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INTRODUCCION

Pocas veces en la historia del pensamiento la exaltacion del ser humano se expresa a la vez
con la profundidad de la especulacion y con la belleza de la elocuencia. Al hombre le son
dedicadas algunas de las paginas mas ilustres del mundo de las letras y del de la filosofia.
Pero estos mundos suelen permanecer aislados uno del otro a lo largo de los siglos, incluso
oponerse entre si, y son contados los autores que logran sobre lo humano una sintesis entre
el pensar riguroso y el buen decir.

Gregorio de Nisa bien puede considerarse uno de estos ejemplos excepcionales.
Puesto que, sirviéndose de sus cualidades de maestro de retorica, filosofo y tedlogo, hilvana
y enlaza de modo original toda la riqueza de la tradicion humanista helénica con la vision
biblica del ser humano como imagen y semejanza de Dios, como la han demostrado, entre
otros, los clasicos trabajos de Gerhart Ladner y Alden Mosshammer.! Claro que Gregorio
no es el primero en proponer tal sintesis, y resuenan en sus obras los ecos de Filon, Justino,
Ireneo, Origenes y Metodio. Pero el entusiasmo antropologico del Niseno y las tesis que de
¢l se desprenden exceden los limites de esta tradicion. Su inquietante discurso sobre el ser
humano y sobre la libertad no puede rotularse como estrictamente exegético, filosofico o
poético, pero es todos ellos a la vez. Como decia Martin Buber acerca de la antropologia de
Agustin, el hombre del Niseno se expresa en primera y segunda persona, se asombra ante si
mismo, ante su propio misterio.”

Quizas sea por esta excepcional conjuncion de cualidades que el Niseno se
convierte en una fuente fundamental del movimiento filos6fico y humanista en el

Quattrocento italiano.

! Cf. Gerhadt B. Ladner, “The Philosophical Anthropology of Saint Gregory of Nyssa”, Dumbarton Oaks
Papers 12 (1958), pp. 59-94; Alden A. Mosshammer, “Gregory of Nyssa and Christian Hellenism”, en E. A.
Livingstone (ed.), Studia Patristica vol. XXXII, Peeters, Leuven 1997, pp. 170-195. A lo largo del texto, las
primeras referencias a los textos de bibliografia secundaria se citan completas, y luego estan abreviadas.

% Cf. Martin Buber, ;Qué es el hombre?, FCE, México, 1949, pp. 26-28.



a) Estado de la cuestion: la recepcion de los autores patristicos en el Renacimiento

Mencionaré en primer lugar la situacion de los estudios en torno a la concepcion de
la libertad del Niseno y, en una segunda seccion, los diversas investigaciones referidas a las
fuentes filosoficas de los autores del Quattrocento, prestando especial atencidén a aquellas
que se centraron en la recepcion de los autores de la Antigiiedad tardia cristiana.

Los estudios acerca de la obra de Gregorio de Nisa recibieron un gran impulso en la
primera mitad del siglo XX con la edicidn critica de sus obras, proyecto que encabezo el
profesor Werner Jaeger junto a Hermann Langerbeck y Heinrich Dérrie.” Entre los editores
que continuaron con la labor de Jaeger hasta nuestros dias estan los profesores H.
Musurillo, E. Miihlenberg, F. Miiller, J. Mcdonough, G. Heil, P. Alexander y H. Horner. En
1988 se publico una importante compilacion bibliografica de Gregorio Niseno,* que incluye
las distintas ediciones de sus obras, las traducciones medievales y modernas y la
bibliografia secundaria clasificada por temas y periodos.

El primer estudio importante sobre la libertad en el Niseno lo ha llevado a cabo el
académico francés Jérome Gaith.” La estructura misma de la obra de Gaith es de caracter
teologico. Le dedica la primera parte a la libertad antes de los tiempos, la segunda al drama
de la libertad en el tiempo y la tercera a la libertad después del tiempo. En el capitulo
segundo de la primera parte se establece una distincion antropoldgica importante entre la
‘libertad estructural’ y la ‘libertad funcional’ en el Niseno. El trabajo de Gaith demuestra
una gran erudicidon y una esmerada recopilacion de material. Sin embargo, adolece de una
falta de precision conceptual y terminoldgica, al menos en lo que hace a la teoria filos6fica
de Gregorio. Ademads, no se preocupa por las fuentes del Niseno ni por ubicar su teoria en
un contexto histérico y filosofico adecuado.

Menciono también aqui la obra de Bruno Salmona, 11 filosofare nei luminari di
Cappadoccia,® que recorre sobre todo en sus capitulos II y III la concepcion de la libertad

en nuestro autor. Salmona insiste en la originalidad del planteo de Gregorio y lo vincula

3 Werner Jaeger et al. (eds.), Gregorii Nysseni Opera, Brill, Leiden, 17 vols.

* Margarete Altenburger y Friedhelm Mann, Bibliographie zu Gregor von Nyssa, Brill, Leiden, 1988.
3 Gaith, Jérome, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse, Vrin, Paris, 1953.

S Cf. Bruno Salmona, I/ filosofare nei Luminari di Cappadocia, Milano, 1974.



con el de autores humanistas y cristianos de los ltimos siglos, como Rosmini y Sciacca. Su
tratamiento no es sistematico y varias de las traducciones con las que trabaja contienen
errores importantes.

Mis cercana a nuestros dias es la notable obra acerca del tema de Verna Harrison.”
Aunque, como Gaith, la autora adopta una aproximacioén principalmente teoldgica al
problema, su obra esta poblada de observaciones filos6ficas y es, a su manera, un intento de
exposicion general de la teoria de la libertad gregoriana. En realidad, s6lo una de las tres
partes del libro de Harrison trata especificamente sobre el tema de la libertad en Gregorio
de Nisa. Su interés principal es demostrar la relacion cooperante o sinérgica de esta con la
gracia divina en la doctrina del autor. Es muy interesante, sin embargo, el analisis filosofico
que hace de muchos de los textos que ya habia citado Gaith. Harrison es mucho mas
cuidadosa y ordenada al mostrar en los escritos de Gregorio la relacion de la libertad con
las distintas dimensiones humanas y con su entorno.® No es su interés, sin embargo,
elaborar una interpretacion filosofica acabada y sistematica de la libertad en el Niseno, y
mucho menos sefialar sus influencias en el pensamiento posterior.

Giampietro Dal Toso publicé en 1998 su tesis doctoral sobre la nocidon de proairesis
en el Niseno.” Su obra comienza con un valioso analisis semantico y lingiiistico del término
en las distintas obras, para concluir con una interpretacion filosofico-teoldgica del concepto
y de la evolucion de sus significados. A partir del analisis semantico el autor retoma la
distincion que habia hecho Gaith entre eleutheria y proairesis. Johan Leemans sefialo cierta
estrechez de la perspectiva de Dal Toso y critico de su obra la falta de referencias a
relevante literatura secundaria especifica, como la obra de Harrison."

Recientemente Morwenna Ludlow, de Universidad de Exeter, public6 una obra
sobre las virtualidades de la obra del Niseno frente a los debates contemporaneos.'' Por

ultimo, quisiera mencionar a algunas investigadoras argentinas que han seguido el tema de

7 Cf. Verna E.F. Harrison, Grace and human freedom according to St. Gregory of Nyssa, Nueva York, 1992.

8 Cf. Ibid., pp. 145-206.

? Giampietro Dal Toso, La nozione di “proairesis” in Gregorio di Nissa. Analisi semidtico-linguistica e
prospettive antropologiche, Frankfurt am Main, 1998.

' Cf. la resefa de Johan Leemans en Vigiliae Christianae 56/3 (2002), pp. 297-299.

' Cf. Morwenna Ludlow, Gregory of Nyssa, Ancient and [Post]modern, Oxford University Press, Oxford,
2007.



la libertad en el Niseno en algunos de sus escritos. Entre ellas destaco los articulos de Maria
Mercedes Bergada. '

Considero que ninguna investigacion de las mencionadas tuvo como intenciéon una
exposicion organica y sistematica de la filosofia del Niseno acerca de la libertad. Intentar¢ a
lo largo de la tesis extraer de sus obras la complejidad y evolucion de su teoria, ofrecer una
interpretacion sistemdtica de esta y sefialar los elementos principales transmitidos a los
filosofos del Quattrocento. En este sentido, creo necesaria una ubicacion historica de la
doctrina filosofica de Gregorio de Nisa sobre la libertad. En los estudios previos es muy
dificil discernir a qué diversas influencias obedecen las afirmaciones del autor y en qué
medida representan una genuina novedad con respecto a la tradiciéon anterior. Esto es
especialmente apremiante considerando que el Niseno ha sido intimamente vinculado con
las tradiciones platénica,'? estoica,'* de la segunda sofistica'” y de los Padres anteriores.'°

Intentaré ver como el enfoque metafisico propio de la filosofia gregoriana, que
afirma lo personal en el hombre como irreductible a su esencia o naturaleza, permitio
enriquecer radicalmente el planteo acerca de la libertad y constituyd para algunos
humanistas y filésofos del siglo XV una original fuente de inspiracion.

En lo que refiere a los estudios sobre las fuentes filosoficas del periodo renacentista,
también fue el siglo XX el que vio florecer las interpretaciones mas serias sobre los autores
de la época, fundadas en nuevas investigaciones y hallazgos de documentos y fuentes

pertenecientes al periodo y al entorno de los humanistas.

'2 Maria Mercedes Bergadd, “La concepcion de la libertad en el 'De hominis opificio' de Gregorio de Nyssa”,
en Stromata 24 (1968), pp. 243-263; “La critica a la esclavitud en la ‘Homilia IV sobre el Ecclesiastés’ de
Gregorio de Nyssa”, Patristica et Mediaevalia 11 (1990), pp. 69-78.

'3 Cf. Harold Cherniss, The Platonism of Gregory of Nyssa, Berkeley, 1930; Enrico Peroli, Il Platonismo e
I’antropologia filosofica di Gregorio di Nissa, Vita e Pensiero, Milano, 1993; Endre von Ivanka, Plato
Christianus. Uber Nahme und Umgestaltung des Platonismus durch die Viiter, Johannes-Verlag, Einsiedeln,
1964.

4 Véase Karl, Gronau, Poseidonios und die Jiidish-christliche Genesisexegese, Leipzig, 1914; Richard
Sorabji, Emotion and peace of mind: From stoic agitation to Christian temptation, Oxford University Press,
Oxford, 2003.

' Louis Meridier, L'influence de la seconde sophistique sur 'euvre de Grégoire de Nysse, Rennes, 1906.

' Jean Daniélou, Platonisme et Theologie Mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de
Nysse, Aubier-Montaigne, Paris, 1944 ; Marguerite Harl (ed.), Ecriture et culture philosophique dans la
pensée de Grégoire de Nysse, Brill, Leiden, 1971; Werner Jaeger, Two Rediscovered Works of Ancient
Christian Literature: Gregory of Nyssa and Macarius of Egypt, Brill, Leiden, 1954; Peter Karavites, Evil,
Freedom, and the Road to Perfection in Clement of Alexandria, Brill, Leiden, 1999; Gerhart B. Ladner, “The
Philosophical Anthropology of Saint Gregory of Nyssa”, Dumbarton Oaks Papers 12 (1958), pp. 59-94.



La obra pionera de Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien, y la de otros
autores europeos, despertaron un profundo interés en el periodo renacentista.'” Ernst
Cassirer realizé estudios importantes acerca de la cosmovision del Renacimiento.'® Aunque
reconoce alli la fuerte influencia del platonismo cristiano y de la mistica renana sobre
Nicolas Cusano y la de Agustin sobre Petrarca, no se interesa en investigar otras fuentes, y
tiende a ver en la teoria del conocimiento y la antropologia de los filosofos renacentistas
una prefiguracion de las distintas formas del idealismo. En esta linea recordemos también
su conocido ensayo sobre Pico." Por su parte, Giovanni Gentile habia llegado incluso a
afirmar el ‘idealismo cristiano’ de los humanistas como el alma filos6fica del
Renacimiento.”

Eugenio Garin fue uno de los primeros en abogar por la revision de ciertos
reduccionismos interpretativos. Afirmo, por ejemplo, sobre caso de Pico della Mirandola:
“Es sin duda anti-historica la tendencia interpretativa excesivamente modernizante que,
suponiendo la ‘herejia’ de Pico y su rebelion, ve en su pensamiento una manifestacion del
humanismo inmanentista, una tematica antieclesidstica o incluso antirreligiosa, una
refutacion de la filosofia escoldstica”?' Garin es reconocido como uno de los grandes
historiadores del pensamiento de estos siglos, especialmente de sus continuidades y
rupturas con el Medioevo.?

Pero quizas quien mas trabajo para volver al estudio de las variadas fuentes del

Renacimiento haya sido Paul Oskar Kristeller.”> Ademas de las obras que dedicé al tema, el

'7°Cf. Jacob Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien: ein Versuch, Alfred Kroner, Stuttgart, 1922
(1860); Georg Voigt, Die Wiederbelebung des classischen Alterthums oder das erste Jahrhundert des
Humanismus, Berlin, 1893.

'8 Ernst Cassirer, Das Erkenntnisproblem in der Philosophie und Wissenschaft der neueren Zeit, Berlin, 1906-
7, vol. I-1T; Individuum und Kosmos in der Philosophie der Renaissance, Leipzig-Berlin, 1927 (Individuo y
cosmos en la filosofia del Renacimiento, Emecé, Buenos Aires, 1951).

' Ernst Cassirer, “Giovanni Pico della Mirandola: A Study in the History of Renaissance Ideas”, Journal of
the History of Ideas 3/2-3 (1942), pp. 123-44, 319-46.

** Giovanni Gentile, Giordano Bruno e il pensiero del Rinascimento, Firenze, 1925, pp. 58-61.

*! Garin, Eugenio, “Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico”, en L'opera e il pensiero di Giovanni
Pico della Mirandola nella storia dell'Umanesimo, Florencia, 1965, vol. I, p. 16; Id, “La «Dignitas Hominis»
e la letteratura patristica”, en La Rinascita, Florencia, 1938, pp. 102-146; Id., “Lo spirito cristiano di Pico
della Mirandola”, en Pensée humaniste et tradition chrétienne aux XVe et XVle siécles, Paris, 1950, pp. 169-
184.

2 Garin, Eugenio, Medioevo e Rinascimento, Roma-Bari, 1973.

Bt e.g. Paul Oskar Kristeller, Studies in Renaissance Thought and Letters, Roma, 1956-1996, 4 vols.; 1d.,
“Giovanni Pico della Mirandola and his sources”, en AA.VV., L'opera e il pensiero di Giovanni Pico della
Mirandola nella storia dell'Umanesimo, Firenze, 1965, vol. 1, pp. 35-142; 1d., “Italian Humanism and

7



profesor Kristeller inicid en los Estados Unidos varios proyectos para sistematizar y
facilitar el estudio de las fuentes manuscritas. Entre ellos se destacan, por un lado, el Ifer
Italicum,* un registro de los manuscritos no catalogados o con catalogacion defectuosa de
las principales bibliotecas italianas y del resto de Europa; y por el otro, el Catalogus
translationum et commentariorum,” una notable coleccion en la que participan distintos
especialistas que rastrean las traducciones y comentarios realizados en el Medioevo y en el
Renacimiento de los escritos de autores antiguos y medievales. Ambas series se han
convertido en herramientas indispensables para cualquier investigador de estos periodos.

En parte gracias a estos desarrollos surgieron nuevas e interesantes hipotesis de
investigacion, que se sumaron a los innumerables estudios sobre las fuentes platonicas o del
neoplatonismo y de la mistica renana que siguieron desarrollandose.*® Desde mediados del
siglo XX hasta nuestros dias los especialistas en el Renacimiento han buscado sus raices
filosoficas, entre otros, en el aristotelismo,27 la escola’tstica,28 la cébala,29 la tradicion
hermética®® y los oraculos caldeos.”

De los autores que investigaron las fuentes patristicas de la filosofia del siglo XV
podemos mencionar al critico literario e historiador de la cultura Giuseppe Toffanin,

contemporaneo a Garin, pero enfrentado ideoldgicamente a ¢l. Toffanin destaca en su obra

Byzantium”, en Renaissance Concepts of Man, New York, 1972, pp. 64-85; 1d., El pensamiento renacentista
y sus fuentes, FCE, México, 1982.

** Paul Oskar Kristeller et al. (eds.), Iter Italicum. A finding list of uncatalogued or incompletely catalogued
humanistic manuscripts of the Renaissance in Italian and other libraries, London, 1963-1997, 7 vols.

» Paul Oskar Kristeller et al. (eds.), Catalogus translationum et commentariorum: Medieval and Renaissance
Latin Translations and Commentaries, Annotated Lists and Guides, Washington, 1960-2003, 8 vols.

*® Cf. e.g. Bohdan Kiezkowski, Studi sul Platonismo del Rinascimento in Italia, Florencia, 1936; Dermot
Moran, “Nicolas of Cusa: Platonism at the Dawn of Modernity”, en D. Hedley, S. Hutton (eds.), Platonism at
the Origins of Modernity, Dordrecht, 2007; Edmond Vansteenberghe, Le cardinal Nicolas de Cues, Paris,
1920; Klaus Reinhardt, “L’idée de naissance de Dieu dans 1’ame chez Nicolas de Cues et I’influence
d’Eckhart”, en M.-A. Vannier, [ed.], La naissance de Dieu dans I’dme chez Eckhart et Nicolas de Cues, Paris,
2006, pp. 85-99.

27 Cf. los estudios clasicos de Charles B. Schmitt, Aristotle and the Renaissance, Cambridge, 1983 y de
Charles H. Lohr, “Renaissance Latin Aristotle Commentaries”, Studies in the Renaissance 21, (1974).

% Cf. por ejemplo, Avery Dulles, Princeps Concordiae: Pico della Mirandola and the Scholastic Tradition,
Cambridge, 1941; Paul Oskar Kristeller, Renaissance Thought: The Classic, Scholastic, and Humanist
Strains, New York, 1961.

¥ Cf. Frangois Secret, “Juifs et humanistes en Italie”, Rinascimento (serie II) 7 (1967), pp. 267-282; Brian
Copenhaver, “The Secret of Pico’s Oration: Cabala and Renaissance Philosophy”, Midwest Studies in
Philosophy vol. XXVI, 2002, pp. 56-81.

0 Cf. por ejemplo, A.-I. Festugiére (ed.), La révélation d’Hermés Trimégiste, Paris, 1950-1954, 4 vols.;
Francis A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic Tradition, Chicago, 1964; Eugenio Garin, “Postille
sull’ermetismo del Rinascimento”, Rinascimento (serie II) 16 (1976), pp. 245-249.

3! Cf. por ejemplo, Paul Oskar Kristeller, Die Philosophie des Marsilio Ficino, Frankfurt, 1972.



la profunda influencia literaria de la Antigiiedad cristiana en el movimiento humanista a
partir de Dante.*

Claro que también estudid la influencia del cristianismo antiguo sobre el
Quattrocento el propio Garin, en las obras mencionadas. Y debemos agregar a Kristeller,
cuyo interés principal era el contacto con el mundo Bizantino; a Charles Trinkaus,”® quien
elabor6 un vastisimo y erudito estudio sobre la antropologia de la imagen divina en el
Renacimiento; a Henri de Lubac, por su obra sobre el Mirandolano;34 y también a Silvia
Magnavacca en nuestro pais, que estudié la presencia de Agustin en Pico.”> Algunos
filologos italianos se destacaron mas recientemente por el estudio de las fuentes patristicas
del Renacimiento; entre ellos menciono a Sebastiano Gentile, Giuseppe De Gregorio y a
Mariarosa Cortesi.”® E. P. Mahoney comparé la filosofia piquiana con la obra de
Origenes,”” y en la ultima década M. V. Dougherty agregd como posibles fuentes
determinantes a Boecio y a Aristoteles.”® O. Boulnois, P. C. Bori y F. Bausi ofrecen, a su
vez, interpretaciones interesantes del pensamiento y del estilo literario del joven Pico.*

Las influencias de los autores patristicos son rastreables en distintas areas de la
filosofia de los humanistas, pero las que recibieron mas atencion fueron las cuestiones

antropolégicas. A este respecto dice Garin: “La celebracion de la dignidad humana en el

32 Cf. Giuseppe Toffanin, Che cosa fu I'Umanesimo: il risorgimento dell'antichita classica nella coscienza
degli italiani fra i tempi di Dante e la Riforma, Sansoni, Firenze, 1929.

33 Cf. Charles Trinkaus, In our image and likeness: Humanity and Divinity in Italian Renaissance thought,
Chicago, 1970.

3* Cf. Henri de Lubac, Pic de la Mirandole. Etudes et discussions, Paris, 1974.

3 Cf. Silvia Magnavacca, Presencia agustiniana en Pico della Mirandola, Tesis de Doctorado en Filosofia,
inédita, dirigida por el Dr. Angel Castellan, Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires,
1990; Id. “Presencia agustiniana en las primeras paginas del De dignitate hominis”, en Patristica et
Mediaevalia 4-5 (1983-84), pp. 23-44.

3% Cf. Sebastiano Gentile, “La formazione e la biblioteca di Marsilio Ficino”, en S. Toussaint (ed.), I/
pensiero di Marsilio Ficino, S. Marco Litotipo, Lucca, 2007, pp. 19-31; Id., “Pico e la biblioteca medicea
privata”, en P. Viti (ed.), Pico, Poliziano e [’'Umanesimo di fine Quattrocento, Olschki, Firenze, 1994, pp. 85-
101. Giuseppe De Gregorio,“Manoscritti greci patristici fra ultima eta bizantina e umanesimo italiano. Con
un'appendice sulla traduzione latina di Atanasio Calceopulo dell'Omelia In principium Proverbiorum di
Basilio Magno”, en M. Cortesi y C. Leonardi (eds.), Tradizioni patristiche nell'Umanesimo, Sismel - Edizioni
del Galluzzo, Firenze, pp. .317-396; Mariarosa Cortesi, (ed.), Padri Greci e Latini a confronto (secoli XIII-
XV), Sismel-Edizioni del Galluzzo, Firenze, 2004.

7 Edward P. Mahoney, “Giovanni Pico della Mirandola and Origen on Humans, Choice, and Hierarchy”,
Vivens Homo 5 (1994), pp. 359-76.

* Dougherty, M. V., “Two Possible Sources for Pico’s Oratio”, en Vivarium 40 (2002), pp. 219-41.

3 Olivier Boulnois, “Humanisme et dignit¢ de I'homme selon Pic de la Mirandole”, en O. Boulnois y G.
Tognon (eds.), Jean Pic de la Mirandole. Oeuvres philosophiques, Presses Universitaires de France, Paris,
1993, pp. 293-340; Francesco Bausi, Nec rhetor neque philosophus: Fonti, lingua e stile nelle prime opere
latine di Giovanni Pico della Mirandola (1484-87), Olschki, Firenze, 1996; Pier Cesare Bori, Pluralita delle
vie. Alle origini del Discorso sulla dignita umana di Pico della Mirandola, Feltrinelli, Milano, 2000.



siglo XV recupera las tentativas de sintesis caracteristicas de las primeras fases del

2

pensamiento cristiano”.*’ Kostas Papaioannou va aun mas lejos, sefialando en especial la
tradicion griega: “Es en Gregorio de Nisa, Maximo el Confesor o Nemesio donde se
encuentran el origen y el modelo de todas las disertaciones de hominis dignitate del
Renacimiento”.*' De Lubac continta esta linea en su cuidadoso trabajo sobre Pico, en el
que compara la teoria piquiana de la libertad y de la transformacién humana con los
escritos de Ireneo, Clemente, Origenes y Gregorio de Nisa, entre otros.*

Asi como los clasicos estudios de Courcelle y Siegmund trataron sobre las letras
griegas en el Occidente tardo-antiguo y medieval,* los recientes estudios sobre la relacion
entre Bizancio e Italia en los siglos XIV, XV y XVI sacaron a la luz la importancia de los
manuscritos griegos llegados a la peninsula en esos afos y de las primeras traducciones
latinas de muchas obras de los Padres. Algunas obras tienen una perspectiva mas general,
como la del profesor K. M. Setton,44 lade D. J. Geamakoplos,45 ladeP. O. Kristeller,46 la de
Ch. L. Stinger,47 la de J. Harris™® y el importante volumen editado por L. D. Backus.* Otra

serie de estudios se concentra en figuras importantes del intercambio entre Oriente y

Occidente, como Bessarion,”” Jorge de Trebisonda’' y Nicolas de Cusa.’

40 Eugenio Garin, “La «Dignitas Hominis» e la letteratura patristica”, La Rinascita 1 (1938), pp. 104-105.

! Kostas Papaioannou, “Regnum Hominis”, Diogenes 41 (1963), p. 42.

*2 Cf. Henri de Lubac, Pic de la Mirandole, 1974.

# Cf. Pierre Courcelle, Les Lettres grecques en Occident. De Macrobe a Cassiodore, Paris, 1943; Albert
Siegmund, Die Uberlieferung der griechischen christlichen Literatur in der lateinischen Kirche bis zum
zwolften Jahrhundert, Miinchen-Pasing, 1949.

* Cf. Kenneth M. Setton, “The Byzantine background to the Italian Renaissance”, Proceedings of the
American Philosophical Society 100 (1956), pp. 1-76.

* Cf. Deno J. Geanakoplos, Greek Scholars in Venice, Cambridge, 1962; Id., “A Byzantine looks at the
Renaissance”, Greek, Roman and Byzantine Studies 1/2, 1958, pp. 157-62.

4 Cf. Paul Oskar Kristeller, Renaissance Thought and Its Sources, Nueva York, 1979.

47 Cf. Charles L. Stinger, The Renaissance in Rome, Bloomington, 1985; Id., Humanism and the Church
Fathers: Ambrogio Traversari (1386-1439) and Christian Antiquity in the Italian Renaissance, Albany, 1977.
* Jonathan Harris, Greek Emigres in the West, Camberley, 1995.

¥ Cf. Irena Dorota Backus (ed.), The Reception of the Church Fathers in the West: From the Carolingians to
the Maurists, Leiden, 1997.

0 Cf. Henri Vast, Le Cardinal Bessarion, Paris, 1878; Ludwig Mohler, Kardinal Bessarion als Theologe,
Humanist und Staatsmann, Paderborn, 1923-42, 3 vols.; John Monfasani, Byzantine Scholars in Renaissance
Italy: Cardinal Bessarion and other Emigrés, Aldershot, 1995; Moreschini, Claudio, “La teologia del
Bessarione nei suoi rapporti con i Padri Cappadoci”, en Studi classici e orientali 46 (1996), pp. 163-191;
Héctor J. Delbosco, EI Humanismo platonico del Cardenal Bessarion, Eunsa, Pamplona, 2008..

3! Cf. John Monfasani, George of Trebizond: A Biography and a Study of His Rhetoric and Logic, Brill,
Leiden, 1976-1987, 2 vols.

S2Cf Giuseppe Saitta, Nicolo Cusano e l'umanesimo italiano, Bologna, 1957; Martin Thurner (ed.), Nicolaus
Cusanus zwischen Deutschland und Italien, Berlin, 2002.
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La informacion de los catalogos de las bibliotecas de Italia en el siglo XV es de vital
importancia para cualquier estudio sobre las fuentes de la filosofia de la época. Ademas de
los trabajos introductorios sobre el tema,™ los investigadores se ocuparon especificamente
de las bibliotecas italianas, por ejemplo: las de Venecia —entre las cuales estd la de
Bessarion mismo—" y la de Florencia;’® y también de las bibliotecas personales de algunos
filosofos, como Nicolas de Cusa™® y Pico della Mirandola.’’

Por ultimo, debo mencionar dos recopilaciones de la Gltima década de articulos
sobre Ficino y el Mirandolano.”® Ambos trabajos exponen las nuevas hipétesis e
interpretaciones sobre la obra de estos autores paradigmaticos del Quattrocento.

Por més que, como hemos visto, se aluda a Gregorio de Nisa en muchas de las obras
mencionadas como uno de los Padres cuyos manuscritos y traducciones circulaban en Italia
durante el siglo XV, y que haya sido sefialada de modo genérico su influencia sobre las
concepciones antropologicas de los filosofos de esa época, ningin estudio previo trata a
esta hipotesis de un modo especifico y sistematico, atendiendo a las diversas fuentes
manuscritas, a las citaciones y traducciones de sus obras, sefialando las coincidencias
conceptuales y estilisticas mediante un adecuado método filoldgico. Esto es justamente lo

que esta investigacion se propone.

%3 Cf. Nigel Guy Wilson, “The Libraries of the Byzantine World”, en Greek, Roman and Byzantine Studies 8
(1967), pp. 53-80; Aubrey Diller, “The Greek Codices of Palla Strozzi and Guarino Veronese”, Journal of the
Warburg and Courtauld Institutes 24/3-4 (1961), pp. 313-321.

> Cf. Carlotta Labowsky, Bessarion's Library and the Biblioteca Marciana. Six early Inventories, Roma,
1979;

> Berthold L. Ullman y Philip A., Stadter (eds.), The Public Library of Renaissance Florence: Niccolo
Niccoli, Cosimo de' Medici and the Library of San Marco, Antenore, Padova, 1972.

> Jacob Marx, Verzeichnis der Handschriften-Samlung des Hospitals zu Kues, Trier, 1905.

37 pearl Kibre, The Library of Pico della Mirandola, Columbia University Press, New York, 1936;
Ferdinando Calori Cesis, “Giovanni Pico della Mirandola, detto la Fenice degli ingegni. Cenni biografici con
documenti ed appendice”, Memorie storiche della citta e dell’antico Ducato della Mirandola 11 (1897), pp.
32-75.

¥ Michael J. B., Allen (ed.), Marsilio Ficino: his Theology, his Philosophy, his Legacy, Leiden, 2002;
Michael V. Dougherty (ed.), Pico della Mirandola. New Essays. Cambridge, 2008.
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b) Justificacion, metodologia y estructura de la tesis.

La tesis que intenta probar esta investigacion afirma que la concepcion de la libertad
de Gregorio de Nisa colabora de modo decisivo en la configuracion de la ‘nueva
antropologia’ de los humanistas y filésofos del siglo XV italiano.

Aunque debe reconocerse cuanto la influyeron los planteos clésicos griegos y
romanos sobre el Renacimiento, su concepcion del hombre contiene elementos que
definitivamente no pueden explicarse por esas fuentes. Se propone entonces la filosofia de
la libertad del Niseno como una de las inspiraciones teoricas principales de la antropologia
del Quattrocento, en especial en los autores del ambito florentino y en intelectuales de la
talla de Nicolds de Cusa y Giovanni Pico della Mirandola, en los que es posible constatar la
recepcion textual directa e indirecta de las obras y traducciones de Gregorio.

Entre los elementos mas originales que influyen sobre los autores del Renacimiento
italiano se destacan la irreductibilidad de la hipostasis o persona a la esencia y de la
decision humana a la naturaleza, asi como el caracter auto-creativo de la libertad personal
con alcances ontoldgicos, que permite a cada ser humano ‘llegar a ser lo que quiere’.

La metodologia con la que se abordan los distintos autores y sus obras busca
integrar un estudio serio y minucioso de las fuentes griegas y latinas en su lengua original y
contexto de produccidn, con la asistencia de las disciplinas filologicas, histdrico-textuales,
paleograficas y codicoldgicas— con un andlisis lucido de las fuentes y de los vinculos

doctrinales y argumentales entre ellas, que siga un adecuado método historico-filosofico.

La estructura del trabajo sigue tres ejes principales, que se corresponden con sus tres
secciones. El primero se detiene en la concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa, sus
elementos principales y su suerte medieval tanto en el mundo occidental como en Bizancio.
Se destacan alli las propuestas mas originales de la teoria gregoriana que seran
identificables en los autores del siglo XV: la imagen divina en el hombre como libertad, el
vinculo de la libre decision con el si mismo o la persona humana y el caracter
esencialmente creativo de esa libertad.

En esta seccion se describe el contexto histérico, politico-social y cultural del

Niseno, ademas de sus vinculos con la tradicion filoséfica previa, con la terminologia
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técnica y los argumentos elaborados por las distintas escuelas antiguas en torno al problema
de la libertad. Aunque se constatan los numerosos puntos de afinidad de la concepcion
nisena de la persona humana y la libre decision respecto de los autores previos o
contemporaneos a ¢l, también es posible identificar con mas exactitud sus aportes propios y
originales, como la irreductibilidad de la hipdstasis a la naturaleza y la creatividad de la
decision, elementos que reaparecen en los autores del Renacimiento italiano.

Esta puntualizacion de los aportes propios del Niseno se vuelve especialmente
apremiante porque muchas de las fuentes platonicas, estoicas, peripatéticas y cristianas de
Gregorio influyen también sobre la concepcion de la libertad de los autores que analizamos
en la investigacion, a la par de otras fuentes herméticas, orientales y cabalisticas.

La descripcion de la recepcion medieval del De opificio hominis del Niseno, por su
parte, ayuda a comprender el alcance de su influencia indirecta del autor sobre los
pensadores del siglo XV, a través de la literatura acerca de la imagen divina en el hombre,
de la dignidad de la naturaleza humana y de innumerables tratados exegéticos sobre el
Génesis.

La segunda seccion analiza la recepcion material de los textos y manuscritos de
Gregorio en el siglo XV, como también las nuevas traducciones latinas y comentarios de
sus obras realizados en ese periodo. La llegada de los eruditos bizantinos, de sus
bibliotecas, sus lecciones y sus textos, es uno de los estimulos mdas notables para el
renovado interés de los humanistas por los clasicos griegos y también por los Padres
orientales.

Los traductores del Niseno que se suman a los tardo-antiguos Dionisio Exiguo y
Escoto Eritgena son también autores célebres con un rol protagénico en el periodo: Jorge
de Trebisonda, Atanasio Chalkeopoulos y Pietro Balbi. También conservamos testimonios
de sus entusiastas lectores Traversari, Niccoli, Manetti, Bessarion y Argyropoulos. Existian
numerosos manuscritos griegos del Niseno y traducciones latinas de sus obras en las
bibliotecas publicas y privadas italianas.

Como afirmamos arriba, el andlisis de esta evidencia historica y de las citaciones y
paralelos textuales con un adecuado método filoldégico y paleografico se vuelve una
condicion indispensable para un estudio mas riguroso de la influencia filosofica de

Gregorio sobre los autores del Quattrocento.
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La tercera parte se centra, precisamente, en la influencia propiamente filoséfica de
aquellos temas mas originales del Niseno en los humanistas y filosofos del Quattrocento.
En esta seccion se trata acerca de los dos autores en los que se manifiesta de modo maés
patente la presencia de la concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa: Nicolas de Cusa y
Giovanni Pico della Mirandola. Las evidencias textuales y codicologicas constatadas en la
seccion anterior clarifican el modo en que cada autor o corriente filosofica recepta diversos
elementos de la teoria gregoriana.

Entre estos elementos teodricos se centra la atencion sobre los siguientes: la
comprension de la imagen divina en el hombre como libertad, el puesto del hombre en el
cosmos, el vinculo entre el si mismo personal y la libre decision (mooaipeois en griego,
arbitrium o electio en latin), la auto-creatividad de la decision personal.

En cada capitulo, ademas, los elementos propios del pensamiento del Niseno y
presentes en sus textos son diferenciados de otras teorias presentes en los escritos de los
autores del Quattrocento, como las transmitidas por los textos platonicos, peripatéticos,
estoicos, herméticos y cabalisticos que se difundieron y comentaron a lo largo de ese siglo.
A su vez, quedan evidenciados los aportes propios y originales de Gregorio para la
configuracion de la nueva imagen del hombre y su libertad que se gesta en ese siglo.

De este modo, la recepcion de la filosofia de la libertad de Gregorio por parte de
estos autores quedara presentada con una adecuada fundamentacion teodrica, historica y

filologica.

c) Apuntes biograficos de Gregorio de Nisa.

Puesto que la figura tan particular del Niseno condiciona en gran medida los
caminos de su influencia y recepciéon en el Renacimiento, pero también en los siglos
medievales y bizantinos, presentamos antes de tratar empecificamente su teoria de la
libertad un bosquejo de su vida y su contexto historico, cultural y politico-eclesidstico.

Gregorio de Nisa, el mas joven de los ‘tres grandes Capadocios’, fue un pensador
profundo y audaz, pero la historia le depar6 el destino de un inconnu célebre. En efecto,
hasta el siglo pasado el nombre de este padre de la Iglesia oriental del siglo IV habia sido

eclipsado por la imponente figura politica y teoldgica de su hermano mayor, Basilio de
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Cesarea. Sin embargo, como hemos visto, las investigaciones académicas mas recientes
rescatan la originalidad de su obra en areas tan diversas como la filosofia, la teologia, la
teoria del lenguaje y la mistica.

El disiparse de su figura tanto en la tradiciéon bizantina como en la occidental
obedece en parte a una realidad de su tiempo. Gregorio vivio a la sombra de su hermano
mayor gran parte de su vida. Instado por Basilio, aceptd con desgano en el afio 372 el
obispado de la pequefia ciudad de Nisa en Capadocia, que llevod adelante con el apoyo
popular, pero también con una serie de problemas debido a sus limitadas dotes politicas y
administrativas. Su hermano, mientras tanto, era el Metropolita de Cesarea en la misma
provincia, y el principal unificador del frente politico y teoldgico antiarriano en Oriente.
Gregorio se refiere a ¢l como ‘padre’ y ‘maestro’, ya que, ademdas de sus padres, tanto
Basilio como su hermana Macrina lo iniciaron en la educacion clésica y cristiana.

Pero aunque no gozaba de las dotes diplomaticas de Basilio o de las virtudes
poéticas de su amigo Gregorio de Nacianzo —que le valieron su nombramiento como obispo
de Constantinopla y una fama imperecedera—, el pensamiento especulativo del Niseno
super6 al de ambos y recorrid6 caminos arduos y poco explorados. Se cuestion6
especialmente sobre la naturaleza humana, su dignidad y su semejanza con la divina, sobre
los alcances de su libertad y su creatividad, sobre el caracter de ‘persona’. Estas reflexiones
surgieron en medio de diversas disputas teoldgicas y eclesiasticas que mantuvo el Niseno
entre los afios 379 y 385, muchas heredadas de Basilio.

Para comprender mejor su pensamiento intentaré entonces presentar aqui el
complejo entramado historico, social y cultural del que surgen la filosofia y la teologia de
Gregorio. Después de detenerme en el escenario general politico y religioso de los
Capadocios, Basilio de Cesarea, Gregorio de Nacianzo y Gregorio de Nisa, describiré la
educacion cultural, filosofica y teoldgica del Niseno, los cambios en el contexto politico y
religioso bajo el emperador Teodosio y la actividad de Gregorio en los planos doctrinal y

politico hasta su muerte, alrededor del afio 395.

Los hermanos Basilio de Cesarea y Gregorio de Nisa pertenecian a una familia
aristocratica numerosa de la provincia romana del Ponto, al noreste de Capadocia. Tanto

por su ascendencia paterna como por la materna se insertaban en una prolongada y
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ferviente tradicion cristiana. En un interesante articulo Thomas Kopecek argumenta, contra
algunas tesis previas, que la familia de Basilio y Gregorio pertenecia a la clase social de los
curiales.” Se basa en los pocos indicios que se encuentran en las cartas y obras biograficas
de los hermanos, pero especialmente en los antecedentes de la mayoria de los candidatos al
obispado en las mismas provincias a lo largo de los siglos III y IV. El hecho de que no
hayan debido cumplir con los exigentes ministerios de los curiales se explica por la
excepeion que preveia la ley para los profesores de retorica y sus familias.®® Tanto el padre,
Basilio el mayor, como los dos hermanos, ejercieron esa profesion.

Basilio de Cesarea recibié una sélida educacion tradicional griega en su patria —en
primer lugar, a cargo de sus padres—, que después enriquecié en Constantinopla y en
Atenas.®' En la capital imperial habria tenido al sofista Libanio como maestro durante unos
afios.”” Durante sus estudios en Atenas, donde habria presenciado las lecciones de los
sofistas Proairesio e Himerio, conocid también a Gregorio Nacianceno, que seria su intimo
amigo y aliado de alli en més. En el afio 356, cuando el nicenismo habia sufrido una de sus
mayores derrotas con la caida y persecucion de su campeon, Atanasio, Basilio regresod
apresuradamente de Atenas para reunirse con su familia en el Ponto. Su hermano Naucracio
habia fallecido en un tragico accidente, poco después de haberse abocado por completo a la
vida contemplativa. Basilio se traslado luego por un breve tiempo a Cesarea en Capadocia,
donde ensefi6 retorica. Su hermano Gregorio habria sido su discipulo en ese periodo.®

Los dos Gregorios habrian acompafiado a Basilio a partir del afio 358.** En esta
época Basilio y el Nacianceno compilaron la Philokalia, una coleccion de fragmentos de la
doctrina y las obras de Origenes. Es probable que también Gregorio de Nisa se haya
impregnado del pensamiento de Origenes en esos afos, un autor que marcaria tan
profundamente —aunque no sin una mirada critica en mucho puntos— la filosofia y la

teologia de los tres grandes Capadocios.

* Thomas A. Kopecek, “The Social Class of the Cappadocian Fathers”, Church History, 42/4 (1973), pp.
453-466.

0 Codex Theodosianus, X111, 3, 3.

6! Cf. Gregorio de Nacianzo, In laudem Basilii (Oratio XLIII), 14.

62 Cf. Gregorio de Nisa, Epistulae XI11, 4.

® Ibid.

% Véase Anna Silvas, Gregory of Nyssa: The Letters, Brill, Leiden, 2007, p. 9-10.
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Aunque no asistié a los mayores centros de la cultura de su tiempo, como su
hermano Basilio y su amigo el Nacianceno, Gregorio de Nisa recibi6 en Cesarea una so6lida
educacion en los clasicos y en la filosofia. Capadocia, una provincia relativamente joven,
era célebre por el nivel cultural de sus habitantes.® El bisabuelo materno de Gregorio habia
muerto martir alli. Sus abuelos paternos, Macrina la mayor y su marido, habian sufrido en
el Ponto Polemoniaco las duras persecuciones a los cristianos de Maximiano®.

Aunque no poseemos referencias explicitas o detalles en torno a los afios de
formacion del Niseno, como si de Basilio y de su amigo Gregorio, muchas investigaciones
han determinado la variedad de sus influencias y su original estilo retérico, filoséfico y
teologico.

Su pensamiento ha sido intimamente vinculado con las tradiciones de Platon y los
neoplatonicos,”’” de los estoicos,”® y de los Padres anteriores.”” Del platonismo se puede
identificar, sobre todo en sus primeras obras, un fuerte contraste entre el mundo espiritual y
el sensible, y una concepcion de la virtud como asimilacion del alma a la belleza divina
arquetipica. De los estoicos —probablemente a través del prisma neoplatonico y patristico—
Gregorio recoge la unidad sinfénica del cosmos y de la naturaleza, el ideal de la apdtheia
como plenitud de la vida ética y la preocupacion por el dilema de la libertad humana. En
este ultimo problema filosoéfico y teoldgico también se inserta en la tradicion de los padres
apologistas, Clemente, Origenes, Metodio y otros.

Ademas, muchos estudios modernos analizaron el rico lenguaje y los innumerables
recursos literarios a los que apela el Niseno en sus obras.”” Las conclusiones lo sitiian

claramente en la tradicion de la segunda sofistica, que se habia impuesto progresivamente

5t Libanio, Epistulae, 1222 (Forster, 11, 304); Eusebio de Cesarea, Vita Constantini, IV, 43.

