se refieren a un retorno a la naturaleza auténtica. Pa-
ra Gregorio, como para Plotino, el estado actual de la naturaleza hu-
mana es falso. Conviene recordar la doctrina del Niseno sobre la «apo-
catdstasis» para establecer la relacién naturaleza-gracia*. El pecado
desfigura la verdadera belleza del alma. Gregorio emplea la imagen de
las «pieles muertas» aludiendo a las tanicas que el Sefior entregé a Adan
y Eva después del pecado *. Habria que decir que la consecuencia del
pecado, representada aqui por el hecho de tenerse que vestir de «las pie-
les muertas», es algo «afiadido» a la naturaleza. Gregorio pone un énfa-
sis especial en esta imagen. Antes del pecado el hombre estaba desnu-
do; pero estas pieles representan la circunstancia existencial del hombre
caido, entre ellas la mortalidad, la reproduccién sexual, etc. *. El estado
natural es entonces la «creacién primera», el estado paradisfaco que
equipara al de la salvacién, en cuanto que ésta es una restauracion (apo-
katastasis) de aquel estado primero: 7 €is TO dpxaiov dmokatdoTacts 40.
Es el sentido de la resurreccién como transformacién de la naturaleza.

3 Cf. De vita Moysi (VM) GNO V11, 1, 53, 1ss; Fedoén111 d-e; Fedro 246 a-d; E 1,
6,9;,8,4,1V,7,4;,1V, 7, 10, 46-47.

#* EI, 6,9, 9-16: la significacion de este pasaje no se detiene en el tema moral
sino que se extiende a aspectos misticos, como la iluminacién, pero tiene también
lecturas paralelas a las de los pasajes del Niseno; cf. Fedro 252 d. Una descripcion
menos metaforica de la suciedad del alma se encuentra en E 1, 5, 22ss.

*  Cf. Fedon, 83 d; 6 Tfis UxAs Hros; VM 122, 17-18.

*  De Beattitudinibus, PG XLIV, 1272 B.

*  Cf.E. BorreGo, El pecado de origen en Gregorio de Nisa, 46ss.

¥ De Virginitate, GNO VIII, 1, 302, 9-10.

* VM 39, 24-26. Cf. El pecado de origen en S. Gregorio de Nisa, 1. c.

*  In Ecclesiasten, GNO V, 296, 15-18.
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El principio plotiniano que establece que el mundo real es el mundo
«noudsico» viene a encontrar su equivalencia en la concepcién de Gre-
gorio respecto a la gracia. El mundo real es el de la «restauracién». En
realidad, se refiere tanto a la gracia de la restauracién, como a la situa-
cién «primera» que ha de ser restablecida. Pero tinicamente con pos-
terioridad a esta situacion primera, y por su pérdida, se da la gracia de
la restauracién, y ademas, por referencia a la primera. Volver al estado
primero es volver a ser imagen de Dios*'. El esquema es netamente pla-
ténico sin que suponga una dificultad mayor la yuxtaposicién de una
doctrina cristiana de la gracia. Esta, en realidad, va a destacar primor-
dialmente la iniciativa de Dios, su benevolencia y misericordia y la for-
ma en que se muestra en el tiempo de la Historia su amor al hombre y
la realizacion de la recuperacion de éste por la muerte y resurreccién de
Cristo. La gracia de la restauracion es, sin embargo, un elemento extra-
fio al platonismo en cuanto que no se refiere sé6lo al resultado de la pu-
rificacién transformante, sino a la nueva y especial comunién en el «rei-
no» anticipado, lo cual supone ya un contexto religioso de nuevos
contenidos significativos y la intromisién, importante también, de lo
temporal e histérico. La dialéctica histérica de los misterios cristianos
de la encarnacién y redencién marca una gran diferencia con la con-
cepcidn platénica porque para esta filosofia lo real trasciende el mundo
fenoménico. Lo sensible, y consiguientemente lo histérico, es un vesti-
gio mas o menos leve de lo real, que es lo inteligible, atemporal y divi-
no*. Pero en Gregorio, como en los neoplaténicos cristianos en general,
segun se ha visto repetidamente, se da una tendencia a la yuxtaposicién
del esquema temporal de la historia de la salvacion y del atemporal es-
quema platénico. Ello da lugar a ambivalencias de lenguaje y a ciertas
confusiones y desdibujamientos de las doctrinas platénicas asimiladas
por el cristianismo, aunque particularmente en Gregorio conviven am-
bos esquemas. Para él sigue siendo vigente que el hombre que se apar-
ta del mundo sensible y se vuelve hacia si mismo accede al conocimien-
to de «lo inteligible», que es el mundo de «lo que es verdaderamente» .
Es el mundo de lo divino. El Nodis y el Logos son de naturaleza divina
pero el hombre participa de ella. «<En ti mismo t1 ves el logos y el pen-
samiento, imitacion del que es Nofis y Logos»*. En el hombre, lo real es

* De Virg. 302, 5-9.

“  Siempre en el sentido platonico del término «divino».
# VM 39,1-40,4.CL.EV, 3,9, 1-2;V, 3, 8, 45-50.

*  De Hom. op. 137 B-C.



20 ENRIQUE BORREGO

su semejanza y comunién con lo divino. Siempre subyace en Gregorio
una concepcién platénica, en la que lo verdaderamente real es lo inteli-
gible, paralelamente con otra, inmersa esencialmente en la Historia,
aportada por la tradicién biblica. Pero incluso en este caso lo «real» in-
cluye lo que mas tarde se reservaria a lo «sobrenatural». Es decir, se
afirma el destino divino del hombre como respuesta a la investigacién
de la verdad, y ésta le conducir4 sin dudas criticas al conocimiento de
la verdad (tfis dAnfelas yrdois), que coincide con el «conocimiento ver-
dadero» de Plotino. Hay, pues, en Gregorio, una incipiente fenomeno-
logia del espiritu o una metafisica religiosa en alternancia con su voca-
ciéon de comentarista biblico. Pero el Capadocio, consciente o
inconscientemente, se desenvuelve de forma que esta yuxtaposicién de
esquemas ocupa espacios muy puntuales en su exposicién. Si se pres-
cinde de un cierto rigor o si, en lugar de un analisis como el presente,
se hace de su obra una lectura convencional, se desvanecen por su mis-
ma imprecision las posibles contradicciones, pero también desaparecen
los rincones mas entrafiables de su pensamiento.

4, «SOBRENATURAL» Y «<NATURALEZA PRIMERA»

La naturaleza paradisiaca, a la que se vuelve a través del proceso de
purificacion, es la «naturaleza primera». Se debe precisar que la simpli-
cidad de esta naturaleza primera no consistia para Gregorio, al menos
formalmente, en una verdadera existencia preencarnada sino en que
—constituyendo ésta un complejo corporal— estaba cimentada en el
bien sin mezcla de mal. En este sentido habla de «vida simple», povoet-
8¢5 *. La resonancia plotiniana es evidente pero hay en el Niseno, como
en otras ocasiones, una traduccién del lenguaje metafisico de Plotino al
lenguaje moral. Como en las Enéadas, la unidad y simplicidad se la da
el tnico objeto de su contemplacién y de sus deseos*, asi como su es-
tado primitivo de imagen divina . Ello sintetiza la divinizacién original
del hombre. Gregorio parece interpretar la expresion biblica «<imagen de
Dios» con un cardcter ontolégico, lo cual serfa més adecuado en un
marco platénico. Esto sucede algunas veces, en pasajes como el ya cita-

*  De anima et resurrectione, PG XLVI, 81 B.

“  Unidad y simplicidad del alma en Plotino, unidad y simplicidad de la vida del
alma en Gregorio (cf. De Virg. 302, 12).

7 Ibid. 6.
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do del De Hominis opificio, en el que se determina la razén de la seme-
janza divina, la cual estd en que el hombre es también «notGs» y «lo-
gos»*#, Pero frecuentemente se basa en elementos morales y en la gracia
para establecer esta semejanza®. No se puede decir que exista una deli-
mitacién clara entre el sentido ontolégico fundamental o bdsico y el
«modo» nuevo de ser de «sobrenatural». Primeramente, esta «dignidad»
que tiene el hombre de haber sido creado a semejanza divina no con-
siste en prerrogativas sensibles que ni Dios mismo tiene, sino en la in-
mortalidad, la justicia, «y todas aquellas cualidades que convienen a la
majestad regia» *. Tiene una dignidad efectivamente real, pues domina
a toda la naturaleza®. Pero en este pasaje se aparta, de nuevo, del orden
preferentemente metafisico de la dpolwols plotiniana y se aproxima a
una interpretacién moralista, sin negar por ello que Plotino también en-
foca la dpolwois frecuentemente bajo este punto de vista . Afirma tam-
bién que la dignidad del hombre no consiste en atributos exteriores, si-
no en la virtud y en la santidad ®. Estas virtudes, segtin Gregorio, sf son
conferidas al hombre a imagen del Creador. En todo caso, esta semejan-
za es una realidad, puesto que se verifica en forma de plenitud y gozo. El
mas auténtico concepto de gracia que se encuentra en los Padres se da
en el entorno de la gratuidad que se presupone en todo don motivado por
amor. Igualmente es un don la visién de Dios que tiene el hombre en el
paraiso; por ello la «deificacion», segin aquello de S. Juan «seremos se-
mejantes a él porque le veremos tal como es» 3, es también efecto del
amor divino; pero no por ello surje la necesidad racionalista de un con-
cepto de lo «debido» a la naturaleza. Este «amor al hombre», dulavfpw-
mia, es el fundamento de la droxatdoTaois . Su Gran Catecismo es pro-
bablemente el documento patristico mas destacado en esta materia.

Por ello, la dmdfeia en el hombre, y la liberacién del mal *, son un
don que se debe a la misma dmd@era divina, la cual es comunicable®. Al-

*  De hom. op. 137 B-C.

*  Cf. In Cant. 405, 4-6.

* De hom. op. 136 D.

s Ibid C.

2 EIV,7, 10, 5.

* De hom. op. 137 A.

#* 1, Jn. 3, 2.