66 Gregorio de Nacianzo, Orationes, XLIII, 5-6. Cf. Silvas, Anna, op. cit., p. 3.

7 vid. Cherniss, Harold, The Platonism of Gregory of Nyssa, Berkeley, 1930; Ivanka, E. von, Plato
Christianus. Uber Nahme und Umgestaltung des Platonismus durch die Viter, Einsiedeln, 1964; Peroli,
Enrico, 11 Platonismo e [’antropologia filosofica di Gregorio di Nissa, Milan, 1993.

% Vid. Gronau, Karl, Poseidonios und die Jiidish-christliche Genesisexegese, Leipzig, 1914; Sorabji, Richard,
Emotion and peace of mind: From stoic agitation to Christian temptation, Oxford University Press, Oxford,
2003.

% Cf. Daniélou, Jean, Platonisme et Théologie Mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de
Nysse, Paris, 1944; Karavites, Peter, Evil, Freedom, and the Road to Perfection in Clement of Alexandria,
Leiden, 1999; Ladner, Gerhart B., “The Philosophical Anthropology of Saint Gregory of Nyssa”, Dumbarton
Oaks Papers vol. 12, 1958, p. 59-94.

™ Meridier, Louis, L'influence de la seconde sophistique sur l'cuvre de Grégoire de Nysse, Rennes, 1906;
Harl, Marguerite [ed.], Ecriture et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, Leiden,
1971; Maraval, Pierre, Grégoire de Nysse. Lettres, SC 363, Paris, 1990.
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en los ambientes culturales griegos desde los siglos I y II. El Niseno siguio el curso regular
de estudios y luego ejerci6 durante varios afios la profesion de maestro de retdrica en
Neocesarea y en Cesarea de Capadocia. La influencia de la escuela se puede ver en algunas
caracteristicas de su lenguaje: la inmensa riqueza de su vocabulario, incluyendo varios
neologismos; el uso de dobles y triples prefijos; recursos como la redundancia, la antitesis,
el paralelismo, la hipérbole y el oximoron; el dominio de la ironia y del humor; y un uso
prolifico de imagenes sensoriales, similes, metaforas y écfrasis.”’

Puede decirse que los intelectuales cristianos consolidaron su posicion social y
politica en el imperio cuando pudieron acceder a los mas altos niveles de su cultura y
dominar los artilugios de la paideia ancestral helénica. Traducir el contenido de la fe a las
formas de la cultura clésica fue clave para la difusion del cristianismo. Recordemos que
Juliano, en su proyecto de restaurar el paganismo como culto oficial del imperio, prohibid
justamente a los cristianos detentar cargos en la ensefianza de la retorica.”

Los tres grandes Capadocios se muestran como continuadores y reformadores del
estilo neoclésico de la sofistica de su tiempo. Werner Jaeger dice sobre ellos: “En su caso,
puede hablarse de un tipo de neoclasicismo cristiano que tiene algo mas que un caracter
formal. El cristianismo surge ahora, a través de ellos, como heredero de todo lo que parecia
digno de sobrevivir en la tradicion griega. Asi, no so6lo se fortifica a si mismo y a su
posicion en el mundo civilizado, sino que conserva y revive una herencia cultural que, en
gran medida —y sobre todo en las escuelas de retorica de esa época—, habia llegado a ser una
imitacion vacia vy artificial de un modelo clasico petrificado”.”® Para este autor, asi como
Agustin provoco una transformacion intelectual en Occidente, los Capadocios produjeron
una nueva cultura en Oriente.

En el caso puntual de Gregorio de Nisa, Jaeger observa una cualidad estilistica muy
especial. Afirma que el Niseno cre6 un nuevo tipo de prosa ritmica acentuada, que aplico
en sus obras con gran habilidad. Esta le permiti6 expresar una sensibilidad rica e intensa.
Asi, logr6 superar los canones neodticos un tanto rigidos de sus contemporaneos, como el

gran Libanio de Antioquia. En el texto de Gregorio se percibe, segun Jaeger, “ademads de su

"L Cf. Pierre Maraval, Lettres, p. 43-50.
2 Vid. Codex Theodosianus, X111, 3, 5-6.
3 Werner Jaeger, Cristianismo primitivo y paideia griega, FCE, México, 2005 (1965), p. 107.
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vigor intelectual, la fuerza persuasiva de la pasién interior”.”* Estas cualidades seran, como
veremos, vitales para entender su recepcion en el humanismo del Quattrocento. El propio
Libanio congratulé en su momento el estilo del Niseno y le pregunté quiénes habian sido
sus maestros. En un arrebato de exagerado formalismo y de modestia, éste contestd que
todas las riquezas que pudieran haberse encontrado en sus escritos las habia obtenido de los
tesoros del propio Libanio, maestro de su maestro, Basilio.”

Gregorio hizo gala de sus innumerables recursos filosoficos, teologicos y retdricos
especialmente en la época de su mayor esplendor, luego de la muerte de su hermano
Basilio. En ese momento su figura irrumpi6 con vigor en la vida politico-eclesiastica del
imperio. Averil Cameron comenta como sus grandes discursos de 381, sobre las figuras de
Melecio y de su hermano Basilio, dotaron de un nuevo sentido a la oratoria publica,
revitalizando la cultura urbana del siglo IV. “Los obispos cristianos asumieron el lugar de
los oradores epidicticos de la segunda sofistica; pero sus discursos eran mas politicos, de un
modo que los anteriores nunca podrian haberlo sido. Gregorio de Nisa no describe
meramente; ¢l desea persuadir, y posee el arsenal completo de la técnica clasica a su
disposicién™.”®

Claro que, a la par de su educacion clésica, literaria y cientifica, Gregorio recibid
una profunda formacion religiosa, en primer lugar de sus padres, luego de sus hermanos
mayores, Macrina y Basilio, y también por medio de su aproximacion personal a los textos
biblicos y a la obra de los Padres anteriores.”” La impronta de su entorno familiar puede
verse en su adhesion fervorosa y sincera a la fe, en el rol central que atribuye a la mujer en
la iglesia, en el culto a los martires, en la atencion de los pobres y los enfermos, en la
admiracion por el ideal ascético y por la espiritualidad de Origenes.”®

Los tres padres Capadocios eran fieles herederos de la tradicion exegética de la
escuela de Alejandria. Su vinculo con la escuela se dio a través de la figura de Gregorio el
Taumaturgo, discipulo de Origenes en Cesarea de Palestina, y luego obispo y confesor con

una perdurable influencia en Capadocia y en el Ponto. Con Filon como antecesor y

™ Ibid., p. 119, n. 21.

> Cf. Gregorio de Nisa, Epistulae, X111, 4-6 (GNO VIII, 2, 44-46).

76 Averil Cameron, Christianity and the Rhetoric of Empire: The Development of Christian Discourse,
California, 1991, p. 135.

7" Véase Jean Daniélou, Le IVe siécle, Grégoire de Nysse et son milieu, Paris, 1965, I, p. 47-53.

" Cf. Cf. Anna Silvas, Gregory of Nyssa: The Letters, Brill, Leiden, 2007,., p. 7.
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Clemente y Origenes como sus representantes mas ilustres, la escuela alejandrina habia
consolidado un sistema de pensamiento cristiano y habia acentuado el valor del contenido
alegdrico o espiritual en la exégesis de las Escrituras, relegando el sentido literal de los
relatos a un plano inferior. Para ellos era el espiritu y no la mera palabra lo que habia que
descubrir. La primacia de lo metaforico era igualmente notable en las formulaciones
filosoficas de estos autores, que privilegiaban el uso del lenguaje simbolico como modo de
aproximarse a las realidades mas elevadas.

Como buen ‘alejandrino’ y retdrico, Gregorio también hace uso de las imagenes
sensibles en su especulacion sobre lo divino para hablar del misterio de una manera cercana
y a la vez como algo que frustra todo intento por reducirlo o agotarlo.

Ahora bien, el proyecto de renovacion de la cultura cristiana de los Capadocios
entraba en conflicto en algunos puntos con la misma educacion clasica en la que ellos se
habian formado. Asi, vemos que tanto Basilio como Gregorio de Nisa tuvieron una actitud
ambigua frente a la cultura helénica, que podia ir de la admiracién sin limites y la
asimilacion por un lado, a la sospecha y al decidido rechazo, por el otro. Esta actitud
variante dependia muchas veces del contexto en el que escribian y de sus destinatarios.

Cierto es que Gregorio vivio la tension entre la vida secular y la vocacion religiosa
en carne propia. Después de haberse retirado con su hermano mayor y el Nacianceno a una
vida ascética en comunidad por algunos anos —a partir de 358 aproximadamente— Gregorio
decidi6 regresar a la ciudad para ejercer la profesion de su padre, maestro de retérica.” Su
amigo y homoénimo le escribe una carta reprochandole su abandono del camino al
sacerdocio: “;Qué ha pasado contigo, oh el mas sabio de todos, y por qué te condenas a ti
mismo al haber dejado de lado los libros sagrados y provechosos que alguna vez leiste
frente al pueblo —no te avergiiences de ello—"" o acaso no los has colocado sobre la
chimenea como los timones y las palas durante el invierno, y has echado mano a otros,

salados e imbebibles, prefiriendo el nombre de ‘rétor’ al de ‘cristiano’?”."'

" Esto debe haber ocurrido en 364 o poco después, ya que en ese afio fue suspendida por Joviano la
prohibicidn a los cristianos de ensefiar retorica.

% Por esta referencia sabemos que Gregorio habia accedido al ministerio del lectorado. Vid. Jean Daniélou,
“Grégoire de Nysse a travers les lettres de Saint Basile et de Saint Grégoire de Nazianze”, Vigiliae
Christianae 19/1 (1965), p. 31.

81 Gregorio de Nacianzo, Epistulae X1, 4 (ed. Gallay).
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Gregorio persistid en su opcidén por la vida laical hasta su nombramiento como
obispo de Nisa en 372. En esos afios afianzo sus habilidades discursivas y literarias.
También contrajo matrimonio;** es posible que su mujer haya fallecido poco tiempo
después, segun algunas referencias indirectas en el De virginitate.*

Por ultimo, es importante notar que nuestro autor utiliza conceptos y teorias de la
medicina de su tiempo. Esto sucede en gran parte de sus obras, y especialmente en el
tratado De opificio hominis, escrito poco tiempo después de la muerte de Basilio™. Se
evidencia con ello una exhaustiva formacion en esa ciencia, que el Niseno comenzo6 a
recibir en su propia familia. Gregorio Nacianceno dice que Basilio también dominaba el
arte medicinal tanto en la teoria como en la practica®™. El resto de los hermanos y la madre
Emelia también conocian la ciencia y la tenian en alta estima. Gregorio utiliza este saber
para enriquecer su concepcion del hombre y del cuerpo, pero también para representar
simbolicamente la curacion de las almas y otras realidades de la fe, como la Encarnacion®.

El humanismo del Niseno y su original concepcion de la persona y la libertad lo
llevara a ver con otros ojos la realidad de los esclavos, y a pronunciar la condena mas
explicita y tajante de esa institucion que conservamos de la antigiiedad.®” Gregorio funda
esta condena en la igualdad entre los hombres, en la dignidad absoluta de cada persona y en
el valor incalculable de la imagen divina impresa en cada uno.

En la Vita Sanctae Macrinae Gregorio relata una de las Gltimas conversaciones con
su hermana, donde ¢l se lamenta por todos los conflictos y persecuciones que habia sufrido
en los ultimos afios. Macrina le responde que deberia cambiar su perspectiva de esos
hechos, y, como contrapartida, ofrece un testimonio de la creciente relevancia de su

hermano menor en los asuntos eclesiasticos: “Nuestro padre goz6 en su tiempo de una gran

¢t Gregorio de Nisa, De virginitate, 111 (GNO VIII, 1, 217-343). Véase Jean Daniélou, “Le mariage de
Grégoire de Nysse et la chronologie de sa vie”, Revue des Etudes Augustiniennes, 1956 (T 11 1-4), p. 77; y
especialmente la argumentacion probatoria en Silvas, Anna, op.cit., p. 15-25.

% Cf. Ibid.

% Véase Susan Wessel, “The Reception of Greek Science in Gregory of Nyssa's De hominis opificio”,
Vigiliae Christianae 63/1 (2009), pp. 24-46.

% Cf. Gregorio de Nacianzo, In laudem Basilii (Oratio XLIII), 14.

% Cf. Gregorio de Nisa, Epistulae, 111, 15 (GNO VIIL, 2, 19-27); Antirrheticus adversus Apollinarium, 171, 21
(GNO 111, 1).

87 Véase Gregorio de Nisa, In Ecclesiasten Homiliae IV (GNO V, 335-338). Cf. Peter Garnsey, Ideas of
Slavery from Aristotle to Augustine, Cambridge, 1996, p. 100; Maria Mercedes Bergada, “La critica a la
esclavitud en la ‘Homilia IV sobre el Ecclesiastés’ de Gregorio de Nyssa”, Patristica et Mediaevalia 11
(1990), p. 69-78.
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consideracion gracias a su cultura, pero su reputacion soélo llegaba a los tribunales de la
region. En consecuencia, aunque aventajaba a los demds por su retorica, su fama no paséd
los limites del Ponto; pero a ¢l le era suficiente con ser admirado en su patria. Tu en cambio
—prosiguio—, eres renombrado en ciudades, pueblos y gentes; a ti te envian las iglesias para
que des ayuda y te llaman las iglesias para que pongas orden. ;No ves la gracia que hay en
esto?”™.

Luego de wuna participacion activa e importante durante el concilio de
Constantinopla de 381 y algunos afios en los que estuvo cerca de la corte imperial de
Teodosio, la tltima etapa de la vida de Gregorio transcurrid lejos de las grandes metrdpolis.
El emperador se habia trasladado a Milan luego de la derrota del usurpador Maximo en
388. El Niseno regres6 a su ciudad y continud con sus tareas pastorales. Su preocupacion
principal volvio a ser la espiritualidad de las comunidades monadsticas, continuando la labor
de sus hermanos Basilio y Macrina. A los monjes dedico su glorificacion de la virtud
mosaica, el De vita Moysis, como también otros tratados espirituales, el De perfectione, el
De instituto Christiano y el De professione Christiana. En todos ellos se vuelve a mostrar
su concepcion de la libertad humana, llamada a cooperar con Dios y a asemejarse a la
naturaleza divina. Quizas su obra mas importante del periodo, donde desarrolla su original
espiritualidad del amor y del progreso ilimitado de la perfeccion humana en Dios, sea el In
Canticum canticorum. Estas homilias sobre el Cantar de los Cantares, dedicadas a la viuda
y diaconisa Olimpia, de Constantinopla, transformaron el perfil intelectualista de la mistica
de Origenes con la centralidad del agdpe, o amor divino. Ellas tendrian un influjo profundo
en los misticos medievales, tanto bizantinos como occidentales.

La ultima aparicion del Niseno de la que conservamos registro, ya anciano, fue en
uno de los concilios anuales de Constantinopla, en el afio 394. Probablemente haya

fallecido ese mismo afio, o poco después.

Para concluir podemos reflexionar una vez mas sobre la figura de Gregorio de Nisa
tal como perdura en la historia del pensamiento. Es evidente que su imagen se vio
debilitada por la autoridad politica y teologica sin igual de su hermano mayor, fortalecida a

través de siglos de tradicion cristiana bizantina y occidental. En efecto, como hemos visto,

88 Gregorio de Nisa, Vita Sanctae Macrinae 21, 2 (traduccidon de Lucas F. Mateo Seco, Gregorio de Nisa.
Vida de Macrina y Elogio de Basilio, Madrid, 1995, p. 84-85).
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fue Basilio el gran campeon de la ortodoxia, el mas radical reformador de la doctrina y el
triunfador en la arena politico-eclesiastica. Pero el lugar postergado del Niseno le dio
siempre un atractivo muy particular. Menos pretensioso y altivo que su hermano, quizas un
poco inseguro de caracter, Gregorio poseia una calidez humana y una sensibilidad
desbordantes, ademas de una inteligencia aguda y sutil. Prestd atencién a lo esencial en
cada problema, a los aspectos ocultos de la vida, y especialmente al ser humano en toda su
complejidad. Vimos cémo su pluma rescatd y redimensioné a grupos olvidados de su
tiempo, como los esclavos, las mujeres y los nifios. Asi, su memoria, aunque no tan
difundida, estuvo siempre signada por los extraordinarios logros de su espiritu.

El propio Basilio habia preanunciado este destino de alguna manera en una de sus
cartas. Cuando en 372 su amigo Eusebio de Samosata le reprochd que la ciudad de Nisa,
sede episcopal destinada a Gregorio, era insignificante, Basilio le respondio: “Yo también
hubiera querido que mi hermano Gregorio administrara una Iglesia adecuada a sus dotes
naturales. Y ésta seria toda la Iglesia bajo el sol, congregada en una. Pero como esto no es
posible, que sea un obispo que no es dignificado gracias a su sede, sino mas bien uno que
otorga por si mismo la dignidad a su sede. Pues es propio de alguien realmente grande no
solo estar a la altura de las cosas grandes, sino también el hacer grandes a las pequefias con

su propia potencia”.*

% Cf. Basilio de Cesarea, Epistulae XCVIII, 2 (ed. Courtonne).
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Seccion I - La concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa y su suerte medieval en

Occidente

Puesto que me propongo rastrear la presencia del pensamiento de Gregorio de Nisa
en el Quattrocento italiano, un periodo tan distante cronologica y culturalmente del ambito
del siglo IV en el que florece el Niseno, se vuelve casi imperioso realizar una exposicion de
su teoria de la libertad tal como se encuentra desarrollada en sus obras y un bosquejo del
itinerario histérico de su recepcion en los siglos medievales.

Constataremos, por ejemplo, como algunas de las tesis mas originales y audaces del
Niseno, que luego son asumidas por los autores del Renacimiento, quedan en gran medida
opacadas a lo largo de la historia intelectual medieval occidental y bizantina, salvo contadas
excepciones. Esto se debe, como veremos, a problematicas en la historia de la recepcion de
sus textos, pero también en muchos casos a la prudencia o la desconfianza con que son
leidas algunas de sus posiciones filosoficas y teoldgicas.

Sin embargo, varias lineas de recepcion de sus teorias antropoldgicas atraviesan los
siglos medievales y son transmitidas de modo directo o indirecto hasta el siglo XV italiano,
en el que desplegaran, en didlogo con otras tradiciones filosoficas, un inusitado vigor

especulativo y una profunda influencia en la cultura.

CAP. 1) LA TEORIA GREGORIANA DE LA LIBERTAD PERSONAL. ANTECEDENTES
Y ORIGINALIDAD.

Como hemos visto en la introduccion, numerosos autores han estudiado e intentado
sistematizar la concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa.”’ Sin embargo, ninguno de
ellos se propuso contrastarla con las diversas teorias filosoficas previas que influyeron
sobre el Niseno. Esta carencia de un andlisis critico y exhaustivo de las fuentes del autor
respecto de este problema vuelve practicamente imposible una determinacion y
fundamentacion adecuada acerca de la originalidad del planteo de Gregorio.

En el presente capitulo expondré de modo sistematico los puntos fundamentales de

la teoria de la libertad del Niseno y sus nexos con la tradicion filosofica previa, esto es, con

% Cf. e.g. Jérome Gaith, La conception de la liberté, 1953; Verna E.F. Harrison, Grace and human freedom
1992; Dal Toso, Giampietro, La nozione di proairesis in Gregorio di Nissa, 1998.
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las distintas corrientes de pensamiento helenisticas y tardo-antiguas —los estoicos, los
epicureos, los pitagoricos, los platonicos y los peripatéticos—. En muchos casos, la
recepcion de las teorias de estas escuelas estd mediada por autores judios y cristianos
anteriores, quienes a su vez incorporan nuevas perspectivas antropologicas. La conciencia
de estos diversos vinculos doctrinales permitird perfilar mas adecuadamente los aportes
originales del Niseno y luego reconocer y diferenciar los indicios de su influencia sobre la

tradicion posterior, incluso en los casos en que no se menciona su nombre.

1.1. El puesto del hombre en el cosmos.

El primer problema a analizar es el lugar y el papel que el Niseno le atribuye al
hombre en la totalidad del universo. Gregorio lo menciona en gran parte de sus obras, pero
trata especifica y extensamente acerca de ¢l en De opificio hominis, el escrito acerca del
hombre que aspira a completar el comentario inconcluso In Hexaémeron de Basilio.”' La
influencia de las escuelas filosoficas en su antropologia se hilvana y entrecruza con las
tradiciones exegéticas judias y cristianas. Los temas comunes con la obra de Filén y con la
exégesis de Origenes son especialmente notables en este texto.”> Sin embargo, Gregorio
modifica sustancialmente las doctrinas previas en las que se inspira, por lo que resulta muy
dificil identificar con precision sus fuentes.

La redaccion de un tratado que tuviera al hombre mismo como Unico objeto de
especulacion era algo practicamente inédito hasta fines del siglo IV de nuestra era. En
efecto, las numerosas obras médicas sobre la fisiologia del cuerpo y los libros filosoficos
acerca del alma en la Antigiiedad no pretendian arribar a una sintesis abarcadora de todo lo
humano. Puede decirse que Gregorio de Nisa esta entre los primeros autores en lanzarse en
pos de tal hazafia, al menos en el ambito cristiano. En efecto, ya desde el prologo afirma
que su obra serd una ‘especulacion acerca del hombre’ (eic Tov dvBowmnov Bewpia) y que

intentara desentrafiar sus misterios y paradojas.”

°! Utilizaremos la edicion critica del texto en George H. Forbes, Sancti Patris nostri Gregorii Nysseni Basilii
Magni fratris quae supersunt omnia, Pitsiligo Press, Burntisland, 1855-1861, tomo I/1, 97-159; tomo 1/2, 161-
319.

92 Véase, por ejemplo, David T. Runia, Philo in Early Christian Literature. A Survey, Van Gorcum, Assen,
1993, pp. 243-261; Johannes Zachhuber, Human nature in Gregory of Nyssa, 2000, pp. 154-174, 178-182.

% Cf. De opificio hominis Praef., 2-3 (ed. Forbes, p. 104).
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Y por cierto no es pequefio (o pikeds) el objetivo que nos estd propuesto para la
especulacion (0 mookeipevog NUIv elg Oewolav okomdg), uno que no es abajado al
segundo lugar de ninguna de las maravillas en el mundo y que quizé sea incluso mas
grande que cada una de las conocidas, ya que ningln otro entre los seres fue hecho

semejante a Dios (ovdev étegov Oe@ ¢k TV Ovtwv wpoiwtat) excepto la creacion del
94
hombre.

Desarrollamos entonces a continuacion los distintos aspectos de la cuestion acerca

del lugar que ocupa el ser humano en el mundo.
1.1.1. El orden del relato de la creacion.

Es muy interesante el modo en que los pensadores judios y cristianos en la era
imperial leen y analizan sus Escrituras sagradas. Las escuelas exegéticas judias
tradicionales les ofrecen innumerables herramientas hermenéuticas para vincular los
pasajes de la Biblia con equivalencias numéricas y con doctrinas matematicas, logicas,
cosmoldgicas, morales y metafisicas. En efecto, asi como los filosofos griegos de las
escuelas estoica o platonica media extraian de las obras literarias fundantes de su cultura un
sinfin de ensefanzas y doctrinas secretas acerca de lo divino, del hombre y del mundo, los
rabinos —desde la época helenistica— y los autores patristicos también creen descubrir una
cosmovision integral y una teologia en la letra y el espiritu de sus libros revelados. Por otra
parte, en algunas ciudades importantes, como Alejandria, las tradiciones hermenéuticas de
griegos, judios y cristianos comienzan a entrelazarse y luego se influyen mutuamente a lo
largo de toda la Antigiiedad tardia.”

Uno de los puntos en los que se detienen con insistencia los exegetas y pensadores
es el orden sucesivo del relato mitologico o escriturario. En la serie de acontecimientos
narrados descubren y sefialan una secuencia espacial o temporal que puede representar

distintas facetas del mundo real o del orden légico. Entre estas secuencias se vuelve

** De opificio hominis, praef. 3 (Forbes 104): “Eott d¢ o {kdg 6 mookeipuevog fuiv elg Bewolav orkomog,
0Ud¢ TWVOG TV &V T KOOUWw Oavpdtwv to devtepar Ppeduevos, taxa d¢ kal Hellwv €KAOTOL T@V
YWWOKOHEVWY, DLOTL 0VDEV ETeQoV Be@ €K TWV OVTWV WHOWTAL ATV THS KATA TOV avOowTOoV KTloews”.
Las traducciones del griego y del latin a lo largo de la tesis son propias.

% Cf. Maren R. Niehoff, Jewish Exegesis and Homeric Scholarship in Alexandria, Cambridge University
Press, Cambridge, 2011; Philippe Merlan, “Religion and Philosophy from Plato’s Phaedo to the Chaldean
Oracles”, Journal of the History of Philosophy 1 (1963), pp. 163-176; 2 (1964), pp. 15-21.
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paradigmatico en los filésofos judios y cristianos el comentario al relato de la creacion en el
primer capitulo del Génesis, llamado también comentario acerca de la creacion del mundo,
o acerca de los seis dias, In Hexaémeron.”®

La ubicacion de la creacion del hombre en el orden del relato de la creacion,
culminando el sexto dia, suscita la cuestion planteada por Gregorio de Nisa en el titulo del
segundo capitulo del De opificio hominis: “Por qué esta el hombre al final, después de la
creacion”.”” La frase es un eco lejano de la pregunta formulada mas de tres siglos antes por
Filon en De opificio mundi: “;cudl es la causa por la cual el hombre es el ultimo de la
creacion del mundo?”.”®

De hecho, Gregorio retoma algunos elementos de las respuestas dadas por Filon, ya
sea directamente de sus textos o a través del gran comentario al Génesis de Origenes, del

que se conservan pocos fragmentos.”” Asi, al comenzar el segundo capitulo, se detiene en el

inestimable valor del ser humano y en su capacidad de mando.

Pues todavia no se habia establecido en el mundo de los seres esta grande y preciosa
realidad (péya tovto kai tipov xonua), el hombre; no era verosimil que se
manifestara el gobernante antes que los gobernados (tov doxovra mQEO TV
agxouévwv); mas bien, una vez que su gobierno estuvo preparado, era consecuente
proclamar al rey (tov [:’.acn}\eﬁovra).loo

Gregorio subraya aqui el inestimable valor de la criatura humana y, siguiendo a
Filon, explica su posteridad respecto a los demds seres como un privilegio propio de su
dominio sobre ellos.'”’ También Origenes se habia explayado acerca de la centralidad del

hombre en la creacion frente a los argumentos platonicos del filésofo Celso.'” Al

% Véase el clasico estudio de Frank E. Robbins, The Hexaemeral Literature: A Study of the Greek and Latin
Commentaries on Genesis, University of Chicago Press, Chicago, 1912.

°T De opificio hominis 11 (ed. Forbes, p. 120): “Awx ti teAevtaioc peTa TV ktiow O avOewmoc”.

% Filon, De opificio mundi 77. Con esta pregunta estos autores reformulan el mito de Prometeo tal como lo
narra Platon, Protdgoras, 320c-322d.

% Cf. Runia, David T., Philo in Early Christian Literature, 1993, pp. 243-261.

' De opificio hominis 11, 1 (ed. Forbes, p. 120): “Obmw yaQ 1o péya touto kai Tipov xenua, 6 dveowmnog,
T KOOUW TV OVIWV €mexwlalev. ovdE Yo NV €1KOG, TOV AQXOVIQX TQEO TWV AQXOHEVWV avadpavival,
AAAx TG apxne mEdTeQoV EtoacBeiong, akdAovBov v avadetxOnvat Tov Pacidevovta’.

191 Cf. Filén, De op. mundi 83-88.

12 ¢t Origenes, Contra Celsum IV, 74-99. Se trata de la version cristianizada de una temadtica estoica. Sobre
la centralidad del ser humano en el universo habian existido posturas inconciliables entre las escuelas
helenisticas del Portico y del Jardin, seglin lo atestiguan respectivamente Cicerén (Cf. De natura deorum 11,
53, 133; 57, 154-156) y Lucrecio (De natura rerum 11, 167-182). Los estoicos consideraban que el mundo
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desarrollar esta metafora del principe y los subditos, Gregorio la une con otra tematica
filoniana, la del Creador como un anfitriéon (é¢otidtwe) que prepara su casa para recibir al

ser humano.'®

Por esto el hombre fue introducido al final (teAevtaiog), después de la creacion, no
como arrojado entre los Ultimos despojos, sino como a quien al momento de su
nacimiento le corresponde ser rey (Baoilevc) de los subditos. Y asi como un buen
anfitrion (ayabog éotidtwe) no recibe en su hogar al huésped antes de disponer las
provisiones, sino que, una vez dispuesto todo decorosamente y habiendo hecho
relucir la casa, el sillon y la mesa con los adornos adecuados, después de haber
preparado ya lo necesario para la comida, hace entrar a su hogar al invitado; del
mismo modo, el rico y prodigo anfitridn de nuestra naturaleza (6 mAovodg te kai
TOAVTEAT|S TS HLOEWS UV é0TidTwe), habiendo decorado la casa con toda clase de
bellezas y habiendo preparado este gran convite universal y variopinto, introduce asi
al hombre, dandole como tarea no la adquisicion de lo que no habia, sino el goce de
lo que [ya] habia (v andéAavow twv 7'(0(@0’\/’[0)\/).104

La sucesion de los dias de la creacion es interpretada entonces como una progresiva
disposicion de los preparativos para la llegada del hombre como invitado de honor. Es
interesante que la ultimidad y centralidad del ser humano, a diferencia de Filon en la
seccion mencionada, no esté asociada especificamente en estos pasajes a la facultad
racional (/\oyud]),lo5 sino que se atribuya exclusivamente a la dimension practica, al sefiorio

humano sobre toda la tierra.

1.1.2. La realeza del hombre.

habia sido hecho para los dioses y los hombres (ipse mundus deorum hominumque causa factus est), como
una communis domus. Los epictreos tendian a negar la accion divina sobre el mundo y a considerar el
antropocentrismo estoico como una caida de la razon verdadera (a vera lapsi ratione videntur). No es casual,
entonces, que cuando este debate se traslada a la Patristica, Origenes llame al platonico Celso ‘el epicureo’
(Cf. Contra Celsum 1, 8; 111, 35; IV, 75).

195 Cf. Filon, De op. mundi 78.

"% De opificio hominis 11, 2 (ed. Forbes, p. 122): “Awx tavta teAevtaiog petd v ktiow eiofxdn o
avBowmog, ovX wg AMOPANTOC €v €0XATOG ATOQOUpElS, AN WG dua 1) yevéoel BaoiAevs elvat twv
vmoyxeplwv meoorkwv. Kal womeg tic ayabog é0TidtwE oV TEO TNG MAQACKELNG TV EdwditwV Tov
éoTipevov elookiCetal, AAA' €DTEETT T TAVTO TIAQATKELATAGS, Kal PadVvVAS Tolg Kad1Kovot KOoUOLS
OV oikov, TV KAwlav, v toamnelav, éd' €toipols 1ON TOIC TMEOS THV TEOPNV Emutndelows, Epéotiov
TOLELTAL TOV DALTUHOVA KATX TOV aDTOV TEOTOV O MAOVOLOG Te KAl MTOAVTEATC TNS PUOEWS NHWV E0TLATWO
TAVTOIOLG KAAAETL KATAKOOUNOAC TNV OKNOW, Kal TV HEYAANV Tadtn)Vv Kal mavtodann mavdoaioiov
EToLAOoAEVOS, 0UTWS elodyel TOV AvOpwToV, €Q0YoV avT@ dOVS OV TNV KTHOLWV TV UT] TQOCOVIWY, KAAX
TNV ATOARVOLY TOV TAQOVTWV”.

19 Cf. Filén, De op. mundi 77.
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El acento puesto sobre la realeza del hombre, tan propio de Gregorio, tiene
reminiscencias, segin mostraremos, tanto de la exégesis judia antigua como de la filosofia
estoica.'” El sometimiento de todo el reino animal y vegetal al ser humano en el texto
biblico (cf. Gen. 1, 28-30, Sal. 8, 5-6) es interpretado como una delegacion del poder real

de Dios mismo.

En efecto, una vez que el hacedor del universo hubo preparado de antemano, por asi
decirlo, una morada regia para el que iba a reinar (oiév Tva Pacidelov kataywynv
@ péAdovTL Baotlevewv) —esto es, la tierra, las islas, los mares y el cielo arqueado
como un techo sobre ellos—, y cuando todo tipo de riquezas (tAovtog TtarvTodamdg)
fue almacenado en ese palacio —por riquezas entiendo a toda la creacion, cuantas hay
en las plantas y los arboles, cuantas hay en lo sensible, en lo que respira y en lo
animado [...]-, entonces manifestd al hombre en el mundo, para que fuera el
contemplador (6eatjv) de las maravillas que alli se encontraban y para que fuera
sefior (kvplov) de ellas; a fin de que, a través del goce de éstas, tuviera una unioén con
el Proveedor y, mediante la belleza y la majestad de lo contemplado, rastreara el
poder del Hacedor, inexpresable y mas alla de las palabras.'"’

Aquel caracter regio que los primeros estoicos —y los cinicos antes que ellos—
atribuian al hombre sabio (coddg) Gregorio lo extiende a toda la naturaleza humana,
representada en la creacién a imagen y semejanza de Dios. El hombre refleja el poder
infinito de Dios mediante su gobierno del mundo y de su propia naturaleza. Pero, como
podemos observar en este texto, el sentido mas profundo de estas prerrogativas del hombre
para Gregorio es que le permiten unirse y asociarse a su Creador.

Un poco mas adelante, la perspectiva cosmica de la realeza humana se desliza hacia

la dimension subjetiva y psicologica. El autor quiere demostrar que la propia estructura

1% Cf. Diogenes Laercio, Vitae VII, 122; Estobeo, Anthologium 11, 108, 26-28 (ed. Wachsmuth). Acerca de
los antecedentes de Filon en torno a esta tematica en las tradiciones midrashicas antiguas, véase Peder
Borgen, Philo of Alexandria. An Exegete for his time, Brill, Leiden, 1997, pp. 225-230. También es posible
encontrar en Platon un anticipo del vinculo estoico entre sabiduria y realeza, como en la célebre imagen del
filésofo-rey en el libro VI de Republica. Cf. et. Platon, Politico 256ab, 292e.

7 De opificio hominis 11, 1 (ed. Forbes, pp. 120-122): “Emedn) totvuv oldv tva BaciAelov kataywyny @
HEAAOVTL BaoiAevely O TOD TAVTOS TOMNTIG TTEONULTEEMIOEY, alTh D& NV YN Te Kal vijool kai OdAatta, kat
ovEavOg UTEQ TOUTWV 0Q0GMOL dIKNV ETUKVQTOVHEVOS TTAODTOC dE TAVTOdATIOS TOolG PactAelolg tovTolg
evameTtéOn mAovtov 8¢ Aéyw maoav TV Ktiow, 60ov év GpuTolS kail PAactiuact kat 6cov aloOntikov e
Kkal Eumvouy kat Eppuyxov [...], 00Twg advadelicvuoty €v 1¢ KOOHW TOV avOQwToVv, TV €V TovTw Bavpdtwy,
TV Hev Beatnv €0dpevov, TV d& KVOLOV' WG dx HEV TS ATMOAAVOEWS TNV CUVEDLY TOD XOQNYOUVTOG
Exewv, dx d¢ TOL kKAAAovg Te Kal peyéOoug TV OQWHEVWVY TNV &QENTOV Te Kal vTEQ Adyov ToL
TETMONKOTOG DUVAULY AVIXVEVELY”.
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psiquica y corporea de cada humano es una manifestacion y un reflejo del infinito poder
divino. En efecto, el titulo del capitulo cuarto plantea: “La constitucion (kataokevr}) del
hombre sefiala a través de todo (dux mavtwv) la autoridad dominante (tnv aoxwktv
¢Eovaiav)”. El Niseno describe como el optimo artifice de la naturaleza humana la modelo
como un instrumento adecuado para el ejercicio de la realeza (eic paoirelag évépyewav), y

aclara que ello se muestra tanto por las ventajas del alma como por la figura del cuerpo.'®

Pues el alma muestra enseguida su caracter regio (to Baoilikév) y elevado, apartado
muy lejos de la bajeza vulgar, por ser ella independiente y autogobernada
(adéomotov kai avte£ovolov), regida por sus propias decisiones autocraticamente
(avtokpatogwkae). (De quién otro es propio esto sino de un rey (Baoirevg)? Pero
ademads, a la par de estas cosas, el llegar a ser imagen de la naturaleza que domina
sobre todo (tng duvaotevovong TOV MAvTWV Ppvoews eikdva) NO €s otra cosa sino
que la naturaleza fue inmediatamente labrada como regia (BacAda

dnuoveynBivar).'”

A pesar de referirse puntualmente al alma en el comienzo de este pasaje, Gregorio
enseguida describe la realeza de la naturaleza integra del hombre, que abarca también su
cuerpo erguido y orientado hacia los cielos.''’ Se trata de motivos y de terminologia de
indudable origen estoico, aunque asumidos como propios por el resto de las escuelas
filosoficas desde los inicios del imperio. Sin embargo, Gregorio los vuelve aqui dotes
naturales del hombre en cuanto tal. A su vez, va mas alla de aquella antigua teoria del alma
como desprendimiento (anéonaoua) divino —tan frecuente en la Stoa tardia y asimilada a
la imago Dei desde Filon—""" al asociar lo corpéreo con la imagen divina original, aunque

excluyendo la mortalidad y la division de los sexos.''?

1.1.3. La sintesis de los grados de vida.

"% Cf. Ibid. IV, 1 (ed. Forbes, p. 126).

' De opificio hominis TV, 1 (ed. Forbes, p. 126): “H pév yao buxm 10 BactAedv Te kai Emnouévov avtofev
deikvuol, TMOEOW TNG WIWTIKNG TATEWVOTNTOS KEXWOLOHEVOV, €K TOL adéomotov avTVv elvat kai
avteEovoloy, diolg OeAjuaocty abTOKQATOQUKWS dOKOVHEVTIV' TIVOS Y@ &AAOL TODTO Kat oUXL BaotAéwe
€0Tiv; Kal €Tt TTEOG TOUTOLS, TO TG dLVATTEVOVOTG TV TAVTWY PpUoEWS eikdva YevéoOatl, ovdEv étegov
€0tV 1} €VOVG PacAida dnuoveynORvatL v Govowv”.

"0 Cf. Ibid. VIIL, 1 (ed. Forbes, p. 138).

" véase Stoicorum veterum fragmenta (SVF, ed. H. Von Arnim) I, 123-133; II, 758; Didgenes Laercio, Vitae
philosophorum VII, 143 (SVF 11, 633); VII, 156 (SVF 11, 774); Seneca, Ad Lucilum 47, 10; Epicteto, Diss. 1,
1,10-12; 1,9, 1-7;1, 14, 6; 1, 17, 27; 11, 8, 11; Marco Aurelio, Meditationes V, 27; Filon, De mut. nom. 223.
"2 Cf. De opificio hominis 11-V; X VL.
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Después de realizar agudas observaciones acerca de la condicion humana al nacer,
de la figura del cuerpo y del uso de las manos, Gregorio decide volver a analizar el orden
del relato de la creacion. Esta vez, quiere descubrir el sentido profundo de la progresion en
el surgimiento de las plantas, los animales irracionales y el hombre.'"

Seria demasiado simple, segtn el autor, explicar que los animales necesitaban de las
plantas para vivir, y el hombre, a su vez, necesitaba de los animales. La razon secreta de esa
sucesion esconde, como sugiere Gregorio, toda una filosofia acerca de la diferencia entre
las almas (meoi daxpooas Yvxav drAocodia).'' El Niseno menciona, entonces, la
clasificacion aristotélica de los tres grados de vida —vegetativa, sensitiva y racional—, que ya
habia sido asumida y reformulada por los platonicos y también por Galeno y las escuelas
médicas tardo-antiguas.''”> Para nuestro autor, sin embargo, aunque ‘la educacion de fuera
(N €€wBev maidevoig)’ —como suele llamar al pensamiento griego— hubiera tenido una cierta
figuracion de aquella doctrina, no habia podido comprenderla en todo su esplendor (ov

- . 116
MAQLYOS KATEVONOE).

Por esto el hombre fue formado al final, después de las plantas y las bestias, al
avanzar la naturaleza sucesivamente (akoAovBwg) en un cierto camino hacia lo
perfecto (00 Tt mEog tO TéAeov). Pues este viviente racional, el hombre, es
fusionado mediante toda clase de almas (dux maong Wéag v YuxOV kataxievatal).
Pues es nutrido por el aspecto natural del alma (10 ¢pvowov g Puxng eidog). A la
potencia de crecimiento se adhiere la sensitiva (1] aioBntkn), que —segin su
naturaleza propia— estd en el medio de la esencia intelectual y de la mas material (trg
voeQag Kai g LAwdeatépag ovaing), siéndole ésta tanto mas espesa en sus partes
como aquella mas pura. Luego, se da una cierta apropiacion y mezcla (oikelwoic te
kat avakpaows) de la esencia intelectual (g voepag ovoiag) con lo sutil y luminoso
de la naturaleza sensitiva; de modo que el hombre consiste en estas tres.'!’

"3 Cf. Ibid. V1IL, 3.

"4 Cf. Ibid. VI, tit. (ed, Forbes, p. 138).

15 Véase, por ejemplo, Aristoteles, De anima 11, 3, 414a-415a; Galeno, De placitis Hippocratis el Platonis
VII, 3, 2-3 (ed. De Lacy); Plotino, Enéadas V 2 (11), 2. El Niseno, por su entorno familiar y cultural, conocia
bien las teorias médicas de su tiempo, como puede comprobarse en esta y en otras de sus obras. Cf. Susan
Wessel, “The Reception of Greek Science in Gregory of Nyssa's De hominis opificio”, Vigiliae Christianae
63/1 (2009), pp. 24-46; José Janini-Cuesta, La antropologia y la medicina pastoral de San Gregorio de Nisa,
Madrid, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1946.

1 Cf. De opificio hominis VIIL, 4 (ed. Forbes, p. 140).

" Ibid. VIII, 5 (ed. Forbes, p. 142): “Awx todto teAevtaiog petd T PAaoTiuata Kai t Boti
KATeoKeLAoON 6 dvOEWTOG, 6OQ TIVL TTEOS TO TéAELOV AKOAOVOWS TEOIOVONG TS PUOEWS' Dl TTAONG YAQ
g TV PLXOV KATAKIQVATOL TO AOYkOV ToUTo (Wov, 6 avOwmog: TEéPetatl HEV YaQ Kata TO GUOLKOV
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Aquel secreto no es otro que la intima unidad de los grados de vida o tipos de alma
en el ser humano, expresada con imagenes vehementes y con un vocabulario muy particular
al Niseno. Existe un pasaje paralelo que describe esta sucesion y sintesis de los niveles de

118

la vida en el didlogo De anima et resurrectione. = Alli también afirma el autor que la

creacion del hombre ‘ha abrazado toda forma de vida (mraoav ékmegreiAndotog v Cwtiktv
’Lééav)’.llg

Resulta significativo a su vez que, a diferencia del platonismo de los siglos Il y IV,
Gregorio no describa un proceso emanativo desde los niveles mas perfectos de la vida hacia
los menos perfectos, sino que, atento a la narracion del Génesis, pretende entender el
porqué y las implicancias de la evolucion progresiva de lo inanimado a los vegetales y
luego a los animales, hasta llegar al hombre. Se trata, segun el autor, de una progresion ‘por
escalones’ (dux pabuav), un ‘camino ascendente’ (&vodog) que €l atribuye a la naturaleza
misma. Aunque estas expresiones tienen antecedentes en Filon y en Galeno, asumen en el
Niseno un lugar inédito en el despliegue de la creacion y en la culminacion que representa
la criatura humana.'*

Enseguida, para ahondar en esta doctrina, Gregorio establece una correspondencia
de los tres grados de vida con distinciones al interior del hombre que encuentra en el

Evangelio y en las cartas paulinas.