5 Cf. Oratio catechetica magna, PG XLV, 48 A.

*  De hom. op., 137 B.
Dios comunica su libertad. Cf. De Hom. op., 136 C. Daniélou destaca esta te-
sis: «La ressemblance de 'homme avec Dieu consiste essentiellement pour Grégoire
dans la liberté. C'est 1a une différence notable avec saint Augustin pour qui elle con-
siste avant tout dans l'intelligence» (Grégoire de Nysse. La création de Uhomme, Sour-
ces Chrétiennes 6, Paris-Lyon 1943, p. 94 n. 1).
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gunos autores entienden la dndfeta como una especie de «libertad es-
piritual» *. Pero tanto las cualidades morales como las que suponen un
modo basico de ser, una caracteristica ontolégica, {como la dmdfeia mis-
ma, si se entiende segtin los pasajes anteriormente analizados en los tra-
tados sobre la virginidad y sobre la creacién del hombre), se deben en-
tender como naturaleza, en el sentido de que, una vez creado el hombre,
estas cualidades le eran propias ®. Esta idea no va contra la «gratuidad»,
tema por otra parte desarrollado ampliamente bajo consideraciones so-
bre la bondad de Dios con el hombre, etc. Pero refleja la ausencia del
concepto que mas tarde se llamo6 «sobrenatural», concepto que presu-
pone una naturaleza humana ajena a su destino incluso antes de la cai-
da y que por consiguiente consiste en una «elevacion» al estado de gra-
cia por una especial voluntad salvifica de Dios que modifica la
naturaleza original. Pero cuando Gregorio habla de esta voluntad salvi-
fica y de esta gracia, se refiere a una «restitucién», como se ha visto, de
esta primera naturaleza o modo de ser. Sin embargo, aunque Gregorio
esta mas cerca, en este concepto de naturaleza, del esquema plotiniano
que de la teologia desarrollada con posterioridad al predominio plato-
nizante, mantiene, no obstante, notables diferencias con la doctrina de
la impecabilidad del alma de E 1, 1, sobre todo, en la teoria de la for-
macién del hombre. Mientras que Plotino permanece en una dialéctica
del ser, Gregorio contempla fundamentalmente la voluntad y los desig-
nios concretos de Dios sobre el hombre. Es uno de los aspectos en los
que la tradicién biblica se sobrepone claramente en su pensamiento a la
concepcion metafisica, demasiado abstracta para ser integrada en una
«historia» de la salvacién.

5. EL PARENTESCO DIVINO DEL ALMA

Hemos de insistir en trazar un nuevo circulo en torno a la «natura-
leza primera», incluso corriendo el riesgo de algunas reiteraciones. Ya

% De esta drdfeta dice Daniélou: «C'est la prérogative perdue par Adam apres
le péché et que le Christ restitue avec 'amitié divine» (cf. Grégoire de Nysse. La créa-
tion de 'homme, p. 97, n. 1).

* Lo cual queda expresado en la afirmacién de que esta naturaleza, con las ca-
racteristicas de inmortalidad, liberacién de las necesidades biolégicas, y amdfeia en
general, la posee el hombre «desde el principio», pues «ha sido creada para dominar
el mundo» (De hom. op.,136 C).
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conocemos la afirmacién de Gregorio: «Cristo lleva a la naturaleza hu-
mana al gozo primero del paraiso de donde cayé por el pecado» . Te-
nemos que preguntarnos si esta frase encierra un sentido histérico rela-
tivo al tiempo anterior al pecado, en cuyo caso Gregorio afirmaria que,
de hecho, Adan y Eva gozaron de esa «naturaleza primera» divinizada,
o si expresa solo la realidad de un destino que no lleg6 a consumarse an-
tes de la caida.

Daniélou intenté encontrar un sentido totalmente diverso al princi-
pio del «retorno del alma a su naturaleza primera», segin que lo enun-
ciara Plotino o Gregorio. En Plotino, decia, se trata de la naturaleza es-
piritual del alma; en Gregorio, en cambio, del estado primitivo del
hombre, que es la vida sobrenatural®'. Segtin él, en Gregorio, nos en-
contramos en presencia de una interpretacién completamente nueva,
que es la mistica cristiana construida con elementos platénicos, de la
misma manera que la teoria dogmatica se construira con elementos
aristotélicos . Pero es justamente con una mentalidad aristotélica con
la que Daniélou enjuiciaba, hace mas de cincuenta afos, esta cuestién.
De esta mentalidad aristotélica venia sin duda su temor a admitir que el
Niseno veia en el hombre una naturaleza de alguna manera divina, es
decir, segin la terminologia platénica, «situada» en un nivel de comu-
nién con lo divino; actualmente esto supondria dar caracter de natura-
leza a lo que se entiende como destino sobrenatural, «afiadido» a una
naturaleza de por si ajena a ese nivel. Esta interpretacién de Daniélou
1a expongo aqui como un caso paradigmatico entre otras interpretacio-
nes que se han dado del tema. Recientemente, Bord ha incidido también
en una perspectiva aristotélico-tomista al interpretar la teoria plotinia-
na de la impecabilidad del alma o al emplear una alternancia moral-
ontolégica en la interpretacién de la caida original ®. A parte de esto,
pienso que algunas formas de enfocar el estudio de la naturaleza y «so-
brenaturaleza» en Gregorio de Nisa podrian incluir interpretaciones de
enunciados plotinianos basadas, con mayor o menor conciencia de ello,
en dos presupuestos generales algo inadecuados: El primero es creer
que Plotino se basa en la naturaleza divina del alma para deducir de ello
que el mal es extrafio a ella. No sé si hoy habra mas acuerdo respecto a
este tema. Por mi parte, pienso que cuando Plotino afirma que el alma

®  De oratione Dominica, PG XLIV, 1125 C; 1184 C.

°t Platonisme et théologie, p. 230.

© Q.. p.229.

©  ANDRE Borp, Plotin et Jean de la Croix, Beauchesne 1996, 82; 85; 101ss.
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es impecable por si misma, la estd considerando separadamente del
compuesto, y entonces, si, es impecable®; pero la razén es su «impasi-
bilidad» %; por esta impasibilidad no puede ser arrastrada por las pasio-
nes, ya que son ajenas a su naturaleza. Pero la «impecabilidad» no le
viene de que sea divina en un sentido ontolégico; aqui, «ser divina» es
mas una situacién consecuente a la ausencia de pecado; «divina», tra-
tandose del alma del hombre, es una forma de expresar su unién con
Dios*®, y porque es atraida por Dios%, se parece a Dios y por ello «divi-
na» significa «semejante» ®*, «que participa de Dios», «que procede de
Dios» ®. El alma es divina si lleva una vida buena y sabia™. Con fre-
cuencia lleva el parentesco divino del alma una connotacién mistica
mas que metafisica: es vecina de Dios™; es una especie de Adyos de Dios,
como la palabra lo es de nuestra mente ”?; aunque no se excluyen tam-
poco consideraciones metafisicas ™.

En realidad, lo que Plotino afirma es que el mal viene de la situacién
mundana en la que el alma se encuentra inmersa formando el com-
puesto, siendo atraida, segiin su naturaleza, por el Espiritu y, en cuan-
to est4 en contacto con la materia, por lo sensible. Lo sensible es la fuen-
te de las pasiones y de la consecuente separacién del amor divino.
Plotino reconoce en el alma una afinidad especial con lo divino precisa-
mente al ver c6mo puede recibir en si la sabiduria y la virtud, que son

% EI, 1,9, 1-12. Ademas, se podria aducir otra interpretacién como «infalible»
, «libre de error». Harder traduce en su versién de las Enéadas «unfehlbar» (Plotins
Schriften, Va, 291)

s ET,4,8; I, 6, 1-5; 1V, 2, 25; 1V, 4, 42.

¢ E VI, 9,9, véanse principalmente los vv. 53-61; IX, 10; E III, 4, 2, 12-16.

7 E1V, 3, 23.

® EV,1,2;1,3;1, 10.

® EIIL 1,4

© EI1V,7, 10, 5. En este sentido se entiende también el pasaje de E'V, 1, 3, 1ss.
Parece afirmarse que el alma es divina porque busca a Dios desde su «intelectuali-
zacién», es decir en la contemplacién del espiritu que se ha hecho semejante al Es-
piritu.

o pds TO avw yertévnua (EV, 1, 3, 5).

7 EV,]1,3,6-7.

3 Se podria enunciar la tesis con esta especie de axioma: «Nuestra alma es de
la misma especie (0poeldiis) que la de los dioses» (E V, 1, 2, 44). Para Plotino es la
cercania de Dios y la comunién con él lo que da a los seres su categoria divina. Es
imposible que hable en un sentido ontolégico, dado el conjunto de su pensamiento;
obviamente, decir aqui que es «de la misma especie de los dioses» o que tiene «for-
ma de dios» es como decir «semejante»; lo contrario seria aplicar indebidamente un
término aristotélico, «tecnificado» por la tradicién filoséfico-teoldgica de Occidente.
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participaciones de Dios, las cuales son, en definitiva, los fundamentos
de la amdleia , como en el Niseno. El ser que recibe estas cualidades es,
en cierto modo, divino porque el hecho mismo de recibirlas implica una
participacién: «Tiene que ser divino un ser que participa en cosas divi-
nas por su parentesco y consustancialidad con ellas» . No es el mo-
mento de detenerme aqui en mostrar los caminos «fenomenolégicos»
que sigue Plotino para mostrar que el alma puede llegar a la experien-
cia de descubrir en sf misma su propia inmortalidad y su parentesco di-
vino ™. Gregorio sostiene, por su parte, que si Dios ha creado al hombre
para que sea participe de los bienes divinos, «es necesario que lo haya
creado apto para la participacién de esos bienes» . Se puede afirmar
que en Plotino esta participacién, y la deificacién misma, implican una
realidad de alguna forma equivalente a lo que en el lenguaje cristiano-
platénico se entiende por «don de Dios», aunque no aluda al sentido de
gratuidad.

De aqui, el segundo presupuesto inadecuado, bajo mi punto de vista:
para defender en Gregorio la gratuidad de la vida sobrenatural, se in-
terpreta desde una perspectiva de teologia cristiana aristotélico-tomis-
ta” el concepto platénico de «participacién» divina. Se supondria en-
tonces que Gregorio habria tomado la participacién como un don
extrinseco y sobreafiadido a la naturaleza o como una transformacién
sustancial de ésta. Dios habria destinado un dia al hombre, uno de los
animales existentes, a un nivel superior que serfa luego perdido a causa
del pecado. No seria facil determinar la frontera de ese nivel superior
que podria referirse igualmente al proceso de hominizacién y al acceso

74

E IV, 7, 10, 1ss. En todo este pasaje destinado a mostrar la inmortalidad del
alma Plotino habla con claridad de una peculiar «consustancialidad» de ésta con lo
divino, basada en la purificacién. Pero, de la misma forma que decfamos respecto
del texto de la nota anterior, no usa los términos «técnicos» de la ontologia. Ello se
entiende facilmente si se sigue la lectura hasta 10, 19 donde se utiliza igualmente el
término «xmooBsion» respecto al alma que posee la virtud; porque «la virtud verda-
dera, dice, siendo divina, no puede estar sino en un ser divino». Es esta virtud la que
le comunica al alma su parentesco y comunidad de esencia con lo divino. Todo el ar-
gumento tiene su confirmacién en los versiculos siguientes hasta 10, 53.

s Plotino estaba convencido de que si los hombres practicasen la virtud creeri-
an en la inmortalidad del alma; asi lo afirma en E 1V, 7, 10, 22-24. Esta es una de las
ocasiones en las que echa mano de la imagen de la estatua de oro cubierta de moho
por el tiempo.