Triparticion humana 1" mandamiento Decisiones/disposiciones
Tipos/partes del alma (Cf. ITes. 5, 23) (Cf. Mt. 22, 37) (Cartas paulinas)
vegetativa/nutritiva Cuerpo Corazon Carnal
Sensitiva Alma Alma Animica
racional/intelectual Espiritu mente (dtavoun) Espiritual

S PuXNG eidog: TN d¢ avéntiky) duvduel 1) aloOnTikT) TEooedvN, Héows Exovoa katd Vv Wdiav pvowv Thg
TE VOEQAGS KAl TNG VAwdeoTéQAS 0VOIAC TOOOUTR ToXLUEQEOTEQA TAUTNG GOw KabaQwTéQa €xelvng: etk
TG yivetat meog tO AeMTOV Kat pwtoedég g alodnTikng GpLoews 1) TS Voeas ovoiag oikelwols Te Kkal
AVAKQAOLS" WG €V TOLOL TOUTOLS TOV AvOowMOoV TNV ovotaoty £xewv”.

18 Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 57D-61A).

" Ibid.

120 Remontandose probablemente a los estoicos y a Aristoteles, quien habia afirmado que la naturaleza
procede de un grado de vida a otro katx pkdv, poco a poco (Cf. Hist. animal. VIII, 1, 588al6 ss.), Filon
describe el desarrollo de las etapas de la vida humana con el término pa6udc (Cf. De aeternitate mundi 58), y
Galeno lo utiliza referido al proceso natural de diferenciacion y complejizacion de las especies vegetales y
animales (Cf. De semine 11, 5).
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Al fijar estas equivalencias el autor incorpora las teorias psicoldgicas y médicas
clasicas a la imagen biblica del hombre como coronacién del relato de la creacion. La
asociacion de estos paralelismos con tres tipos de decisiones o disposiciones (mpoapéoelg)
serd analizada mas adelante (cf. 1.4.6.).

En el decimocuarto capitulo Gregorio aclara que la fusion de los grados y potencias
vitales en el hombre no implica que coexistan en ¢l almas distintas con sus propias
circunscripciones (év diawg meoryoadaic), como si la naturaleza humana fuera ‘algo asi
como una contienda entre muchas almas’ (©ote ovykQOTNUA TL TOAA@V PLX@WV), SINO que
el alma verdadera y perfecta es una por naturaleza (uniac 1) ¢dvoer), intelectual e
inmaterial.'*'

Un resultado notable de este entrecruzamiento de perspectivas biblicas, médicas y
filosoficas es la valoracion del cuerpo como parte constitutiva e ineludible del ser humano.
En este punto, el autor se enmarca en la tradicion de algunos Padres anteriores, como
Ireneo de Lyon e Ignacio de Antioquia, que imbuian el pensamiento griego con la vision
semitica de la bondad de la materia. El Niseno conjuga esta vision positiva del cuerpo con
elementos afines de los estoicos y peripatéticos, al punto de que llama a la fusion final de

todos los tipos de alma en el hombre ‘la vida perfecta en el cuerpo’ (teAeia év owpatt

Corf). 122
1.1.4. Espiritu y materia.
De este modo, Gregorio matiza la tendencia platonizante de su pensamiento con esta

vision positiva del cuerpo y la materialidad. Y, aunque pueda haber algunas tensiones

conceptuales entre diferentes formulaciones de esta teoria en sus distintas obras, Gregorio

121 Cf. De opificio hominis XIV, 2 (ed. Forbes, p. 190). Véase también Ibid. XXX, 32-33 (ed. Forbes, pp. 316-
318).

122 Cf. Ibid. TV, 1 (ed. Forbes, p. 126): “Adédorel Yo HUAS dix ToUT@WV O AGY0S, év ToLol daooaic TV
Cwtikny xal Poxnv dovauy OewgeloOar 1) pev yao TIg €oTiv avéntikn) te pévov kat Ogemtukr), TO
KataAANAov el mEooONknV twv tEedopévwy mEoodyovoa, ] ¢uoikr) te Aéyetatl Kal meol Tt PuTa
Bewoettar €0t Yoo Kal €v tolg Gpuvopévols CoTiknv tva dvvapy aloOioews Gpolpov Katavonoat Eétegov
d¢ mapa ToLTo Cwng €ldGC 0Ty, O Kal TovTo €XeL Katl O kat  aloOnotv oikovounoat mpooeiAndev, 6me &v
M) PUOEL TV AAGYWV E0TiV: OV YAQ HOVOV TEédeTal Kal avéetal, aAAX Kal TV aloOnTkTrv évéQyeldv te
Kot avtiAnwy Exer 1) d¢ tedeia v owpatt Cwn év TN Aoy, ) dvOownivny Aéyw, kabopatal Ppvoet, Kol
toedopévn kat aloBavopévn kai AGyou HeTéXovoa Kail vQ) dLOKOVpEVT”.
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tiende a ver una unién y afinidad entre lo corporal y lo espiritual en la mayoria de sus
textos.'” Algunos autores modernos han criticado este intento de sintesis entre las visiones
platoénica y cristiana como artificioso o inauténtico, pero sus argumentos han sido
contestados en el plano historico y en el filosofico.'*

Gracias a esta afirmacion de la unidad propia de la naturaleza humana, como
veremos, el Niseno puede desarrollar su concepcion de la libertad de modo mas integral,
intentando superar las perspectivas dualistas en las que la situaban algunos autores previos.

Ya que estamos siguiendo principalmente el De opificio hominis, podemos
mencionar un pasaje del segundo capitulo que revela esta complementariedad entre espiritu

y materia en el ser humano, en linea con la mencionada sintesis entre los grados de vida.

Y por esto instaura para €l los recursos de una doble constitucion (dimAag
kataokevng), habiendo entremezclado lo divino con lo terrenal (t¢ ynivew to Betov
¢ykatauiéag), para que a través de ambos, connatural y apropiadamente, tendiera
hacia uno y otro goce, gozando por un lado de Dios mediante la naturaleza mas
divina, y por el otro, de los bienes de la tierra mediante la sensacion que les es
homogénea. 125

Aqui el Niseno no interpreta la ‘doble creacion’ filoniana y origeniana como dos
creaciones diferentes y sucesivas, sino como una union estructural en la naturaleza humana
de lo divino y lo terrenal, del espiritu y la materia. Gregorio afirma algo similar en un
pasaje de la Oratio catechetica, en el que comenta el versiculo del Génesis (2, 7) donde el

Creador toma al hombre de la tierra y le insufla su aliento. Dice alli que lo terrenal es

' Como vimos en las secciones anteriores, Gregorio tiende a unificar los sentidos de ‘cuerpo’, ‘carne’ y
‘materia’ por un lado, y ‘espiritu’ y ‘alma’ por el otro.

124 Respecto a las criticas a Gregorio, véase en especial Harold Cherniss, The Platonism of Gregory of Nyssa,
University of California Press, Berkeley, 1930; Charalambos Apostolopoulos, Phaedo Christianus, Peter
Lang, Frankfurt, 1986. Sus argumentos fueron contestados, entre otros, por Gerhart B. Ladner, “The
Philosophical Anthropology”, 1958; Igor Pochoshajew, Die Seele bei Plato, Plotin, Porphyr und Gregor von
Nyssa, 2004; Kevin Corrigan, Evagrius and Gregory, 2009. Corrigan llega a proponer una‘igualdad radical’
(pp. 145-146) de alma y cuerpo en Gregorio, que superaria la mera verticalidad entre ambos que plantea
Plotino.

"2 Ibid. 11, 2 (ed. Forbes, p. 122): “Kai dux T00T0 MAGS aUTQ® TS KATAOKELAG TS APOQUAG
kataBardetal, 1@ ynivw 10 Oelov éykataptéas, va dU audoTéowv OLYYEVS Te Kol Olkeiws TQOg
&atéoav anodAavory €xn, ToL Beov pév da TG Oetotéac Ppuoewe, TV d¢ Kata TV YNV dyaBwv dix trg
Opoyevois aioBnoews amoAavwv”. Véase también el tratado De infantibus praemature abreptis (GNO 111/2,
pp. 77.12 - 79.3).
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elevado junto con lo divino (ovvemaBein T Beiw to yrjvov), en identidad de honor (kata
0 épé’upov).l%

Ambos textos tienen claras resonancias estoicas y de algunas formas del platonismo
medio, como la que encontramos en Filon y de algin modo en el tratado hermético
Asclepius.'*’ Gregorio toma estas ideas probablemente del propio Filon y de la tradicion
patristica griega que lo sigue.

Por otro lado, el Niseno asume la posicion platonica acerca de la union psicofisica y
de la omnipresencia de la mente en el cuerpo.”® Sin embargo, a diferencia de los

platénicos, Gregorio quiere destacar la intima unidn entre ellos.

El intelecto (voug) no estd confinado a ninguna parte de nosotros, sino que esta
igualmente en todas y a través de todas (¢miong év maot kai dux mavtwv éotiv). Ni
rodea desde fuera ni es constrefiido desde dentro, pues esto se afirma propiamente de
las vasijas o de algunos otros cuerpos puestos unos dentro de otros. Ahora bien, la
comunién de lo inteligible con lo corpéreo (1] to0 vontod TEOG TO CWUATIKOV
kowwviar) mantiene una conexion inexpresable e inconcebible (&doaotov te kal
avemvonTov v ouvadelav), ya que ni esta dentro de él, pues lo incorporeo no es
constrefiido por el cuerpo, ni lo encierra por fuera. Lo incorporeo no puede ser
rodeado, sino que el intelecto que se acerca (¢yyiCwv) de cierto modo inexplicable e
incomprensible a la naturaleza y se aferra (mpooantépevoc) a ella es contemplado en
ella y en torno a ella, aunque no emplazado ni envuelto en ella.'?’

Como puede verse, aunque no recurra a una explicacion técnica del modo de la
union, Gregorio propone un profundo vinculo entre ellos. A su vez, lo explicita y enriquece
al incursionar en agudas observaciones de actividades psicosomaticas humanas como el

lenguaje, el uso de las manos, la memoria, el llanto, la risa y el suefio.*” En cada una de

120 Cf. Oratio catechetica V1, 3-4 (GNO 111/4, pp. 21-22).

127 Cf. e.g. Filon, De opificio mundi 135; [Hermes Trimegisto], Asclepius 6-10.

128 Esta teorfa se encuentra formulada, por ejemplo, en Plotino (Enéadas I 1 [53], 4), en Porfirio (Sent. 3) y en
Nemesio de Emesa (De natura hominis 1II [ed. Morani, pp. 38-43]). Cf. Enrico Peroli, I/ Platonismo e
I’antropologia filosofica, 1993, pp. 187-221.

' De opificio hominis XV, 3 (ed. Forbes, p. 194): “ovxi HEQEL TLVL TV €V MUV O vOoUG megLéxetal, GAA'
émiong €v maot kat dx mavtwv Eotiv. oUte EEwOev mMeQAapPdvwy obte évdoOev €VKQATOVHEVOS TADTA
YOO €T KADWV 1] AAAWV TIVWV CWHATWV AAANA0LS évTiOepévawy kvpiwg Aéyetar 1) d& TOL VONToL TEOC TO
OWHATIKOV Kowwvia dPoaoctdv te Kal dvemivontov v ovvadelav €xel, ovte €vtog ovoa (oUTe yAQ
EYKQATELTAL CWHATL TO ACWUATOV) OVTE EKTOC TEQLEXOLOX" OV YAQ TEQUAAMPBAVETAL Tt ACWHAT, AAAX
KATA TV TEOTIOV AUNXAVOV Te Kal akatavontov éyyilwv 0 vovg T GUOEL Kol TIQOOATTOUEVOS, KAl &V
avTh Kal mepl avThv Bewettar ovte £ykabnevog oUTe TEQLTTVOTOUEVOS .

130 Gregorio desarrolla estas cuestiones en los capitulos VI-XIII (ed. Forbes, pp. 130-188) y XXIX-XXX (ed.
Forbes, pp. 282-318) del De opificio hominis.
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estas actividades, el intelecto y el cuerpo se muestran cooperantes e interdependientes. La
comunicacion entre ellos se da por intermedio de los sentidos, siguiendo la gnoseologia de
los platénicos,”' pero Gregorio se preocupa por hacer coincidir esta teoria con sutiles
argumentos fisiologicos, que manifiestan una vez mas la exhaustiva formacion en la ciencia
médica de su tiempo. Si bien sefiala la distincion y superioridad de lo intelectual respecto
de lo corporeo, y su caracter incomprensible a imagen de la incomprensibilidad divina,
afirma también la dependencia fisica del voog para manifestarse. 132

La unién y la armonia entre alma y cuerpo se ven confirmadas, ademads, por la tesis
de que ambos son creados simultaneamente por Dios, postura que se opone tanto a la
preexistencia de las almas sostenida por Origenes como a la preexistencia del cuerpo
afirmada por Metodio de Olimpo.'*

Por otro lado, para el Niseno, la realidad del pecado ha dafiado la intima unidad del
espiritu y la materia tal como se daba en la naturaleza humana apenas creada por Dios. Su
consecuencia mas patente es la mortalidad y, segiin el autor, es en virtud de ella —y como
remedio— que el Creador habria concebido el matrimonio y la union sexual.'**

Se trata del gran dilema que Gregorio se propone descifrar en el capitulo central del
De opificio hominis: “;Como, entonces, el hombre, este ser mortal, pasible y de fugaz
destino (Ovntov kai éumabéc kai wkvpogov) es imagen (eikwv) de la naturaleza
incontaminada, pura y sempiterna (trg axnoatov kai kabapag kai &et 0VoNG q)t’)oewg)?”.m

Desde este punto de vista, hay una division interna del hombre que se manifiesta
como enemistad entre la carne y el espiritu, como oposicion entre el intelecto y las
pasiones. Gregorio reformula en este sentido el fOpos clasico de la Republica de Platon
acerca de la presencia en el hombre de las bestias de la ira y del deseo, que el hombre

interior debe vigilar y sobre las que debe prevalecer.'*® No obstante esta lucha interior, para

B CE. De opificio hominis VI; IX-X (ed. Forbes, pp. 130-134; 148-156); John P. Cavarnos, “The Relation of
Body and Soul in the Thought of Gregory of Nyssa”, en H. Dorrie, M. Altenburger, U. Schramm (eds.),
Gregor von Nyssa und die Philosophie, Brill, Leiden, 1976, pp. 61-79.

32 Cf. Ibid. X1, XIV-XV (ed. Forbes, pp. 156-158, 190-194).

133 Cf. De opificio hominis XXVIII-XXX (ed. Forbes, pp. 276-318); De anima et resurrectione (PG 46, 113D-
117C, 125C-128A).

B4 Cf. Ibid. XV1, 7-9; XVII (ed. Forbes, pp. 198-200, 208-214); De virginitate XII-XIII (GNO VIII/1, pp.
302.21 - 303.16); Oratio catechetica VIII (GNO I11/4, p. 30).

% Ibid. XV1, 4 (ed. Forbes, p. 196): “Tlog 00v 6 &vOwmog o BVNTOV T00TO KAl ¢umaBic kai MKOUOQOV,
TG AKNEATOL katl kaBaQas kat det 0VONG POOEWS E0TLY ElkwWV; .

136 Cf. Platén, Repuiblica IX, 588b y ss.
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el Niseno es posible recuperar, con la ayuda divina, el equilibrio y la armonia entre ambos.

Asi lo expresa en sus sermones De beatitudinibus.

Pero creo que es designado propiamente como pacificador (eipnvomowdv) el que
conduce a la concordancia pacifica (eic eipnviknv ovpdwviav) el enfrentamiento en
si mismo entre la carne y el espiritu (v év éavt@® otdow TG CAQKOS Kal TOL
nvevpatog) 'y la guerra inherente a la naturaleza (tov €udvAov tig dvoEws
moAepov), de modo que no suceda que la ley del cuerpo combata contra
(avtiotpatevduevog) la ley del intelecto, sino que, sometida a la realeza mas
poderosa, se vuelva docil a los mandatos divinos.'*’

La superacion de esta guerra interna, sin embargo, no se realiza mediante la
negacion de alguna de las dimensiones de la naturaleza humana, sino recuperando la
comunion original entre el espiritu y la carne. Gregorio se opone explicitamente a las
concepciones dualistas del ser humano y realiza una ultima y audaz afirmacion de su

unidad, a imagen de la simplicidad divina.

Sera mejor no considerar que el Logos nos aconseja pensar la vida de los rectos (twv
katweBwkoTwv) en una dualidad (év duadt). Mas bien, tan pronto sea extirpado de la
barrera que hay en nosotros el muro divisorio de la maldad (to g kaxiag
peoortorxov), los dos se habran volveran uno (eic ot dVo yivovtar), habiéndose
combinado en una mezcla hacia lo mejor. Por tanto, puesto que se ha creido que lo
divino es simple, incompuesto y sin figura (&mAoov 10 B¢eilov kai aocvvOetov Kal
aoxnuatiotov), puesto que a través de esta pacificacion lo humano quedara fuera de
la composicion por duplicidad (¢éw g kata v dmAdNV cvvBéoewc) y regresara
ajustadamente al bien, se volverd simple, sin figura y verdaderamente uno (g
aAndag év), de modo que lo manifestado sea lo mismo (tavtov) que lo oculto y lo
que fue ocultado, lo mismo que lo manifiesto.'*®

"7 De beatitudinibus VII (GNO VII/2, p. 160, 11-16): “GAA’ oluat kugiwg elgnvomotov xonuartiCery tov tv
€V €QUTE OTAOLV TG 0AQKOG Kol TOU TVEVHATOS kal TOV éUdVALOV T PpUoews MOAEHOV €Ig elONVIKNV
ovppwviav dyovta, OTav UNKETL EVEQYOS 1) O TOU OWHATOS VOHOS O AVTIOTQATEVOLEVOS TG VO TOV VOOS
&AA" OrtoCevyxBeic 1) koelttove Baohela DNEéTNS Yévetat TV Belwv émutayudtwv”. Véase un pasaje muy
similar en De oratione dominica 111 (GNO VII/2, p. 39, 2-14).

¥ Ibid. (GNO VII/2, pp. 160.17 - 161.1): “udAAov d¢ i) t00to vopiowuev cuuBovAeely TOV AGYOV, TO &V
dvadtL voeloBat Twv KatweBwkoOTwV ToV Blov: AAA" émedav éEaedn) ToD &v MUty GoayHoD TO TNS Kakiag
peodtotyov, €ig ol dVo T TEOC TO KQEITTOV AVAKQATEL TLUGUEVTES YivovtaLl €meldr) Tolvuv ATAODY TO
O¢etov kal dovvBetov Kal doxnudtioTov eival memiotevtal, étav kat O dvOWTIvVoV dX ThS TolAvTNG
elpnvorotiog €Ew TG Kata TV dMASNV ovvOéoews yévntal kal akQPB@S el tO ayaBov EmavéADn,
ATAODV Te KAl AOYXNUATIOTOV KAl WG AANO@S &V YEVOUEVOV, WE TAVTOV EIVAL T KQUTTQ TO PALVOUEVOY,
Kal T PAVOUEVQ TO KEKQUUUEVOV™.
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Si bien es evidente que esta teoria de la perfecta unidad corpdreo-espiritual estd

estrechamente vinculada con la concepcion gregoriana de la Encarnacion y la resurreccion
139 . . ] o

de los cuerpos, = es notable que el Niseno la vincule aqui al plano historico y a las

posibilidades reales inherentes a la naturaleza humana.
1.1.5. El lugar intermedio de lo humano.

En linea con la sintesis de los grados de vida y con la union entre espiritu y materia
que ha presentado en la primera mitad del De opificio hominis, en el capitulo XVI el autor
sitia a lo humano ‘en el medio’ (uéoov) entre la naturaleza divina e incorporea y la vida
irracional y bestial.'*” Este caracter intermedio del ser humano es abordado por Gregorio de
diversas maneras a lo largo de sus textos. Le sirve tanto para exaltar el lugar privilegiado
del hombre en la creacion como para explicar los motivos de su caida y su miseria.

Ha sido ampliamente estudiada por Daniélou la concepcion gregoriana del hombre
como ser fronterizo (neBdoloc) entre lo inmaterial y lo material, asi como sus posibles
fuentes.'*' Como explica el tedlogo francés, Gregorio aplica este término tanto a la funcion
mediadora del hombre en el cosmos como a su posibilidad de dirigirse libremente hacia el
bien o hacia el mal.'*?

Cuando describe la dimension racional o espiritual de la creacion en De oratione
dominica, el Niseno afirma que ella esta dividida entre la naturaleza incorporea y la que
existe en el cuerpo (v aowpatov Kat TV €v owpatt q)t’)otv).143 Gregorio se pregunta
entonces por qué esta Ultima, que identifica con la naturaleza humana, fue destinada a la

existencia terrena y a los cuerpos.

No sé por qué la voluntad divina la ha administrado por medio de éstos, a no ser que
fuera para reconciliar a la creacion consigo misma (7QOg €XUTIV OLKELODVTOG TV
ktiow), de modo que ni la porcion de abajo quedara privada (c&powoc) de las alturas

9 Cf. e.g. Oratio catechetica X-X1; Antirrheticus adversus Apolinarium (GNO III/1, pp. 131-233); De anima
et resurrectione (PG 46, 76A-85A).

149 Cf. De opificio hominis XVI, 9 (ed. Forbes, p. 200).

141 Cf. Gregorio de Nisa, In Canticum XI (GNO VI, p. 333, 13-15); Daniélou, Jean, L étre et le temps chez
Greégoire de Nysse, Brill, Leiden, 1970, pp. 116-132.

42 Para el primer sentido, véase In Canticum XI (GNO VI, p. 333, 13-15); para el segundo, ver De
beatitudinibus VIII (GNO VII/2, p.164, 16-20); De anima et resurrectione (PG 46, 57C-D).

3 Cf. De oratione dominica IV (GNO VII/2, p. 48, 18-19).
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celestes, ni el cielo fuera enteramente privado de las cosas de la tierra. De esta
manera, tendria lugar a través de la modelacion del ser humano (dux to0 avOownivov
MAGoHATOG) una cierta participacion (petovoia) de cada una de estas cosas en los
elementos percibidos en la otra; por un lado, lo intelectual del alma, que parece estar
emparentado y ser connatural a las potencias del cielo, habita en cuerpos de tierra;
por otro lado, esta carne terrenal en la restauracion de todo se traslada juntamente
con el alma al lugar celeste.'**

La intima union del alma y el cuerpo en la naturaleza humana, que hemos analizado
en otros textos, adquiere aqui para Gregorio una decisiva funcién césmica, la de enlazar lo
superior con lo inferior y conciliar los opuestos. El Niseno incorpora y cristianiza la
tematica estoica del ser humano como lazo o frontera entre el mundo material y el

espiritual.
1.1.6. La idea de microcosmos en el Niseno.

Algo similar sucede en su obra con la nociéon de microcosmos, aplicada al ser
humano desde la Antigiiedad, supuestamente a partir de Democrito.'* La posicion de
Gregorio respecto a la doctrina del hombre como pequefio mundo se ha prestado a
equivocos tanto en su recepcion medieval como en su interpretacion moderna.

Esta confusion se debe a un pasaje del capitulo central del De opificio hominis. El
Niseno retoma su exégesis del versiculo de Génesis 1, 26, que habla sobre la creacion del
hombre a imagen y semejanza de Dios. Y hace referencia a algunos autores paganos (twv

EEwBév Tiveg) que pretenden glorificar la naturaleza humana comparandola con el mundo.

Pues dicen que el hombre es un pequefio mundo (pkeov elvat kéopov), constituido
por los mismos elementos que el universo (éx v avt@V @ mavti otoxeiwv). Los
que han concedido graciosamente esta alabanza (é¢ntavov) a la naturaleza humana

" Ibid. (GNO VII2, pp. 48.27 - 49.8): “ovk oda pév 6 T t0d Belov BovARuUATOS i TOVTWV
OLKOVOHODVTOG, &iTe MAoAV TEOG EAVTIV OLKELODVTOG TNV KTIOW, g &v UNTe TV ovgavioy DPwHATWY 1)
katw ANELS GpoLoog ein U Te 6 0VEAVOS KtBOAOL TV KATA TNV YNV AUOLONOELEV, WG AV YEVOLTO TG DX TOU
avBowmivov MAdouatog éxatéow TV oTolXelwV peTovoia TV €v Oatéow Voouuévwy, TOL Te VOEQOD TIG
Puxng, 6mep dokel oLYYEVEG Te KAl OUOPULAOV TWV KATA TOV 0VEAVOV elval duvauewv, TOlg ynivolg
OWHAOLY EVOLKOUVTOG, TNG TE YENOAS TAUTNG 0AQKOS €V T AMOKATACTATEL TWV TAVIWV EIC TOV OVQAVIOV
X@oov ) Yuxn ocvppetotklopévng”.

4t Democrito, Fr. 34 (ed. Diels-Kranz); Aristoteles, Fisica VIII, 2, 252b 24-27; Filon, Quis rerum divin.
heres 155, Clemente de Alejandria, Protrepticus 1, 5, 3; [Gregorio de Nisa], De creatione hominis, sermo alter
(GNO Suppl., p. 65, 11-15); Nemesio de Emesa, De natura hominis 1 (ed. Morani, p. 15).
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mediante la grandilocuencia de ese nombre no advirtieron que ellos mismos
veneraban al hombre con las propiedades del mosquito y del raton. Pues también hay
en ellos una mezcla a partir de estos cuatro [elementos] (éx T@v tecodowv TOOTWV)
[...]. ¢(Qué hay de grandioso, por cierto, en considerar al hombre impronta y
semejanza del mundo; del cielo que pasa de largo, de la tierra que cambia, de todo lo
que esta encerrado en ellos, que transcurre junto con el pasar de lo que lo envuelve?
Pero, ;en qué consiste, segun el discurso eclesidstico, la grandeza humana? No en su
similitud respecto del mundo creado (év tf) mEOG TOV KTLOTOV KOOUOV OHOLOTNTL), SINO
en el llegar a ser a imagen de la naturaleza del creador.'*®

Facil es, entonces, deducir que el Niseno pretende descartar la nociéon de
microcosmos como inadecuada a la dignidad humana. No obstante, al interpretar este texto,
pocos han prestado suficiente atencién al contexto polémico de la obra de Gregorio, similar
al del comentario /n Hexaémeron de Basilio, que aquél se propone completar. Ambas obras
responden a la exégesis de los seis dias de la creacion realizada por Eunomio de Cizico,
quizas su mayor adversario en el plano teologico, cuyos tratados al respecto se han perdido.
El contexto es muy iluminador respecto a los alcances de la critica gregoriana.

José Luis Narvaja intenta reconstruir la doctrina de Eunomio acerca de la creacion
del mundo en base a las obras de sus adversarios: Basilio, Gregorio y Severiano de Gébala,
entre otras fuentes.'*’ De alli surgen tres datos interesantes para entender la perspectiva
nisena sobre el microcosmos en De opificio hominis: 1) que Eunomio propone un fuerte
dualismo antropoldgico, que opone diametralmente el espiritu y la carne; 2) que por ello
sitlia la creacion de las almas espirituales en el primer dia del relato genesiaco, dejando para
el sexto dia s6lo la creacion de los cuerpos y sus funciones vitales y sensitivas, y 3) que,

segin las fuentes eunomianas, ese cuerpo creado en el sexto dia procede de los cuatro

14 De opificio hominis XVI, 1 (ed. Forbes, p. 196): “®aot YOQ HIKQOV glval KOOUOV TOV AvOQWToV, €K TV
avTOV TQ TavTL ototxelwv ovveotnkota. Ol yag @ KOUTIW TOL OVOHATOS TOLODTOV EMALVoV 11 avOowTtivn
xaotlopevotr pvoel, AeAn0aotv éxvtolg TOIG TEQL TOV KWOVWTA KAL TOV UUV DIWHACL OEUVOTTOLODVTEG TOV
avBowmov: Kat yap kaxelvolg €k twv te0odowv tovtwv 1) koaoic éot [...]. Tt odv péya, kdéopov
XaoaThoa kai opolwpa voptoOnvat tov dvOowmov; o0EavoD ToL TaReQXOUEVOD, VNS TS AAAoLOLHEVNG,
TAVTWV TOV €V TOUTOLS TTEQIKQATOVHEVWY TI) TTAQOdW TOL MEQLEXOVTOC TUHTIAQEQXOHUEVWY; AAA" €v Tivt
KATA TOV EKKANOTLAOTIKOV AdYov 10 avOpdmivov péyebog; Ovk €v Th) RO TOV KTIOTOV KOTHOV OUOLOTNTL,
AAA' €V T kat' elicova YevéoBat TG oL ktioavtog pvoews”.

7 Cf. José Luis Narvaja, T eologia y piedad en la obra de Eunomio de Cizico, lstituto Patristico
Augustinianum, Roma, 2003, pp. 86-136, 160-162.
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elementos (éx t@v tecodowv otoxeiwv), formulacion muy similar a la del pasaje del
Niseno sobre el microcosmos.'**

Esto vuelve muy plausible que haya sido la exégesis del propio Eunomio la que
atribuia el titulo de ‘microcosmos’ a la creacion del sexto dia, limitando de algin modo ese
concepto a la formacidon y animacion del cuerpo a partir de los cuatro elementos. Gregorio
estaria oponiéndose, entonces, a ese significado meramente material del término atribuido a
la imagen divina, tal como lo habria propuesto su adversario.

Es muy probable que Gregorio en el pasaje se refiera a los fildsofos paganos con la
expresion ‘los de fuera (¢£wBev)’, y entre ellos a los atomistas o epicureos, por su estricto
materialismo. Pero no seria la primera vez que el Niseno asocia a los anomeos —los que
afirmaban la ‘desemejanza’ del la persona del Hijo respecto del Padre— con los
epictreos.'* Y, por otra parte, es llamativo que Gregorio utilice la expresion ‘discurso
eclesiastico’ (ékkAnolotikog Adyog) como contraparte de aquella teoria del microcosmos y
para describir la concepcion adecuada de la imagen divina en el hombre. En efecto, tanto el
Niseno como Origenes antes que ¢l oponen la doctrina ‘eclesiastica’ a las posiciones que
consideran heréticas antes que al paganismo.'*°

Mas alld de estas razones, resulta inverosimil que un autor que rechaza de raiz la
nocion de microcosmos pueda concebir en la misma obra a lo humano como sintesis entre
lo divino y lo animal, como pécov céosmico. Es asi que, teniendo en cuenta el contexto
polémico de la critica del Niseno, no llama la atencion que en otras de sus obras €l recurra
al sentido mas comprensivo del hombre como pequefio mundo, que une y enlaza

armonicamente lo espiritual y lo terreno, tal como lo haria después Nemesio de Emesa.""

1.2. La imagen de Dios en el hombre como libertad. Su cardcter cuasi divino.

8 Cf. Constitutiones apostolorum VIII, 12 (ed. de Lagarde, p. 251, 8-17). Esta obra es una coleccion de
tratados doctrinales, canodnicos y litargicos de la segunda mitad del siglo IV, procedentes de los circulos
anomeos vinculados a Eunomio.

99 Cf. e.g. Contra Eunomium 11, 410; 111, ii, 163 (GNO L, pp. 345-346; 11, pp. 105-106).

50 Cf. Ref. Eun. 171 (GNO 1I, p. 384, 14-15). Para este uso del término en Origenes, véase Aimé Puech,
Histoire de la Littérature grecque chrétienne, vol. I, Les Belles Lettres, Paris, 1928, p. 383.

151 yéase De an. et res. (PG 46, 28A-B); In inscr. Psal. (GNO V, pp. 30.24 - 33.6). Cf. Nemesio de Emesa,
De natura hominis 1 (ed. Morani, p. 15).
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En el marco de la interpretacion gregoriana del relato de la creacion, analizaremos a
continuacion el rol que cumple propiamente la libertad entre los elementos de la imagen

divina en el ser humano.
1.2.1. Centralidad de la libertad en las obras tempranas.

En De virginitate, su primer tratado, escrito a pedido de Basilio en el afio 371 o
poco después, Gregorio realiza una apologia del estado célibe, como exhortacion a la vida
monastica. El Niseno, casado y dedicado hasta poco antes a la vida civil como rétor,
cumple el encargo de su hermano con un texto atestado de recursos retdricos, a veces
forzados, a favor del celibato y en contra del matrimonio. En muchos puntos el texto
contradice afirmaciones de obras posteriores del autor. Efectivamente, en los primeros
capitulos sus descripciones de las desgracias que acarrea el matrimonio son tan dramaticas
que, para el capitulo séptimo, ¢l mismo parece volver sobre si e interrumpir su impetu
exacerbado con una breve defensa de la unidon de los esposos y una advertencia de no
despreciarla.'>

Pero es en el capitulo central de la obra donde Gregorio aparece con su auténtica
voz, sin artilugios persuasivos. Se aparta por un momento de la intencionalidad préctica del
escrito y se pregunta por la via para descubrir la belleza divina en el interior del hombre. Y

asi llega a las palabras de Génesis 1, 26, que interpreta del siguiente modo:

Como queda dicho, ¢l era imagen y semejanza (eikwv v kai 6poiwpa) de la potencia
que reinaba sobre todos los seres, y por ello también poseia la semejanza al que
ejerce su autoridad sobre todo en el cardcter autogobernado de la decision (év @
avte&ovaiw g TMEoaéoews), sin estar esclavizado por ninguna necesidad desde
fuera, sino siendo regido por el propio arbitrio (T yV(b}.ug ) ia) hacia lo que le
parecia y eligiendo segun su autoridad lo que le agradaba."

Se preanuncia la tematica de la realeza del ser humano que aparecera en De opificio

hominis, y Gregorio asocia este sefiorio a la capacidad de decision y al arbitrio de cada

132 Cf. De virgintate VII (GNO VIII/1, pp. 282-284).

'3 De virginitate X11, 2 (GNO VIII/1, p. 298, 10-16): “ciccv fjv kai dpoiwua, kabiog elonrtat, g mdvtwy
TV OVIWV PacAevovone dUVALEWS Kal dx TOUTO Kal €V T avTeEovoi TNG MEOAIQETEWS TQOG TOV
éfovatdlovia MAVTWV elxe TV oo TR, OVdeA TVL TV EEwOev dvaykn dedovAwpévos, dAAX T
Yvaun ) Dl TEOS TO dOKODV dIOKOVELEVOS KAl TO AQETKOV LT Kat' é£ovaiav algovpevos”.
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persona. En ellos parece residir mas propiamente la imagen divina para el autor. Se acentta
asi la centralidad de la dimension practica mas que la teorética.

En los afios posteriores el Niseno escribe y compila una serie de sermones y
homilias cargados de intuiciones filosoficas acerca de lo humano. En su segundo discurso
acerca del Padrenuestro, por ejemplo, afirma que la distancia entre lo divino y lo humano
no es espacial, y que no es necesario trasladar el pesado cuerpo terrestre a las alturas
inteligibles. Tanto es asi que, una vez que la virtud se ha separado de la maldad —continta
el Niseno—, reside solo en la decision del hombre (év povn ) mooapéoet tov avOowmov),
si hacia alli la inclina su deseo, el estar en la region celeste.'>*

En el tratado De beatitudinibus insiste con esta misma idea: “Recae sobre nosotros
(¢d' nuiv eivar) y depende de nuestro propio arbitrio (tfg nuetéoag eEnotnodat yvaung),
cuando lo queramos, tomar lo que anhelamos, encontrar lo que buscamos y adentrarnos
adonde deseamos”."”” El fundamento de esta capacidad ilimitada de la libertad humana es
que Dios mismo dotd a la naturaleza de su imagen con los medios necesarios para todos los
bienes, y por ello el bien no le llega desde fuera, sino de su interior.'>

En el cuarto discurso del De oratione dominica, luego del pasaje que citamos acerca
del ser humano como intermediario entre lo corpdéreo y lo incorporeo, Gregorio sostiene
que la libertad de los hombres se equipara a la de los angeles. En efecto, afirma que Dios
cred igual en ambos (icov ém' audotv) el caracter autocratico, autogobernado y libre de
toda necesidad (avtokpatéc te kat avteEovolov Kal mAoNg avaykng éAevBeoov), de modo
que todo el que fuera honrado con el logos y la razén pudiera regirse mediante una decision
autonoma (avtovopw Twi n@om@éca).157 Notamos una vez mds la recurrencia de la
terminologia de origen estoico y aristotélico en torno a la teoria de la accion, que por siglos
habia sido ya patrimonio comun de todas las escuelas. Analizaremos mas adelante la

particular apropiacion que el Niseno hace de algunos de estos términos.

1.2.2. El elemento principal de la imagen en De opificio hominis.

'3 Cf. De oratione dominica IV (GNO VII/2, p. 28, 2-17).

155 De beatitudinibus V (GNO VII/2, p. 129, 13-16): “coc xai o AaBetv 10 moBovpevov kal tO e0QEV TO
{nTovpevov kal TO €VTog TV EMOVHOVUEVWY YevéoDal €' Uiy eivat 6tav BovAdueba kat g NUeTéoag
é&notnobat yvaung”.

136 Cf. Ibid. (GNO VII/2, p. 129, 1-10).

157 Cf. De oratione dominica IV (GNO VII/2, p. 49, 15-20).
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Si regresamos a las paginas del De opificio hominis, podemos recordar la temética
de los primeros capitulos acerca de la realeza humana, reflejada tanto en la independencia
del alma como en la elevacion del cuerpo. Pero es el capitulo central de la obra, una vez
mas, donde el Niseno expone mas abiertamente la centralidad de la libertad.

En el extenso capitulo 16 Gregorio concentra toda la tension de su teoria
antropologica. Hemos visto que plantea alli el dilema del hombre en el presente y la imagen
divina original, ademas de su critica a la concepcidon materialista del microcosmos. Expone,
ademas, su propia interpretacion de la doble constitucion del hombre, de su lugar
intermedio en el cosmos y de la division de los sexos. Hacia la mitad del capitulo, intenta
responder a la pregunta por el sentido comprehendido en la frase ‘imagen de Dios’, tal
como es aplicada a la humanidad en el texto del Génesis. En otras palabras, ;qué implica

para el ser humano ser imagen (eik@v) de Dios?

Esto es lo mismo que decir que hizo a la naturaleza humana participe de todo bien.
Pues si lo divino es la plenitud de los bienes (mAfjowpa pev ayabav 1o Oclov), y esta
es su imagen, luego la imagen posee su semejanza con el arquetipo en el estar plena
de todo bien (mAnoeg eivat mavtog ayabov). En efecto, en nosotros esta la indole de
todo lo bello, toda virtud y sabiduria y todo aquello que pueda concebirse en pos de
lo mejor, pero unico entre todo esto es el ser libre de necesidad (t0 €éAevBegov
avdykng elvat) y no subyugado por ninguna potestad natural, sino dirigir el arbitrio
con autogobierno hacia lo que le parece (avteEovolov mEOG TO dokOLV Exewv TV
yvounv). Pues la virtud es algo independiente y voluntario, ya que lo que es
necesitado o forzado no puede ser virtud.'*®

Llama la atencion los alcances que el Niseno atribuye al concepto de imagen,
practicamente equiparandola con la plenitud del arquetipo divino. Ahora bien, entre los
elementos constitutivos de esta imagen, el autor quiere destacar el de la libertad por sobre el

resto y menciona en primer lugar la libertad de necesidad —concepto muy importante y ya

presente en sus obras tempranas, sobre el cual volveremos—. Lo asocia a su vez con la

"8 De opificio hominis XVI, 10-11 (ed. Forbes, p. 202): “loov ydo £0TL T00T0 ¢ eimely, Tt mavtog ayadon
pétoxov v avOowmnivnv pvowv émoinoev: el ya TANowHa pEv ayabwv 10 Oclov, €keivov d¢ TOUTO elkwV:
apa €v @ TMANQES elvatl mavtog ayaBov, mEog tO &XETumov 1 elkwVv €xeL TNV opodTa. OvKoDV E0TLV €V
MUV TTVTOG PEV KaAOD déa, maoa d¢ agetr) kat codla, Kal mav OtL TéQ E0TL TEOG TO KQEITTOV VOOUUEVOV:
€v 0¢ TV MAVTWV kal TO €éAevBegov avaykng eival kat pr) OmeledxOal Tt puoks duvaoteia: AAA'
avTeE0VOIOV TTEOG TO DOKODV EXELV TNV YVWUN V' ADEOTIOTOV YAQ TL XONHa 1) dQetn Kal ékovolov, to dE
KQTNVaykaoUuéVov Kal BeBlacpévov agetr) elvat oL dovatal”.
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autodeterminacion del albedrio (yveoun) para dirigirse hacia lo que plazca, como en sus
obras previas.

Si bien Filon habia destacado ya el sefiorio del hombre sobre la creacion como
reflejo del poder divino, tendia a asociar la imagen divina con la dimension intelectual y
teorética.”’ Justino Martir es el primero en concebir la libre eleccion como uno de los

, : : . 160
elementos mas propios de la imagen de Dios en el hombre.

Lo siguen Taciano, Ireneo y
Clemente Alejandrino entre los Padres griegos, preocupados por refutar el determinismo
astrologico y el de algunas escuelas gnosticas.'®' Origenes también continta esta tradicion,
y dedica al autogobierno del ser humano una extensa seccion de su De principiis.'®*

En el Niseno este reflejo humano de la infinita libertad divina sera profundizado en
distintas obras y por medio de imdgenes muy sugerentes. En su Oratio catechetica, por
ejemplo, escrita varios afnos después del De opificio hominis, Gregorio sigue considerando
a la autodeterminacion ‘el mas bello y precioso entre los bienes’ (kaAAwotog kat TpdTATOG

- - . . - 163
tov ayabwv) propios de Dios que fueron concedidos al ser humano.

1.2.3. La ‘imagen viviente’ y el ‘espejo viviente’.

Después de alabar la grandeza del hombre y el puesto de privilegio en el cosmos
que le fue otorgado por el Creador en las primeras paginas del De opificio hominis, hemos
visto que Gregorio describia en el capitulo cuatro el modo en que la constitucion psicofisica
humana expresaba su autoridad regia. Luego de mencionar la metafora de la naturaleza
humana como instrumento adecuado para ejercer la realeza, Gregorio agrega una segunda

metafora: la de la plasmacion de imagenes de reyes por parte de los artesanos.

Pues del mismo modo que, segiin la costumbre de los hombres, los que construyen
imagenes de reyes (tag eikdvag T@v koatovvtwv) modelan la impronta de su forma y
le anaden la dignidad real con una vestimenta de purpura, de modo que se
acostumbra llamar ‘rey’ (Baoirevc) también a la imagen; asi igualmente la naturaleza
humana, puesto que fue modelada para regir sobre las demés por su semejanza al rey

13 Cf. Filon de Alejandria, De opificio mundi 83; De immutabilitate Dei 47.

160 ygase Justino Martir, Apologia 1, 43, 3-8; Dialogus cum Tryphone 88, 5.

e e.g. Taciano, Oratio ad Graecos 7, 1-3; Ireneo, Adversus haereses 1V, 4.3; 37.1; Clemente de
Alejandria, Stromata V1, 16, 135, 2-4.