Oratio catechetica magna, 21, C.

7 Epiteto que s6lo pretende diferenciar esta teologia de la platénica de los Pa-

dres.
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a un estado sobrenatural de justificacién. Nada mas lejano al Niseno.
Evidentemente hay motivos para tales ambigiiedades: en su incansable
uso de la historia biblica, Gregorio ve en la ruptura de las tablas de la
ley, de Exodo 32, y su sustitucién por otras nuevas, la transformacién
de la naturaleza primera, fragil y propensa al pecado, por la nueva na-
turaleza nacida de la gracia y superior a la primera. Gregorio hace ver
que las tablas nuevas no son las antiguas, que habrian sido reconstrui-
das, sino otras distintas; lo tnico idéntico es la inscripcién que hay en
ambas ™.

Digo que plantear este problema es inadecuado porque se partiria de
una concepcién de la naturaleza muy posterior a Gregorio, cuando el
aristotelismo entré con pie firme en la teologia cristiana, con sus adap-
taciones fisicistas de conceptos axiolégicos. Gregorio no tenia esta con-
cepcién. Este concepto de naturaleza esta elaborado como una entele-
quia que contempla lo que pudo ser el hombre si no hubiese sido
llamado a la comunién con Dios. Esta formado al margen de la realidad
espiritual de la creacién concreta y representa una abstraccién nada
platénica, una «distincién de razén» que no se ha dado nunca de hecho
para una mente como la de Gregorio de Nisa, para quien el hombre ha
sido creado ya con un destino a lo divino y ha sido dotado, en conse-
cuencia, para poder llevarlo a cabo. Esta dotacién es concebida como
gracia, don, que puede llamarse también divino, que el platénico ha vis-
lumbrado a veces en su teorfa del épws, y el cristiano conoce mediante
la Revelacién como vocacién divina, llamada, iniciativa de Dios, gracia.
Henri de Lubac, refiriéndose a S. Agustin, afirma a este respecto que
«tanto para el autor como para sus antecesores, los Padres griegos, la
naturaleza creada, hecha a imagen de su creador, no era lo que ha ve-
nido a ser mucho después de haberse abierto la era de la filosofia sepa-
rada. S. Agustin veia el alma humana iluminada y fortificada por la in-
cesante accién de Dios. Bafiada su reflexién en una atmésfera
sobrenatural, no sentia constantemente la necesidad, que tanto senti-
mos hoy, de forjar un vocabulario «sobrenaturalista» ™.

Gregorio emplea a este respecto lo que podriamos llamar un argu-
mento de congruencia. Lo mismo que los animales estdn dotados para
vivir de una forma determinada, y asf los que viven en el agua tienen ale-
tas y una forma de respiracién adecuada al medio, o las aves tienen alas,
etc., «convenia que también el hombre, nacido para gozar los bienes di-

® VM 107, 21ss.
 H. o Lusac, Surnaturel, p. 79-80.
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vinos, tuviese algo en su naturaleza emparentado con aquello de lo que
era participe. Por ello fue dotado de vida, razén, sabiduria y todos los
bienes dignos de Dios (Beompeméoiv)®. Un argumento mas refuerza esta
tesis gregoriana: El hombre tiene en su naturaleza cualidades propias y
a la vez comunes con la naturaleza divina, como la inmortalidad, para
que por una fuerza interior pueda desear la eternidad divina. Esta es su
interpretacién del Génesis, segin dice el mismo Gregorio a continua-
cion de este pasaje. El hombre fue hecho a imagen de Dios y «en esa asi-
milacién a la imagen de Dios se enumera todo aquello que expresa el ca-
racter divino» *'. En su tratado Sobre la virginidad afirma la tesis
platénica en uno de sus pasajes mdas ambivalentes: «Yo pienso que la Es-
critura muestra al hombre que el Bien de Dios (ol 6eob dyafov) no se
encuentra separado de nuestra naturaleza... sino que esti siempre en
cada uno; desconocido, ignorado, cuando los deseos y placeres de la vi-
da lo ahogan, encontirado de nuevo siempre que volvemos nuestro pen-
samiento hacia él»*.

Lo que los Padres griegos no ven en el dualismo naturaleza-gracia es
esa ruptura radical entre lo humano y lo divino. El hombre esta empa-
rentado con lo divino de tal forma que su destino total y su plenitud no
se realizan mas que en la comunién con Dios. Sin embargo, estdn muy
lejos del peligro bayano. La naturaleza humana, entendida de un modo
préximo al «compuesto» existencial plotiniano, se eleva hasta sobrepa-
sar sus propios limites y exigencias bioldgicas y psicolégicas que, en ter-
minologia de Plotino, son exigencias del compuesto y ceden ante la ele-
vacién de la vida del alma. Esto es una conviccién basica en Plotino
porque es una experiencia basica de la mistica universal. Gregorio de
Nisa, por su parte, no tiene dificultad en afirmar que gracias a los bie-
nes espirituales que Dios comunica al hombre, éste sobrepasa su natu-
raleza, tal y como la posee en la actualidad después del pecado. La ra-
z6n es que esta situacién de pecado supone una pérdida de los bienes
primeros ®. Y tanto para Gregorio como para Plotino, la purificacién es
un «retorno» y una «restitucién» de lo perdido; y en este proceso de
«volver a» es donde se da la iniciativa divina. Al elevarse el alma por la
gracia de Cristo sobre su propia naturaleza caida, adquirira de nuevo los
bienes perdidos, los cuales le hacian semejante a Dios. Y esta realidad