192 Cf. Origenes, De principiis 111, 1. Véase también su De oratione 6, 1-2.

13 Cf. Oratio catechetica V, 9 (GNO 111/4, p. 19, 15-21).
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del universo (dux g mEOS TOV PaciAéa oL mavtog opotdtnTog), fue erigida como
cierta imagen viviente (olov tig éupuyog eikv), al tener en comun con el arquetipo
la dignidad y el nombre.'®*

El tratamiento del simil es més extenso, pero quiero detenerme sobre una expresion
que resultard muy influyente sobre la tradicion posterior, la de ‘imagen viviente’ o ‘imagen
animada’ (¢uuxoc eikwv). Ella posee muchos antecedentes en la Antigiiedad. Al parecer,
era una expresion comun en varias civilizaciones de Asia Menor y del Mediterraneo para
sefialar el parentesco de alguien con lo divino, en especial de los monarcas y sacerdotes.'®
El caracter viviente o animado (Cwoa, éuvxoc) de la imagen significaba que ella no es una
copia estatica e inerte, como una estatua o una pintura, sino llena de poder y vitalidad,
representando verdaderamente a su modelo.

En este texto del Niseno, la metafora real es aplicada con mucha eficacia no ya
literalmente a un monarca, sino a cada ser humano respecto de su creador. Segun lo que he
podido verificar, es el primer escritor en utilizar esa expresion referida a la humanidad en
cuanto tal y en el contexto de la exégesis del Génesis.'®® Mientras que en los filosofos
paganos y cristianos anteriores el caracter derivado de la imagen o la semejanza divinas
implicaba de por si una cierta subordinacion e inferioridad respecto al modelo, el lenguaje
de nuestro autor parece sugerir una cierta igualdad entre ambos.

Gregorio recurre a la misma expresion en su tratado trinitario Contra Eunomium:
“¢Acaso no es bueno aquel que, siendo ti polvo inerte (&uyov), te elevé como imagen

viviente (éupuyxov eikdéva) de su propia potencia, al haberte adornado con una belleza

' De opificio hominis TV, 1 (ed. Forbes, p. 126): “Qomeg yaQ kot v dvOowmivijv ouvijBetav, of TG
EKOVAC TV KOATOVVIWV KATAOKEVLALOVTEG, TOV TE XAQAKTNOA TNG HOQDNG AVaUATOOVIAL KAl Ti)
meQLBOAT) TG mopduEidog TV PaciAiknv dfiav ovpmagayoddovot, kal Aéyetal kato ovviOelav Kkail M
elkwv, Pacteds obtw kat 1) avBpwmivr) PUOLS, EMELDN) TEOS AQXNV TWV AAAWV kateokevaleto, dx TG
TEOG TOV PaciAéa TOD MAvTOg OUOLOTNTOG, OOV TG EUPUXOC iKWV AVETTAOT, KOWVWVODOA TQ) AQXETVUTIW
Kal g a&lag kai o0 OVOHATOS”.

165 Cf. Sententiae Sexti 190; [Menandro], Sententiae 1, 79; Plutarco, De Iside et Osiride 43, 388B-D; Porfirio
De abstinentia 1V, 9, 46-49; Geurt Hendrik van Kooten, Paul's Anthropology in Context: The Image of God,
Assimilation to God, and Tripartite Man in Ancient Judaism, Ancient Philosophy and Early Christianity,
Mohr Siebeck, Tiibingen, 2008, pp. 92-124.

1% Eusebio de Cesarea habia reservado la formula para la persona divina del Hijo (Cf. Demonstratio
evangelica V, 4, 12; Contra Marcellum 1, 4, 35). Clemente de Alejandria habia llamado al verdadero gnostico
‘estatua viviente’ (&yaAua éupuyov) de su Sefior, por haber llegado a la perfeccion de la virtud y transmitir
las ensefianzas a los demas (Cf. Stromata VII, 9, 52). Este uso mas restrictivo de la metafora tiene paralelos
en el platonismo: e.g. Plutarco, detia Romana et Graeca 290C; Plotino, Enéadas 1 6 (1), 9; Porfirio, Ad
Marcellam 11.
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deiforme (Oeoedel kaAAel)?”.'®” De igual modo utiliza en su tratado De infantibus una
expresion analoga: ‘cierta semejanza viviente’ (Zppuxov Tt dpoiwpa).'®

Por otra parte, en un extenso fragmento del capitulo doce del De opificio hominis
describe al voug como un espejo (katomtoov) que proyecta la belleza y la bondad divinas
sobre la naturaleza y la materia, aunque puede desviarse y dar origen al mal.'® Se trata de
un simil muy comun en el platonismo, usualmente cargado de sentido negativo y alusivo a
la materia.'”® Ahora bien, aplicado por el Niseno a la libertad de decision, asume una
formulacion muy original en las homilias sobre el Cantar, cuando Gregorio llama a la
naturaleza humana ‘espejo viviente con capacidad de decision’ (to mooaeTikOv Te Kal
gupuyov katorroov).'’! En efecto, segin la orientacién que asuma la libre decision,
reflejara en si misma aquello hacia lo que tiende. Volveremos sobre estos puntos al tratar el

concepto de mpoaipeais en el Niseno.
1.2.4. El caracter cuasi divino del autogobierno.

Lo que Gregorio dejaba entrever desde el inicio del De opificio hominis lo afirma
mads abiertamente en el capitulo central: el ser humano recibe la totalidad y plenitud de los
bienes divinos como imagen de Dios. Pero el Capadocio es consciente de la temeridad de
su afirmacién. Si bien parece equiparar en cierto sentido a creador y criatura, aclara que no

pretende una absoluta identidad entre ellos.

Ahora bien, si la imagen, al llevar en todo (év maot) la impronta de la belleza del
prototipo, no poseyera diferencia en algin aspecto, no habria cabalmente semejanza,
sino que se mostraria totalmente idéntica a aquél (tavtov ékeivo dux mavTwv), Sin
divergencia alguna. ;En qué, pues, observamos la diferencia (diadpooav) entre lo
divino mismo y el que ha sido asemejado a lo divino (mog 10 @¢iov wuowpévov)?

167 Gregorio de Nisa, Contra Eunomium 111, ix, 9 (GNO II, p. 267, 1-3): “ovk ayaBoc Sotig o€ kKOVLIV dpuyov
Ovta Beoeldel KAAAEL KATAKOOUNOAG EUPLXOV EIKOVA TS EAVTOD DUVAUEWS AveoTNOATO; .

'8 Cf. De infantibus praemature abreptis (GNO 111/2, p. 77, 20).

19 Cf. De opificio hominis X1, 9-12 (ed. Forbes, pp. 168-170).

170 Platon en el libro X de Repuiblica (596¢-597a) habia satirizado a los artistas por producir meros reflejos de
todas las cosas como un espejo que gira para todos lados. También utiliza esta metafora referida a los sofistas
(Cf. Sofista 239c-240a). Para su aplicacion a la materia, véase e.g. Plotino, Enéadas 111 6 (26), 7; Porfirio,
Sententiae 20.

YV Ct. In Canticum canticorum XV (GNO VI, p. 440, 7-8); Ibid. IV (pp. 103.15 - 104.10).
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En que, mientras el primero es de modo increado (axtiotwg elvai), el segundo
subsiste a través de la creacion (dux ktioews vooTAVAL).

El hombre no deja de ser en si mismo todo lo que Dios es, s6lo que lo realiza de
modo creado, de modo relativo. Igualmente, lejos de acentuarse la distancia entre el
arquetipo y su imagen humana, en estos pasajes se presenta al ser humano nada menos que
como un Dios creado. A continuacién Gregorio especifica las caracteristicas de los dos

modos de existencia que ha sefialado.

La diferencia en tal propiedad provoca a su vez una sucesion de otras propiedades.
En efecto, es acordado universalmente que la naturaleza increada es también
inmutable (&toemtov) y siempre permanece igual; pero que la creada no puede
constituirse sin alteracion (&vev aAdowwoews). Pues el mismo transito (magodog)
desde lo que no es hacia el ser es cierto movimiento y alteracion de ese no ser (tov
uf) 6vtoc), transmutado por la voluntad divina, hacia el ser.'”

Se trata de la diferencia clasica entre reposo y movimiento, o entre lo absoluto y lo
relativo, mencionada ya por Platén y luego por el platonismo medio.'” Lo que Gregorio
sugiere en este contexto, sin embargo, es que la naturaleza humana, honrada con todas las
perfecciones divinas, las actualiza en el movimiento y la alteracion. En otras palabras, es un
Dios que deviene.

El Niseno intenta clarificar su pensamiento recurriendo una vez mas a las imagenes
visuales. Recuerda que el Evangelio llama ‘imagen del César’ (Kaioagog eixova) a su
impronta (xaoaxktnoa) en una moneda (Cf. Le. 20, 24). La semejanza de esta moneda con
su modelo se da en la apariencia (mpdoxnua) del rostro, pero no en el sustrato (év @
vTokelpévw), que es de cobre. Del mismo modo sucede entre la humanidad y su arquetipo.

Las propiedades contempladas igualmente en ambos corresponderian a los rasgos faciales

' De opificio hominis XV1, 12 (ed. Forbes, p. 204): “Ev mtaot Toivuv Tig £ikGVOg TOD TRWTOTHTOL KAAAOLG
TOV XopakTnoa $hegovomg, €L UN Katd Tt TV daxdogav €XoL, OUKET AV el MAVTWS OpolwHA AAAX TADTOV
&icelve dx MAVTWV avadelxOnoetal 10 év mavti dnapgdAAaktov. Tiva Toivuv avtov e Tob Belov, Kal ToL
TEOGC TO Oelov WHOLWHEVOL TNV dtapooav KaBopwUeV; &V T@, TO HEV AKTIOTWS eival, TO d¢ dx KTloewg
vrootival’.

B Ibid.: “ d¢ TG TolavTg BIOTTOS dahoRd TEAWY ETEQWV  BLWHATWY AKkoAoLBIaV EToinTE:
OUVOHOAOYELTAL YOO TTAVTN TE KAl TTAVTWE, TV HEV AKTIOTOV GUOLV Kol ATQEMTOV elval, Kal &gl WoavTwS
Exerv: TV d¢ KTIOTIV AdVVATOV AveEL AAAOLDOEWS CLOTHVAL AVTH YAQ 1] €K TOD uT) 6vTog eig TO eival
T&QODO0G, kKivNois TS €0l kAt AAAOIWOLS TOD pr| GVTOG €16 TO elvat, kati tO Betov BovAnua pebotapévou.”.
174 Cf. e.g. Platon, Sofista 254¢-256d; Alcinoo, Didaskalikés 1X, 3.
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coincidentes, y las naturalezas diversas, a los distintos sustratos materiales.'” Es llamativo
que Gregorio represente la semejanza entre Dios y el ser humano, mas alla de la distancia
infranqueable entre las naturalezas o esencias, en los rasgos faciales, que son por excelencia
los caracteres distintivos de la persona.

Esta cuasi identidad del ser humano con lo divino es afirmada en numerosos textos
del Niseno y ejerce un influjo considerable en el periodo posterior. En muchos pasajes esta
intima semejanza se vincula claramente con la dimension practica y con la libertad. En sus
discursos De beatitudinibus, por ejemplo, afirma que el hombre participa a tal punto del
poder y la bondad de Dios, elevado por sobre toda comprension, “que lo humano parece ser
otro tal (g &AAo €xetvo T0 avBowmvov elvat dokelv), habiendo sido formado con la mas
exacta semejanza (tn) akopeotdtn Opowoet) segin la imagen del prototipo”.'”®

En De mortuis lo afirma de modo atin mas osado: “El hombre llego a ser deiforme
(Beoednc) y bienaventurado, honrado con el autogobierno (t@ avtefovoiw TeTipunpuévog),
pues lo autocratico e independiente es propio de la bienaventuranza divina”, y un poco mas

adelante escribe: “lo autogobernado es igual a Dios (ic00¢ov yao ¢ott to avteovaiov)” .

1.3. La nueva nocion de hipostasis aplicada a Dios y a los hombres.

En su reflexion acerca de los fundamentos ultimos de la libertad, Gregorio recurrira
a una dimension humana distinta de la necesidad y de la naturaleza e irreductible a ellas.
Esta nueva dimension personal o hipostatica la descubre y desarrolla a partir de su propia
concepcion de lo divino, que, en medio de los intensos debates teologicos del siglo 1V,
comenzd a ser pensado por los cristianos como una union de esencia y naturaleza entre tres
personas o hipostasis diferentes entre si. El andlisis de este contexto historico y doctrinal
permitird una mejor comprension de los caracteres mas novedosos de la concepcion de la
libertad del Niseno, asi como de algunas particularidades de su recepcion en los siglos

posteriores.

175 Cf. De opificio hominis XVI, 13 (ed. Forbes, p. 204).

7% De beatitudinibus 11 (GNO VII/2, p. 105, 12-14): “@c &Ado ékeivo toO avBpdmvov elvat dokelv, T
AKQLBECTATI) OOLWOEL KATX TIV ELKOVA TOD MEWTOTUTIOV LEHOQPWUEVOV”.

""" De mortuis (GNO IX, p. 54, 1-4.10): “¢medi] Yo Oeoedng 6 GvOQWMOC £YEVETO KXl HAKAQIOG TQ
avTeEOVOlW TETIUNUEVOS (TO YAQ aUTOKQATEG Te Kal adéomotov v éott g Oeiag porkagotTog) [...]
(lodBeov yao €0t o avte€ovolov)”.
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1.3.1. La nocion de hipdstasis en los debates trinitarios del siglo IV.

Los acontecimientos y rupturas que siguen al Concilio de Nicea en 325 AD no
habian sido previstos por los Padres Conciliares ni por el propio emperador. El fin que
perseguia Constantino al haber otorgado la libertad de culto a los cristianos era lograr la paz
religiosa en el imperio. Su indignacioén es grande cuando alrededor del afio 320 un pequefio
conflicto doctrinal entre Alejandro, obispo de Alejandria, y un presbitero de su didcesis,
Arrio, se extiende mas alla de Egipto. Este Gltimo es acusado de sostener que el Hijo de
Dios, la persona del Verbo, es una criatura.

El emperador va tomando consciencia de que estos conflictos religiosos podian
hacer peligrar la fragil paz imperial. Como sostiene Chadwick: “Las discrepancias entre los
cristianos no eran un asunto para ser observado con divertida indiferencia o triste
resignacion. Eran un problema politico y social que al gobierno le interesaba fuertemente
resolver”.'”®

Es por eso que Constantino mismo convoca al primer Concilio Ecuménico en Nicea,
el cual, bajo la influyente presencia del propio emperador, terminard condenando la
posicion subordinacionista de Arrio y definiendo la relacion entre el Padre y el Hijo con un
término polémico por aquel tiempo: el opoovoov, que significa ‘de idéntica esencia’.!” El
credo enunciado en el concilio, ademas, trata indistintamente dos términos sindnimos, pero
cuya distincion técnica serd clave en los debates posteriores: ovoia (esencia, substancia) y
vndotaoig (substancia, subsistencia).180

De hecho, Constantino ignoraba que desde el siglo II existia una oposicion doctrinal
y politica entre dos impostaciones teologicas predominantes en la Iglesia, que contenia in
nuce la confrontacion posterior entre las iglesias de Oriente y Occidente.'®' El concilio no
hace mas que agravar la cuestion.

En efecto, por un lado estaba la corriente alejandrina, representada por la teologia

del Logos de algunos Padres Apologistas, de Clemente y especialmente de Origenes. Esta

'8 Henry Chadwick, The Early Church, Penguin Books, London, 1993, p. 143.

1% Cf. Symbolum Nicaenum (Denzinger-Hiinermann 125).

180 Cf. Ibid. (Denzinger-Hiinermann 126).

181 Cf. Manlio Simonetti, “Teologia alessandrina e teologia asiatica al Concilio di Nicea”, Augustinianum 13/3
(1973), pp. 369-398.
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afirmaba un modelo derivativo de tres hipdstasis divinas, con su fuente en la persona del
Padre, del cual procedia el Logos y, a través de éste, el Espiritu Santo. Con una notoria
influencia de la filosofia platonica, esta tradicion distinguia claramente la subsistencia
(bmdotaoig) de cada persona y tendia a subordinar al Hijo y al Espiritu respecto del Padre.
Arrio representa un extremo radical de esta tendencia.

Por otro lado, en numerosas regiones de Asia y de Italia se habia impuesto una
corriente teologica llamada monarquiana, de inspiracion semitica, que defendia un férreo
monoteismo y afirmaba un ‘Gnico principio’ (uovn agyxrj) divino contra la pluralidad de
divinidades o principios del paganismo, el gnosticismo y la filosofia platonica. En esta
impostacion teoldgica queda clara la unidad de Dios pero no la subsistencia diferenciada
del Padre, del Hijo y del Espiritu, por lo que los dos ultimos llegan a ser considerados en
algunos casos como meras manifestaciones u operaciones del tnico Dios. El extremo de
esta postura estaba representado por la doctrina de Sabelio, condenada en el afio 217 por
Calixto, obispo de Roma.

Al proponer contra Arrio y sus seguidores una tnica esencia o hipdstasis en Dios, el
Concilio parece optar por la tendencia monarquiana, y despierta la feroz resistencia de casi
todo el episcopado oriental. Se suceden decenios de conflicto permanente. Alrededor de la
mitad del siglo, Atanasio e Hilario, ambos defensores de Nicea, intentan modificar sus
propuestas para acercar ambas partes en el plano doctrinal. Finalmente, sera la concepcion
de la Trinidad de Basilio de Cesarea, hermano mayor del Niseno, la que ofrezca por
primera vez una clara salida a la antigua contraposicion entre las corrientes asidtica y
alejandrina, que habia atravesado de modo subyacente practicamente todas las

'82 A esta teoria seguiran, con diferentes matices,

controversias trinitarias desde el siglo III.
tanto Gregorio Nacianceno como Gregorio de Nisa.

La teoria trinitaria del obispo de Cesarea, que se apoya en la formula: ‘una ovoia y
tres vmootaoels’, logra garantizar la unidad esencial (kat’ ovoiav) del principio divino, en
la comunion coordinada de las personas, acorde a la tendencia monarquiana y a Nicea; pero

también afirma la subsistencia propia y distinta de cada hipdstasis, senalada por sus

cualidades propias y sus relaciones de origen, como exigia la orientacion del origenismo

182 Cf. Manlio Simonetti, La crisi ariana nel IV secolo, Institutum Patristicum Augustinianum, Roma, 1975,
pp. 405-434.
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moderado.'® Esta perspectiva superadora, que en principio se muestra inaceptable para
ambos extremos de la controversia —los Capadocios son acusados tanto de ‘sabelianos’
como de ‘triteistas’ por sus oponentes—, termina por imponerse como criterio de ortodoxia

en los concilios de fines del siglo IV y del siglo V.

1.3.2. Basilio, Gregorio y Eunomio de Cizico.

El arrianismo, sin embargo, no muere con Arrio. Eunomio de Cizico, como su
maestro Aecio, presenta una version mas radical de esa concepcion de lo divino,
reformulada en un lenguaje mas preciso y con un elaborado andamiaje logico-argumental.
Sus seguidores eran llamados ‘anomeos’, pues consideraban al Hijo ‘desemejante’
(avoporog) al Padre. Eunomio y Aecio afirmaban que aceptar una pluralidad de personas en
Dios implicaba necesariamente sostener diferencias esenciales entre ellas. Segun su vision,
la hipostasis era idéntica a la ovoia 0 substancia, a una entidad completa y cerrada en si
misma, con claras reminiscencias de la nocién aristotélica de moctn ovoia.'™

Muchos estudios recientes han hecho notar el modo en que la antropologia del
Niseno esta influida por sus planteos trinitarios.'® En los afios posteriores a la muerte de su
hermano Basilio, entre 379 y 383, Gregorio de Nisa afronta la teoria trinitaria de Eunomio.
Considero que el desarrollo de esta disputa exige al autor una gran maduracién en su
concepcion antropolodgica. Los planteos teoldgicos de su adversario, y sobre todo la vision
del hombre subyacente a esos argumentos, obligaron a Gregorio a dar un fundamento
filos6fico més firme a la tradicion acerca del ser humano y la libertad heredada de otros
autores cristianos anteriores.

Basilio habia respondido a la teologia ‘esencialista’ de la Apologia de Eunomio,
escrita alrededor del afio 360, proponiendo analogias del mundo creado para comprender la

unién y distincion en el seno de la Trinidad. Entre ellas estaban la diferencia entre lo

' Cf. Volker H. Drecoll, Die Entwicklung der Trinititslehre des Basilius von Cisarea. Sein Weg vom
Homdusianer zum Neoniziner, Vandenhoek & Ruprecht, Gottingen, 1996; Stephen Hildebrand, The
Trinitarian Theology of Basil of Caesarea: A Synthesis of Greek Thought and Biblical Truth, Catholic
University of America Press, Washington, 2007.

'8 Cf. Aristoteles, Categorias 5, 2a-4b.

185 Lucian Turcescu, Gregory of Nyssa and the Concept of Divine Persons, Oxford University Press, Oxford,
2005; Giulio Maspero, La Trinita e ['uomo, Citta Nuova, Roma, 2004; Johannes Zachhuber, Human nature in
Gregory of Nyssa, Leiden, Brill, 2000.
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general y lo particular, entre la especie y el individuo, entre cualidad comun y cualidad
propia, entre nombres absolutos y nombres relacionales, entre esencia y modo de ser, con
un influjo especialmente notable de la fisica estoica. Basilio desarrollo estos conceptos en
el Adversus Eunomium, y en algunos escritos posteriores, como las cartas.'*®

Muchos afios mas tarde, luego de la muerte de Basilio, Eunomio present6 su
respuesta a las objeciones del Capadocio, la Apologia apologiae, de la que conservamos
solo fragmentos. En ella acus6 duramente de heterodoxia al hermano mayor de Gregorio e
intent6 refutar con un gran despliegue logico y retérico cada uno de sus argumentos.
Considero que la critica de Eunomio revela, mas que errores de parte de Basilio, la seria
dificultad de la terminologia filosofica griega para dar cuenta de la dimension hipostatica,
relativa a cada una de las personas divinas o humanas. El mismo ignora completamente este

problema y, més aun, lo lleva hasta sus ultimas consecuencias.

1.3.3. La respuesta a Eunomio: ovoia y vmtéotaois.

En un fragmento de la Apologia apologiae conservado en la obra del Niseno,
Eunomio vuelve a sostener la ‘demostracion mas fuerte’ (ioxvodtegov Adyov) de su
doctrina, esta vez confirmada, segun €I, a partir de las afirmaciones de Basilio. Ella es que
“si la divergencia (magaAAayn)) de los nombres que significan las propiedades (tag
wotTac) muestra la divergencia entre las cosas (t@v moaypdtwv), sin dudas es necesario
conceder también que la divergencia de los [nombres] que significan las esencias (tag
ovoiac) manifiestan la divergencia entre las esencias (t@v ovowov)”'*’. Recordemos que el
término ovoia podia significar también la substancia individual, como sindénimo de
vnéotaots. Eunomio esta sugiriendo aqui que si Basilio acepta que las personas divinas son
cosas reales, distinguidas por sus nombres y cualidades propias, estd practicamente

reconociendo que se trata de entidades o substancias diversas. Si se concede esto, entonces

18 Véase Volker H. Drecoll, Die Entwicklung der Trinititslehre des Basilius von Césarea, Vandenhoek &
Ruprecht, Goéttingen, 1996, pp. 75-111, 270-297; Lucian Turcescu, “Prosopon and Hypostasis in Basil of
Caesarea's Against Eunomius and the Epistles”, Vigiliae Christianae 51/4 (1997), pp. 374-395.
87 Apud Contra Eunomium TII 5 (GNO 1II, pp. 39.4 - 40.7): “eimeo 1 maxoaAdayn t@v tag dOTTAC
ONUALVOVTWV OVOUATWY TNV TAQAAAaYNV Eudaivel Twv moayudtwy, dvaykrn d1mov oLYXwEELV Kal i)
MAQAAAQYT) TV TAG 0VOlAG ONHAVOVTWY oLVEUdAiveaBaL TV TAQAAAaYT|V TV 0LV,
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negar la subordinacion de la segunda sustancia respecto a la primera, de la cual procede,
seria un absurdo.

Gregorio sale en defensa de la argumentacion de su hermano en Contra Eunomium
y en otros escritos menores. Pero, de manera mas clara que Basilio, ¢l hace un intenso
esfuerzo especulativo para dar cuenta de una diferencia no esencial o no ontologica entre
las personas, tanto divinas como humanas.

En su tratado dirigido a Ablabio, como defensa contra la acusacion de triteismo, el
Niseno intenta establecer el sentido técnico de las nociones de hipostasis y naturaleza. Si la
¢dvoic representa la unidad, una continuidad del ser y de la vida compartida por todos los
que participan en ella, la nocion de hipostasis sera la que permite distinguir a uno de otro y,

por ejemplo, enumerarlos.

La nocién de las hipostasis admite la separacion a través de las particularidades (dux
T Womtag) que pueden observarse en cada uno (éxdotw) y, mediante su
combinacion, se observa en el nimero; pero la naturaleza es unica, unida a si misma,
y una unidad (povéc) perfectamente integra, ni aumentada por la adicion, ni
disminuida por la sustraccion, sino que existe siendo una y permaneciendo una —atn
cuando se manifiesta en la multitud (év mAnOer dpaivnrar)—, inseparable, continua,
completa y no dividida entre cada uno de los que participan de ella.'®®

Conviene detenerse un momento en esta ultima afirmacion. jPor qué llama a la
naturaleza no dividida (o0 ovvdixigovpévn) cuando acaba de decir que la hipdstasis permite
la separacion (diapeoiopog)? Parece una contradiccion, pero no lo es. Sucede que la
alteridad que establece la hipostasis no es para el Niseno propia del orden de la esencia o la
naturaleza, sino que pertenece a un orden distinto, que podriamos llamar ‘personal’.
Ademas, puede verse que el autor no identifica a la hipostasis con sus particularidades, sino
que afirma que estas Ultimas manifiestan y permiten discernir a cada persona en la unidad

de la naturaleza.

1.3.4. El si mismo como la ‘diferencia hipostatica’.

188 4d Ablabium (GNO 11I/1, pp. 40.24 - 41.7): “AAX' 6 pév v Dmootdoewv AGyog dik Tg évBewgovpévag
WMt £KdoTE TOV dApEeQLopOV EmdéxeTal Kal katax obvOeowv v aolug Oewpettar 1) d¢ Ppuoig pia
€0Tlv, aUTN TEOC EAVTIV NVWHEVT Kol ADLATUNTOS AKOPWS HOVAS, ovk avfavouévn dix mEooOrkng, ov
petovpévn dt' Odpatgéoews, AAA' 8Te €otiv v ovoa Kal &v diapévovoa kav év mAN0eL dpaivnral, doxlotog
Katl oLVeEXT)S kAt OAGKATQOG Kal TOIS HeTEXOVOLY AVTHG TolS kaB' ékaoTov oL cuvdLaLEoLEVT)” .
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En algunos casos Gregorio utiliza, como Basilio antes que él, una terminologia
filosofica un tanto ambigua para referirse a lo natural y a lo hipostatico, tomada de la
tradicion. Esto es patente en el mismo Ad Ablabium y especialmente en el Ad Graecos, en
el que se refiere a la hipdstasis como ‘esencia particular’ (ovoia pegukr}) o incluso como
‘distinguiéndose la una de la otra en los asi llamados accidentes (cvp[:}e[:’vmcc’)mv)’.lgg Sin
embargo, existe un interesante matiz en el uso técnico del término Umootaocg al que
considero no se le ha dado la debida importancia entre la critica. En sus primeras obras
contra Eunomio ¢l empieza a utilizar un nuevo elemento para representar a lo hipostatico:
el pronombre personal o reflexivo, el yo, el si mismo. Hasta donde he podido comprobar, el
pronombre reflexivo de tercera persona (éavtdv, éavtov, etc.) aparece asociado con la
nocién de vméotaoig en el Contra Eunomium como en ninguna otra obra de la tradicion
anterior.'*’

De este modo, a partir de la nocién clasica del individuo como mera diferencia
numérica, cualidad propia o sustancia particular, el Niseno elabora una filosofia de la
hipdstasis como si mismo personal, irreductible a la esencia o naturaleza.

Asi es como el autor interpreta el didlogo entre el Hijo y el Padre en el Evangelio de
Juan, cuando Jesus dice: “Yo y el Padre somos uno” (Jn 10, 30)."”! En la unidad de ser y de
esencia que ellos realizan, la distincion se da entre yo y tu. En el primer libro del Contra
Eunomium, comenta este pasaje: “Sabelio no tiene lugar para llevar la propiedad de las
hipostasis hacia una confusion (eic ovyxvow), al haberse abiertamente distinguido el

unigénito a si mismo (éavtov dakpivavtog) del Padre diciendo ‘Yo (¢yw) y el Padre’.'”?

18 Cf. Ad Graecos (GNO III/1, pp. 23.5; 31.16-20).

1% Seguin una serie de biisquedas en el Thesaurus Linguae Graecae. Para el uso de vméotaoic en Plotino y
Porfirio, y algunas diferencias con los Capadocios se puede consultar Francesco Romano y Daniela P.
Taormina (eds.), HYPARXIS e HYPOSTASIS nel Neoplatonismo: Atti del I Colloquio Internazionale del
Centro de Ricerca sul Neoplatonismo, Olschki, Firenze, 1994.

1 El Niseno cita este texto en numerosas ocasiones en sus obras, alrededor de tres veces més que Basilio y
diez veces mas que el Nacianceno. Cf. AAVV, Biblia Patristica. Vol. 5: Basile de Césarée, Grégoire de
Nazianze, Grégoire de Nysse, Amphiloque d’Inconium, Editions du Centre National de la Recherche
Scientifique, Paris, 1991, p. 318. Origenes habia utilizado el pasaje para sefalar la unioén y distincion en lo
divino en Contra Celsum VIII, 12; sin embargo, no profundiza en la asociacion del yo con la hipdstasis.

92 Contra Eunomium 1, 499 (GNO I, p. 170, 22-25): “urjte 100 ZaBeAdiov xwoav éxovtog el ovyxvowy
AYEWV TNV TWV VTOOTATEWV DIOTNTA, PAVEQWS TOV HOVOYEVODS €XVTOV ATIO TOV TATEOS dlAKQIvavTog &v
Q@ elnelv Eyw kat 6 mato”.
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Esta nocion tan central de su teoria trinitaria sera también aplicable al campo

antropologico, como veremos.

1.3.5. Consecuencias antropologicas de la teoria trinitaria.

En efecto, en los mismos textos en los que trata acerca de la Trinidad, el Niseno
utiliza y profundiza muchas analogias antropologicas, ignorando la prudencia y la reserva
que otros autores habian tenido con los ejemplos humanos para hablar de lo divino. Por
ejemplo, en el Contra Eunomium Gregorio dice sobre Adan y su hijo Abel que “los dos son

»1% en la nocion de naturaleza, y luego afirma: “no es exacto decir que

uno (eig ot dvo eloiv)
Adén por si mismo engendrd otra esencia (ovoiav TaQ' aVTOV AAANV éyévvnoev), sino mas
bien que a partir de si mismo engendré otro si mismo (¢£ éavtov éyévvnoev &AAov
é(XUTéV)”.194

Este notable hallazgo filos6fico del Niseno permite distinguir verdaderamente al yo
y al ti de Adan y Abel sin empanar el intimo vinculo natural entre ellos, que ¢l parece
relacionar con el sentido semitico y biblico de la carne.

También en el opusculo De differentia essentiae et hypostaseos, cuya autoria
todavia suscita controversia, encuentro una expresion de esta nueva perspectiva
antropolégica del Niseno.'” El autor retoma el argumento del Adversus Eunomium de
Basilio sobre el nombre propio y el nombre esencial,'’® pero agrega que en realidad el
apelativo personal no sefiala ni al individuo ni a la cualidad propia, sino a alguien, que esta

de alguna manera mas alla de cualquier aspecto esencial o substancial.

Pero el que dice ‘Pablo’ sefialo en la cosa revelada con el nombre la naturaleza
subsistiendo (Vpeotwoav v Gpvowv). En efecto, esto es la hipostasis, no el concepto
indefinido (adpiotog) de esencia, que por la comunidad de lo significado no

193 Esto recuerda al pasaje del Génesis 2, 24 en la traduccion de los Setenta, “Los dos serdn una unica carne”
(éoovtat ot dvo eig oagka piav).

1% Contra Eunomium, 111, 1, 75 (GNO 1I, p. 30, 21-23): “o0koUv oUk 0Tt kLQIwG elmelv Gt 6 AdAp ovoilav
Q' aVTOV AAATV €yévvnoev, AAAX HAAAOV OtL €€ éautov €yévvnoev aAAov Eavtdv”.

195 Considero que la cuestién de la atribucion al Niseno ha quedado definitivamente probada gracias a la
evidencia lexicografica en Johannes Zachhuber, “Nochmals: Der 38. Brief des Basilius von Caesarea als
Werk des Gregor von Nyssa”, Zeitschrift fiir Antikes Christentum 7 (2003), pp. 73-90.

% ¢t Basilio, Adversus Eunomium 11, 4, 1-42.
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encuentra ninguna estabilidad, sino la que a través de particularidades manifiestas da
estabilidad y circunscribe en una cosa a lo com@n y no circunscripto.'”’

Es curioso que Gregorio evite definir a la hipdstasis. No quiere identificarla con una
categoria o cualidad, ni tampoco con una mera diferencia numérica. Prefiere mostrar de qué
modo se manifiesta en la naturaleza y la manera en que la determina en cada ser individual.
Dice que ella da estabilidad (nagot@woa) y circunscribe (mepryoddovoa) a lo que es comin
y no circunscripto.

El autor de la carta afirma que cada ser humano resulta de la relacion entre esencia e
hipostasis. Estas son realmente distintas, pero interdependientes.'”® Ciertamente la
hipostasis o el si mismo es, existe, pero su ser es la ovoia misma, la esencia, a la cual es
irreductible. Por otro lado, la esencia o naturaleza humana esta siempre hipostasiada, existe
en una hipostasis y nunca mas alla de ella, en otras palabras, esta siempre personificada. Si
entendemos el participio de Udiotmut en su sentido técnico, Gregorio lo afirma
explicitamente en el texto: “el que dice ‘Pablo’ sefiald en la cosa (mo&yua) revelada por ese
nombre la naturaleza hipostasiada (Opeorwoav v pvow)”. Queda claro entonces que la
hipoéstasis no es el individuo, sino una de las categorias que lo constituyen.

Aunque no formulado sistemadtica ni acabadamente, este descubrimiento por parte
de Gregorio de un orden hipostatico, diverso e irreductible al esencial u ontoldgico, (no
podria representar una auténtica novedad respecto a la filosofia tradicional griega? Es una
cuestion dificil de resolver con certeza. Pero lo cierto es que el Niseno comienza a dejar
atrds con este paso algunas de las paradojas acerca de la inconsistencia del individuo
humano y la relativizacion de su libre albedrio, comunes en los autores previos. Si cada ser
humano es mas que mera naturaleza o esencia, quizas su libertad pueda desembarazarse
definitivamente de algunas de las tendencias universalistas y necesitaristas del pensamiento

clasico helénico.

Y7 Cf. De differentia essentiae et hypostaseos 3 (cf. Yves Courtonne [ed.], Saint Basile. Lettres. Tome II, Les
Belles Lettres, Paris, 1966, pp. 29-30): “O d¢ ITabAov eimav €detéev €v @ dNAOVHEVE DO TOL OVOHATOG
noaypatt Opeotwoav v ¢vowv. Tovto odv €otwv 1) VMOOTAOLS, OVY 1] AGQLOTOC TG ovolag évvola
pndepiav €k TG KOWOTNTOG TOL ONUALVOREVOL OTATLY eVQIOKOLOR, AAA' 1) TO KOLVOV Te Kol ATIEQLYQATITOV
€V TQ TV TTIQAYUATL DL TWV ETUDAIVOREVWYV IDIWHATWV TTAQLOTWOX KAL Ttegrypadovaa’.

198 Zachhuber (Cf. Human nature in Gregory of Nyssa, pp. 76-77) reconoce estas caracteristicas de la
hipostasis en este escrito, pero no se interesa por la potencialidad antropoldgica de este hallazgo.
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1.4. Hacia un sentido ‘personal’y creativo de la decision y el albedrio.

El concepto de mpoaipeois tiene una importancia capital para la concepcion de la
libertad del Niseno. También posee una larga historia filosofica previa, en la que sus
sentidos y usos se fueron transformando. Tanto esta ‘decisidn’ (mpoaipeoig) como el
‘arbitrio’ (yvcun) pasan a representar para el Niseno atributos no de la naturaleza humana
comun, sino de cada individuo en particular. Para ello realiza una sintesis entre elementos
de distintas escuelas filosoficas. Su teoria puede leerse en el contexto del viraje
antropologico y teologico de la primacia del intelecto a la primacia de la voluntad, que A.
Dihle sefiala respecto de la filosofia tardo-antigua.'® Sin embargo, es evidente que en el
caso del Niseno no se trata de una oposicion entre el intelecto y la voluntad. Propondré mas
bien que la decision y el arbitrio de cada persona, aunque asociados a las dimensiones
racional y volitiva de su naturaleza, de algin modo las exceden, ya que manifiestan al si

mismo y a su diferencia hipostatica.
1.4.1. La mpoaipeois en Gregorio y sus fuentes filosoficas.

Deciamos entonces que la nocidon de mooaipeois en el pensamiento de Gregorio es
el resultado de una sintesis de diversas teorias previas. Esto es facilmente comprobable a

partir de una suerte de definicion del término en su Oratio catechetica:

El que posee la autoridad sobre todo (tov mavtog v €€ovaiav €xwv), por una
sobreabundancia de su aprecio hacia el hombre, dejé también que algo (adpnké Tt kai)
estuviera bajo nuestra autoridad (Omo v Nuetéoav é€ovaiav), de lo cual soélo es
sefior cada uno (o0 povog €ékaotds éott kVEog). Y esto es la decision (moaipeois),
cierto recurso no esclavizado y autogobernado (&dovAwtév TL YONuHa Kal
avteLovolov), fundado en la libertad de la razon. >

199 Cf. Albrecht Dihle, The Theory of Will in Classical Antiquity, University of California Press, Berkeley,
1982, pp. 99-122.

2 Oratio catechetica XXX, 4 (GNO 1Il/4, p. 75, 13-17): “O yao 100 mavtog tv éEovaiav éxwv, dU
UTEEBOAT|V TN elg TOV AvOQwMOoV TIUNG, aAdnKé Tt kal OO TNV NueTégav éEovaiav etvatl, 00 pdVoS EKaoTog
éott kVpog. Tovto d¢ €oTv 1) MEoAEETIS, ADOVAWTOV TL XOoNUa kKal avteEovolov €v 1) éAevOepia g
davoiag keipevov”.

58



La cualidad de ‘no esclavizada’ (adovAwrtov) de la mpoaipeoig remite enseguida a
un pasaje de Epicteto.””! Pero esa cualidad convive en el texto con matices platonicos y
aristotélicos. Por lo pronto, el Niseno ubica a la decision en el contexto de la creacion del
ser humano, como una delegacion de la autoridad divina bajo el exclusivo control de cada
persona.

El filésofo de Hierdpolis describe ademas a la mpoaipeoig como una resolucion
interior inviolable, delegada por el poder divino.”** La actividad que le es propia, el recto
uso de las representaciones, es para Epicteto lo més poderoso de todo y lo que domina (to
KQATIOTOV Amdvtwv kai kvotevov). Afirma que los dioses la hicieron recaer sélo sobre

203 perg

nosotros (ot Oeot pévov €' fuiv €moinoav), y que ni el propio Zeus podria vencerla.
este rol tan central, intimo y asertivo de la mpoaipeoig en la vida humana implicaba ya una
notable transformacion respecto a formulaciones anteriores.

Aparentemente acufiado por el mismo Aristételes, el término mooaipeois tiene, en
principio, una doble significacion de acuerdo a los sentidos posibles del prefijo mo-
aplicado a aigovpat. Puede significar tanto una ‘eleccion previa’ como una ‘opcion de
preferencia’.

Ambas acepciones son rastreables en los textos de Aristoteles y poseen antecedentes
en Platon. La eleccion previa puede identificarse con la aipeoic Biwv, la eleccion entre
formas de vida antes de nacer en el mito de Er platonico, que luego se manifiesta en el

1.2* En un texto similar del libro X

grado de virtud o de vicio de cada alma en su ciclo vita
de Leyes se afirma que el Senor del mundo dejé (adpnke) las causas de la clase de puesto
que cada hombre ocupa a sus voluntades (taic BovAnjoeow ékdotwv fuav).” Es evidente
que Gregorio se inspira en este pasaje —citado ya por Eusebio—>"° y recurre a su

terminologia. Sin embargo, la determinacion de la decision personal en el Niseno se realiza

21 Cf. Epicteto, Dissertationes 11, 10, 1-3.

22 El autor pone la siguiente afirmacion en boca de Zeus, asociandola explicitamente con la teoria del
desprendimiento divino: “Te dimos una parte nuestra (éddkapév oot pégog Tt Mpétegov), esta capacidad
(d0vauw) de impulso y repulsion, de apetito y de rechazo, en una palabra, la que hace uso de las
representaciones (tr)v xonotknv taic pavtaoiaw)” (Ibid. 1, 1, 12).

203 cf. Epicteto, Dissertationes 1, 1, 7.23.

2% Cf. Platon, Republica X, 617¢ y ss.

295 Cf. Platon, Leyes X, 904b y ss.

205 Cf. Eusebio de Cesarea, Praeparatio evangelica X11, 52, 26-31.
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siempre en el presente y a lo largo de la vida humana, sin los condicionamientos de vidas
anteriores y ciertamente con alcances mayores que aquellos propuestos por Platon.

La concepcion platonica de una eleccion previa al nacimiento explica por qué la
nipoaipeols se entiende luego entre los estoicos como una disposicion interior que
condiciona las elecciones, una eleccion antes de la eleccion (ailpeoig o aiQéoewg).207 Pero
también Aristoteles la vincula con la eleccion entre tipos de vida y con el caracter del
individuo en Etica Eudemia y en Retérica.*”

Si pasamos al sentido de ‘opcion de preferencia’, verificamos que corresponde al
uso mas técnico de mpoaipeois en los tratados éticos del Estagirita, como una eleccion entre
medios para llegar a un fin: de uno antes que otro (étégov 1o étégov) o de esto en lugar de
aquello (téde &vti toode).”” Como sefiald Jaeger tiempo atrds, también este uso tiene
antecedentes en Platon, como cuando en los dialogos de madurez describe elecciones y
acciones del hombre en pos del Bien.?"

Ahora bien, teniendo en cuenta estas dos concepciones de la mooaipeois, la
aristotélica y la del estoicismo, que probablemente fueron las més influyentes hasta los
primeros siglos del cristianismo, ;como es posible arribar a la concepcion del Niseno, que
manifiesta numerosas diferencias respecto de ambas?