8 Oratio catechetica, 21 D.

8 Ibid., 24 A.

8 De Virg. 301, 19-25.

8 QOratio catechetica magna, 24 C-D. Sobre los efectos de la pérdida de la situa-
cién primera; véase 29 B-D.
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es la que se podria llamar verdaderamente «sobrenatural» en el ambito
conceptual de los Padres: la recuperacion, que tiene su correlato biblico
en el concepto de «salvacién». El dualismo naturaleza-gracia viene a in-
terpretarse como naturaleza caida-naturaleza santificada. El segundo
elemento de este binomio no entra en ningin concepto filoséfico de
«naturaleza humana»; ha sido transmitido como hecho sucedido en la
experiencia religiosa de un pueblo, s6lo cognoscible por un acceso par-
ticular a esa «buena noticia». Se presenta como una realidad denomi-
nada «redencién», de la que Plotino no tiene noticia adecuada. El Nise-
no la describe en términos platénicos como regreso a la «naturaleza
primera».

6. CONOCIMIENTO NATURAL O GRACIA. AMBIGUEDADES

En las descripciones de la teologia platénico-cristiana la gracia tiene
un aspecto que corresponde, hasta cierto punto, a algunos de los conte-
nidos de la xdbapois plotiniana *. No es posible ver en si mismo la ima-
gen de Dios si en el alma no se encuentra esta pureza. A este tenor co-
menta Gregorio las palabras de Cristo: «Bienaventurados los limpios de
corazén porque ellos veran a Dios» *. La pureza, como resultado de la
purificacién, lleva consigo ser imagen de Dios, lo cual se podria decir
sin duda de la dmdfera®, o de la virtud en general . Asf mismo, para Plo-
tino, la virtud, en cuanto resultado de la conversion, es como «una im-
presién producida en el ojo por el objeto» #, es una contemplacién y una
visién para la que el alma debe recibir una luz esclarecedora. Parece,
pues, que el proceso mismo de purificacién y elevacién proviene del
Bien. La paradoja se hace mas sorprendente porque, siendo el concep-
to de gracia totalmente nuevo, original del cristianismo, es explicado

% La purificacién es un paso necesariamente anterior a la unién con el Bien. Se
dice que el alma es pura cuando posee el bien. Y poseer el bien supone haberse con-
vertido a él y haberse unido al Bien (cf. E 1, 2, 4).

% Mt 5, 8. Como en Plotino, pero inspirado fundamentalmente en el evangelio,
Gregorio requiere la purificacion para poder conocer la verdad de Dios; cf. VM 39,
6ss.

%  De Beatitudinibus, 1272 A.

¥ In Cant. 90, 11-16. La dndbela es gracia que proviene del Logos divino sim-
bolizado en los rayos del sol.

# EI, 2,4, 18-20. Ambos autores utilizan la comparacién de la visién respecto
al objeto visto.
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por los Padres en un contexto platénico y asi la gracia resulta ser parti-
cipacién de la dmadeia , la pureza y santidad divinas®. Por supuesto que
esta iniciativa de Dios en el proceso de «salvacién» ocupa en la espiri-
tualidad y en la teologia cristianas un lugar mucho mas destacado. Pe-
ro, por otra parte, es también muy significativo poder vincular la raiz
misma del proceso de elevacion del alma a una accién divina, lo que
permite aventurarse en la reflexién sobre el componente religioso de la
experiencia interior de Plotino.

Se dice de Plotino que pone en el hombre exclusivamente la posibi-
lidad de conseguir la «intelectualizacién» que entre los cristianos podria
decirse transformacién por la gracia, «sobrenaturalizacién». Gregorio,
por su parte, dice que el nacimiento espiritual es el resultado de una li-
bre eleccién y de esta forma somos, en cierto sentido, «auestros propios
padres» que nos creamos a nosotros mismos tales como queremos ser,
moldeandonos por la voluntad segiin el modelo que hemos escogido *.
No hay que darle tampoco excesiva importancia al aparente sentido pe-
lagiano de este pasaje. Para Gregorio los sacramentos suponen la ini-
ciacién, no sélo a la purificacién y vida de gracia, sino incluso a la no-
ticia de la Revelacién®. Es el «<Logos» el que, al unirse a la humanidad,
la ha divinizado, haciendo as{ posible esta eleccién inicial de la libertad.
Pero hay en algunos pasajes del Niseno una ambigiiedad u oscureci-
miento de fronteras entre lo natural y lo sobrenatural. Ya sefialé hace al-
gun tiempo la dificultad de discernir entre el conocimiento intelectual
teol6gico y €l conocimiento de fe, o de encontrar la conexién entre co-
nocimiento intelectual y purificacién®2. Existe a este respecto un aserto
en la Vida de Moisés de Gregorio de Nisa, al que entonces haciamos alu-
sién, que puede ser representativo de esta dificultad para separar o co-
nectar natural-sobrenatural. Se refiere a la purificacion del alma como
condicién del conocimiento. Sefiala que tras la purificacién, represen-
tada aqui en la exegesis que hace de Exodo 3, 5 —mandato de Dios a
Moisés de quitarse las sandalias ante su presencia—, «el conocimiento

#  Cf. Teeteto, 176 b. «Se asemeja uno a Dios llegando a ser justo y santo en la

claridad del espiritu.»

® VM 34, 10-12.

VM 71, 20. El bastén de Moisés es «el bastén de la fe y de la nube luminosa».
Este baston convierte al agua (del Bautismo) en «principio vivificante». Véanse las
vigorosas comparaciones y figuras de In Cant. 48, 1ss. al comentar el texto del Can-
tar de los Cantares, 1, 5, «Nigra sum sed formosa».

%2 Cf. Aspectos plotinianos del conocimiento en la exegesis biblica de Gregorio de
Nisa, a. c., 12-13.



30 ENRIQUE BORREGO

de la verdad se manifestara por si mismo» *. Podria tratarse del conoci-
miento de fe, al que responde su exegesis de Mt 5-8. Pero se siguen una
serie de alternancias fe-razén, naturaleza-santificacién. En efecto, Gre-
gorio argumenta el aserto anterior con una tesis tradicional de la filo-
sofia griega: el conocimiento de lo que es (conocimiento verdadero) re-
sulta de la purificacién de la opinién (86€a, conocimiento sensible) cuyo
objeto es solo apariencia de ser, lo que no es (o ufy &v)*; y la purifica-
cién del alma se convierte asi en purificacién del error. Pero sigue ar-
gumentando con estas tesis, entre otras: la verdad es el conocimiento
cierto del ser; Dios es la verdad; es el que es verdaderamente y posee la
existencia por naturaleza. Mas aun: conocer la verdad es participar del
ser. Termina el razonamiento identificando la purificacién con el des-
pojarse de la envoltura terrestre y volverse hacia la luz que viene de la
zarza. Esta luz es, en definitiva, Cristo®. Pero las alternancias de senti-
do del Niseno no son ajenas en su naturaleza de las que encontramos en
el lenguaje plotiniano. Piénsese que también para Plotino la contempla-
ci6n del Nods es primeramente conocimiento de lo inteligible y que su
doctrina del «retorno» a la condicién originaria supone, en una prime-
ra fase, que el alma tome conciencia de lo que hoy llamaria su «situa-
cién existencial». Es el inicial proceso de «intelectualizacién» por el que
el alma deviene vols *. En un momento dado, el alma se vera a si mis-
ma semejante a su objeto, que es el Uno. Plotino afirma que el que con-
templa el objeto divino se va transformando, por efecto mismo de la
contemplacién, en el objeto contemplado. Esta transformacién tiene,
evidentemente, un sentido mistico; Plotino delimita el sentido de esta
transformacién en términos de unién y revelacién, aludiendo a las ale-
gorias mistéricas. Es fundamental en su doctrina mistica la idea de que
el conocimiento a este nivel es una accién divina sobre el alma®.

Dejo sin determinar si entre las tesis del Niseno hay alguna impli-
cacién formal respecto al tema, tan agustiniano por otra parte, de lo
que podriamos definir como «la connaturalidad de lo sobrenatural» *.

% VM 40, 2.

% En este sentido, Ashton L. Townsley sefala a los presocraticos, y especial-
mente el poema de Parménides, como un antecedente de la dialéctica mistica del Ni-
seno (cf. de este autor Parmenides and Gregory of Nyssa: An Antecedent of the «Dia-
lecticr of «Participation in Being» en: De Vita Moysis: Salesianum 36 (1974) 639-646).

% Cf. VM 39, 6-41,7.

% Cf. Cuestiones plotinianas, 84-85.

7 Cf.EVIL 9, 10,9ssy 9, 11.

%  Con lo que no insintio confusién respecto a la nocién de gracia divina; es una
alusion al sentir platénico de los Padres, que atin no habian llegado a las sutiles dis-
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El texto citado hace poco (VM 40, 3) y la frase que le sigue, que da ra-
z6n de por qué el conocimiento de la verdad se manifiesta por si mis-
mo, indican, desde luego, si se atiene uno sélo a su inmediata signifi-
cacién, un proceso natural y su consecuencia, segun el sentir
platénico, ya tradicional desde Parménides, el cual considera el cono-
cimiento sensible, la 86€a, como conocimiento de «lo que no es». Pues
el conocimiento del ser, dice Gregorio, deviene purificacién de la cre-
encia en lo que no es®. Y aqui, la expresion «UmoAfbs mept TO pn Gv»
tiene toda la carga de la visién platénica del mundo sensible que no es
verdaderamente sino que tiene sélo la apariencia de existir por si mis-
mo ', Pero es cierto también que esta expresién «1o pn dv» abarca en
su contexto no sélo el mundo sensible sino también todo aquello que
puede ser entendido por la razén *'. Pero Moisés ve en la teofania del
Sinai que nada subsiste en si mismo sino el ser que es causa de todo y
esto no parece ya un conocimiento metafisico, propio del discurso de
la razén, sino una «visién» o «revelacién» divina; lo cual quiere decir
que, en algiin momento, Gregorio establece un conocimiento superior
al conocimiento intelectual, que serfa una peculiar contemplacién de
Dios. Por otra parte, la verdad que podriamos llamar «natural» es tam-
bién para Gregorio contemplacién de Dios ' Asi pues, no se puede
afirmar la existencia de una clara frontera entre una y otra forma de
conocimiento, que pudiésemos distinguir como natural o sobrenatu-
ral. Lo cierto es que ambas formas aparecen como fruto de la purifi-
cacioén.