Ademas de la obvia influencia de Origenes, que analizaremos detalladamente en las
siguientes secciones, la mediacion mas plausible es la del llamado neoplatonismo. Aunque
no seria en este caso a través de Plotino, de quien los Capadocios conocian algunos
tratados, sino quizas a través de Porfirio, o més bien de Jamblico, cuyas doctrinas parecen
haber sido las mas difundidas en las provincias orientales durante el siglo IV.*!'' En efecto,
se sabe que Jamblico modifica la concepcion mas ‘intelectualista’ de la mooaipeois que

habia sostenido Plotino, quien seguia mas de cerca a Aristoteles. Proclo menciona con

aprobacion que Jamblico consideraba a la mooaipeowc capaz de desviarse del bien y

27 Apud Estobeo, Anthologium 11, 87.

2% Cf. Aristoteles, Etica Nicomaquea 111, 2-3, 1111b5-1113al4; Id., Etica Eudemia 1215a; 1d., Retérica
1417a16-28.

29 Cf. 1d. Etica Eudemia 1226b; Magna Moralia 1189a12ss.

20 cr Platon, Gorgias 499¢ y ss.; Protagoras 356d-e; Werner Jaeger, Paideia. Los ideales de la cultura
griega, FCE, México, 1957, p. 775.

I Cf. John M. Rist, “Basil’s ‘Neoplatonism’: Its Backround and Nature”, en Paul J. Fedwick (ed.), Basil of
Caesarea: Christian, Humanist, Ascetic. A Sixteen-Hundredth Anniversary Symposium, Pontifical Institute of
Medieval Studies, Toronto, 1981, pp. 137-220.
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corromperse.”'? Alejandola del vooc, él la identifica entonces con una disposicién del alma
y la aproxima a la funcion del principio rector, como habia hecho Epicteto. Pero, a
diferencia de este, le otorga un dinamismo que puede modificar el alma humana y su
posicidn en el cosmos. Esta sintesis se asemeja mucho a la de Origenes, y comparte varios
elementos con la del Niseno.

Para Gregorio, sin embargo, la esfera de influencia de la mpoaipeoig no abarca
solamente el uso racional de las representaciones, como ocurre en Epicteto, sino que
incluye, como podremos ver, también la totalidad de la vida humana y el mundo exterior,
que ella puede transformar. Aunque ella se independiza en cierto modo del voug, como
veremos, no queda, sin embargo, subordinada a €l ni se reduce a una libertad contingente o
imperfecta, que puede fallar en su cometido, como sugeria Jamblico. La mpoaipeois es para
el Niseno una decision concreta y personal, que manifiesta en la naturaleza y en el tiempo

la diferencia y unicidad propias de cada persona.

1.4.2. Naturaleza y decision, esencia e hipdstasis.

La distincion entre la naturaleza (¢pvowc) y la eleccion (mooaipeoic) como fuentes de
los actos humanos la encontramos ya en la carta al rey Antigono atribuida a Zendén de
Citio.”"* El Niseno toma este binomio y lo vincula con las dos cualidades de la fisica
estoica: las de lo comun (kowdg) y lo propio (idog), para representar el aspecto universal
del querer natural y la iniciativa propia de cada persona.

Como un eco de la distincion estoica, Origenes habia hablado de un querer universal
(kaB6Aov OéAewv) 0 una capacidad de moverse genérica (kwvetoOar yevikov) dada por Dios
a los seres humanos, y la habia distinguido de un movimiento especifico (eduwdv), por el
que ellos mismos se orientaban hacia el bien o hacia el mal.*"*

El Alejandrino es un antecedente fundamental para la antropologia de Gregorio. En

el De Principiis manifiesta al mismo tiempo un descubrimiento y una paradoja. La libertad,

dice, fue otorgada por el Creador a los espiritus “para que ciertamente el bien en ellos se

12 f Proclo, In Timaeum 111 (ed. Diehl, p. 334, 3-27); John M. Rist, “Prohairesis: Proclus, Plotinus et alii”,
en Heinrich Dérrie (ed.), De Jamblique a Proclus: neuf exposés suivis de discussions, Fondation Hardt,
Geneve, 1975, pp. 103-122.

W er Didgenes Laercio, Vitae VII, 8-9.

M or Origenes, De Principiis 111, 1, 20.
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hiciera propio (quo scilicet bonum in eis proprium fieret)”.*"> Pero por otro lado dice
Origenes que ese mismo acto de la mooaipeowc —0 propositum, segun la traduccion de
Rufino—, que permite la distincion de cada espiritu y la afirmacion de si mismo, es el que
implica su escision de la unidad ontologica original, su ‘declinacion o caida’ (lapsus vel
casus), y por ende también el origen del mal.?'® Pero entonces esta distincion de los
espiritus y sus decisiones no puede subsistir en la restauracion final >’

Gregorio de Nisa conserva y reelabora la intuicion de Origenes, pero no reduce la
mpoaipeots a una mera ‘libertad para el mal’. Para ello se inspira en su propia concepcion
de esencia e hipostasis en la Trinidad. Asi como para el Niseno la alteridad hipostatica entre
los hombres no implicaba de por si una division esencial, la distincion de las decisiones
tampoco conlleva necesariamente una escicion de la unidad natural.

Me atreveria a decir que ‘naturaleza y decision’ son para ¢l la manifestacion
practica y concreta de ‘esencia e hipostasis’. En efecto, en el ser humano puede
vislumbrarse por un lado el ser dado de la ovoia o la pvoc humana comin, que lo hace ser
lo que es, y al mismo tiempo la diferencia del ‘quién’, o la Uéotaoic, que hace a cada cual
unico y sefior —gracias a su mpoaipeoig o decision— de la vida que le fue concedida. El texto

que sigue es de una obra tardia, el De vita Moysis:

Unos y otros participan de la vida de modo diferente (&AAwg), tanto los que viven
rectamente por medio de la virtud como los que se precipitan hacia la maldad.
Ninguno podria razonablemente imputar a ciertas necesidades (tioiv avaykog)
impuestas y concertadas segun la voluntad divina las diferencias entre las vidas (tag
6Laq)2?%n‘xg v Biwv), sobre las cuales tiene dominio la decision (rmpoaipeoic) en cada
uno.

Asi como la hipostasis se manifestaba a través de las particularidades observables

en cada ser humano, el poder de la decision de cada uno se expresa a través del curso de

2 Ibid. 11, 9, 2.

21 Cf. Ibid. 1, 6, 2.

217 Cfr. Hans U. von Balthasar, Parole et mystére chez Origéne, Editions du Cerf, Paris, 1957, pp. 113-114;
José Julian Prado, Voluntad y Naturaleza. La antropologia filosofica de Mdaximo el Confesor, Ediciones de la
Universidad Nacional de Rio Cuarto, Rio Cuarto, 1974, pp. 38-40.

% De vita Moysis 11, 74 (GNO VII/1, pp. 54.23 - 55.5): “GAAwv ¢ GAAWS HETEXOVT@Y TOD Blov Kal TV pév
Ol dpetng katopBovpévwy, TV ¢ eig kakiav amopeedvtwy. Ok av TG eVAGYWS VTTEQKELLEVALS TIOLY
AVAYKALS TALS Kot TO Belov BOVANH CUVIOTAREVALS TAG dadoEag TV Piwv Aoyioalto, OV 1) meoaigeots
€' EKAOTOUL TO KQATOG ExeL”.
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vida que elige y asi se distingue de los demds. Gregorio dice mas adelante que “la
diferencia de las decisiones (trg t@v moapéoewv dadopag) entre unos y otros mostrd a
cada cual por su lado (deucvvovong éxdareoov)”.”' En otras palabras, hay una real
distincion establecida por las decisiones en el plano de la naturaleza comun, acorde a la
distincion de las personas en la unidad de la esencia.

En Contra Eunomium el Niseno afirma incluso que mediante la mpoaipeoig de cada
persona se puede llegar a una unién mas intima entre ellas. “Por ello un hombre se vuelve
uno (&v yivetar) con otro cuando a través de la decision (dwx moapéoews), como dice el
Sefior, son perfeccionados hacia lo uno, al recibir la conexidon natural (tfg dvowng
ovvadeiag) en afladidura una unidad segun la decision (tr)v kata moaigeoLy évomnra)”. 22
Y enseguida después Gregorio llega a decir que la misma comunién (kowwvia) entre el
Padre y el Hijo es ‘segun la naturaleza y la decision’ (kata tw)jv $pvow kai v
nQoaiQem\/).221

Asi llegamos a otro de los puntos neuralgicos de la teoria de la decision del Niseno.
En efecto, si ¢l habla de mpoaipeoig incluso para referirse a cada una de las personas
divinas, esta decision no debe considerarse, como proponian la mayor parte de los autores
paganos y cristianos, un defecto de contingencia de la criatura humana, que consistia en la
mera capacidad de ‘oponerse’ a Dios, a la razon o a la naturaleza. Constituye mas bien el

seforio de la persona sobre su naturaleza. Es la expresion del caracter tinico del yo, de su

‘diferencia’, que la filosofia habia intentado aferrar al menos desde Platon.***
1.4.3. De la preeminencia del voug a la primacia de la mpoaipeois.

Son numerosas las implicancias psicoldgicas de la teoria de la libertad personal en

nuestro autor. Quizas la mas importante sea cierto declive del intelecto (vovg) como centro

Y Ibid., 11, 88 (GNO VII/1, p).

29 Contra Eunomium 1, 502 (GNO I, p. 171, 15-18): “dix tovto dvOowmog moog &vBowmov v yivetal, dtav
duix mooapéoews, kabwg elmev O kLELOG, TeAelwBwow eic 0 €v, TS PLOKNG ovvadeiag TV KAt
neoaiQeoLy EvotnTa mMEooAaRovong”.

2L Cf. Ibid. (GNO I, p. 171, 18-20).

2 Véase por ejemplo el dialogo Teeteto 209a, donde Socrates le recuerda a Teeteto que su /6gos como
individuo tendria que ser ‘una interpretacion de su diferencia’ (1] tig ofjg diapoodTnTOC EQUNVEIR).
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personal en favor del si mismo y la decision (n@oai@emg).m Para el pensamiento griego,
asi como en el cosmos todo debia obedecer a los designios superiores, del mismo modo en
el interior del hombre las pasiones y deseos debian seguir el orden impuesto por la razén y
el intelecto. De aqui las innumerables analogias entre los ambitos cosmico, politico y
psicoldgico en todas las escuelas.

Los filosofos peripatéticos, por ejemplo, interpretando la compleja teoria de la
accion aristotélica, sostienen una clara prioridad de la razén y la deliberacion sobre la
eleccidbn o mpoaigeois, que conserva el caracter de apetito (6pe&ig). Como lo plantea
Aspacio: “Primero uno debe deliberar (BeBovAevoBar) y llegar al razonamiento (Aoyiouov),
y luego el deseo lo sigue (¢makoAovOetv v 6@5&\/)”.224

Gregorio en sus primeras obras es un gran defensor de aquella preeminencia del
vobc como principio rector, heredada del platonismo y de la tradicién alejandrina.”* Sin
embargo, esta certeza se va transformando a medida que el autor desarrolla su concepcion
de la persona y la decision, en medio de sus debates trinitarios y cristologicos. Gregorio
parece tomar conciencia de lo siguiente: si el sefiorio personal del hombre residiera en su
intelecto, que es una facultad propia de su naturaleza, entonces estaria inmerso en el
dinamismo necesario de su propio ser, y en tltimo término sometido a sus leyes.

Entonces, para Gregorio, tal como la hipostasis es irreductible a la esencia, la
nipoaipeolg como principio de accion debe serlo respecto a la naturaleza. Puede verse
efectivamente como aquella participacion esencial que Dios hace del voog en De opificio
hominis, donde se llama al intelecto ‘un adorno propio de su misma naturaleza’ (tov dov
avTOD THC PvoEwe K6opov),”® comienza a transformarse en De anima et resurrectione en
el don interpersonal de una autoridad (¢£ovoia) que el Creador mismo ‘ha cedido a causa

de su amor por el hombre’ (£dwkev OTO ¢1Aavegwn£ag).227 Y unos afios mas tarde en la

Oratio catechetica se sugiere que la razén misma (1) didvowx) seria inutil si la autoridad de

2 Este declive fue impulsado muy probablemente por la controversia con Apolinar. Cf. “Human communion
and difference”, 2011, pp. 345-349.

224 Aspasio, In Ethica Nichomachea (ed. Heylbut, pp. 70-71).

2 Cf. e.g. De opificio hominis IX, 1 (ed. Forbes, p. 148); Ibid. XIV, 1 (pp. 188-190). Véase también Filon,
De immutabilitate Dei 47; Clemente de Alejandria, Stromata 11, 11; Origenes, Peri Archon 111, 1, 3-4.

228 De opificio hominis IX, 1 (ed. Forbes, p. 148).

27 De anima et resurrectione (PG 46, 81D).
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decidir (¢€ovoia o0 mEoaipeioBat) estuviera en otro que no fuera uno mismo.”*® Mas
adelante analizaremos la apropiacion nisena del concepto filosofico y biblico de autoridad
(¢€ovaia). A partir de lo dicho puede inferirse con mayor claridad que la decision personal

reside propiamente en el yo y no en la facultad racional.
1.4.4. El nacimiento espiritual en la tradicion y en el Niseno.

En el Contra Eunomium Gregorio comienza a hablar de un ‘engendramiento
espiritual’ (mvevpatikn yévwnoic) del hombre.*” Se tratar de un iniciarse a la vida divina
que depende de la unién de cada ser humano con Dios.

Aristoteles, en un célebre pasaje de la Etica Nicomaquea, afirmaba que el ser
humano era el principio (&oxn) y progenitor (yevvntic) de sus acciones tal como lo era de
sus hijos.”*® Pero Gregorio, como otros Padres griegos anteriores, probablemente esté
retomando la tematica de la generacion de las virtudes en unidén con lo divino de la obra de
Filon, quien a su vez conjuga tematicas biblicas y platonicas.”>' También se inspira, por
cierto, en el pasaje joanico de Jesus con Nicodemo, en donde se hablar de ‘nacer desde lo
alto’ (yevvnonvat dvwBev) (cf. Jn 3, 1-8).

En la Oratio Catechetica el Niseno identifica aquel parto espiritual (rvevparticog
toxog) explicitamente con el bautismo y con la vida de fe, en los cuales uno mismo es
quien elige como nacer y quiénes son sus padres (tovg yevvrjtooag aiQsImL).232 Esta

eleccion tiene hondas implicancias en la propia existencia.

Solo esta forma de ser engendrado posee de acuerdo a su autoridad (kat' ¢é€ovoiav)
el llegar a ser exactamente eso que ha elegido (6tirtep av éAnrtal, tovto yevéaoOad).
En efecto, mientras que el resto de los nacidos es constituido por el impulso de los
progenitores, el nacimiento espiritual depende de la autoridad del que nace (tng
é¢Eovotlag rjotnTat Tov Tuc'topévov).233

28 Cf. Oratio catechetica XXXI, 1 (GNO 3.4, pp. 76.6 - 77.6).

2% Cf. Contra Eunomium, 111, 1, 123 (GNO 1, p. 45, 12-14).

20 Cf. Aristoteles, Etica nicomaquea 111, 5, 1113b17-19.

2 'Véase Filon, De cherubim 40-50.

22 Cf. Oratio Catechetica XXXII-XXXIX.

3 Ibid. XXXVIIL2 - XXXIX.1 (GNO III/4, p. 98, 20-24): “UOVOV YxQ TODTO TO TS YeVVHOEWS 100G Kot
éfovolav €xel, éumeQ av €Antal, TovTo YevéoDalL TA HEV YAQ AOIMAX TV TIKTOUEVWV T OQUT) TQV
ATOYEVVOVTOV VdloTatal, O d¢ MveLUATKOS TOKOG TS ££ovoiag ToTnTaL TovL TIkTopévov”.
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Un par de siglos antes que el Niseno, Justino Martir habia distinguido un primer
nacimiento ‘por necesidad’ (kat' avayknv) del aquel que proviene ‘de la eleccion y la
ciencia’ (mooawpéoews kai émotjunc), identificando a este ultimo con el bautismo.>** Pero
Gregorio va mas alld del contexto sacramental al sefalar la ilimitada virtualidad del
albedrio de cada persona. La formula que la expresa: ‘6timeg av éAntal, tovto yevéobal’,
se repetira con pequefias variaciones una y otra vez en sus textos y tiene hondas
implicancias ontoldgicas, como podremos ver en lo que sigue. De acuerdo a las distinciones
antropologicas del Niseno, entonces, se puede decir que al nacimiento natural y signado por

la necesidad le sigue el nacimiento libre de la persona, que despliega en su propia vida su

unicidad y su diferencia.
1.4.5. Padres y artesanos de si mismos: el rol creativo de la mpoaipeois.

De acuerdo al Niseno, esta ‘diferencia hipostatica’ del si mismo, que imprime su
caracter Unico en la naturaleza comun, no solo resiste los impulsos de la necesidad, sino
que también adquiere una capacidad creadora. En obras de madurez de Gregorio, como las
homilias In Ecclesiasten o el De vita Moysis, el nacimiento ‘personal’ es claramente
referido al si mismo y a la accion de la mooaipeois, que hace de partera (pousl’)awu).23 Y

sus alcances se expresan en imagenes mas elocuentes.

Ser engendrado de este modo no proviene de un impulso externo, a semejanza de los
que engendran corporalmente lo que surja, sino que este nacimiento se da a partir de
la decision (éx mooawéoews). Y somos en cierto modo los padres de nosotros
mismos (éavtv matépeg), al darnos a luz a nosotros mismos tales como queremos
(éavtovg olovg av €0éAwpev tiktovteg) y modelarnos (diamAacoduevor) por la
propia decision hacia la forma que deseamos (eig émep av €é0éAwpev eldoc). >

24 Cf. Justino, Apologia 1, 61, 10. Véase también Origenes, Hom. in Num. VII, 3.

3 Cf. De vita Moysis 11, 5.

20 Ibid. 11, 3 (GNO VII/1, p. 34, 8-14): “To d¢ obtwg yevvaoBar ovk ¢& dGAAotoiag €0Tiv 6Quig Kad'
OUOLOTNTA TV CWHATIKWS TO CUUPAV ATIOYEVVOVTWY, AAA' €K TEOAIQETEWS O TOLODTOG YivETat TOKOG. Kal
E0UEV EQVTQYV TEOTIOV TIVX TATEQES, £EAVLTOVG 0lovg av E0€AwEV TIKTOVTES Kal ATO ThG dlag MTEoaQéTewWS
elg Omep av €0éAwpeV €ldOG [...] diamAaoodpevol”.

66



Un pasaje paralelo del In Ecclesiasten también habla de los seres humanos como sus
propios padres, que se moldean y se engendran a si mismos mediante la buena decision (dux
¢ AyaOne mMEoalRéoews EaVTOVS MAACWUEY Te KAl ysvvr’]cwpsv).237 Nuevamente puede
verse como la decision y el yo establecen una diferencia en el plano de la esencia comun.
Pero ahora la mpoaigpeois puede ademas transfigurar creativamente la naturaleza.

Un conocido texto de las Enéadas de Plotino recurre a imagenes similares. En
efecto, al tratar acerca de la belleza del alma, Plotino afirma que para descubrirla uno puede
actuar como el hacedor de una estatua (moumtg aydApatog), apartando y cincelando todo
lo excesivo, corrigiendo las imperfecciones, hasta que brille en uno el esplendor deiforme
de la virtud (£wc &v exA&ppeté oot Tic doethc 1) Beoedig dyAaia). ™

Ciertamente Gregorio conoce este tratado plotiniano, el primero en el orden
cronologico que detalla Porfirio en su Vita Plotini, aunque probablemente en una edicién
diferente a la de su discipulo fenicio.”* En sus obras, més de una vez parece recurrir a estas
palabras de Plotino, tanto por la semejanza de las descripciones como por la coincidencia
de los términos.”*” En estos textos del Niseno, lo que revela el trabajo del escultor es la
imagen divina y la belleza original de la naturaleza, oscurecida por el pecado.

Sin embargo, los pasajes antes aludidos de la auto-creacion y auto-paternidad del si
mismo en Gregorio poseen un tono diferente y van mas alld de la metafora plotiniana. No
se trata alli de quitar lo que sobra y des-cubrir una esencia estatica subyacente. Las
imagenes son mas dindmicas y vigorosas. También son mas recurrentes en sus textos. Asi,
en una de sus ultimas obras, De perfectione, el Niseno afirma: “Cada uno es el pintor de su
propia vida (g diag ékaotog Lwig €ott Lwyeddog) y el artesano de esta obra es la

99241

decision (texvitg d¢ g dnuoveyiag tavtg éotiv 1) moaigeos)”™ . La actividad libre

del ‘artesano’ afecta a la naturaleza humana misma, modifica de algin modo su ser.

1 Cf. In Ecclesiasten homiliae V1, 5 (GNO V, pp. 379-381).

2% Cf. Plotino, Enéadas 1, 6 (1), 9.

% Cf. John M. Rist, “Plotinus and Christian philosophy”, en Lloyd P. Gerson (ed.), The Cambridge
Companion to Plotinus, Cambridge University Press, Cambridge, 1996, p. 399-401; Id. “Basil’s
‘Neoplatonism’: Its Backround and Nature”, en Paul J. Fedwick (ed.), Basil of Caesarea: Christian,
Humanist, Ascetic. A Sixteen-Hundredth Anniversary Symposium, Pontifical Institute of Medieval Studies,
Toronto, 1981, pp. 137-220.

M0 cr e.g. De virginitate X-XI1; In inscriptiones Psalmorum 11, 11, 53-54; De opificio hominis XXX, 29-30.
! De perfectione Christiana (GNO VIII/1 pp. 195.14 - 196.15).
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El artista y su propia vida representan aqui la relacion entre la persona y la esencia
comun. El elemento receptivo, cuyas particularidades el artesano debe conocer y aceptar
para poder trabajar sobre ¢l, se identifica con la naturaleza humana. Por su parte, la
realizacion de la obra, que manifiesta la intimidad del creador y su caracter Unico,
corresponde a la decision personal.

Para Plotino, el trabajo del escultor revelaba progresivamente la divinidad oculta e
inmanente al yo, como un camino de purificacion moral. Para Gregorio se trata de una
modelacién mas plastica del yo sobre si mismo, quien mediante su decision se dirige hacia
lo divino o hacia su opuesto, y transforma su propio ser en el proceso. En esto el Niseno
estd mas proéximo a Origenes, como hemos visto, y también a algunas expresiones de
Clemente Alejandrino, quien afirma que, al asimilarse a Dios, el gndstico ‘se crea y se labra
a si mismo’ (éavtov xtiCel kai 6qpmvgyel).242 Pero ni Origenes ni Clemente habian
elaborado un fundamento metafisico adecuado para esta ‘creatividad’ de cada ser humano.

Gregorio encuentra este fundamento en su propia teoria trinitaria y en la
antropologia consonante a ella. El binomio naturaleza-decision, expresion de la distincion
entre esencia e hipdstasis, explicard entonces el juego entre necesidad y libertad, entre lo
creado y lo creativo, entre el don y la respuesta, entre lo comun y lo propio. De su intima
interaccion resulta la vida de cada ser humano, pero también el destino del cosmos. Por eso
afirma el autor en De vita Moysis: “Los hombres poseemos desde dentro (oikoBev), en
nuestra propia naturaleza y decision (év ) éavtwv PpuoeL te Kal mooawpéoet), las causas de
la luz y la tiniebla, al llegar a ser (ywopevol) aquello que deseamos (6meo &v

‘A 243
e0€éAwpev)”.

1.4.6. Dimension ontologica de la mpoaipeoig y transformacion de la naturaleza.

Gregorio evita, entonces, algunas de las paradojas de la concepcion de la mpoaipeoig
origeniana situandola en el contexto de la relacion entre ovoia y Oméotaois. Sin embargo,
al tratar acerca de la transformacion de la naturaleza por accion de la decision y el albedrio

humanos, el Niseno parece seguir de cerca a su maestro alejandrino.

2 Cf. Clemente de Alejandria, Stromata VII, 3,13, 3.
¥ De vita Moysis, 11, 80 (GNO VII/1, p. 56, 24-27): “oioBev éxopev év T éavtv GpoEL Te Kai TEoxIQéTEL
TG ToV PpwTOS TE KAt ToD 0kOTOLS altiag ot dvOowToL, OGS 6Tte av E0éAwpev év ToUTw yvopevor”.
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Segun Origenes, el autogobierno del ser humano podia, en efecto, desplazarse segiin
sus elecciones a través de las distintas esferas ontologicas. Al menos asi habia ocurrido
antes de la creacion material y del tiempo con las naturalezas espirituales que se apartaron
de la unidad del Logos divino. Todas ellas creadas idénticas y coordinadas por Dios, se
diferenciaron y degradaron ontologicamente segun la medida de su apartamiento de la

244 Esta

unidad y la distancia de su caida, llegando a ser angeles, humanos o demonios.
doctrina pretendia rebatir la diferenciacion esencial e innata entre los hombres y el férreo
determinismo sostenidos por los gnosticos.

Al menos en el caso de los seres humanos, la caida ontologica podia revertirse. En
De principiis se afirma que los hombre pueden alcanzar el orden de los angeles (angelorum
ordinem) y volverse hijos de Dios (filii Dei fiunt).**> Dejando atras sus cualidades humanas,
las inteligencias pueden efectuar su retorno a la unidad original: “No s6lo elevandose sobre
su naturaleza corporea, sino también sobre los movimientos inciertos y fragiles del alma
misma, se han adherido al Sefior, ya que han sido hechos integralmente espiritus (facti ex
integro spiritus), para que sean siempre un unico espiritu con El (cum illo unus
spiritus)”.2*

El Niseno sin dudas asimila este dinamismo ontologico de la naturaleza humana,
aunque lo traslada a la existencia espacio-temporal de cada persona. En el doceavo capitulo
del De opificio hominis describe el origen del mal como la interrupcion de la comunion
entre Dios, el intelecto y la naturaleza.”*” Al apartarse el vooc de su fuente divina y dirigirse
hacia la materia, tiene lugar, segiin Gregorio, un vuelco de la naturaleza hacia lo contrario

248 . .
Recurre, como vimos, a la imagen

(g dVOoEWS TEOG TO EUmaALY YévnTal 1] €ToTEOdN).
del espejo: “Pues el intelecto (6 vovg), como un espejo que ha colocado la idea de los
bienes a sus espaldas, por un lado rechaza los reflejos del fulgor del bien y, por el otro,

recibe como impresion en si mismo la informidad de la materia (g d¢ VAng v

Mer e.g. Origenes, De principiis 1, 6, 2-3; 111, 5, 4.
5 Cf. Ibid. 1, 8, 4.

6 Ibid.

7 Cf. De opificio hominis XII, 9-12.

28 Cf. Ibid. X11, 12 (ed. Forbes, p. 170).
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&poodiav)”.** El autor habla incluso alli de una metamorfosis (cuppetapoopovodar) del
hombre con aquello a lo que se asimila.**°

En sus homilias sobre el Génesis, Origenes habia afirmado que, al contemplar la
imagen de Dios en el Verbo, los hombres pueden ser vueltos a formar (reformari) a su
semejanza, asi como al mirar contra naturam la imagen del diablo, se hacen por el pecado
semejantes a este.”!

Gregorio también sigue a Origenes, en cierto modo, respecto de las consecuencias
ontologicas y coésmicas de la caida de los angeles y de los hombres. En Origenes aquella
division del mal desdoblaba toda la realidad espiritual y daba ocasion para la tarea
providencial divina de reunificacion y para la creacién del mundo sensible.

En Gregorio, el desvio de la mpoaipeoic no esta asociado a una condicion para la
creacion sensible, pero si a la division y oposicion interna de toda la naturaleza. Afirma en
De virginitate que el ser humano es de algin modo ‘el creador y el artifice del mal’
(ktlog Kai dnuovEyos Tov kakov), que ‘inaugurd desde si mismo lo que va contra la
naturaleza’ (kaf' éavtod tx magx Gpvow éxawvortopnoe).” Esta division es siempre
ejercida por la decision de cada persona. En el comentario al Cantar dira: “La diferencia de
la decision (1] g meoaéoews dixpopa) ha desgarrado la naturaleza en la amistad y la
hostilidad”.***

Los autores de los primeros siglos cristianos interpretaban los ciclos de la
metempsicosis de origen pitagdrico y platdnico como mutaciones morales a lo largo de una
vida. La transformacion en animales presente en los relatos homéricos de Perseo y de Circe,

que antes habian sido leidos simbolicamente por los griegos como la migracion de las

almas celestes a cuerpos humanos o bestiales, eran utilizados por estos autores para

9 Ibid. X11, 10 (ed. Forbes, p. 170): “olov y&Q Tt KATOTTEOV KATX VATOL THY T@V dyad@v idéav 6 voug
TIONOAUEVOG, EKPAAAEL pEV TG EAAGUewS TOL ayabol tag éudacels, g d¢ VANG tv apoodiav eig
£auTov avapaooetal”.

20 Cf. Ibid. XI1, 12.

Blcf. Origenes, Homiliae in Genesim 1, 13. Véase la mencion que el Niseno hace de la metafora de un espejo
que refleja a la serpiente si se vuelve hacia la tierra, pero a la belleza arquetipica si se torna hacia el bien, cf.
In Canticum canticorum V (GNO VI, pp. 150-151).

32 Cf [bid. De principiis 11, 1, 1-3.

3 Cf. De virgintate XII, 2.

>4 In Canticum canticorum 11 (GNO VI, p. 56, 5-6): “1 0¢ NG TEORETEWS dDAPOQA TIROG TO PIALOV TE Kl
moAépov v pvow diéoxtoev”. Cf. De oratione dominica 1 (GNO VII/2, p. 15, 20-22).
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representar la degradacion del pecado y el sometimiento del hombre a las diversas pasiones
de la carne.”

El filésofo Jamblico afirma en su Protréptico, por ejemplo, que si al hombre se le
priva de intelecto y sensibilidad, se vuelve semejante a una planta (put yiyvetat
naxeamANolog), si se le quita solo el intelecto, se animaliza (éxBnoovtal), pero si se separa
de la irracionalidad (&Aoyiag), permaneciendo en el intelecto, es semejante a Dios
(opotovtat Be). >

Gregorio desarrolla detalladamente esta cuestion en didlogo con la filosofia griega a
lo largo del De anima et resurrectione. En muchas de sus obras, describe la transformacion
del hombre en distintas bestias segtn sus vicios, recurriendo —de modo similar a Jdmblico—
a los verbos amoBnoww y anoktnvow, utilizados antes por Origenes para indicar el proceso
de animalizacién o de embrutecimiento de la naturaleza humana.”>’ En De vita Moysis
afirma que los hombres que no han llegado a la perfeccion pueden, habiéndose apartado de
su propia naturaleza (tng diag éxotdvtes pvoews), remodelarse en las formas de los seres
irracionales (eic dAdywv poodac petamAdrrovrar).”® De modo similar, en De opificio
hominis dice que la propia naturaleza es cincelada de nuevo (petaxaoacoopévng tng
q)f)crswg).%g

Podemos encontrar, sin embargo, en el Niseno una perspectiva manifiestamente mas
positiva de esta mutabilidad, que lo distingue de sus fuentes platonicas y patristicas. Ella
esta ligada a la creatividad de la decision y a la vision del hombre como soberano y sintesis
de todos los grados de vida. En efecto, Gregorio realza esta capacidad de transformacion
del ser humano como uno de los mayores dones de su naturaleza. Esto es especialmente
evidente en el tardio In Canticum canticorum, en el cual Gregorio renueva el optimismo

antropolégico del De opificio hominis.

25 Cf. e.g. Ireneo, Adversus haereses V, 8, 2-3; Clemente de Alejandria, Protrepticus 1, 4, 1-3; Origenes, De
principiis 1, 8, 4; Hugo Rahner, Mythes grecs et mystere chrétien, Payot, Paris, 1954.

26 Cf. Jamblico, Protréptico V (ed. Pistelli, p. 35, 14-18): “alofnoews pév odv kal vou adaioedeis
avBowmog LT Yiyvetar maganAniolog, vob d¢ pHévov adnonuévos xbnolovtat, aloylag de adaioedelg
HéEvwV d' €V T v opotovtatL Be”.

57 Véase De beatitudinibus IT; De opificio hominis XVIII, 3; In inscriptiones Psalmorum 11, xvi, 85; De
anima et resurrectione (PG 46, 63D-64A, 112D); In Canticum canticorum VIII (GNO VI, pp. 250-251). Cf.
Origenes, De principiis 1, 8, 4; fr. gr. 17b (Koetschau).

28 Cf. De vita Moysis 11, 316 (GNO VII/1, p. 142, 10-13).

29 Cf. De opificio hominis XVIIIL, 3.
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Como vimos mas arriba (cf. 1.1.3.), Gregorio describe en este ultimo tratado a los
tres grados de vida como tipos de mpoaigeoic.®® Con ello modifica radicalmente la estatica
divisiéon de los tipos de hombres —hilicos, psiquicos y pneumaticos— entre los gnosticos, y
quizas también responde a la division plotiniana.’®' Pareciera que, segin nuestro autor, el
hombre puede ir ascendiendo los distintos niveles de la naturaleza como peldafios mediante
el dinamismo de su decision. Se trata una vez mas de la ‘imagen viviente’ de lo divino, un
microcosmos animado que despliega progresivamente las diversas formas que le son
inherentes. Recordemos que en el capitulo central de esa obra Gregorio atribuia a la
naturaleza humana la plenitud de las perfecciones de Dios, afirmando que ella las realizaba
en su modo creatural, es decir, en el devenir.

Pues bien, ese mismo devenir es propuesto en el /n Canticum como un aliado
(ovvepyov) en el ascenso eterno hacia la perfeccion.”® Gregorio parece completar la
apropiacion cristiana del mito de Proteo. El proceso de transformacion del propio ser es
constitutivo a la naturaleza humana y se abre siempre a la novedad en su ascenso sin fin

hacia lo divino.

Asi como en las funciones de los teatros, aunque sean los mismos actores quienes
interpretan el relato que les fue asignado, sin embargo suelen aparecer otros a partir
de ellos, al alternar el aspecto que los recubre (to €idog t0 Tepl avtovg) mediante la
diversidad de las mascaras (1] diadooa t@v mpoowmeiwv), y el que ahora aparece
como esclavo o ignorante poco después es visto como ciudadano distinguido o
soldado, y a la vez el que deja atras la figura de un subdito asume el aspecto de un
general o también se reviste bajo la forma de un rey; asi también, en sus progresos
hacia la virtud, los que son transformados de gloria en gloria (amo d6&ng eig dOEav
petapopdovpevol) por el deseo de realidades mas elevadas no permanecen siempre
con la misma impronta (1@ avt® xagaktiot), sino que, segin la medida de
perfeccion que cada uno haya sucesivamente alcanzado a través de las buenas obras,
cierta impronta especial (dtog tic xapawtro) resplandece en su vida, deviniendo y
apareciendo (ywopevoc te kat Gpawvopevog) una a partir de la otra, a través del
acrecentamiento en los bienes.

2 Cf. Ibid. V11, 6.

21 Cf. Plotino, Enéadas 119 (33), 9.

22 Cf. In Canticum canticorum VIII (GNO VI, p. 252). Para un desarrollo de la cuestion de la ¢méxtaoic en el
Niseno, puede consultarse Jean Daniélou, Platonisme et Theologie Mystique. Essai sur la doctrine spirituelle
de saint Grégoire de Nysse, Aubier, Paris, 1944, pp. 291-307.

8 In Canticum canticorum VI (GNO VI, pp. 185.20 - 186.12): “@omeg g éV taic mopunaic v Oedtowy,
Kkav ot avTtol WOtV ot v mEoteBeloav avTols lotogiav DTOKQELVOHEVOL, GHWS étegot &€ étépwv vouilovtoat
datveoOal ot ) dadood TV MEOCWTElWV TO €100C TO TEQL AVTOVS Evape(Povteg kal O VOV doDAOG T
LTS PaVOpLEVOS HET OALYOV AQLOTEVS TE KAl OTOATIWTNG OQATAL KAl TTAALY KATAALTIWV TO UTTOXElQLOV
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Como puede leerse en este texto, para Gregorio el hombre estd libre no sélo de los
condicionamientos externos, sino también de aquellos pertenecientes a su propia naturaleza.
Los roles y las determinaciones de cualquier tipo no son estaticos, como el autor afirma
incluso acerca de las asimetrias sociales y econémicas de su tiempo.***

El ser humano no permanece siempre con la misma impronta. Es un verdadero
infinito en devenir. A aquel carédcter Unico e inviolable de la mpoaigeois en Epicteto, el
Niseno lo pone al frente de este dinamismo transformador del ser, ‘de gloria en gloria’,
como un eco del versiculo paulino (cf. 2 Cor 3, 18). Su finalidad y su perfeccion no son el
descanso o la disolucién en su principio, sino este mismo impulso constante hacia adelante,
en comunidon cada vez maés intima con lo divino. Es el modo en que Gregorio comprende
también la divinizacion (6¢woic, amoBéwoig) del hombre. Evitando la identidad de esencia
entre creador y criatura, la describe, como cierto proceso constante de deificarse
(beomotetv), por el cual el ser humano es mads y maés profundamente ‘formado en la

propiedad de la divinidad’ (poodpwOévta ¢ g BedtnTog idopar).
1.5. Autoridad y decision mas alla de la necesidad y del orden causal.

Después de haber desarrollado los principales elementos de la teoria de la libertad
personal en el Niseno, estamos en condiciones de comprender mas profundamente algunas
de sus intuiciones mas originales y osadas. Es en parte a causa de estas intuiciones que su
posteridad queda tefiida por la controversia o por una prudente indiferencia. En ellas se
sugiere que la iniciativa de la persona humana y su autoridad estan de algin modo por

sobre el orden natural y la conexion de sus causas. Pero no simplemente por pertenecer al

OXNHA OTEATIYKOV 100G avalapBavel 1) kal PacAéwe popdrny Dmodvetal, oVTw kal €V Talg KAt TNV
QQETIV TIQOKOTALS OV TAVTOTE TQ AVTQ) TMAQAUEVOLOL XAQAKTNOL Ol &mod dOENG elg ddEav dx TG TV
vynAotéowv émbvuiag petapogdovuevol, dAAX mEoOg Adyov thg del katopbwOelone ékAaotw dix TV
ayabav teAetdtrog BLOS TS T Plw xapakt EMAGuTEL AAAOG EE AAAOL YIvOpEVOS Te Kal datvépevog
dx g TV ayabav énavénfoews”. CE. et. Ibid. IV (GNO VI, p. 103, 15-16).

% Para un desarrollo de esta cuestion, puede consultarse mi “Filiacion divina, dignidad y tolerancia: de
Epicteto a Gregorio de Nisa”, en Rubén Peretdé Rivas (ed.), Tolerancia: teoria y prdctica en la edad media,
Brepols, Porto, 2012, pp. 13-27 (Textes et Etudes du Moyen Age, 64).

%5 De beatitudinibus V (GNO VII/2, p. 124, 16).
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reino del espiritu. La autoridad humana parece estar también mas alla del orden espiritual y

del plano ontoldgico, hasta el extremo de afirmar que el propio Dios es consecuente a ella.

1.5.1. La concepcion del orden césmico: taéic y axoAovdia.

Cuando los antiguos estoicos describen el cosmos, esa totalidad bella y armoénica tan
propia del espiritu griego, recurren a los términos ‘orden’ (t&&ig) y ‘sucesion’ (acoAovBic)
para sefialar su estructura y su despliegue. La armonia del cosmos es identificada con lo
divino mismo, y por ello su ordenacion se convierte en un destino inexorable.

Jean Daniélou ha estudiado la relevancia y las fuentes filosoficas de la nocion de
akoAovBia en el pensamiento de Gregorio de Nisa, término que significa una secuencia
necesaria entre afirmaciones o fendémenos en la esfera de disciplinas tan diversas como la
logica, la metafisica, la cosmologia, la medicina, la historia y la exégesis biblica.?*
Siguiendo a los estoicos —probablemente a través del prisma de los platonicos y
peripatéticos— y también a Filon y a Origenes, Gregorio considera que esta akoAovBia
remite a una ordenaciéon divina del cosmos y se manifiesta en el despliegue sucesivo y
necesario de la naturaleza en todos los seres.”®’

Pero al haber asumido esta concepcion helénica del mundo, los Padres tienen que
hacer frente al dilema estoico de la compatibilidad del destino o el orden césmico con la
libertad humana: ;Como puede ser el hombre considerado un agente libre si esta inmerso
en una concatenacion universal, aquella ‘ordenaciéon natural (dvownv ocvvta&w) del
universo —de la que hablaba Crisipo—, en la que desde siempre unas cosas son consecuentes
(¢maxoAovBovvtwv) Y estan interconectadas a las otras’??®® Plotino lo plantea de manera
mas directa: ‘;Como es que somos plenamente sefiores (6Awg wvplot) cuando estamos
siendo conducidos (ayopeda)?’. 2%

Este interrogante preocupa sobremanera al Niseno. Y no es casual, porque

nuevamente el punto se vincula con sus controversias trinitarias. En efecto, para la teologia

y metafisica de su adversario Eunomio de Cizico, toda diferenciacion en el plano del ser

26 Cf. Jean Daniélou, L ‘étre et le temps chez Grégoire de Nysse, Leiden, Brill, 1970, pp. 18-50.
7 Cf. e.g. In Hexaemeron (GNO IV/1 pp. 23.18 - 24.10).

268 Crisipo apud Gelio, Noct. Att. VII, 2 (SVF 11, 1000).

%9 plotino, Enéadas VI 8 (39), 2, 19. Ver también Ibid. VI 8 (39), 4, 10-11

74



implica necesariamente inferioridad. En la cadena causal descendente de esencias y
operaciones consecuentes (raemopévwv) unas a otras, afirma Eunomio, toda realidad que
‘sigue’ a una causa no puede estar coordinada (cuvvtattopévng) con ella, sino que
necesariamente debe siempre estar subordinada o sometida a ella ({mommopévng).m Por
ello la persona del Hijo llegara a ser considerada no soélo inferior sino también esclava del
Padre.””" Gregorio argumenta contra esta concepcion univoca de la sucesion (&rxoAov6ix)
causal y del orden (t&&ic), sobre todo cuando se pretende aplicarla a las personas divinas o
humanas, pues en cuanto tales no estdn de ningiin modo subordinadas las unas a las
otras.*’

El Niseno busca, entonces, un principio del obrar que sea absolutamente irreductible
a la conexion necesaria de las causas. Claro que los platonicos y aristotélicos de los siglos
IT y Il AD habian ofrecido teorias diversas contra el determinismo extremo de los estoicos,
garantizando la autonomia causal de los agentes humanos.”” Luego los autores cristianos
recogieron estos argumentos y elaboraron a su vez algunos propios.*’* Pero a pesar de todos
estos intentos la fuerza de la teoria de Crisipo seguia vigente en esta época, como lo
demuestran algunas formulaciones estoicas de esos siglos que conservamos.””” Lo cierto es
que aunque se lograra relativizar o eliminar la determinacidon exterior en las acciones
humanas, como pretendia el propio Crisipo y el resto de las escuelas al hablar de ‘lo que
recae sobre nosotros’ (to &’ nuiv), era mas dificil evadir la necesidad interior a cada

sujeto, propia de su constitucion fisica, psiquica o intelectual.
1.5.2. Autoridad del hombre: la oposicion entre espiritu y necesidad.

En las secciones que siguen intentaré demostrar que, mientras que la mayoria de los

autores previos al Niseno ubican a la nocidon de ¢€ovoia o autoridad humana en el contexto

21 Apud Contra Eunomium 1, 151-154 (GNO 1, pp. 71.28 - 73.15).

2L Cf. Ibid. 111, 8, 43-58 (GNO 11, pp. 254.26 - 261.3).

2 Ibid. 1, 191-204 (GNO II, pp. 82.19 - 86.16).

13 Véase e.g. Alcinoo, Didaskalikés 26, 1-3; [Plutarco], De fato 570A-572E; Alejandro de Afrodisia, Mant.
15, 185-186.

74 Cf Origenes, Commentarium in Genesim 111, apud Philoc. XXIII; Bardesan de Edesa, Lib. leg. reg. (PS
1/2, pp. 543-555).

5 Cf. e.g. Alejandro de Afrodisia, De fato XIII, XXII, et passim. Véase Susanne Bobzien, Determinism and
Freedom in Stoic Philosophy,Oxford University Press, Oxford, 1998, pp. 396-412.
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de una dualidad entre espiritu y naturaleza —o bien entre intelecto e impulsos naturales o
percepciones sensibles—, Gregorio las traslada a la distincion en el hombre entre hipostasis
y esencia, o entre persona y naturaleza, que proviene de su teoria trinitaria. En la primera
dualidad, el espiritu o el intelecto son los que garantizan la autonomia causal del individuo,
su responsabilidad. En la distinciéon que inspira la antropologia del Niseno, es el yo
personal el que garantiza el sefiorio sobre los propios actos, siendo irreductible a la
naturaleza comun, a sus impulsos y potencias, y por tanto también al intelecto, al alma o al
principio rector.

Frente al orden universal y necesario del cosmos, todas las escuelas filosoficas
clasicas se preocupan por preservar la autonomia causal del individuo humano. En general,
esta doctrina se expone en el contexto de una teodicea, que ya desde Homero intenta
desvincular a los dioses de los males que padecen los hombres. Pero también se la utiliza
como condicion de posibilidad del mérito de las acciones y con ¢l de toda la teoria ética.
Asi, a partir del hombre considerado como principio (aox1)), causante (aitiog) o sefior
(kVoiog) de sus acciones, se elaboran expresiones mas técnicas como la de lo voluntario
(éxovowov) en Aristoteles, o las de lo que recae sobre nosotros (to ¢d' nuiv) y lo que es a
causa de nosotros (to maQ' uac) en los estoicos y epictireos.”’

En los autores judios y cristianos, como hemos visto, esta autonomia de cada ser
humano suele estar asociada a su cardcter de imagen y semajanza de Dios, de acuerdo al
relato de la creacion del Génesis. La palabra ¢£ovoia es utilizada tanto en la Septuaginta
como en el Nuevo Testamento para sefialar una autoridad poseida en plenitud sélo por
Dios, y que puede ser delegada a reyes, profetas y sacerdotes. También aparece una y otra
vez en los Evangelios describiendo el poder de las palabras y las obras de Jesus, recibido
del Padre.*”’

En los primeros estoicos, siguiendo en esto a los cinicos, el sabio era representado
como soberano, ya que solo ¢l podia ser libre (¢AevBegoc).”” Se decia incluso que la ley lo

dotaba de una autoridad omniperfecta (mavteAng é€ovoia), que implicaba poder actuar y

6 Sobre estas ultimas dos expresiones véase, por ejemplo: Alejandro de Afrodisia, De fato 14; Diodgenes
Laercio, Vitae X, 133.

211 Cf. J. D. Douglas et al. (eds.), Diccionario Biblico, Mundo Hispano, Texas, 2005, p. 113.

"8 Apud Didgenes Laercio, Vitae VII, 121 (SVF III, 355)
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vivir como quisiera (wg [501’))\510([).279 El testimonio de Diogenes Laercio y el de Origenes
conservan la antigua definicion de €AevBepia como é€ovoia avtompayiag, de dificil
interpretacion, pero que podria traducirse como ‘la autoridad de la accion propia’.**® A su
vez, es probable que de estos conceptos derivara la célebre expresion de lo autogobernado
(to avteLovolov) y otras semejantes, tan influyentes sobre todas las escuelas filosoficas,
sobre los Padres griegos y sobre Gregorio en particular.

Como sugiere la teoria del desprendimiento divino, no sélo el intelecto o principio
rector, sino también el poder y la autoridad del ser humano le eran delegados por la propia
divinidad. Asi, aunque el judio Filén ridiculiza a los estoicos por ubicarse a si mismos
como principes y reyes, desafiando la omnipotencia divina,?®' los sigue casi a la letra en un
bello fragmento del Quod Deus sit immutabilis en el que afirma: “so6lo a la razén (diavoix)
juzgd digna de libertad (éAevBeping n&iwoe) el Padre creador; la dejo libre, habiendo
desatado los lazos de la necesidad (ta tg avaykng aveig deoud), obsequiandole el bien
mas adecuado y afin a ¢l mismo: el de lo voluntario (tov éxovoiov), segun la porcidon que
pudiera recibir”.”® Aqui los motivos estoicos se combinan con elementos platonicos,
aristotélicos y pitagdricos, en una sintesis muy similar a la de un fragmento atribuido por
Estobeo a Criton el pitagérico.”™

La desvinculacion del espiritu humano respecto a la necesidad de la naturaleza sera
también patrimonio comun de los platénicos tardios. Es de especial interés la forma que
adquiere esta teoria en Jamblico. En un pasaje de la Epistola a Macedonio sobre el destino
Jamblico atribuye solo a los hombres (quiv povog) la autoridad independiente del alma
(adéomotov g Yuxne é€ovaia), que nos desliga de los lazos de la necesidad (tcv

284

avaykaiowv deopwv).” Habla también de dos principios de acciones en el alma, uno de los

29 Cf. Ibid. V1, 125 (SVF 111, 590); Filon, Quod omnis probus liber sit 59.

20 Apud Diégenes Laercio, Vitae VII, 121 (SVF 111, 355); Origenes, In evangelium loannis 11, xvi, 112 (SVF
111, 544). Para la traduccion tuve en cuenta que Crisipo vincula la avtomparyia con ocuparse de lo propio (T«
avTov medttewy) segun Plutarco, De Stoicorum repugnantiis 20, 1043b (SVF 111, 703). Cf. Susanne Bobzien,
Determinism and Freedom in Stoic Philosophy, p. 340.

>8I Cf. Filén, De somniis 11, 290-1.

22 Eilon, Quod Deus sit immutabilis 47.

% Cf. Estobeo, Anthologium 11, 157-158 (ed. Wachsmuth).

8 Cf. Ibid. 11, 44.
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cuales permanece liberado de la naturaleza (adepuévn ano g dpvoews) y desligado del
movimiento del universo (améAvtog Ao TG TOL TAVTOS Ktvﬁcewg).ZSS

Se acenttia de este modo en la mayoria de las escuelas la separacion tajante entre
espiritu y naturaleza. La libertad y la autonomia corresponden al primero, en la medida en
que participa del intelecto y el poder divinos, y la necesidad caracteriza a la segunda.
Aunque los primeros estoicos escapaban de algin modo a esta dualidad y respondian a ella
con su estricto materialismo, la Stoa imperial acentua el contraste entre lo que depende de
nosotros y lo que no, entre la esfera de lo ajeno y la de lo propio, que excluye al cuerpo y
abarca en la mayoria de los casos unicamente a la razon libre como principio rector de las
acciones, como facultad de asentimiento frente a las representaciones.

Podemos ver este marcado contraste en Epicteto, quien asocia también la
participacion humana en la razon como una delegacion de autoridad de parte de lo divino.
Por eso exclama: “Nadie tiene autoridad sobre mi (eic éue ovdeic é€ovoiav €xer); he sido
liberado por Dios (RAevBéowuat vrtd Tod Oeov)”.** La autoridad de cada uno se presenta
como inviolable por ser una fraccion de la sustancia divina, de su intelecto y su poder.

Aunque heredera de estas consideraciones de las distintas corrientes filoséficas, la
perspectiva de Gregorio muestra también caracteres peculiares. Al describir la creacion del
hombre en De opificio hominis, como hemos mencionado, el autor concibe a la naturaleza
espiritual y corpdrea de modo integral. Creador y criatura mantienen, como en el texto
biblico, una relacion entre yo y tu. Segun el Niseno, después de haber creado el universo,
Dios buscaba con quién compartirlo.”®” Este alguien a quien ofrece el mundo entero, a
quien colma de todos los bienes divinos, es el ser humano. Ya en esta obra Gregorio parece
distinguir entre este alguien y la esencia que le es propia, como cuando dice que el Creador
modeld una naturaleza excepcional y adecuada para él (avt®).”® Al distinguirse de su
propia naturaleza corporeo-espiritual, la persona humana esta en cierto modo mas alla de la

necesidad material, pero también de aquella propia del espiritu.

25 Cf. Ibid. 11, 45, 13-17. Véase Daniela P. Taormina, “lamblichus: the Two-Fold Nature of the Soul and the
Causes of Human Agency”, en John M. Dillon, Eugene Afonasin, John F. Finamore (eds.), lamblichus and
the Foundations of Late Platonism , Leiden, Brill, 2012, pp. 63-73.

286 Epicteto, Dissertationes IV, 7, 16-17.

7 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 1, 5.

8 Cf. Ihid. 111, 2.
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1.5.3. Autoridad de elegir, autoridad de ser.

Hemos visto que Gregorio definia a la decision en el contexto de la creacion del ser
humano, como una delegacion de la autoridad (¢£ovoia) divina bajo el exclusivo control de
cada individuo humano (1.4.1.). También destacamos la dimension ontoldgica y creativa de
la mooaipeatc.

Ademas de los textos de autores paganos y del fragmento de Filon, recién citados,
quisiera mencionar un fragmento del De libero arbitrio de Metodio que se asemeja a la
definicion gregoriana de mooaipeows. Alli se dice que Dios, queriendo honrar (tiunoad) al
hombre, ‘le dio la autoridad de poder hacer lo que quisiera (v é£ovoiav avt® TOD
dVvvaoBat motetv & PovAetat dedawrévar)’>®. Esta autoridad consiste para Metodio en poder
obedecer los preceptos divinos (meiBeobar tolg mEootaypaow) o no escucharlos (un
ﬁnaxobsw).zgo

No obstante la obvia influencia estoica, el pasaje nos remite a la tradicion judia y
cristiana de los ‘dos caminos’. En el Pentateuco y en los libros proféticos (cf. e.g. Deut 30,
15-20; Jer 21, 8) se narra que Dios pone frente al ser humano dos caminos, uno que lleva a
la vida y al bien, y otro, a la muerte y al mal. La apropiacion cristiana de aquellos pasajes
biblicos puede evidenciarse ya en la Didaché y en la Epistola de Bernabé, escritas en el
siglo I AD.*!

Si atendemos a la teoria de Metodio, queda claro que la tematica de los dos caminos
ya habia sido incorporada al problema de la libertad y de la autoridad humana para elegir
entre el bien y el mal. En torno al mismo periodo, también las Homiliae pseudo-
clementinas afirman que Dios hace a cada hombre libre (ékaotov twv avBodmnwv
¢AevBepov) frente a dos reinos, el del mal presente y el del bien futuro, dandole la autoridad
de elegir el que quiera (tr)v ¢€ovaiav aigelobat 6 [501’))\510([).292

Paralelamente, en ambito pagano, el concepto de ¢€ovoia toma un giro decisivo
hacia un cierto indeterminismo de la accion en la refutacion de la teoria estoica llevada a

cabo por el peripatético Alejandro de Afrodisia. En su De fato se afirma que los hombres

2 Metodio de Olimpia, De libero arbitrio (PG 18, 264B-265A). Véase también Origenes, Contra Celsum
VIII, 72.

20 Cf. Ibid.

! Cf. Anénimo, Didache seu Doctrina XII apostolorum 1-6; [Bernabé], Epistula Barnabae 18-20.

2 Cf. [Clemente de Roma], Homiliae V11, 5, 1-3; 9, 4-5.
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poseen ‘autoridad de eleccion’ (¢£ovoia g aipéoews) sobre sus acciones, derivada de la
facultad deliberativa y de la razon, que los hace capaces de realizar acciones diferentes en
iguales circunstancias.

Gregorio probablemente conozca ambas tradiciones en torno a la ‘autoridad de
eleccion’. También para ¢l la opcion fundamental de la decision es entre el bien y el mal,
entre la virtud y el vicio, como lo afirma en In inscriptiones Psalmorum, muy cerca del

texto de Metodio.?**

La influencia de Alejandro se tratard mas en detalle en la siguiente
seccion.

Pero es curioso como en el Niseno el ambito propio de la ¢£ovoia humana se
expande mas allla del plano meramente operativo y practico hasta el plano ontologico. En
efecto, mas arriba (1.4.3.) mencionamos el uso gregoriano del concepto de ‘autoridad de
decidir’ (¢€ovoia tov mooapetoBat). Sin embargo, vamos a comprobar que, en sus obras, la
‘autoridad de elegir’ de sus predecesores se amplia en una ‘autoridad de ser’.

Para comprender mejor este ‘giro ontoldgico’ de la autoridad y la decision, que ya
consideramos en secciones anteriores, es de vital importancia recurrir nuevamente a la
filosofia de Plotino. A mediados del siglo XX, el clasico estudio de Gaith sefialaba la
influencia de Enéadas VI 8 (39) sobre la concepciéon de la voluntad del Niseno, y
particularmente sobre su teoria de la voluntad divina.”®> Efectivamente, los paralelos son
evidentes, y veremos como el inusual lenguaje del tratado plotiniano influye también sobre
la concepcion nisena de la libertad y la autoridad del hombre.

La atenta lectura del texto plotiniano y de sus audacias teoldgicas por parte de
Gregorio parece haber inspirado algunas de sus tesis mas originales acerca de los alcances
de la libertad humana. Sin embargo, la libertad filosofica del Niseno y su propia
especulacion hacen que su teoria acabe situandose, como sugeriremos, en las antipodas de
Plotino.

En el tercer libro del Contra Eunomium, Gregorio afirma que Dios siempre quiere

precisamente lo que es y es absolutamente lo que quiere (et kai BovAetan OmeQ €o0Tiv KAl

23 Cf. Alejandro de Afrodisia, De fato XI (179.8 - 180.2); Susanne Bobzien, Determinism and Freedom, pp.
406-408.

2% Véase In inscriptiones Psalmorum 1, 7, 15 (GNO V, p. 46, 24 y ss.): “év T TEOARETEL TV AVOQWTWY
elvat 1O €avtolg vépew kat éEovoiav & PovAovtal, eite O ayabov eite 10 pavAov”. Cf. In Canticum
canticorum XII (GNO VI, pp. 345-346).

295 Cf. Gaith, Jérome, La conception de la liberté, 1953, pp. 19-22.
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€0l MAvTwg O Kal [5015/\510(0.2% En De anima et resurrectione sostiene que, al estar mas
alla de todo bien (mavtog ayabov émékewa), la naturaleza divina quiere lo que posee y
posee lo que quiere (85 Zyer Oéde, kai & OéAer éxel).”’’ Ambos pasajes remiten a
afirmaciones del tratado de Plotino sobre la voluntad de lo Uno. En efecto, alli se dice,
entre otras cosas, que el primer principio ‘es aquello que quiere’ (tovto ovoav 6 OéAel) o
que ‘como quiere y obra es su propia esencia’ (wg PovAetal te kal €veQyel 1) ovola 0Ty
avtov).

Consciente de la impropiedad de este lenguaje para hablar del Bien supremo,
Plotino insiste, sin embargo, en atribuir a lo divino las caracteristicas clésicas del
autogobierno, de lo que recae sobre nosotros y de la eleccion, pero en un grado absoluto.
No puede decirse siquiera que lo Uno esta al servicio o depende (dovAevewv) de su propia
naturaleza, porque no hay en ¢l dualidad entre lo que manda y lo que obedece. En €l es lo
mismo el ser y el obrar (to avto 10 elvat ékel kai tO éveQyelv); su voluntad y su esencia son
idénticas (1) BovANOLS AUTOL Kai 1) OLOlA TAVTOV o).’

Si bien estas reflexiones de Plotino inspiran la concepcion gregoriana de la voluntad
divina, el Niseno las modifica sustancialmente, ya que las adapta a la distincion intradivina
de una esencia y tres hipdstasis. Si Plotino tendia a eliminar en el primer principio la
diferencia entre voluntad, esencia y operacion, Gregorio se preocupa por distinguir la
actividad comun esencial de la iniciativa propia de cada persona, aunque ellas se
encuentren en perfecta armonia. Ya que hemos tratado esta cuestion mas ampliamente en
otra seccion, s6lo mencionaremos un ejemplo. El autor contintia el pasaje del Contra

Eunomium citado unos parrafos mas arriba diciendo que el Verbo es llamado propiamente

¥ Cf. Contra Eunomium, 111, 1, 125 (GNO I, pp. 45.27 - 46.3): “6 d¢ Bedg &v v ayaBov év amAT te kai
aovvOétw T ¢dvoel TAvVToTE TEOC TO AUTO PAEMEL kKAl OVDEMOTE TAIC TNG TOOMQETEWS OQHAILS
petaBaAdetal aAA" aetl kal BovAetat 6meQ 0TIV Kal €0TL TAVTWGS O Kal BovAetal”.

27 Cf. De anima et resurrectione (PG 46, 93A-B): ““Emei d¢ odv mavtog ayabov émékeva 1) Beia Gpvois, to
0¢ ayabov ayaBov Gilov mavtws, dix tovTo év Eauth BAEmovoa, kal 0 éxeL OéAel, kal 0 OéAeL Exel, oVdEV
twv EEwbev eig éavtnv dexouévn”.

28 Cf. Plotino, Enéadas V1 8 (39), 9, 42-48; 13, 8-11. Expresiones similares se repiten una y otra vez en
diferentes secciones del tratado. Gregorio parece hacerse eco de ellas también al describir la creaciéon divina,
en la que la voluntad de Dios se vuelve esencia y realidad. Cf. De anima et resurrectione (PG 46, 124B);
Oratio catechetica XXIV, 2.

29 Cf. Ibid. V18 (39), 4, 22-29; 7, 46-54; 12, 28-37; 13, 7-8.
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Hijo de Dios porque “por un lado, su naturaleza (¢pvoc) posee el bien en si misma, y por
otro, su decision (mooaipeaic) no se desprende de lo mejor”.**

Mientras que para Plotino la libertad plena y el seforio sobre si se logran sélo al
excluir toda diferencia, en la identidad absoluta de lo Uno, para Gregorio la libertad de
decision y la autoridad residen justamente en la diferencia, esto es, en la unicidad de cada
una de las hipostasis, distintas e irreductibles al plano esencial-ontoldgico. Este paso
implica también una transformacion del ambito de la ‘autoridad de eleccion’ en su
antropologia.

En efecto, Gregorio transfiere a la persona humana prerrogativas que Plotino habia
reservado s6lo a lo Uno. Este habia dicho que el primer principio era totalmente sefior de si
mismo (kvolog éavtov), poseyendo en su poder incluso ‘el ser’ (¢’ éavte €xwv kai 1o
etvaw).’®! El Niseno, lo sabemos, atribuye este sefiorio sobre el propio ser a cada ser
humano. De este modo, cada uno, de acuerdo a su autoridad (kat' ¢€ovoiav), puede elegir
(aipeloBat) a su arbitrio por la capacidad de decision (t0 katd yV@UNV €k TS TQOXIQETIKNG
duvapews), y llega a ser exactamente eso que quiere (6timep v €0éAel tovTo Kal
ywopévnv).

Hemos visto repetirse esta ultima formula de Gregorio en muchos de sus textos
antropologicos. Curiosamente, ella sigue de cerca una conjetura plotiniana, cuando
considera el absurdo de que lo Uno pudiera ‘elegir lo que quisiera llegar a ser’ (éAéoBou 6 T
BéAoL yevéoBal) y ‘abandonar y alterar su propia naturaleza hacia otra’ (é&etvar avt@
AAAGEXTOAL THY avToD duoty eig dAA0).>" Aunque también la tacharia de absurda respecto
a lo divino, el Niseno convierte esta afirmacion en el fundamento de la libertad humana,
lanzada en un progreso sin fin hacia lo infinito.

Al plantear la problemadtica en el plano puramente esencial, Plotino no puede evitar
considerar a la diferencia como alteridad ontolodgica y, por lo tanto, como subordinacion.
Algo similar sucedera con la teologia de Eunomio, como vimos. Solo en la medida en que

los hombres son la esencia (ovoia), que Plotino identifica con el plano del Intelecto, solo en

% Contra Eunomium, 11, 1, 125 (GNO 11, p. 46, 4-6): “tijc te dpvoews év i 0 dyabov éxovong TS Te
TMEOARETEWS OVK ATIEQQWYLIAG TOV KQE(TTOVOS™ .

30U Cf. Plotino, Enéadas V1 8 (39), 13, 10-11.

392 Cf. De anima et resurrectione (PG 46, 120C).

393 Cf. Plotino, Enéadas V1 8 (39), 13, 33-38.
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esa medida escapan a la esclavitud y pueden ser llamados sefiores.”® Pero en tanto se
agrega a ellos la diferencia, que alli identifica con el cuerpo, no escapan al sometimiento.””’
En ultimo término, entonces, s6lo lo que estd mas alla de la esencia (émékewva ovoiag)
puede ser verdadera y plenamente libre, ya que no es esclavo ni de la esencia ni de si
mismo (ov dovAevel 00dE VOl 0VdE EavTd).>

Es interesante notar que la hipdstasis en el Niseno también se halla de algin modo
‘mas alla de la esencia’, en cuanto es distinta e irreductible a ella. En este sentido, su
decision podia convertirse en sefiora de su propio ser, modificarlo y recrearlo. Ciertamente
la adaptacion gregoriana de esta tematica tardia de Plotino termina ubicando a Gregorio en
las antipodas del maestro platonico. En efecto, la teoria de la voluntad de este implica para
el hombre el abandono del yo inferior y un ascenso ‘despersonalizado’ al Intelecto y a lo
Uno. Gregorio, en cambio, reformula y utiliza la misma teoria para exaltar y describir el

poder del si mismo personal de cada hombre, que tiene autoridad incluso sobre su propio

ser, a imagen de la omnipotencia divina.

1.5.4. ;Un Dios que ‘sigue’ al hombre? De vita Moysis 11, 86.

En esta misma linea, una de las tesis mas osadas del Niseno acerca de la libertad
humana puede encontrarse en un breve pasaje que llamo fuertemente mi atencion y cuya
interpretacion quisiera ensayar en esta seccion. Pertenece a su obra tardia De vita Moysis.
en el contexto de su interpretacion alegorica de las plagas de Egipto, Gregorio quiere
explicar —como hicieran ya Homero y Platon®*’— que Dios no puede ser el causante (aitiov)

de los males, pero recurre a una terminologia muy particular. He aqui el texto:

Todas estas [plagas] las realiza a modo de antecedente la decision egipcia (motet pév

KaTa TO Mot yovpevov 1) Atyvmtia moaigeois), y las introduce (émayet) la imparcial

justicia de Dios, que es consecuente (¢maxoAovBovoa) a las decisiones segin su
. 308

valia.

3% Cf. Ibid. V1 8 (39), 12, 9-13.

% Cf. Ibid.

396 Cf. Ibid. V1 8 (39), 19, 12-15

397 Ver Homero, Odisea 1, 32-4; Platon, Repiiblica X, 617d-¢; 1d., Timeo 42¢3-4.

% De vita Moysis TI, 86 (GNO 7/1, p. 58, 20-23): “&mep mavta TOLEl PEV KATX TO TQONYOVUEVOV 1)
Atyvntia mooaipeotlc, €mdyer d& 1) Adékaotog ToL BOeov dikn €maxoAovOovoa kat aflav Taig
neoalpéoeot’.
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Es evidente la inspiracion origeniana de la frase. Gregorio conoce la exégesis que
Origenes ha hecho de estos pasajes del Exodo y sus argumentos contra el determinismo
gnostico. Pero la afirmacion es mas osada que las que encontramos en los textos del
Alejandrino, como veremos. Gregorio sugiere que la justicia divina ‘sigue’ a los designios
humanos y de algiin modo se somete a ellos.

Tanto en el plano légico como en el cientifico el verbo émakoAovBéw y su
equivalente émouatr —que significan ‘ser consecuente’, ‘seguir de cerca’— sefialaban un
orden determinado y eran predicados de lo inferior y de lo relativo con respecto a sus
causas y primeros principios.309 También eran utilizados en las escuelas tradicionales para
sefialar los grandes ideales de la vida practica: la asimilacion a Dios (opoiwois Oe@), el
seguimiento o imitacion (pipnowc) de lo divino y de la naturaleza, el vivir segiin la razon
(kata /\éyov)310. Su atribucion a Dios mismo frente a la iniciativa humana en la obra del
Niseno es fuertemente paraddjica. Amenaza con restringir la omnipotencia divina y otorgar
al hombre un poder desmedido.

Pero, ;qué es realmente lo que el Niseno quiere expresar alli? Voy a sugerir que su
intencion principal es afirmar una coordinacioén plena entre Dios y el hombre, pero no al
nivel de la esencia o la naturaleza, sino en el plano interpersonal. Gregorio parece querer
fundar en esta relacion personal humano-divina su propia concepcion de la libertad humana
y de la decision (mpoaipeois). En efecto, si Dios fuera pensado s6lo en categorias esenciales
u ontoldgicas, seria absurdo considerar que la causa primera y absoluta pudiera ‘seguir’ en
modo alguno a sus efectos.

Pero si consideramos el caracter personal de lo divino y de lo humano, aquella
‘diferencia hipostatica’ presente tanto en Dios como en los hombres, que conlleva un
verdadero seforio (kvowdtng) de ambos sobre la naturaleza, no es irracional pensar en una
correlacion mas reciproca entre Creador y criatura, en la que el primero interactiia de algiin

modo con el segundo y es ‘consecuente’ con el don que le ha otorgado.

399 Cf. e.g. Marco Aurelio, Meditationes V1, 44; VIL, 75; Plotino, Enéadas 11 3 (52), 16; 111 2 (47), 10-11.

310 ¢, e.g. Platon, Fedro 248c; Filon, De specialibus legibus 1V, 186-8; 1d. De migratione Abrahami 128;
Epicteto, Encheiridion 49; Alcinoo, Didaskalikos 28, 1-3; Marco Aurelio, Meditationes VII, 31; Didgenes
Laercio, Vitae VII, 87; Clemente de Alejandria, Stromata 11, 19, 100-101.
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En un pasaje del De fato, muy interesante para nuestro tema, Alejandro de
Afrodisia se ve obligado a aceptar con Crisipo aquel antiguo principio metafisico de que
nada acontece sin una causa (avautiog), pero afirma que no todo lo que llega a ser puede
seguir a causas preestablecidas, determinadas y preexistentes, porque en ese caso el
deliberar humano seria en vano (1o BovAgveoBa pé(’tr]v).311 Para Alejandro la capacidad
deliberativa es esencial al ser humano. Y como la naturaleza no hace en vano ninguna de
las cosas antecedentes o principales (undev patnv 1 VOIS TMOLEL TV TIEONYOLREV@V), €sa
actividad no puede acaecer como una consecuencia (kat EémakoAovONuU&A TL) 'y
concomitancia respecto de las cosas que ocurren de modo antecedente (toig mponyovHévws
ywopévmg).“z

La terminologia coincide con la utilizada por Gregorio acerca de las plagas
egipcias, pero en este caso Alejandro esta atribuyendo la causalidad y autoridad del agente
a la naturaleza misma (¢$pvowg) y a su efectividad universal desde dentro de los agentes, no a
un principio verdaderamente propio de cada individuo en cuanto tal. Asi, aunque este autor
sitlia el origen (aoxr)) del obrar en el hombre y llega a decir: ‘por esta autoridad (¢£ovoin)
existe algo que recae sobre nosotros (¢oti t éd’ fjuiv): el hecho de que nosotros somos los
sefiores (Nueis éopev kvoior) de lo que acontece de tal modo, y no cierta causa desde fuera
(25w0ev)’,*" esto no libera en absoluto al agente de la determinacion ‘interior’ de su propio
ser: los impulsos, apetitos y tendencias de su naturaleza o especie.

El problema es que aqui la ‘causa antecedente’, que reside en la deliberacion y la
razon humanas y es responsable de las acciones, bien puede verse como ‘consecuente’ a su
propia naturaleza, que la guia desde dentro.

Esto es, en general, lo que ocurre con el ‘nosotros’ del antiguo to &’ Muiv.
Aunque se garantiza la autonomia causal de los agentes para preservar su responsabilidad
moral, el ‘si mismo’ de donde proceden la eleccion y la accidn tiende a identificarse con
algo mas genérico o abarcativo que el yo particular de cada uno. Este principio superior es

identificado con la naturaleza o la especie en un aristotélico como Alejandro®'* y con las

! Cf. Alejandro de Afrodisia, De fato X1 (p. 178, 8-15).
312 7

1bid.
3B 1bid. XV (p. 185, 12-14).
314 Alejandro de Afrodisia, De providentia et libero arbitrio (ed. H.-J. Ruland, pp. 87.5 - 91.4 et passim). Cf.
Robert W. Sharples, Peripatetic Philosophy 200 BC to AD 200. An Introduction and Collection of Sources in
Translation, Cambridge University Press, Cambridge, 2010, p. 205.
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instancias supremas del alma o del intelecto en un platénico como Plotino.>’> Lo superior y
lo universal poseen el ser de modo mads real y, por tanto, también el poder.

A su vez, en este pasaje Gregorio toma una clara distancia de Origenes, a quien
debe tanto en su teoria antropologica. Como vimos, el Alejandrino concibe una providencia
que de algin modo se adapta a las criaturas racionales, respetando sus movimientos libres.
Ella repara y reconduce a la unidad las innumerables diferencias que habian surgido a partir
de la ruptura de la comunion en el Ldgos.>'® Con ello, sin embargo, Origenes quiere
reafirmar que el Gnico poder (una virtus) que gobierna todo es el divino.>'” La razon por la
que se dice que Dios en cierto modo ‘responde’ a los movimientos desviados de las
inteligencias es, ademas de evitar el determinismo de los gndsticos, preservar la
omnipotencia divina en la administracion del cosmos, incluso de los movimientos
contrarios al bien, que no causa pero si preconcibe y subsana.

Nada mas lejano de lo que se propone Gregorio en algunos de los pasajes
analizados. Su Dios parece querer garantizar justamente que subsista una esfera en la que ¢l
no retenga el control en absoluto, y esta es la esfera personal, realmente distinta de la
esencial o natural. Ademas, como veremos, para el Niseno la divinidad interactia y sigue al
hombre no sélo en sus acciones y disposiciones desviadas, sino también en las rectas y
virtuosas.

La intencion de Origenes es, como la de Gregorio, combatir la idea de un
determinismo de la acciéon humana, pero al hacerlo preserva el esquema clasico de
causalidades descendentes y de un orden esencial que todo lo abarca. Asi, a pesar de que
defiende con eficacia la autonomia causal de los individuos humanos, incluso con respecto
a su salvacion o a su perdicion,’'® propone sin embargo un caracter retributivo de la justicia
divina, que impone castigos o correctivos,’'’ y también recurre en cada sujeto a ‘causas mas
antiguas’ (mpeoputégag aitiag), que ameritan el honor o deshonor que Dios les otorga;**’

incluso sugiere alli opciones que el alma ha realizado antes del nacimiento en el cuerpo, tal

313 Cf. Plotino, Enéadas V 1 (10), 10; IV 4 (22), 14.

316 Véase, por ejemplo, Origenes, De principiis 11, 1, 2; 111, 1, 14; Id. Hom. Jer. XVIII, 6.
37 Ibid.

38 Ibid 111, 1, 6.

39 Ver Ibid. 111, 1, 17.

320 1pid. 111, 1, 21-3.
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como lo hace Platon en el mito de Er.**! Por todas estas razones, su teoria de la libertad y
de la compatibilidad con la providencia difiere poco del modelo que hemos mencionado en
los platonicos tardios o en Alejandro, y se asemeja a la respuesta que dara Plotino.**

En el sentido personal que Gregorio atribuye a la decision y la autoridad del ‘yo’
humano, tanto la causa antecedente de las acciones como sus consecuencias recaen sobre
¢l. El Niseno lo manifiesta con una sintética exhortacion: ‘Sé t juez para ti mismo (avtog
yevoD oeautd dukaotric)’.>> Es este si mismo en el momento presente el que posee la
autoridad sobre su propio ser y su destino, por haber sido colocado de algin modo mas alla

del orden causal natural.

1.5.5. La vméotaois y la mooaipeois frente al problema del destino.

En este punto Gregorio también va mas alld de los autores mesoplatonicos, para
quienes el destino contenia el orden de una ley (1] yao eipaguévn vépov TaEwy

32% v sus preceptos predeterminaban a modo de hipétesis las consecuencias de

Eméxovon),
las acciones libres.’* Para el Niseno, en cambio, el Creador concede al hombre que la

decision de cada uno (1) éxdotov mpoaipeois) sea su propia fatalidad y destino (poiga kati

. o 326
elpaguévn).

Efectivamente, en su Contra Fatum Gregorio es mas explicito sobre el caracter
hipostatico de la decision o mpoaigeoic. Afirma con claridad que el fundamento de la
eleccion de cada ser humano es su diferencia personal, su irreductibilidad a lo universal y
necesario. Esta defensa de la persona como absoluto adquiere un notable dramatismo en su

critica al concepto del destino de sus adversarios.

32! yéase Platon, Republica X, 617d-619a.

322 Cf. Plotino, Enéadas 111 2 (47). Algo similar sucede con las teorias de otros padres griegos. El poder
delegado por Dios a la naturaleza humana es otorgado especificamente a su dimension racional. La actividad
de esta potencia puede o bien someterse y seguir a la ley divina —el meiBecBar de Metodio coincidiria
entonces con émaxoAovBéw— o bien apartarse de ella, probablemente a causa de una falla del intelecto. Por
mas que haya en ellos un cierto desarrollo superador del intelectualismo platonico, no hay lugar en sus teorias
para un Dios que sigue a la decision humana. El hombre permanece absolutamente sumergido en el orden
divinamente establecido, que premia su sometimiento y castiga su desobediencia.

323 De oratione dominica V (GNO VII/2, p. 61.3).

** Alcinoo, Didaskalikés 26, 1.

325 Cf. Ibid. 26, 1-2; [Plutarco], De fato IV, 569B-570B; Calcidio, In Timaeum 150-2. Véase John M. Dillon,
The Middle Platonists. A Study of Platonism 80 B.C. to A.D. 200, Duckworth, London, 1977, p. 296.

326 Cf. Contra Fatum (GNO 11172, p. 56, 16-7).
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En efecto, dices que este [Destino] es inanimado, incapaz de decidir (amgoaipetov) y
que no posee sensacion de lo bello y de lo peor, si es que no tiene ni alma ni decision
y no es contemplado segin su propia hipodstasis (unte kat' Wiav Oewoeltal
vntdotaowy). Es atestiguado por vosotros que esto posee tanta fuerza, entonces ;co6mo
entre los vivientes con decision (twv mpoapetikwv (wv) lo que no tiene hipdstasis
(to6 avuvmdotatov) esta por encima y se apodera de los hipostasiados (t@v
vdpeotdtwv), lo que no participa de la vida de los que participan de ella, lo
inanimado de los animados, lo incapaz de decidir (amoaipetov) de los que conviven
con la decision (twv mpoatgéoel ovldvtwv), lo que no admite la virtud de los que
son conforme a la virtud y, en general, lo que no es de los que son? Pues, jen qué
sentido puede ser comprendida la hipostasis al haber mascullado este nombre? No es
un viviente, no es observado en una circunscripcion, no es considerado Dios. Pues,
(,como podria el que no percibe la virtud ni lo justo ser Dios? Y el que no es ninguna
de estas cosas, ;qué es? 327

El uso del neutro singular para enumerar los defectos del destino es una notable
estrategia retorica que lo muestra débil e impersonal. En cambio, a las carencias del destino
se oponen términos sugerentes en plural, concretos y activos, que parecen esfumar toda
ilusion de lo genérico y lo ineludible. Lo que intenta ilustrar Gregorio es que el impulso de
la naturaleza comun y necesaria no es lo unico que tiene fuerza e iniciativa. El torrente del
destino no puede arrastrar consigo a la persona, no logra estar por encima de los ‘vivientes
con decision’. Alin mas, nuestro autor sugiere nuevamente que s6lo lo que estd hipostasiado
o personificado puede tener el poder mas sublime y verdadero, porque sélo la persona es

capaz de decision.

1.5.6. El ‘orden invertido’: un pasaje del De oratione dominica.

Su cuestionamiento de aquel orden cosmico de causalidades descendentes toma un

giro inesperado en su tratado sobre el Padrenuestro, que se vincula con el pasaje sobre las

27 Ibid. (GNO TI1/2, pp. 44.23 - 45.10): “ovkobv dpvyov abtd dijg elvar kad dmoaigetov kal kKaXAoD kai
xeloovog avemaioOntov, el ye unfte Puxnv unte mooaigeowv éxel unte kat diav Oeweital vdoTAoLV.
TOUTO TOOAUTNV HAQTUEELTAL TtaQ' VULV EXELV TV dUVAULY, OTE TV TIQOXIQETIKWV (QwV EMOTATELY Kal
KQATEWY TV DPETTOTWV TO AVUTOOTATOV, TWV HETEXOVTWV Lwhg TO apéToxov, Twv éupvxwv To auyov,
TV TEOALRE0EL OLLWVTWV TO ATEOAIQETOV, TWV KQETIV HETIOVTWYV TO AQETNG ATAQAdEKTOV, KatOOAOL TV
OVTWV TO Un Ov; €v Tivt Yoo kataAappavetatl 100 OgLAOVHEVOL TOUTOV OVOHUATOC 1) VTTOOTACLS; LoV ovk
éoty, &v meQryoadn) ovx opatal, 0eog oV voplletal mwe yag 0eog O un mEOC AQeTNV KAl TO dikatov
PAéTV; O 0¢ undév €0t ToVTWY, Tl oTLy;”.
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plagas en De vita Moysis. En efecto, al interpretar la segunda peticion de la oracion
dominical: ‘Perdonanos nuestras deudas, como también nosotros perdonamos a nuestros
deudores’, Gregorio afirma que también en ella puede verse que Dios sigue al hombre. El

mismo nos advierte sobre la osadia de esta manera de pensar.

Pues lo que me surge pensar en torno a esto es audaz (toAunoeév) considerarlo con el
entendimiento, pero es mas audaz aun (toApneodtegov) desplegar lo entendido en
palabras. ;Qué es, pues, lo que se afirma? Que asi como Dios es propuesto a los que
son rectos en el bien para su imitacion (eig piunow) —segun dice Pablo: “Volveos
imitadores mios, del mismo modo que yo lo soy de Cristo”—, asi también a la inversa
(1o éumaAw) [El] quiere que tu propia disposicion se vuelva un ejemplo para Dios en
direccion al bien. Y el orden es en cierto modo invertido (avtipebiotatal tedmov
twva N tééig), de modo tal que nos atrevamos (dote toAunoatr) también a esperar
que, tal como en nosotros el bien es perfeccionado por la imitacion de lo divino, del
mismo modo Dios imitard nuestras obras cuando vivamos rectamente algunos de los
bienes, a fin de que tu a la vez digas a Dios: “Lo que yo he hecho, hazlo ti también.
Imita a este esclavo [tu], el Senor; a este pobre y mendigo [ta], el Rey del

. 328
universo”.

He aqui una clara evidencia de la coordinacion personal entre Dios y el hombre que
propone Gregorio y que menciondbamos mads arriba. Expone en primer lugar la postura
clasica y biblica del seguimiento o imitacion humana de Dios, a la que ¢l mismo recurre en
numerosas ocasiones,”> pero le agrega la paraddjica contrapartida. El orden causal es
invertido de modo explicito. La reciprocidad entre uno y otro se muestra aqui plena y muy
estrecha, literalmente es entre un yo y un tu. Gregorio parece intentar traducir la intimidad
del encuentro humano-divino descripto en las Escrituras al lenguaje y las categorias de la
discusion filosofica en torno a la causalidad, la providencia y la libertad.

Se trata de una idea verdaderamente muy osada, pero para Gregorio es un

atrevimiento del propio Creador, al haber puesto al hombre a su mismo nivel. Es Dios

3% De oratione dominica V (GNO VII/2, p. 61, 12-24): “6 v éméoxetal ot megl ToUTOL VOELV, TOAUTIQOV
HéV EoTL kal T@® V@ Aafelv, ToApngdtegov d¢ kai Adyw dakaAtpat T vonua. ti yao €0t 10 Agyopevov;
wmneQ 0 Beoc mEdkeltal Toig 10 ayabov katogbovotv eig pipnow, kabwg eimev 6 IMavAog, Myuntal pov
YiveoOe, kabws kayw Xototov, ovTws 10 EunaAwy v ofv diabeotv VTOderyHa T Beq TEOG TO Ayabov
YiveoOat PovAetar kat avtipediotatatl oMoV Tva 1) TAES WoTe ToAunoatl kal, kaBdmeo &v Muiv to
ayabov émiteAeital ) mEOG o Oelov Hipnoel, oVTws EATtioat pipeloBat tov Beov T Npéteoa GTav TL TV
ayabav katopbwowpev, tva einng kat ov 1@ Oe 6t 'O éyw memolnka Kal oL moinoov: pipnoat tov
dOVAGV 0 KUOLOG, TOV TTWXOV Kal MévNTa 0 ToL mavTog Pactdedwv’”.

329 Véase e.g. De vita Moysis 11, 249-255; De virginitate XV 2; In inscriptiones psalmorum 11 11, 54; Oratio
catechetica XXXV 8; De perfectione christiana, passim.

89



quien le otorgd desde el principio la libertad (¢éAevBepiar) y la confianza (nagonoia) para

339 E] mismo es también quien ‘quiere’

estar a su lado, como dice unos parrafos antes.
(BovAetar), segun el texto, imitar el ejemplo de cada hombre y someterse de algin modo a
su juicio. Cuando Gregorio afirma en De mortuis que ‘lo autogobernado es igual a Dios
(i060eov yao ¢ott 1O avtefovolov)’,” considero que se refiere a esta coordinacion
personal entre lo divino y lo humano, a este nuevo sentido ‘hipostatico’ de la decision y de
la autoridad humanas. En efecto, la igualdad de la que habla no podria ser ontoldgica,
porque Gregorio recuerda en aquella ultima frase —donde opone el esclavo al sefor, el
mendigo pobre al rey— que la asimetria esencial entre lo creado y lo increado es infinita,
como también puede leerse en el resto de sus obras.

Por otra parte, en los pasajes donde se habla de un Dios consecuente al hombre, este
seguimiento no es del intelecto humano, sino de la autoridad del si mismo y de la decision.
En su homilia sobre la quinta bienaventuranza, que también implica la reciprocidad de la
misericordia, Gregorio vuelve a poner frente a frente a Dios y a la persona humana. El
juicio divino (trv Oeiav kpiow), dice Gregorio, sigue a lo que determina nuestro propdsito
(toic katd TV fpetéoay medBeow émopévny). > Y utiliza enseguida para simbolizar esta
relacion entre el hombre y su Creador la metafora del espejo, donde un rostro se refleja en
su imagen segun la expresion que ¢l mismo posee. No considero casual que el Niseno
recurra a la misma imagen en Contra Eunomium para sefialar la intima correspondencia
entre las personas del Padre y del Hijo, estableciendo a la vez la identidad de su voluntad y
la diferencia segiin sus hipostasis.>>>

Esto es lo que he podido recabar e interpretar acerca de la osada intuicion de
Gregorio: Dios sigue al hombre. Si se la comprende segun nuestro recorrido, como una
coordinacién interpersonal entre Dios y el yo humano, no parece haber razén para suponer
ni una relativizacion de la omnipotencia divina ni una exageracion del poderio de la

persona humana.