En consecuencia, si la purificacién es entendida en el plano de lo so-
brenatural, y si ésta es condicién para que se dé la Bewpla TGV vonTav,
entonces el conocimiento intelectual seria algo sobrenatural. Al menos
tendriamos que decir esto de un cierto conocimiento intelectual. Evi-
dentemente que Gregorio no puede pensar que sea la gracia, como algo
anadido a la naturaleza o capacidad del hombre, la que haga conocer a
la inteligencia «lo inteligible», es decir, su objeto propio. Entonces, el
conocimiento de lo inteligible que, segiin Plotino, exige igualmente pu-
rificacion y elevacién sobre lo sensible, es un proceso propio de la natu-

tinciones ontolégicas a las que dio lugar la reintroduccién del Aristotelismo en la
Edad Media.

® Cf. VM 40, 3. Véase PrLatoN, Sofista 260 b. Gregorio utiliza el término «u-
moan&Pts» con el sentido de la 86Ea de la tradicion filoséfica.

1w Cf. VM 40, 11-12.

0 oga kaTtd Sudvotar fewpeitar (VM 40, 15).

2 Jbid., 41, 1-2.
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raleza del alma, semejante a la divina'®. El argumento aducido por Gre-
gorio es que el conocimiento sensible es propio de la naturaleza animal
con exclusién de la razén '®. Consecuentemente, la 8ewpia Tdv vonTdv es
propia de la naturaleza humana, pero es a la vez, segtn la entiende el
Capadocio, un don de Dios, en si misma y en su destino altimo «conna-
tural». Tampoco esta concepcién esta tan lejos de Plotino cuando éste
afirma que «el Bien no sélo es la causa de la esencia sino la causa que
hace ver la esencia 105. Plotino parece tener una conciencia clara de la
accién precedente de Dios (el Bien) o iniciativa. Para él, pensar es «mo-
vimiento hacia el Bien» del que se lanza hacia él'%. En realidad, el he-
cho de pensar se produce, segtin Plotino, «porque el Bien le hace existir
y, una vez surgido el pensamiento, lo mueve hacia si mismo; y en este
movimiento, el pensamiento ve» . «El alma es una inteligencia que
concibe lo eterno porque pertenece a lo eterno» '*. «Ella lo ve todo en el

0 E 1V, 7, 10. Me remito a lo dicho en la nota 73. El término «ouyyevis» se ha
usado con demasiada radicalidad metafisica cuando en realidad es complejo y am-
biguo. De ahi que la semejanza que expresa Plotino pueda traducirse como «paren-
tesco» (vocablo también complejo), «de la misma naturaleza» o, méas radicalmente,
«de la misma esencia», etc. Este tratado esta dedicado a la inmortalidad del alma.
Pero Plotino no es riguroso en el mantenimiento de esquemas, caracteristica fre-
cuente de los platénicos. Por ello, a propésitoc de la inmortalidad se tocan muiltiples
temas relativos al alma. De esta forma, a través de todo este tratado se van especifi-
cando las caracteristicas de la naturaleza del alma, tanto de la del animal respecto a
la materia como del alma racional respecto a la puramente sensitiva. La maxima ex-
presion de la identificacién de las situaciones que mas tarde se llamaron natural y
sobrenatural la vemos en este texto (7, 10, 1ss) en el que se argumenta a partir de la
espiritualidad del alma que ésta es «<semejante» a la naturaleza divina. Lo propio de
la naturaleza del alma serfa, como es sabido, permanecer entre los seres inteligibles
y mas bien habria que extrafiarse (VII, 13) de su permanencia en el cuerpo y envuelta
en los problemas de la sensibilidad (ibid., linea 5ss).

1% VM 84, 4-5.

15 B VI, 7, 16, 22-24. Esta afirmacién se basa en que el espiritu recibe la luz del
Uno o Bien, lo cual queda afirmado en la proposicion anterior; es ademas una alu-
sién a Repiiblica VI 5096. Por ello se inicia ésta con «8Ld To070... AéyeTai». Pero tam-
bién es una razén metafisica por la que se concibe al hombre teleolégicamente y cu-
ya razén de ser ultima es Dios.

196 kol TOUT' €0TL VOELY, kivnols mpds dyabdv édlepévov éxeivov (E V, 6, 5, 8-9). Otros
traducen «€¢peois» por «deseo», pero teniendo en cuenta que éste es un significado
derivado de la idea de «lanzarse hacia», he preferido mantener esta idea originaria
en el texto, pues ademas de tener por sf misma mayor fuerza, es mas concorde con
otras expresiones afines de Plotino.

v EV,6,5, 6-9.

s E 1V, 7,10, 33-34.
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Espiritu pues ella misma ha devenido un mundo espiritual y luminoso,
esclarecido por la verdad que viene del Bien, el cual hace brillar la ver-
dad en todos los inteligibles» . Este principio es fundamental como
punto de apoyo de toda la «dogmatica» mistica plotiniana: La aspira-
cién al Bien ha engendrado el pensamiento que se identifica con ella.
Plotino ha definido con esta idea la raiz misma del pensamiento, de la
actividad del espiritu. Es la dialéctica del «mads ser» teilhardiano.

Los Padres de la Iglesia siguieron en general esta tesis. Nos dice De
Lubac que sabian demasiado bien que la naturaleza estaba en las ma-
nos del Creador y que Dios no seria Dios si no se diese libremente. Po-
dian insistir sobre nuestro parentesco divino sin temor de pasar por
panteistas y algunos de ellos podian llegar a decir que la visién divina
era «nuestro fin natural» sin ser inducidos a tentacién de naturalismo '*°.

'@ EI1V, 7, 36-37.
" O.c., 173.