30 Cf. De oratione dominica V (GNO VII/2, p. 60, 21-25).
3! De mortuis (GNO IX, p. 54, 10).

32 Cf. De beatitudinibus V. (GNO VII/2, pp. 129.22 - 130.15).
333 Cf. Contra Eunomium 11, 215-217 (GNO 1, p. 288, 4-29).
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Por supuesto que este ultimo no es el tnico aspecto del pensamiento del Niseno que
resuena paraddjico e incluso anacrénico, como hemos visto en el resto del capitulo. Este
tipo de acentuaciones propias de su modo de pensar le valieron acusaciones de todo tipo, en
su tiempo y hasta en nuestros dias: entre otras, que cae en el triteismo, el modalismo, el
pelagianismo o el semi-pelagianismo. Pero Gregorio en realidad esta intentando ser fiel a
toda la tradicidn patristica griega que lo precede, aunque proponiendo un fundamento mas
firme y radical a su teoria de la libre decision.

Sin embargo, en su fidelidad, el Niseno es sumamente original y muchas veces —
quizas— inoportuno. Probablemente tenga que ver con su caracter candido pero indomable,
tal como Basilio lo describe. Lo cierto es que todas estas audacias especulativas afectaron
profundamente su posteridad intelectual. Y esto puede verse tanto en el entusiasmo de sus
pocos lectores afines, como en la cautela, la indiferencia o las censuras con que es recibido

en gran parte de la tradicion medieval y bizantina.
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Seccion I - La concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa y su suerte medieval en

Occidente (cont.)

CAP. 2) PRESENCIA DE LA TEORIA DE LA LIBERTAD DEL NISENO EN LOS
AUTORES MEDIEVALES.

En el presente capitulo sefialaremos algunos de los hitos principales de la recepcion de la
antropologia del Niseno en los autores del Medievo oriental y occidental. Si bien los
aspectos mas originales de su teoria de la libertad no son desarrollados en este periodo,
existen ecos de sus textos y doctrinas que son importantes para comprender la recepcion de
su figura y su filosofia en el siglo XV italiano. Claro que el recorrido histdrico no pretende
ser de ningiin modo exhaustivo.

Los siglos medievales en Occidente y en Bizancio transmiten de modos muy
diversos el pensamiento de Gregorio de Nisa. En Bizancio su nombre goza de gran
prestigio como hermano del gran Basilio y garante de ortodoxia respecto al dogma
trinitario. Sin embargo, queda opacado por la enorme autoridad teoldgica, pastoral y
politico-eclesiéstica de su hermano mayor. Ademés, muchas de sus posiciones teoldgicas y
filosoficas son duramente cuestionadas por numerosos autores, en especial por su afinidad
con el origenismo. Como veremos, s6lo unos pocos recogen sus intuiciones antropologicas
mas osadas, y no sin reparos.

En Occidente su influencia estuvo limitada casi exclusivamente al De opificio
hominis hasta el siglo XV. Mucho menos célebre, como se dijo en la introduccion, que su
hermano Basilio y que Gregorio Nacianceno, el Niseno fue una figura casi ignota a lo largo
de esos siglos, a lo sumo ambigua. En efecto, es usualmente confundido con su amigo y
homoénimo el obispo de Nacianzo. Este error puede haberse originado en una traduccion
imprecisa en la Historia tripartita de Casiodoro y su discipulo Epifanio. Al compilar y
traducir las historias griegas de Teodoreto, Socrates y Sozomeno, parecen mezclarse en un

. . . . .. 334 ,
pasaje los dos Gregorios haciendo del Nacianceno un hermano de Basilio.” Pero ademas,

34 Cf. Casiodoro-Epifanio, Historia tripartita VIII, 8 (PL 69, 1116B): “Fuit ergo Gregorius antiquus iste,
discipulus Origenis, et alter Nazianzenus fraterque Basilii”. Comparese con el texto griego original, que
distingue mas claramente al Nacianceno del hermano de Basilio: Socrates, Historia ecclesiastica IV, 27 (ed.
Bright): ‘Teyévaowv ovv, wg év kedpadaio einetv, Fonydotor, 6 te apxaiog ovTog Kai padntmge Qoryévoug,
kat 6 Naliavinvog, kat 0 adeAdog Baoideiov”.
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a partir de los siglos XI y XII se lo confunde también con el autor del De natura hominis,
Nemesio de Emesa, cuyo tinico tratado le es atribuido al Niseno por los traductores latinos
Alfano de Salerno y Burgundio de Pisa. Estos son algunos de los motivos por los cuales el
nombre de Gregorio de Nisa es poco mencionado como auctoritas en el Medioevo
occidental. Sin embargo, las doctrinas antropologicas del De opificio hominis en sus dos
versiones latinas llamaron la atencién de importantes filosofos y exégetas, aun cuando

desconocieran su origen.

2.1. Las dos primeras traducciones latinas del De opificio hominis: Dionisio el Exiguo y
Juan Escoto Eriugena.

El tratado exegético De opificio hominis fue escrito por Gregorio de Nisa alrededor
del afio 378. Como hemos visto, pretende ser un complemento del comentario inconcluso
In Hexaémeron de Basilio. Gregorio se proponia alli una especulacion integral acerca de la
creacion del hombre de alto vuelo filoséfico. La obra cuenta con la rara suerte de haber sido
traducida al latin tempranamente y por dos autores de gran renombre: en la primera mitad
del siglo VI por Dionisio el Exiguo, un erudito monje y canonista que trabajo junto a
Casiodoro; y en la segunda mitad del siglo IX nada menos que por Juan Escoto Eritigena,

. . . . 335
quien ademas lo cita abundantemente en su Periphyseon.

2.1.1. La traduccién de Dionisio el Exiguo y su circulacion.

La antigua traduccion de Dionisio, que éste habria realizado en el monasterio de
Vivarium en la primera mitad del siglo VI, es muy lograda estilisticamente y llena de
sutilezas idiomaticas.”*® Pretende respetar el sentido del texto griego, pero adapta su
estructura a los canones clésicos del latin, conjugando la exactitud y la elegancia, como el

mismo traductor reconoce en el prologo. Dado el dominio que demuestra en ambas lenguas,

33 Cf. Philip Levine, “Two Early Latin Versions of St. Gregory of Nyssa's meoi KQTOoKeLVNG avOewmov”,
Harvard Studies in Classical Philology 63 (1958), pp. 473-492.

336 yéase la edicion critica en George Hay Forbes, Sancti Patris nostri Gregorii Nysseni Basilii Magni fratris
quae supersunt omnia, Pitsiligo Press, Burntisland 1855-1861, pp. 97-319.
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puede decirse que a Dionisio le hacen justicia los elogios que le dirigiera el propio
Casiodoro.”’

El destinatario de la traduccion es el abad Eugipio de Lucullanum, discipulo y
bidgrafo de Severino de Norico.**® Es muy probable que el pedido haya venido del propio
Eugipio, pues Dionisio en su prologo, ademas de alabar la elocuencia y el ingenio del
Niseno, también protesta por las dificultades que ha atravesado al hacer la traduccion. Entre
ellas enumera el arduo lenguaje filoséfico del autor, la opulencia de su erudicion, y también
algunos errores doctrinales hallados en el texto, que describe como vitia y macula. Sugiere
que a estos ultimos no ha querido corregirlos segin un iudicium censoris, sino que los ha
vertido con exactitud de acuerdo a su officium translatoris.>*

La version de Dionisio ha tenido una importante difusion en el Medioevo y en el

Renacimiento, como lo atestigua la existencia actual de por lo menos veintiocho

37 Cf. Casiodoro, Institutiones 1, xxiii, 2 (ed. Mynors): “Generat etiam hodieque catholica ecclesia viros
illustres probabilium dogmatum decore fulgentes. Fuit enim nostris temporibus et Dionisius monachus,
Scytha natione sed moribus omnino Romanus, in utraque lingua valde doctissimus, reddens actionibus suis
quam in libris domini legerat aequitatem. Scripturas diuinas tanta curiositate discusserat atque intellexerat, ut,
undecumque interrogatus fuisset, paratum haberet competens sine aliqua dilatione responsum. Qui mecum
dialecticam legit, et in exemplo gloriosi magisterii plurimos annos uitam suam domino praestante transegit”.
33% Cf. Dionisio el Exiguo, Epistola ad Eugippium (ed. Forbes, p. 100): “Domino sanctissimo, et a me
plurimum venerando, sacro Egypio presbytero, Dionysius Exiguus. Sancto venerationis tuae studio pro meis
viribus obsecutus, beati Gregorii Nysseni Episcopi librum de conditione hominis e Graeca locutione converti,
triginta et uno ab eodem capitibus explicatum: in quo opere quantum sim difficultatis expertus, ex ipsa
lectione probabitur. In plurimis enim juxta Philosophorum sententias immoratus, opulentiam tantam suae
eruditionis expressit, ut poene nichil omiserit eorum, quae ab illis doctis et otiosis ingeniis in hac parte per
inextricabiles digesta sunt quaestiones. Quorum etiam nonnullas ineptias ita destruxit, ut illud propemodum
nobis insinuaret Apostoli, quo fideles instruit dicens, Videte ne quis vos decipiat per Philosophiam et inanem
fallaciam, secundum traditionem hominum, secundum elementa mundi, et non secundum Christum (Col. 2, 8).
Nam sicuti quaedam recta, quae Deus illis revelavit, sapienter approbat, ita prava eorum vel ipse dirigit, vel
qualiter ab aliis vitentur, ostendit: exceptis videlicet paucis, in quibus dum valde persequitur vitia, protulit (ut
fieri solet) etiam ipse vitiosa. Igitur eloquentiam tanti Doctoris aemulatus, enisus sum quidem disertitudinem
ejus sequi, licet assequi nimis impari facultate nequiverim. Fidem tamen sententiarum ejus pro mea
mediocritate servavi, sciens veritate nihil esse praestantius. Et quia sunt, ut dixi, aliqua quae possunt merito
reprehendi, nullus lector in his meum putet obligatum esse consensum, quia officio translatoris explicui, non
censoris judicio comprobavi. Quapropter humili devotionis obsequio precor, ut sanctitas tua promissionis
meae solutionem gratissima mente percipiat: et in quibuscunque minus eleganter videor elocutus, veniam
clementer accommodet: quia necessitate temporis a doctissimorum virorum collatione distractus, non quo
debui librum splendore digessi, qui ut plurimis probatur abundare virtutibus; ita quibusdam, ut saepe retuli,
maculis videtur aspersus. Oret ergo pro me tua dignatio, ut tantis pressus angustiis, saltem spiritalium
studiorum latitudine gaudeam: nec adeo praesentibus unquam maeroribus illiciar, ut nos a proposito futurae
delectationis abducant. Maximum namque solatium in hac miseria capimus, si de ventura gloria continuata
meditatione tractemus. Quamvis enim quis amore coelestium aegre ferat hujus peregrinationis incommoda, et
cum propheta dolenter exclamet: Heu michi, quod incolatus meus prolongatus est, habitavi cum habitantibus
Cedar, multum incola fuit anima mea (Sal. 109, 5). Et cum beato Apostolo confidenter asserat: Cupio dissolvi
et esse cum Christo (Fil. 1, 23). tamen a patria non procul exsulare creditur, si semper patriam desiderio
consequatur.”

B Cf. Ibid.
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manuscritos, distribuidos por toda Europa.’*® Podremos cotejar en otras secciones algunos
de sus pasajes con el texto griego y con la version de Eriugena.

La circulacion de la traducciéon de Dionisio se vio favorecida en la tradicion
manuscrita gracias a que fue copiada junto a la més antigua version latina del In
Hexaémeron de Basilio.”*' Realizada alrededor del afio 400 por Eustacio en un estilo
ciceroniano, esta traduccion de Basilio es utilizada ya por Agustin, Casiodoro y Beda, y
luego a lo largo de todo el Medioevo y entrado el Renacimiento, superando incluso en
popularidad a las nuevas traducciones de los humanistas.’** Se conservan mas de cuarenta
manuscritos de la version de Eustacio. Y alrededor de una cuarta parte de ellos contiene la
traduccion dionisiana del De opificio hominis a continuacion del texto inconcluso de

Basilio, tal como sucedia en la tradicion textual de las obras originales en griego.343

2.1.2. La version de Eritigena y su proyeccion.

La traduccién latina de Eritgena, realizada presumiblemente entre los afios 862 y
864, es de una llana literalidad y cuenta con varias imprecisiones, ya que no estaba
destinada a la publicacion.’** No tiene practicamente proyeccion como texto integral, salvo
contadas excepciones. No obstante, las numerosas citas suyas directas y resumidas que
encontramos en el Periphyseon, en especial en el libro IV, llegan a abarcar una cuarta parte
del tratado del Niseno.** Por ello, la amplisima recepcién de la obra eriugeniana colabora

en la difusion en Occidente de las teorias antropoldgicas del Niseno.

340 Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, pp. 123-124.
3! Emmanuel Amand de Mendieta et Stig Y. Rudberg (eds.), Eustathius. Ancienne version latine des neuf
Homélies sur I'Hexaéméron de Basile de Césarée, Akademie-Verlag, Berlin, 1958.
32 Cf. Emmanuel Amand de Mendieta, Stig Y. Rudberg, Basile de Césarée: la tradition manuscrite directe
des neuf homeélies sur I'Hexaéméron: étude philologique, Akademie-Verlag, Berlin, 1980, pp. 2-5; Paul
Jonathan Fedwick, Bibliotheca Basiliana Universalis: A Study of the Manuscript Tradition, Translations and
ﬁgﬁtions of the Works of Basil of Caesarea. Vol. 1l/1, Brepols, Turnhout, 1996, pp. 220-229.

Cf. Ibid.
3 Véase un analisis detallado de las particularidades textuales del ejemplar griego de Eriugena y de la
imprecisiones de su traduccién en Edouard Jeauneau (ed.), Iohannis Scotti seu Eriugenae Periphyseon. Liber
quartus, Brepols, Turnhout, 2000, pp. XLII-LVI.
* Las citaciones directas y las parafrasis del texto Niseno en el Periphyseon fueron sefialas por Maieul
Cappuyns, Jean Scot Erigene: sa vie, son oeuvre, sa pensée, Louvain-Paris, 1933, pp. 172-177; 391; 1d.,
Maieul Cappuyns, “Le «De imagine» de Grégoire de Nysse traduit par Jean Scot Erigéne”, Recherches de
théologie ancienne et médiévale 32 (1965), pp. 207-209.
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Eritigena titula a su propia version “Sermo De imagine”, probablemente porque el
manuscrito griego que utilizaba incluia el titulo “mept eikévog avBpwmnov”, presente en
parte de la tradicién textual.>*® Curiosamente, también la traduccion del Exiguo es titulada
“de imagine” junto al mas tradicional “de hominis conditione”.>*’

El filélogo Philip Levine observa una clara superioridad de estilo y refinamiento de
la version del Exiguo respecto a la de Eritgena.’*® Sin embargo, sus criticas son
principalmente formales. No se detiene en las particulares lecturas semdnticas de cada
traductor latino ni se interesa por el analisis de los conceptos antropoldgicos y términos
técnicos del Niseno reinterpretados en las dos versiones.

El texto casi completo de la traduccion de Eritigena se encuentra hoy en un solo
manuscrito: el Bamberg B.IV.13, descubierto y luego editado por Cappuyns.**’ El
académico francés afirma que el texto latino puede atribuirse con certeza a Eritigena

porque, ademds de coincidir con todas las citaciones al De imagine en el Periphyseon, €l

refleja con claridad el procedimiento de traduccion tipico del irlandés.**

2.2. La teoria de la libertad del Niseno en los autores medievales bizantinos.

En este apartado recorreremos la recepcion de Gregorio de Nisa en el mundo
bizantino, que involucra, en su mayor parte, temdticas teoldgicas y dogmaticas. No
obstante, a través de estos topico de deja traslucir y se transmiten algunos de los elementos
centrales de la teoria filosofica del Niseno en torno al ser humano y la libertad.

La influencia del pensamiento del Niseno entre sus contemporaneos es notable y
profunda. Heredero de la mision teoldgica y politica de Basilio y de sus polémicas con el
neo-arrianismo, Gregorio juega un papel de relevancia en el Concilio ecuménico de

Constantinopla en el 381 y se convierte en uno de los garantes de la ortodoxia.

346 Cf. George Hay Forbes, Sancti Patris nostri Gregorii Nysseni, pp. 96-97.

T Cf. Ibid., p. 103.

% Cf. Philip Levine, “Two Early Latin Versions”, 1958, pp. 481-482.

% Cf. Maieul Cappuyns, “Le «De imagine» de Grégoire de Nysse traduit par Jean Scot Erigéne”, Recherches
de théologie ancienne et médiévale 32 (1965), pp. 205-262.

330 Cf. Ibid., p. 206. Entre sus rasgos caracteristicos enumera: “lecture a haute voix d’un texte oncial et sans
séparation des mots et ce dans la prononciation de 1'époque; traduction a l'audition par un interpréte hésitant et
se répétant tout comme le lecteur; notation du résultat par le traducteur responsable ou par un scribe controlé
par lui”.
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Veremos que este influjo mantiene su intensidad durante el siglo V y principios
del siglo VI, en medio de los debates cristologicos. Sin embargo, las sucesivas condenas a
la teologia de Origenes a mediados del siglo VI afectan la recepcion de sus doctrinas. Un
renovado interés por su antropologia surge en el siglo VII, en ocasion de la controversia
con los monotelitas, de la mano de Maximo el Confesor. Algo similar sucede en medio del
debate de Juan Damasceno con los iconoclastas, a principios del siglo VIII. El segundo
concilio de Nicea, que resuelve esta ultima querella sobre las imagenes en el 787, ensalza la
figura y la obra del Niseno y determina la manera en que sera leido y estudiado en los
siglos bizantinos posteriores.

Es una cuestion debatida la posible influencia de Gregorio sobre el tratado De
natura hominis atribuido a Nemesio de Emesa, datado en torno al afio 400. En efecto, el
escrito de Nemesio posee una estructura y un estilo muy diferentes a los de las obras del
Niseno. Con menos originalidad, deja de lado las cuestiones exegéticas, homiléticas y
edificantes, y se centra en las problematicas antropoldgicas en los términos propios de las
diversas escuelas filosoficas de su tiempo, citando por nombre a sus fuentes, exponiendo y
lidiando con cada uno de sus argumentos.

A pesar del estilo manualistico y doxografico de su obra, tan distinto al del Niseno,
hay varias razones por las cuales es muy probable que Nemesio haya conocido y en parte
seguido al De opificio hominis, entre otras, 1) la inusual eleccion del propodsito de la obra:
elaborar una teoria integral acerca del ser humano, 2) la conjuncion de las disciplinas
filosoficas acerca del alma con las teorias médicas acerca del cuerpo, para mostrar la intima
unidn e interdependencia de ambos, 3) una interpretacién coincidente, aunque en términos
diversos, del relato de la creacion del hombre en el sexto dia, 4) una reformulacion cristiana
de la cuestion clésica de la dignitas hominis y 5) otras coincidencias respecto al hombre
como microcosmos, frontera entre lo divino y lo terreno, sintesis y sentido de la creacion.

Dado que la obra de Nemesio es casi contemporanea al Niseno y es usualmente
atribuida a ¢l en la tradicion griega y en especial en la latina, es vital tenerla en cuenta para
no confundir su recepcion con la del De opificio hominis. Tendremos ocasion de analizar
algunas diferencias importantes entre las concepciones antropologicas de ambos y sus

modos de influencia en los autores posteriores.
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2.2.1. La presencia del Niseno en los debates cristologicos de los siglos V-VI.

Hemos visto como muchas de las intuiciones antropologicas del Niseno fueron
desarrolladas en medio de sus controversias teologicas. Es por eso que, después de su
muerte, su teoria acerca de la naturaleza humana, la persona y la libre decision se perpetua
y reformula a través de las distintas teorias trinitarias y cristoloégicas de los siglos
subsiguientes.

Como habia ocurrido en los siglos anteriores, los debates cristologicos desde el siglo
V enfrentan a grandes rasgos las tradiciones alejandrina y asiatica, esta tltima especificada
ahora como antioquena. Mientras que la primera, que asume las formas extremas del
miafisismo y el monofisismo, tiende a preservar la unidad absoluta de la naturaleza divina
de Cristo, subsumiendo de algin modo su humanidad; la segunda, que es llamada
duofisismo, pretende mantener integras sus dos naturalezas, divina y humana, tendiendo a
relativizar su unidad.*’

Los escritos del Niseno y del resto de los Capadocios son muy influyentes en ambas
tradiciones. Por ejemplo, recordemos que en su tiempo Gregorio enfrenta la teoria de
Apolinar, que sostenia un cierto monofisismo. Sin embargo, sus teorias influyen
profundamente en Cirilo de Alejandria, que serd el campeon del miafisismo contra la
posicion de Nestorio, que habria afirmado dos hipdstasis del Hijo. A su vez, Teodoreto de
Ciro, de impostacion antioquena, cita al Niseno en numerosas ocasiones para sostener la
integridad de cada una de las dos naturalezas en Cristo. Testimonio de la amplia difusion de
los textos del Niseno en Oriente, Teodoreto cita por nombre fragmentos de De perfectione
christiana, De beatitudinibus, De deitate Filii et Spiritus Sancti, 1a Oratio catechetica y el
tercer libro Contra Eunomium.***

Subyace a toda la controversia una concepcion poco clara de la distincion e
irreductibilidad entre los planos esencial o natural por un lado, e hipostatico por el otro, tal
como habia sido formulada por los Capadocios, y que consideramos fundamental en la

concepcion trinitaria y antropoldgica del Niseno.

3 Cf. Basil Studer, Dios Salvador en lo Padres de la Iglesia. Trinidad, Cristologia, Soteriologia,
Secretariado Trinitario, Salamanca, 1993, pp. 293-309.
332 Cf. Teodoreto de Ciro, Eranistes 1, 48-53; 11, 49-53; 11, 45-49.
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La formula del Concilio de Calcedonia en 451, que implica una Unica hipdstasis
(nia vootaoig) del Hijo en dos naturalezas (év dVo ¢pvoeowv), si bien evita la terminologia
de la mezcla (xodow, pi€ic) tan comun en el Niseno, mantiene sin embargo una
continuidad con su cristologia y su concepcion de la distincion y complementariedad entre
esencia e hipostasis.” Leoncio de Bizancio reafirma casi un siglo més tarde esta tesis
cuando defiende la definiciéon de Calcedonia recurriendo una y otra vez a las obras de
Gregorio.”>* También el segundo Concilio de Constantinopla, en 553, que reivindica a
Cirilo y condena a Origenes, preserva la esencia de la respuesta cristologica del Niseno,
como prueban las abundantes referencias explicitas del emperador Justiniano al Contra

Eunomium y al Antirrheticus adversus Apolinarium.>>
2.2.2. La escuela de Gaza y Juan Filoponos.

Uno de los centros de pensamiento que mas vivamente recogid y difundioé la
antropologia de Gregorio de Nisa en los siglos V y VI fue la escuela retorica y filosofica de
Gaza. Algunos de sus miembros fueron discipulos del neoplaténico Hierocles en
Alejandria, pero luego se opusieron a sus doctrinas, en especial respecto a las cuestiones de
la eternidad del mundo y de la resurreccion de los cuerpos.

El primero y mas célebre de estos filosofos fue Eneas de Gaza, nacido a mediados
del siglo V y fallecido en las primeras décadas del VI. Es autor del diadlogo filoséfico
Theophrastus, que trata acerca de la inmortalidad del alma y la resurreccion de los
cuerpos.®® El clasico estudio de Sikorski prob¢ la intima dependencia de esta obra con el
De opificio hominis y el De anima et resurrectione del Niseno, aunque Eneas modifica

357

considerablemente el texto de su fuente.”’ Un breve pasaje del didlogo que remite a los

textos de Gregorio bastard para entender el modo en que Eneas asimila y reformula su

353 Cf. Denzinger-Hiinermann 301-302.

3% Cf. Leoncio de Bizancio, Libri tres contra Nestorianos et Eutychianos, passim; Helen Brown Wicher,
“Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 18.

3 Puede consultarse sobre esta tematica el interesante articulo de Giulio Maspero, “La Cristologia de
Gregorio de Nisa desde la perspectiva del II Concilio de Constantinopla”, Scripta theologica 36 (2004), pp.
385-410.

336 Cf. Jean F. Boissonade, Aeneas Gazaeus et Zacharias Mitylenaeus de immortalitate animae et mundi
consummatione, Mercklein, Paris, 1836; Maria E. Minniti Colonna, Enea di Gaza. Teofrasto, Savatore lodice,
Napoli, 1958.

3T Cf. Stephan Sikorski, De Aenea Gazaeo, M. & H. Marcus, Vratislaviae, 1909, pp. 34-41 (Breslauer
Philologische Abhandlungen IX/5).
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teoria de la libertad. Euxiteo es el interlocutor cristiano, que dialoga con Teofrasto, formado

en la escuela neoplatonica.

{Fux.} Pero mientras [el injusto] tiene dominio sobre lo demads, la virtud, sin
embargo, es independiente y el autogobierno (to avte£ovowov) es el més bello
privilegio (k&AAwotov a&iwpa) del alma racional, siendo el primer y mas grande
regalo (moctn kat peyiotn dweed) del Demiurgo a nosotros, el cual yo abrazo mas
que todo y doy tantisimas gracias al que lo concedio. Pues ;qué hay mas sagrado que
la libertad (ti yop éAevBepiag oepvitegov), la cual, una vez recibida, hace al hombre
Dios (6eov tov &vBowmnov anegydletar)?

{Teo.} (Acaso no seria mejor volverse buenos por necesidad (ayaBoivg avaykn
vevéoOar) que elegir, en nombre de la libertad (éAevBepiag ovouate), desplegar el
mal?

{Fux.} Pero ;qué llegaria a ser esta virtud para un alma obligada a ser esclava
(dovAgvewv nvaykaouévyy Yoxn)? Ninguna cosa forzada (Biawov) es un bello
aprendizaje y nada de lo que ocurre por necesidad (avaykn) es merecedor de
alabanza. ;Como estaria mejor el hombre: si fuera una piedra arrastrada en circulos
adonde quisiera el artesano (émou PovAoirto 6 texvitng) o si fuera cierta nota
producida por si mismo (&' éavtov magexoupevog), que el Demiurgo coordina
bellamente a la armonia universal?

Tendremos oportunidad de volver sobre esta obra al estudiar su traduccion y
recepcion en el siglo XV. Muchas de sus tematicas tomadas de Gregorio: la refutacion de la
metempsicosis y de la preexistencia de las almas, la afirmacion de la creacion simultanea
de alma y cuerpo, de su intima unién e interdependencia, la identidad del cuerpo mortal con
el cuerpo de resurreccion, reaparecen también en otros miembros de la escuela.

Uno de ellos es Procopio de Gaza, autor de un panegirico al emperador Anastasio y
de varios textos exegéticos sobre el Antiguo Testamento, en los que recopila textos de la
tradicion al modo de las posteriores catenae. En sus Commentarii in Genesin, por ejemplo,
al comentar el pasaje de Gn 1, 26-27, cita y parafrasea extensisimos pasajes de distintos

capitulos del De opificio hominis y otros tratados, y transcribe sus doctrinas de la plenitud

% Eneas de Gaza, Theophrastus (ed. Minniti Colonna, p. 21, 1-15): “GAA& tv pév GAAwV émkoartet, et
0¢ adéomotov kai to avteEovotov Puxne Aoykne kKaAAlotov aéiwpa, adtn mMEWTN TEOS NHAC Kal [eyloT
TOU ANpiovgyov dweed, v éyw mavtog paAdov domdlopat kai mAelotnv oida T dedwkdtL TV xdotv. Tl
Yoo €éAevBepiag oepvotegov, f] magaAaBovoa Beov tov avBowmov amegyaletay; {@eddoaoctos} Ag' ovv
oUK &pevov v ayaBolc avaykrn yevéobatl 1) édevBeplag ovopatt éEetvat kakiav aipelobay; {EvEOeoc) Kat
tic altn yévolto av agetr) dovAevewv Nvaykaouévn Ypuxr); Biaov yop ovdév kdAAlotov pabnua ovd'
QAVAYKT) TL Yryvopevov meog evpnuiav émutdetov. Ilog o' apetvwv 0 avOowmoc 1y, el Atbog v émot
BovAorto 6 texvitng TeQudpepdevos 1) Tiva POGYyyov ad' Eavutod TaQexOpEVOS, OV elg TV 6ANV dopoviav 6
ANHovEYOS CLVTATTEL KAAQDG;”.
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de bienes en la imagen y la primacia de la libertad de necesidad, la evolucion de los grados
de vida hasta culminar en el ser humano, la uniéon de alma y cuerpo, del espiritu y la
materia.”>> También en su Catena in Canticum canticorum recoge numerosos fragmentos
de las homilias gregorianas sobre el Cantar, entre ellos, el que menciona la metafora del
hombre como ‘espejo viviente con capacidad de decision’ (to meoaueTikdv te kat Eppuyov
KdTOHTQOV)§6O

De modo muy similar a Eneas, Zacarias de Mitilene, otro miembro de la escuela,
escribe un didlogo acerca de la creacion del mundo titulado Ammonius, y hace de este
filosofo neoplaténico y discipulo de Proclo su interlocutor. En una extensa seccion del
tratado expone también la antropologia del Niseno, su teoria de la realeza y la libertad
humanas y su interpretacién del relato del Génesis.*®!

Por ultimo, mencionamos a Juan Filoponos, uno de los filésofos més originales del
siglo VI. Si bien esta asociado a los miembros de la escuela de Gaza y retoma algunos de
sus argumentos contra Proclo o Aristoteles, Juan posee una formacion filosofica de escuela
mucho més solida y exhaustiva.’*® Nacido y educado en Alejandria, transcribe durante afios
las lecciones acerca de la obra de Aristételes de su maestro neoplatonico Amonio, y
también compone sus propios comentarios, como los de Fisica y Categorias. En el afo
529, precisamente cuando Justiniano clausura la escuela platonica de Atenas, Filoponos
compone un tratado De aeternitate mundi contra Proclum, y poco tiempo después una obra
homoénima contra Aristoteles, de la que solo se conservan fragmentos.

Una de las obras del Alejandrino evidencia con fuerza la recepcion e influencia del
Niseno con todas sus paradojas. En efecto, en los fragmentos siriacos que conservamos de

su obra De resurrectione, Filoponos rechaza y ridiculiza las teorias de Gregorio tal como

estan expuestas en De anima et resurrectione y en De opificio hominis.*® Lo llama

3%9 Cf. Procopio de Gaza, Commentarii in Genesin (PG 87/1, 108C-136A).

3%0 Cf. 1d., Catena in Canticum canticorum (PG 87/2, 1708A y ss.).

361 Cf. Zacarias de Mitilene, Ammonius (PG 85, 1124A y ss.).

362 Cf. Richard Sorabji, Philoponus and the Rejection of Aristotelian Science, Duckworth, London, 1987.

363 Nos valemos de las conjeturas, a partir del texto siriaco, de algunos términos griegos usados por Filoponos
segiin Lionel R. Wickham, “John Philoponus and Gregory of Nyssa’s Teaching on the Resurrection - A Brief
Note”, en Hubertus R. Drobner y Christoph Klock, Studien zu Gregor von Nyssa und der Christlichen
Spdtantike, Brill, Leiden, 1990, pp. 205-210. Los fragmentos siriacos pueden consultarse en Roey, Albert van,
“Un traité cononite contre la doctrine de Jean Philopon sur la Résurrection”, en ANTIAQPON: Hommage a
Maurits Geerard pour célébrer I’achévement de la Clavis Patrum Graecorum, Cultura, Wetteren, 1984, pp.
123-139.
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‘fabulador’ (Aoyomowdg) y afirma que, como es su costumbre, el Niseno opina de modo
inapropiado, creando imagenes (eixévac) inexistentes hasta el absurdo.”®* Se refiere muy
probablemente a la teoria de la intima presencia del alma en las particulas del cuerpo ain
después de la muerte, y también quizas a la tesis de que el cuerpo resucitado reintegra y
transforma la misma materia del cuerpo mortal. Una acusacién similar habia dirigido
Eunomio a Gregorio y a Basilio, al reprocharles: “Se atreven a decir y a pensar lo
inconcebible (5vtec ToAumooi Aéyewy kai dpoovelv aurxava)”.>®

Filoponos tiene un punto, puesto que en el desarrollo de esas cuestiones Gregorio
carece de sistematicidad y solidez argumental, pero quizas hayan sido el estilo poético y la
audacia filosofica del Niseno los que hirieron la sensibilidad del puntilloso comentarista de
Aristoteles. Lo interesante para nuestro tema es, sin embargo, que el Alejandrino se permite
la burla y la descalificacion contra quien probablemente no considere una de las
autoridades relevantes de la tradicion. De hecho, es mucho mas cuidadoso con figuras
como Basilio y Cirilo de Alejandria.

Mas alla de estas duras criticas, que deben entenderse en el contexto de discusiones
teologicas con sus adversarios, Fladerer ha demostrado la profunda inspiracion nisena del
tratado De opificio mundi de Filoponos, asi como su dependencia de otras obras de
Gregorio.”®® Aunque dice seguir la exégesis de Basilio, Filoponos imita el proposito y la
estructura de la Apologia in Hexaemeron gregoriana, al pretender llegar a la contemplacion
de la sabiduria divina a través de una explicacion cientifica y técnica del despliegue del
universo. De hecho, Juan cita alli a Gregorio de Nisa como autoridad exegética contra los
duofisitas, y lo asocia a Basilio, el Nacianceno, Atanasio y Dionisio Areopagita.’®” A partir
del libro VI, es inevitable observar la inspiracion gregoriana de varios pasajes acerca de la

libertad y dignidad de la naturaleza humana y sobre el caracter universal de su realeza.’®®

2.2.3. La persona y la libertad en Maximo el Confesor.

4 Cf. Ibid.

365 Apud Contra Eunomium 111, 3, 18 (GNO II, p. 113, 27-28).

366 Cf. Walter Reichardt (ed.), Joannis Philoponi De opificio mundi libri VII, Teubner, Leipzig, 1897; Ludwig
Fladerer, Johannes Philoponos. De opificio mundi. Spdtantikes Sprachdenken und christliche Exegese,
Teubner, Stuttgart, 1999, pp. 188-204, et passim.

367 Cf. Juan Filoponos, De opificio mundi 111, 13 (ed. Reichardt, pp. 148.20 - 149.8).

368 yéase Ibid. VI-VII (ed. Reichardt, p. 229 y ss.).
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Puede decirse que Maximo el Confesor (580-662) es el pensador bizantino que mas
patentemente ha asimilado el influjo de la antropologia del Niseno, con numerosas citas de
sus obras y adaptaciones de sus argumentos. Una de sus Quaestiones et dubia acerca del
Niseno circuld con el nombre de Apologia pro sancto Gregorio Nysseno.’® En ella se
aclara la ortodoxia de Gregorio acerca de la restauracién universal, diferenciando su
posicion de otras teorias origenianas.’’® Recordemos que en las décadas previas al
nacimiento de Méaximo la teoria del alma de Origenes habia recibido duras condenas antes
y durante el segundo Concilio de Constantinopla. Esto afecta indirectamente la imagen del
Capadocio. Menos de un siglo después de la apologia de Maximo, el patriarca German de
Constantinopla se ve obligado a escribir una defensa similar del Niseno, que se ha
perdido.*”!

Sumido en la controversia con los monotelitas, que proponian una tnica voluntad en
Cristo, Maximo elabora una compleja y sofisticada teoria de la voluntad (eé/\nmg).3 " 1a
gran novedad de su sistema es que aplica la distincion de naturaleza y persona a la
clasificacion de la voluntad. Como hemos visto, aunque de modo menos claro y
sistematico, es lo que habia hecho el Niseno respecto de la libertad y la decision.””

Maximo distingue una voluntad natural (6éAnua pvown)), que expresa el deseo y las
propiedades de la naturaleza comun, y una voluntad gnémica (yvoun), que es propia de
cada individuo o hipdstasis, y que practicamente identifica con la mooaigeois o decision. La
similitud con la concepcion de la mpoaipeois en Gregorio salta a la vista. En esta distincion
maximiana se basardn los escolésticos latinos para hablar de una voluntas ut natura y de
una voluntas ut ratio.

Pero a Maximo parecen no interesarle algunas caracteristicas de la mpoaipeoig del
Niseno. Si bien resalta a partir de sus textos la grandeza de la naturaleza humana, su puesto

privilegiado en el cosmos y su caracter de sintesis e intermediaria de la creacion,

3% Maximo el Confesor, Quaestiones et dubia 19. Como escrito independiente fue publicado en Sancti Patris
nostri Gregorii Episcopi Nyssa epistolae septem. Primo latine vertit, & edit Commentariis nonnullisque
animadversionibus adjectis J. B. Caracciolus, Tartinium & Franchium, Florentiae, 1731, pp. 87-88.
370 .

Cf. Ibid.
37! Mencionada en Focio, Bibliotheca, cod. 233. Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, p.
18.
372 Véase Demetrios Bathrellos, The Byzantine Christ: Person, Nature, and Will in the Christology of St.
Maximus the Confessor, Oxford University Press, Oxford, 2004.
33 Cf. José Julian Prado, Voluntad y Naturaleza, 1974, pp. 145-151; 204-211; 228-229.
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prudentemente evita subrayar la autonomia del ser humano, su seforio o su creatividad, asi
como su cuasi identidad original con lo divino.

Deudor de la teoria de la accion aristotélica, mediada por el De natura hominis de
Nemesio, Maximo tiende a explicar la eleccion humana en funcion del movimiento
perfectivo de la naturaleza, y a subsumirla en ese dinamismo.””* AGn mas, llega a
identificar lisa y llanamente la mooaipeoig y la yvaun con imperfecciones y ambigiiedades
propias de lo creado, que dejan abierta la posibilidad del error y del mal. Ellas cesaran
cuando el infinito objeto del deseo natural sea alcanzado.’” Acorde con esta concepcion
mas tradicional de la decision, Maximo niega que ella pueda existir en Dios o en Cristo.*’®

De este modo, el ultimo Maximo parece alejarse definitivamente de la teoria de la libertad

personal y creativa propia del Niseno.

2.2.4. La imagen de Dios en Juan Damasceno.

Un siglo mas tarde, otro de los grandes referentes del pensamiento bizantino, Juan
Damasceno (ca. 675-749), adopta una postura similar a la de Méximo respecto a Gregorio.
Una parte importante de su De fide orthodoxa, tan influyente en Oriente y Occidente, estd
conformada por citas y referencias al Contra Eunomium, al De opificio hominis y
especialmente a la Oratio catechetica del Niseno. Las tematicas que recoge de esos textos
incluyen la teoria trinitaria en toda su complejidad, los sacramentos, la creacion del hombre
y la libertad de la imagen divina en el ser humano.’”” Sin embargo, algunos de los aspectos
mas originales y audaces de la teoria del Niseno son dejados de lado.

Al enfrentar los argumentos de los iconoclastas, Juan Damasceno preanuncia en sus
Orationes de imaginibus el rol protagonico que tendra Gregorio de Nisa en las discusiones
del segundo Concilio de Nicea. Con el fin de legitimar las representaciones de Cristo en los
iconos, cita nada menos que el cuarto y el quinto capitulo del De opificio hominis, que,

como hemos visto (1.2.3.), describen al hombre como imagen viviente (éuuyxog eikwv) de

7 Ibid., pp. 265-268.

375 Cf. Maximo el Confesor, Opuscula Theologica et Polemica I (PG 91, 24BC).

376 Véase Ibid. I; I (PG 91, 28B-32B; 45CD). Cf. José Julian Prado, Voluntad y Naturaleza, 1974, p. 267.

377 Cf. Juan Damasceno De fide orthodoxa 11, 12 (ed. Kotter, cap. 26). Véase la lista de referencias en la
edicion critica del De fide orthodoxa: Bonifatius Kotter (ed.), Schriften des Johannes von Damaskos, vol. 2,
Walter de Gruyter, Berlin, 1973, p. 255.
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Dios, que participa activamente de su principado y de su belleza arquetipica.’” Resulta
muy interesante que, al citar el De opificio hominis, ademés de su titulo tradicional griego,
‘mtepl kataokevng avOpdmov’, Juan también lo llama ‘0 avanAnowpatikds’, es decir, ‘el
suplemento’. Esto sefiala una vez mas que en la tradicion oriental el tratado del Niseno era
leido y transmitido en conjuncion y en intima dependencia respecto al In Hexaémeron de
Basilio.””

Gracias a la mediacion del Damasceno, aquella caracterizacion gregoriana de la
imago Dei, dotada de plasticidad, poder evocativo y de una estrecha vinculacién con la
cristologia del Niseno, se volvera muy popular entre los defensores de las imagenes a lo

largo del imperio bizantino.

2.2.5. Autores bizantinos posteriores.

En efecto, a partir de la obra de Juan Damasceno, un interés renovado por la obra de
Gregorio de Nisa nace y se acrecienta en los siglos VIII y IX tanto en Oriente como en
Occidente, en ocasion de la querella De imaginibus, suscitada por los iconoclastas. De este
modo, Gregorio es una de las autoridades mas invocadas durante el segundo Concilio de
Nicea en 787, que se proclamo contra las tesis del iconoclasmo. En las actas del concilio se
llega a afirmar que Gregorio, primado de Nisa, era llamado por todos ‘el Padre de los
Padres (6 Ilatjp tav Martéowv)’.>*

Durante las sesiones se cita en mas una ocasion un pasaje del De deitate Filii et
Spiritus Sancti et in Abraham, en el que el Niseno confiesa que se ha emocionado hasta las
lagrimas frente a representaciones pictoricas del sacrificio de Isaac.*®' Este fragmento ya
habia sido citado por el Damasceno junto con los pasajes del De opificio hominis en sus
Orationes de imaginibus, lo que reconfirma la profunda incidencia de Juan sobre el

382

Concilio.”™ También se recurre de modo impreciso en las actas a un fragmento del /n

Canticum canticorum donde Gregorio afirma que, al observar la imagen pintada de un rey,

3 Cf. Juan Damasceno, Orationes de imaginibus 1, 49-50 (Bonifatius Kotter [ed.], Schriften des Johannes
von Damaskos, vol. 3, Walter de Gruyter, Berlin, 1975, pp. 153-154).

7 Cf. Ibid.

30 Cf. Sacrosanta Concilia, ed. Labbe, tom. VII (1671), col. 477A.

31 Cf. Gregorio de Nisa, De deitate Filii et Spiritus Sancti et in Abraham (GNO X/2, pp. 138-139). Citado en
Labbe VII, 190CD; 201E-204A.

382 Cf. Juan Damasceno, Orationes de imaginibus 1, 52 (ed. Kotter, pp. 154-155).
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lo que se contempla es la belleza de su figura, sin prestar mayor atencion a la combinacion
de diversos colores y a la técnica del artista, que la han logrado.*® Los obispos citan a su
vez un pasaje del elogio de Basilio donde el Niseno acusa a los neoarrianos de idolatras,
porque, a pesar de considerar al Hijo una criatura, sin embargo le rinden adoracion.*®*

Veremos que por esos afos, en Occidente, este renacer del interés por la obra del
Niseno se refleja con mayores ambigiliedades, agravadas por el distanciamiento entre
Carlomagno y los padres conciliares de Nicea.

Entre los autores bizantinos posteriores que utilizan extensamente a Gregorio estan
el patriarca Focio de Constantinopla (ca. 810-893) en su Bibliotheca, Eutimio Zigabeno (fl.
s. XII) en su Panoplia dogmatica, y Gregorio Palamas (1296-1359) y Nicolas Cabasilas
(ca. 1322-1391) en sus obras misticas.*™

Merece una mencion especial el filosofo Miguel Psellos (ca. 1017-1078) debido a
los alcances de su especulacion y su profunda influencia en Bizancio y en Occidente.
Psellos menciona y cita repetidamente a Gregorio en sus Opuscula theologica, donde lo
llama “la estrella de Nisa’ (6 tfic Nvoong dwotro).**® Trae a colacion alli textos del Contra
Eunomium, el De anima et resurrectione, la Oratio catechetica y el In Ecclesiasten.>®” Su
Expositio in Canticum canticorum contiene extensos pasajes de la obra homoénima
gregoriana.*®® Ademas, Psellos habria compuesto un Encomio de los dos Gregorios, y en el
breve Characteres parangona la elocuencia y el estilo de los tres Capadocios y de Juan
Crisostomo con rétores de la talla de Demostenes y Elio Aristides.*®

Trataremos en otros capitulos la influencia del Niseno sobre los eruditos Bizantinos
llegados a Italia en los siglos XIV y XV: Manuel Chrysoloras, Bessarion, Jorge de
Trebizonda y Juan Argirdpulo, entre otros. Su recepcion de Gregorio sera decisiva en la
posterior apropiacion de su antropologia por parte de los humanistas y filésofos del

Quattrocento.

3% yéase Labbe VII, 109CD. Cf. Gregorio de Nisa, In Canticum canticorum 1 (GNO VI, p. 28).

¥ Cf. Gregorio de Nisa, In laudem Basilii 17-19 (GNO X/1, pp. 114.24 - 116.5); Labbe VII, 409B y ss.

3% Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 19-20.

386 Miguel Psellos, Opuscula theologica 105, 123-124 (Paul Gautier [ed.], Michaelis Pselli Theologica, vol. I,
Teubner, Leipzig, 1989, p. 417).

37 Cf. Ibid. Véase los opusculos 1, 6, 14, 40, 59, 76 y 107.

3% Cf. Miguel Psellos, Expositio in Canticum canticorum (PG 122, 537-685).

3% Cf. Miguel Psellos, Characteres Gregorii Theologi, Basilii Magni, Joannis Chrysostomi (PG 122)
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2.3. El circulo de Alcuino y los Libri Carolini.

Después de siglos de anonimato en Occidente, la figura y la obra de Gregorio de
Nisa vuelven a hacer su aparicion durante el imperio carolingio. En medio de un interés
creciente por las fuentes teoldgicas y filosoficas griegas, la antropologia del Niseno es
recuperada y en parte asimilada al movimiento cultural que rodea la corte de Carlomagno y

de sus sucesores.

2.3.1. Huellas del De opificio hominis en los Dicta Albini de imagine Dei.

Alrededor de un siglo antes de que Eriugena realizara su traduccion es posible
seflalar una primera recepcion de la teoria antropoldgica del Niseno en el imperio
carolingio. En efecto, uno de los llamados ‘pasajes de Munich’, una coleccion de textos
logicos y teoldgicos utilizada en el circulo de Alcuino, presenta muestras indudables del
texto de Gregorio en la version latina de Dionisio. Se trata del breve escrito titulado Dicta
Albini de imagine Dei, atribuido por algunos a Alcuino mismo, cuyo heteronimo era
Albino. Es posible incluso que la expresion ‘de imagine’ esté tomada de uno de los titulos
secundarios de la traduccion del Exiguo que, como vimos, ain se conserva en la tradicion
manuscrita.””® En realidad, la evidencia textual y codicologica sitia el origen de este texto
en el sur de la Galia, entre los siglos V y VI.**! El breve escrito llega de algin modo a la
corte de Carlomagno y al circulo de Alcuino, cuyos discipulos terminan atribuyéndolo al
maestro.

Los Dicta Albini son importantes para nuestro tema porque, ademds de tener una
amplia circulacion individual, también son reeditados e incluidos en numerosas ocasiones
en otras obras pseudo-epigraficas. Dos de los ejemplos célebres en el siglo XII son el De
dignitate humanae conditionis atribuido a Ambrosio y el pseudo-agustiniano De spiritu et
anima.

Hay por lo menos tres elementos de los Dicta Albini que patentizan una
dependencia directa del De opificio hominis en la traduccion del Exiguo, a la par de una

clara influencia de la filosofia agustiniana. El primero de estos elementos es que describe la

3% Cf. De opificio hominis tit. (ed. Forbes, p. 103).
9! Cf. Donald Bullough, Alcuin, Achievement and Reputation, Brill, Leiden, 2004, p. 376.
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dignidad de la creacion humana (humana conditio) y no del hombre sin mas, y afirma que a
ninguna otra de las criaturas le fue dada la semejanza con el creador.’”* Esto coincide con
las palabras del Niseno y se aproxima estrechamente a la letra de un pasaje del prélogo
gregoriano en la version latina: “nichil enim eorum quae videntur simile est Deo sicut est
humana conditio” >

También afirma el pasaje de Munich que el privilegio de la condicion humana se
expresa en el texto biblico mediante el uso de la primera persona del plural: “Hagamos al
hombre a nuestra imagen y semejanza” (Gn 1, 26). Dice el autor que en los demas dias de
la creacion Dios utiliza su palabra de mando (iubens sermo), pero que solo en la creacion
del hombre compromete el consejo de la santa Trinidad (consilium sancte trinitatis).”**
Aunque un editor reciente como Marenbon remite en este lugar al frecuentado pasaje
agustiniano del De Genesi ad litteram 111 19, que plantea una posicion similar, en este caso
es indudable que la doctrina y la terminologia estdn tomadas del Niseno. En efecto, la
oposicion entre el mero mandato (moootdyua) divino dirigido a las demés maravillas del
universo y el consejo (BovAr)) trinitario reservado a la creacion del hombre, presente en el
capitulo tercero del De opificio hominis, habia sido traducida por Dionisio con el mismo
binomio latino: iussio - consilium.>

Por ultimo, la representacion simbdlica que propone el autor de los Dicta para la
dignidad y soberania del ser humano también evidencia una filiacion de nuestro tratado.
Describe, como el Niseno, los ornamentos reales del hombre, las vestimentas de la virtud y

también la plenitud de bienes y virtudes presentes en la imagen, siempre deudor de la

terminologia del Exiguo.**®

%2 Cf. Dicta Albini de imagine Dei (editado en J. Marenbon, From the circle of Alcuin to the school of
Auxerre. Logic, Theology and Philosophy in the early Middle Ages, Cambridge University Press, Cambridge,
1981, pp. 158-159): “Faciamus hominem ad imaginem et similitudinem nostram. Tanta dignitas humanae
conditionis esse cognoscitur [...] quod ad imaginem et similitudinem suam ipse creator omnium eum creauit,
quod nulli alii ex creaturis donauit”.

3% De opificio hominis. Versio Dionysii, prol. (ed. Forbes, p. 105).

3% Cf. Dicta Albini (ed. Marenbon, p. 158): “Tanta dignitas humanae conditionis esse cognoscitur, ut non solo
iubentis sermone, sicut alia sex dierum opera, sed consilio sancte Trinitatis et opere maiestatis diuinae creatus
sit homo”.

3% Véase Gregorio de Nisa, De opificio hominis 111, 1 (ed. Forbes, pp. 124-125). En la version latina se lee:
“Dignum vero est ut nec ista res incontemplata praetereat, quod tanti huius orbis exstructio et partium eius,
quibus in elementis continetur universitas, a divina potentia perficiatur, extemplo pariter cum iussione
subsistens: hominis autem formationem artificis praecedat tanti consilium”.

3% Véase Dicta Albini (ed. Marenbon, p. 158): “Quae maior honor potuit homini esse, quam ad similitudinem
sui factoris conderetur, et eisdem uirtutis uestimentis ornaretur quibus et conditor, de quo legitur: Dominus
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Aunque los Dicta Albini no hayan sido escritos por Alcuino, ciertamente fueron
estudiados en su circulo. Es posible que hayan tenido contacto también con la version latina
del De opificio hominis por Dionisio Exiguo. En efecto, el autor del Libellus de processione
Spiritus Sancti, tradicionalmente identificado con Alcuino, menciona al Niseno y lo
confunde con Gregorio Nacianceno, como luego lo hard Eriugena. Lo Ilama alli
“ilustradisimo investigador de los voliumenes divinos”, con lo que probablemente se refiera

s s . .39
a su tarea exegética en el De opificio hominis.””’

2.3.2. Su presencia en los llamados Libri Carolini.

Uno de los avatares mas inverosimiles de la recepcion del Niseno se da justamente
en tiempos de Alcuino, y muestra con toda claridad su caracter de inconnu célebre en
Occidente. Al finalizar el segundo Concilio de Nicea en 787, las actas en griego son
trasladadas a la biblioteca papal en Roma. En circunstancias que nos son desconocidas, una
expeditiva y defectuosa traduccion latina de las actas llega a manos de los carolingios.””®
Los lamentables errores de esta version son muy llamativos porque algunos de los propios
enviados papales al concilio seguramente dominaban el griego.*”’

El problema mas grave, que suscita toda la disputa con los occidentales, fue que los
dos verbos griegos utilizados para distinguir la accion de ‘adorar’ (Aatpevewv), destinada
solo a Dios, y la de ‘venerar’ (mpookuvveiv), que incluia también a todas las realidades

sagradas y a los santos, son igualmente traducidos por el adorare latino. De este modo, el

regnauit decore indutus, id est omnium uirtutum splendore et totius bonitatis decore ornatus?”. Cf. Gregorio
de Nisa, De opificio hominis IV (ed. Forbes, pp. 126-129): “Humana substantia, quoniam ad aliorum regimen
condebatur, propter regis universorum similitudinem, velut quaedam imago animata componitur, primaevae
vero formae et nomine et honore participans, non tegmine circumamicta purpureo nec sceptro vel diademate
gloriam suae dignitatis insinuans: (nec enim principalis forma in his esse conspicitur): sed pro purpureo
velamine vestita virtute est, quae omnium ornamentorum regalium preciosior approbatur: pro sceptro vero
beatitudine et immortalitate sustollitur, et pro regali serto iustitiae corona decoratur: ita ut per haec omnia
monstretur, ad dignitatem regiam genita, pulchritudinem in se primaevae formae diligenter exprimere”. Véase
también /bid. XVI, 10-11 (ed. Forbes, pp. 202-203): “Aequale enim est hoc ac si diceret, humanam naturam
omnis boni factam esse participem. Si enim bonitatis est plenitudo Divinitas, et huius homo imago est,
profecto ut in plenitudine sit omnis boni haec imago iuxta primaevam formam similitudinem possidet. Est
igitur in nobis totius boni conditio, totiusque virtutis ac sapientiae, et quicquid illud est quod optimum possit
intelligi”.

97 [Alcuino], Libellus de processione Spiritus Sancti (PL 101, 66D).

3% Una exposicion detallada de todo el incidente puede consultarse en Thomas F. X. Noble, Images,
Iconoclasm and the Carolingians, University of Pennsylvania Press, Philadelphia, 2009.

3% Cf. Ibid, p. 160y ss..
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argumento principal del Concilio contra los iconoclastas: que era adecuado y provechoso
venerar las imagenes sagradas, se convertia ante los ojos de la corte de Carlomagno en una
defensa de la adoracion de idolos. El conflicto podria haber escalado a otro nivel si la
refutacion completa de los carolingios hubiera llegado a destino, pero, luego de una
intervencion papal, el emperador decidid retenerla en sus archivos.

Llama la atencion que un equivoco de traduccion de esa dimension haya escapado la
atencion de Alcuino, a quien tradicionalmente se adjudicaba la redaccion de los 1lamados
Libri Carolini. Lo cierto es que Alcuino, quien se encuentra entonces en Inglaterra, no es el
autor del tratado, y la refutacion de las actas conciliares recae sobre Teodulfo de Orleans.**

En la seccion donde Teodulfo discute la validez de los argumentos patristicos
citados por los miembros del concilio dedica un breve capitulo integramente a Gregorio de
Nisa. En €l se desprecia todas las referencias al Niseno y a sus textos presentes en las actas
de Nicea. Teodulfo dice que ellos, los latinos, no tienen idea alguna de quién es ese tal
Gregorio ni qué opusculos ha escrito. Su certeza de la insignificancia de Gregorio es tan
firme que no pretende siquiera ocultar su ignorancia. Recordemos que la autoria de todo el
libro le es atribuida al propio emperador Carlomagno. Vale la pena que transcribamos el

capitulo completo.

Que del obispo Gregorio Niseno, del cual aquellos aducen testimonios para probar
su error, tanto la vida como la predicacion nos son desconocidas

Acerca de lo que en este punto debe ser observado por nosotros, seamos instruidos
por las advertencias del apdstol Pablo, que dice: “Probad si los espiritus vienen de
Dios” y de nuevo: “No creas a todo espiritu, sino que pon a prueba la mente” (cf. 1
Jn 4, 1). Pero puesto que, como dijimos arriba, la vida y la predicacion del obispo
Gregorio Niseno nos es desconocida, los testimonios de sus opusculos que son
propuestos para probar dudosos asuntos son juzgados aun menos adecuados. De aqui
que su doctrina no debe ser ni preferida con un elogio insigne por nosotros, ni en
modo alguno rechazada, pero su docrina y el resto de sus doctrinas, que ignoramos,
quedan relegadas, de modo que nos baste solamente, después de las escrituras
proféticas, evangélicas y apostolicas, también las doctrinas de los doctores latinos,
cuya vida y predicacion hemos conocido, asi como de los griegos, que también
fueron catélicos y que por catélicos igualmente fueron traducidos a nuestra lengua.*'

40 Cf. Ibid. pp. 158-206; Ann Freeman, “Theodulf of Orleans and the Libri Carolini”, Speculum 32/4 (1957),
pp. 663-705.

1 Teodulfo de Orleans, Opus Caroli Regis contra synodum 11, 17 (Ann Freeman, Paul Meyvaert [eds.], Opus
Caroli regis contra synodum (Libri Carolini), Hahnsche, Hannover, 1998, p. 267, 8-28): “Quod Gregorii
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Se ha justificado el hecho de que Teodulfo desconociera completamente al Niseno
en que este no figura entre las auctoritates griegas mencionadas en el Decretum
Gelasianum.*” Sea de ello lo que fuere, la ironia es que el Niseno es justamente uno de
esos pocos autores de Oriente traducidos desde antiguo al latin a los que Teodulfo se
refiere. Y, sin embargo, este le quita toda autoridad e idoneidad a su figura, y denuesta aun
mas sus doctrinas. Lo mds curioso es que, segin la evidencia que hemos presentado, en
esos mismos afios las tematicas antropologicas del Niseno eran citadas y asimiladas en el

circulo de Alcuino, influyendo en la propia concepcion carolingia de imaginibus.
2.4. La antropologia del Niseno en Eriugena y en Honorius Augustodunensis.

Ahora bien, a diferencia del circulo de Alcuino, es indudable que Eritgena
desconoce la traduccion latina previa del De opificio hominis, ya que parece haber una total
independencia respecto a su propia version.*” Sin embargo, su De imagine bien puede
continuar la tradicion de los Dicta Albini de imagine, que ya habian sido citados a su vez
por Paulino de Aquilea y por Rabano Mauro.** En estas secciones analizaremos la
influencia del Niseno en la obra de Eritigena y de Honorius Augustodunensis, quien realiza

en el siglo XII una muy difundida adaptacion del Periphyseon.

2.4.1. El encuentro de Eriugena con el Niseno.

Niseni episcopi, ex quo illi ad suum errorvem adstruendum testimonia trahunt, et vita nobis et praedicatio sit
incognita.

Quid in hac parte nobis observandum sit, apostoli Pauli monitis perdocemur, qui ait: Probate spiritus an ex
Deo sint; et iterum: Noli credere omni spiritui, sed proba mentem. Nam dum, ut prefati sumus, Gregorii
Niseni episcopi et vita nobis et praedicatio sit ignota, testimonia quae de eius opusculis proferuntur, ad res
dubias confirmandas, minus cernuntur esse idonea. Unde eius doctrina nec a nobis est insigni laude
pracferenda, nec admodum reprchendenda, sed illius do[g]mate cum ceterorum do[g]matibus, quos
ignoramus, postposito restat, ut post propheticas et evangelicas sive apostolicas scripturas inlustrium eti[am]
Latinorum doctorum, quorum nobis et vita et praedicatio innotuit, sive Grgcorum, qui et catholici fuerunt et a
catholicis aeque in nostram linguam translati sunt, tantum dogmatibus contenti simus”.

92 Cf. Ibid., p. 267, n. 4.

493 Cf. Philip Levine, “Two Early Latin Versions™, 1958, p. 479.

4% Cf. John Marenbon, From the circle of Alcuin to the school of Auxerre, 1981, p. 42.
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El irlandés encuentra en Gregorio un espiritu afin y un interlocutor privilegiado. Su
veneracion por la tradicion griega es bien conocida. Los Padres griegos, segun é€l, suelen
pensar con mas agudeza y expresarse con mayor claridad (acutius considerantes
expressiusque significantes) que los latinos.*” Pues bien, el Niseno ocupa para él un lugar
predominante entre los griegos.

Aunque Eritgena confunde una y otra vez al Niseno con Gregorio de Nacianzo,
como la tradicion previa, en el siguiente pasaje se refiere sin dudas al autor del De imagine:
“Sabemos que, después de los santos apostoles, nadie entre los griegos ha tenido mayor
autoridad en la interpretacion de la divina escritura que Gregorio el Tedlogo, y entre los
latinos, nadie mas que Aurelio Agustin”.**® Claro que, en virtud de la confusién, la mayor
fama occidental del Nacianceno se afiade a los méritos exegéticos que Eriligena encuentra
en el tratado del Niseno. Asi, no solo lo antepone al gran Basilio, sino que implicitamente
también parece colocarlo por sobre Agustin. El contraste de esta valoracion con aquella de
Teodulfo en los Libri Carolini medio siglo antes es sorprendente. Sin embargo, tampoco en
este caso su figura se muestra libre de ambigiiedades.

Es probable que el encuentro de Eriugena con el manuscrito griego del De opificio
hominis de Gregorio y su traduccion, que implicd una ardua y profunda compenetracion
con el pensamiento de su autor, hayan sido uno de los motivos inspiradores del proyecto
del Periphyseon. En efecto, el rol central de la naturaleza humana en el sistema eriugeniano

tiene una fuerte dependencia respecto de la antropologia del Niseno.*"’

2.4.2. Presencia del De opificio hominis en el Periphyseon y en la Clavis physicae.

495 Cf. Eriugena, Periphyseon V, 955A (ed. Jeauneau V, p. 132, 4272-4273).

496 Cf. Ibid. TV, 804CD (ed. Jeauncau IV, p. 89, 2642-2645): “scientes post sanctos apostolos nullum apud
graecos fuisse in expositionibus divinae scripturae maioris auctoritatis Gregorio theologo, nullum apud
romanos Aurelio Augustino”. Véase la p. XXXIII de la introduccién.

“7 Un detalle que puede resultar interesante a este respecto es que otro titulo con el que Eriigena mismo se
refiere al Periphyseon: el de ‘Physeologia’ (Cf. IV, 741C [ed. Jeauneau IV, p. 3, 1]), corresponde al titulo
griego del primer capitulo del De opificio hominis, donde Gregorio trata resumidamente acerca de la creacion
del cosmos antes de la llegada del ser humano. Eriigena transcribe ese término en mayusculas griegas en su
De imagine 1 (ed. Cappuyns, p. 210, 30-31): “In quo particularis est de mundo ®YCIOAOI'TA quaedamque
clarior de his quae facta sunt ante hominis generationem narratio”, y cita una sintesis de todo el capitulo ya en
el primer libro del Periphyseon (I, 477A-D [ed. Jeauneau I, pp. 50-51, 1488-1516]).
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Hemos senalado ya que alrededor de una cuarta parte del De opificio hominis es
citado en el Periphyseon.*® Eritigena transcribe, resume y parafrasea pasajes de veintitrés
de los treinta capitulos del tratado en su propia traduccion, distribuidos a lo largo de los
cinco libros de su obra. El libro IV, que expone la antropologia eriugeniana, concentra
algunos de los pasajes mas extensos. Por ejemplo, cuando Eritigena cita los capitulos
centrales del De imagine, donde Gregorio presenta el corazéon de su concepcion de la
imagen divina, el texto llega a abarcar siete paginas en la edicion moderna, con un total de
243 lineas.*”’

Cuando Honorio reescribe y adapta a mediados del siglo XII los primeros cuatro
libros del Periphyseon —y copia sin mas el quinto— en su Clavis physicae, resume y acorta
muchas de las citaciones més extensas del Niseno, aunque no deja de transcribir sus ideas
centrales tal como habian sido expuestas por Eritigena.’'® Este compendio se difundira
ampliamente en los siglos sucesivos, especialmente en el mundo germanico, permitiendo la
continuidad de la influencia eriugeniana —y con ella la recepcion del Niseno— en ambitos

académicos y eclesiales, a pesar de la posterior condena a la doctrina del irlandés.
2.4.3. Tematicas antropoldgicas del Niseno en Eriugena.

Menciono a continuacion algunas de las teorias antropolédgicas del Niseno que son
recogidas y desarrolladas en el Periphyseon. Dado el propdsito de este trabajo, la
exposicion es meramente ilustrativa de aquellas temadticas relevantes que pueden haber

influido de modo indirecto sobre los autores del Quattrocento italiano.*"

48 Cf. Majeul Cappuyns, Jean Scot Erigene, 1933, pp. 172-177; 391; 1d., “Le «De imagine»” (1965), pp. 207-
209; Edouard Jeauneau, Etudes Erigéniennes, Etudes Augustiniennes, Paris, 1987, pp. 345-346.

499 Cf. Eritigena, Periphyseon TV, 793C-799A (ed. Jeauneau IV, pp. 74-81, 2141-2384); Id., De imagine
XVII-XVIII [gr. XVI-XVII] (ed. Cappuyns, pp. 232-237).

19 E] autor reelabora el texto de los primeros cuatro libros del Periphyseon. A partir de los comienzos del
libro V, Honorio copia sin mas el texto eriugeniano. Para esta ultima seccion, entonces, pueden consultarse
las referencias al Niseno del Periphyseon citadas arriba. Para aquellas de los primeros cuatro libros, cf. Paolo
Lucentini, Honorius Augustodunensis. Clavis physicae (I-315), Edizioni di Storia e Letteratura, Roma, 1974,
pp- 314-315. Véase Stephen Gersh, “Honorius Augustodunensis and Eriugena. Remarks on the method and
content of the Clavis physicae”, en Werner Beierwaltes (ed.), Eriugena redivivus: zur Wirkungsgeschichte
seines Denkens im Mittelalter und im Ubergang zur Neuzeit, Winter, Heidelberg, 1987, pp. 162-173.

1 En torno a la recepcion general del Niseno en Eritgena, véase Maieul Cappuyns, Jean Scot Erigene, 1933,
pp. 172-177; Edouard Jeauneau (ed.), Johannis Scotti seu Eriugenae Periphyseon. Liber quartus, Brepols,
Turnhout, 2000, pp. VII-LVI; Willemien Otten, The Anthropology of Johannes Scottus Eriugena, Brill,
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Las primeras caracteristicas gregorianas que podemos sefalar en Eriugena son la
dignidad suprema atribuida al ser humano y su centralidad en la creacion. El irlandés insiste
en la supremacia del hombre sobre el resto de la creacion, incluso sobre los dngeles. Para
fundamentarlo, se apoya mas de una vez en citas de Gregorio. He aqui un ejemplo en un

fragmento del Periphyseon, al que adjunto la version original griega del texto citado.

téte O AvOowTog, TO Péya Kai moaypa ki | “Tunc homo, magna res et nomen,
dvopa, T ¢ Oelag Ppuoews dmencdviopa, | divinae naturae imago, ‘vanitati’, sicut
M patodtT, kabwg dnow 6 meodritng, | ait propheta, ‘assimilatus est” (Sal 143,
OUowHON. OvKoLV 1 pév eikwv meog 1o | 4). Ergo si quidem imago ad id, quod
KQEITTOV  T@V &V MUV VOOUUEV@V melius in nobis intelligitur sociatur,
wkelwTar T d¢ doa Tept Tov Blov Avmnoa | quaccunque circa hanc vitam tristia
Te ki &OALX, TOEOW TAS TEOS TO O€idv miseraque sunt similitudinis quae ad
EoTIV ()Hom/,ggwg_‘m deum est non sunt”.

Animadverte, qualem paradisum, et qualia ligna, et quales fructus praefatus astruit
theologus [...]. Quisquis diligenter praefati theologi verba perspexerit, nil aliud, ut
opinor, in eis reperiet suaderi quam humanam naturam ad imaginem dei factam
paradisi vocabulo, figuratae locutionis modo, a divina scriptura significari. Vera
enim plantatio dei est natura ipsa, quam ad imaginem et similitudinem suam (hoc est
ad imaginem omnino sibi similem, praeter rationem subiecti, ut praedictum est)
creavit in EAEM (hoc est in deliciis aeternae felicitatis et beatitudine divinae
similitudinis), maior et melior omni sensibili mundo non mole, sed dignitate
naturae.*"

Eritigena avala la interpretacion alegorica y espiritual del texto biblico, tan propia
del Niseno. El paraiso representa la creaciéon humana original a imagen y semejanza del
creador. Es interesante la referencia adicional al capitulo 16 del De opificio hominis, al
decir que la imagen se asemeja totalmente a Dios, exceptuada la razén de substrato (ad
imaginem omnino sibi similem, praeter rationem subiecti). El ser humano se eleva, segun
Eriugena y Gregorio, por sobre todo lo creado, no por su gran tamafio, sino por la dignidad
de su naturaleza (non mole, sed dignitate naturae).*'* Siguiendo al Niseno, Eritigena

sostiene que los caracteres propios de la imagen divina en el hombre, que le otorgan su

Leiden, 1991, pp. 142-149 et passim; José A. Pachas, “Influencia de Gregorio de Nisa sobre Juan Escoto
Eritigena. Aproximacion a partir del Periphyseon”, Teologia y vida 44 (2004), pp. 539-563.

Y12 De opificio hominis XX, 4-5 (ed. Forbes, p. 230). Puesto que es vital la comparacion del latin con los
textos griegos en el cuerpo del trabajo, de aqui en mas mantendré a muchos de ellos en su lengua original.

3 Eritigena, Periphyseon IV 821C-822B (ed. Jeauneau IV, p. 114, 3412-3431).

4 Cf. et. Ibid. 11 531A; IV 784C (ed. Jeauneau IL, p. 11, 193-199; IV, p. 63, 1759-1763).
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dignidad suprema, no pueden perderse o ser erradicados por la ‘lepra’ del pecado.*'” Tal
como Dios es la absoluta plenitud de los bienes (mAnowpa ayaOav / plenitudo bonorum),
asi también el hombre es colmado de todo bien (mAneec mavtog ayabov / plenitudo omnis
boni).*'°

Uno de los principales motivos de esta dignidad es el caracter mediador de la
naturaleza humana. Es sabido que Eritigena toma de Maximo la nocion del hombre como
officina omnium, laboratorio de todas las cosas, en el que confluyen y se unifican los
extremos y divisiones (extremitates, divisiones) de lo creado: lo inteligible y lo sensible, el
cielo y la tierra, etc.*'” Pero, asi como el propio Maximo es deudor del Niseno en este
punto, Eritigena también traduce e incorpora la concepcion del hombre como medium o
uéoov entre los ‘extremos distantes’ de la naturaleza divina y la animalidad, tomandola del

mismo capitulo 16 del tratado gregoriano.

AVO TV katx TO dxgotatov mEOg | Duorum quorundam per extremitatem a
GAANAa dleomkotwy, péoov ¢oti to | se invicem distantium medium est

avOowmvov, Tg te Oelag xai | humanitas, divinae videlicet
AOWUATOL PUTEWS KAt TS dAdyov kai | incorporalisque naturae et irrationabilis
krvedoue Cowre. ' pecudalisque vitae.*"”

Es posible incluso que Maximo haya aplicado la expresion ‘laboratorio’
(¢oyaotowov, officina) al ser humano inspirado en lo que Gregorio llama en De opificio
hominis ‘el laboratorio de su naturaleza’ (¢oyaotiolov g dpvoews), y que Eridgena a su
vez traduce por ‘officina animae’.**® Recordemos que el Niseno recurria también a una
metafora similar de las artes mecénicas al hablar de una ‘fusion’ en el ser humano de todos

los grados de vida (cf. 1.1.3.). Asimismo, esta medietas humana tiene en el sistema

15 Cf. De opificio hominis XXVII, 3-5 (ed. Forbes, pp. 270-272); Eritigena, Periphyseon IV, 800C-802D; V
872A-873A (ed. Jeauneau IV, pp. 83-86, 2460-2557; V, pp. 18-20, 500-550).

18 Cf. Ibid. XVI, 10 (ed. Forbes, p. 202); Eritigena, De imagine 17 [gr. 16] (ed. Cappuyns, p. 234, 27-29).

7 Cf. Ibid. 11 529C-531B (ed. Jeauneau II, pp. 9-11, 149-199); Maximo el Confesor, Ambigua XXXVII (PG
91, 1304D-1305C).

8 De opificio hominis XV, 9 (ed. Forbes, p. 200).

19 Eriugena, De imagine 17 [gr. 16] (ed. Cappuyns, pp. 233.33 - 234.2); Id., Periphyseon IV, 795B (ed.
Jeauneau IV, p. 76, 2221-2223).

20 Cf. De opificio hominis XIX, 10 (ed. Forbes, p. 200); Eriugena, De imagine 29 (ed. Cappuyns, p. 256, 25).
Véase también Clemente de Alejandria, Stromata IV, 23, 150.
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eriugeniano, tal como en la cosmovision de Gregorio y de Méximo, un rol central en todo el
dinamismo de procesion o creacion y de retorno a la unidad divina.**!

Muy vinculada con esta cuestion encontramos también en Eritigena aquella de la
unidad y universalidad propias de la naturaleza humana. Preocupado por la unicidad de la
imagen divina desde la creacion hasta el fin de los tiempos, Gregorio habia desarrollado
esta cuestion en diferentes secciones del De opificio hominis, pero es particularmente
importante el tratamiento que le dedica, nuevamente, en el capitulo 16. Alli afirma que, de
acuerdo a la presciencia y la potencia divinas, toda la humanidad (naoa 1 avOowmndtg)
estaba contenida en la primera creacion.**? Es por ello que, segun Gregorio, en el primer
capitulo del Génesis toda la raza humana es designada por la palabra ‘hombre’: “El todo es
nombrado como un tnico hombre (eic &vOowmog katwvoudodn o mav)”.** Eriugena lo
traduce literalmente y lo cita en reiteradas ocasiones: “unus homo nominatum est omne”.***

No es casual, entonces, que al unir en su Vox spiritualis las nociones del ser humano
como tercer mundo, medietas y fusion entre lo espiritual y lo material y officina omnium,

Eritigena retome esta sentencia del Niseno.**

En esta ocasion, sin embargo, el irlandés
interpreta el ‘to mav’ gregoriano como referido a la totalidad del universo: “Por eso todo es
llamado ‘hombre’ (ideoque homo dicitur omnis), puesto que todas las criaturas (omnis
creatura) son juntamente fundidas en ¢l como en cierto laboratorio (in ipso velut in officina

426
quadam conflatur)”.

#1 Cf. e.g. Willemien Otten, The Anthropology of Johannes Scottus Eriugena, 1991, pp. 118-219; Eugenio
Corsini, “Plérdme humain et plérome cosmique chez Grégoire de Nysse”, en M. Harl (éd.), Ecriture et culture
philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, Leiden, Brill, 1971, pp. 111-126; Lars Thunberg,
Microcosm and Mediator: The Theological Anthropology of Maximus the Confessor, Open Court, Chicago,
1995.

22 Cf. De opificio hominis XV1, 16 (ed. Forbes, p. 206). Eritigena traduce en De imagine 17 [gr. 16] (ed.
Cappuyns, p. 235, 27-28): “in diuina praescientia et uirtute omnis humanitas in prima constitutione
comprehensa est”, y cita el pasaje completo en dos ocasiones: Periphyseon 1V, 797AB; V, 923A (ed.
Jeauneau IV, p. 79, 2301-2332; V, pp. 88-89, 2821-2852).

3 Ibid. XV1, 18 (ed. Forbes, p. 208).

% Eritigena, De imagine 17 [gr. 16] (ed. Cappuyns, p. 236, 4). Cf. Id. Periphyseon IV, 797C; 830A; V, 923B
(ed. Jeauneau IV, pp. 79, 2326-2327; 126, 3809-3811; V, p. 89, 2846-2847).

#5 Cf. Eriugena, Vox spiritualis XIX, 12-23 (S.Ch. 151, pp. 292-296): “Tercius mundus est qui, ratione
medietatis, et superiorem spiritalium et inferiorem corporalium in seipso copulat et de duobus unum facit, et
in homine solo intelligitur in quo omnis creatura adunatur. Corpore enim constat et anima. Corpus de hoc
mundo, animam de altero mundo colligens, unum facit ornatum. Et corpus quidem omnem corpoream, anima
vero omnem incorpoream possidet naturam: quae, dum compagine una conglobantur, omne mundanum
hominis conficiunt ornamentum. Ideoque homo dicitur omnis: omnis namque creatura in ipso velut in officina
quadam conflatur”.

28 Ibid. Cf. 1a introduccion de Jeauneau (S.Ch. 151, pp. 34-37; 70).
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El apofatismo de Eritigena se inspira en diversas fuentes, que incluyen
particularmente al Pseudo-Dionisio y a otros autores del neoplatonismo cristiano.*” Sin
embargo, la afirmacioén de que el intelecto humano es ‘incomprehensible’ (akataAnmrov /
incomprehensibilis) a imagen de la divina ‘incomprehensibilidad de esencia’ (to
akatéAnTtov g ovoiag / incomprehensibilitas essentiae) estd claramente tomada del
capitulo 11 del De opificio hominis y reaparece una y otra vez en el Periphyseon.**®

Aunque no sea posible explayarse aqui acerca de ellas, menciono otras de las teorias
antropolédgicas en las que Eriugena sigue al De opificio hominis casi a la letra: la
concepcion de la unidad y complejidad del alma humana, su relacion con el cuerpo y con la
vida angélica, su destino final; su vision de la uni-diversidad del intelecto y de su relacion
con el bien supremo, la naturaleza y la materia; el origen del mal y de la division de los
sexos; la critica al microcosmos materialista y la reduccion de la materia a un concurso de

cualidades inteligibles.
2.4.4. La concepcion de la libertad.

En cuanto a la teoria de la libertad del irlandés, puede decirse que ella depende
intimamente de la vision agustiniana de la gracia y del libre albedrio. No ocupa por cierto
un lugar central en su sistema y debe entenderse en el marco de las controversias filosoficas
y teologicas de su tiempo.*” Sin embargo, la influencia del Niseno es notable en algunos
puntos. Transcribimos uno de los pasajes centrales del De opificio hominis analizados mas
arriba (1.2.2.) junto con su traduccién eriugeniana.

) ~ s N ¢~ N . .. 431 . . . .
OvkoOov ¢otv év Muiv mavtog uév | Non est igitur™ in nobis omnis boni

KaAov déa, maoa d¢ aget kai codia, | forma, omnis uirtus et sapientia et omne
Kal Tav 6t méQ ot mMEOg TO KkQelttov | quodcumque est in melius
VOOUUEVOV" €V O& TWV TAVIWV KAl TO intellegendum, in eo item quod sit

27 Véase al respecto, por ejemplo, Werner Beierwaltes, Eriugena. Grundziige seines Denkens, Klostermann,
Frankfurt, 1994; y el reciente trabajo de Hilary Anne-Marie Mooney, Theophany. The Appearing of God
According to the Writings of Johannes Scottus Eriugena, Mohr Siebeck, Tiibingen, 2009.

8 Cf. De opificio hominis X1, 2-4 (ed. Forbes, p. 158); Eriugena, De imagine 11 (ed. Cappuyns, p. 221, 10-
30); Id. Periphyseon 11, 584D-586A; IV 771CD; 788A-789A (ed. Jeauneau II, pp. 80-81, 1892-1944; 1V, p.
45, 1211-1214; pp. 67-69, 1905-1954).

49 Cf. John Marenbon, “John Scottus and Carolingian Theology: from the De praedestinatione, its
Background and its Critics, to the Periphyseon”, en M. T. Gibson, J. L. Nelson (eds.), Charles the Bald:
Court and Kingdom, Variorum, Aldershot, 1990, pp. 303-325.
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¢AevBegov  Avaykng elvar, kal w) | omnium necessitate liberum nullique
vmelevxBal Tt puowt duvaotelar | naturali (hoc est materiali) potentiae
AN avTe£ovolov TEOG TO dokovv éxety | subiugatur, sed per se potentem ad id
THY Yvounv: adéomotov yao t xonua | quod desiderat habet voluntatem? Res
) doet) kai ékovoov, to o¢ | enim est dominatu carens ac voluntaria

KaTvaykaopévov  kai  PeBlaopévov | Virtus, quod autem cogitur Vlggentlamque
aet) elvat ov dovarat. patitur virtus esse non potest.

Llaman la atencion, ademés de errores comunes de la traduccién, algunos detalles
del latin. En primer lugar, el texto aclaratorio afiadido por Eriugena: ‘hoc est materiali’,
afirmando que la independencia humana es solo respecto a cualquier potencia ‘material’.
Gregorio usaba el mas amplio ‘natural’, que podia incluir las potencias espirituales. Esta
prudente aclaracion puede entenderse en el contexto de la controversia por la doctrina de la
predestinacion. Habiendo argumentado contra la posicion determinista de Godescalco,
Eritigena parece querer evitar la acusacion de haber caido en la posicidon contraria, afin al
pelagianismo.

También es llamativa la traduccion de avte&ovowov por ‘per se potentem’. El
excesivo literalismo podria manifestar la ignorancia por parte de Eritigena de este término
técnico proveniente del estoicismo. Su interpretacion de yvaun por ‘voluntas’, aunque
valida, puede ser problematica. En efecto, cuando Gregorio afirma que el hombre tiene la
potestad de “dirigir su arbitrio (yvounv) con autogobierno (avte&ovoiov) hacia lo que le
parece”, donde Dionisio habia traducido yvwun por ‘consilium’, Eridgena opta por
‘voluntas’. En realidad, la palabra yvwur tiene matices tanto racionales como apetitivos,
pero hemos senalado que en el pensamiento de Padres griegos como nuestro Gregorio y
Maximo el Confesor esta ademas vinculada a la dimension personal o hipostatica, distinta
de las facultades intelectuales o volitivas de la naturaleza. De ahi su independencia absoluta
de la necesidad y de las fuerzas naturales. El problema subsiste en la traduccion del término

nipoaipeots, como sucede con la division gregoriana entre las decisiones ‘carnal’, ‘animica’

1 Eritgena lee ‘oUkouv’ en lugar de ‘ovkovv’, por eso traduce incorrectamente ‘non igitur’ y transforma la
oraciéon en una interrogativa. Traducida al espafiol la diferencia seria: “;Acaso no hay en nosotros...?” en
lugar de “En efecto, hay en nosotros...”.

9 De opificio hominis XVI, 11 (ed. Forbes, p. 202).

2 Eritigena, De imagine 17 [gr. 16] (ed. Cappuyns, pp. 234, 28-33); Id., Periphyseon IV, 796AB (ed.
Jeauneau IV, p. 77, 2256-2263).
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y ‘espiritual’ (cf. 1.1.3.) a las que Eritgena llama ‘tres differentias voluntatum’.*® Esta
traduccion no solo nubla el sentido personal de la libertad gregoriana, sino que le atribuye
un cierto voluntarismo. Asi parece haberla leido y asimilado a través de la version
eriugeniana, como veremos, un autor como Bernardo de Claraval.

El mismo reparo de Eritigena respecto al pelagianismo puede verse en una
interesante exposicion de su teoria de la libertad de eleccion en Periphyseon. Aunque no
cita alli a Gregorio explicitamente, el irlandés lo sigue al exponer la teoria de la libertad
humana que puede volverse hacia su aspecto animal o hacia el espiritual, tal como esté
formulada en el capitulo XVIII del De opificio hominis. Vedmoslo a continuacion en

comparacion con algunos fragmentos del De imagine:

Periphyseon 1V, 755D-756B
(ed. Jeauneau IV, p. 22, 565-583)

De imagine 18-19 [gr. 17-18]
(ed. Cappuyns, pp. 237-239)

Et notandum, quod etiam in hac vita,
priusquam totum quod in homine
animale est vertatur in spirituale, et
omne quod in eo compositum est in
ineffabilem adunetur simplicitatem,
potest totus homo et animalis fieri et
spiritualis, sed animalis sola libertate
arbitrii, spiritualis vero et libero arbitrio
simul et gratia, sine qua naturalis
potentia voluntatis movere hominem in
spiritum nullo modo sufficit. Animalis
igitur homo et fit et dicitur quando,
relictis  motibus quae  secundum
rationem et intellectum sunt circa
cognitionem creatoris et creaturae, in
motus irrationabiles quibus animalia
bruta circa corporis desideria moventur

[238, 26-29] sic mihi uidetur homo
duplicem ad contraria ferre similitudinem
in deiformitate quidem intellegentiae ad
diuinam  pulchritudinem  formatus,
ingenitis uero per passionem
affectionibus ad pecudale fert societatem

[237, 37] vere enim pecorinus factus est

[238, 33-34] Conversio quaedam fit boni
caracteris ad irrationabilem imaginem,
omni intellectuali operatione ad hoc
transfigurata

spontaneo appetitu decidit, ita ut totam
suam intentionem temporalium
fragiliumque rerum et ad non esse

3 Cf. Ibid. 8 (ed. Cappuyns, p. 218, 2-12): “Unde etiam tres differentias voluntatum apostolus novit,
carnalem quidem nominans eam quae circa ventrem, passibilesque eius voluptates sollicita est. Animalem
vero eam quae medietatem ad virtutem habet atque malitiam. Unam quidem superat, alteram vero pure non
participat. Spiritalem uero eamque perfectionem conversationis secundum deum intuetur, ideo ait ad
corinthios, passibilem eorum usuro increpans quia carnales estis et perfectiorum dogmatum incapaces. Alibi
comparationem quandam medii ad perfectum faciens dicit, animalis autem homo non recipit ea quae sunt
spiritus, stultitia enim est ei, spiritualis vero diiudicat omnia, ipse autem a nemine diiudicatur. Ut enim superat
animalis carnalem eadem analogia spiritalis animalem superascendit”.
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tendentium loetiferis delectationibus
ingurgitet; spiritualis vero dum, mutata | [239, 5-6] Nam si denudata fuerit passio
omni conversatione in melius, divini | ex cogitationum auxilio cito deficiens
amoris incendio inflammatus, mundo et | quidam et imbecillis furor relinquitur
carne omni modo spretis, omnibusque
animalium  motibus  relictis, ad |[16-18] Ac sic est inveniendum, quia
caelestium essentiarum similitudinem | semper altitudo intelligentiae per seipsam
totus transformatur, ut quod ei futurum | mota confinitatem pulchritudini quae est
est secundum inconversibilem | secundum divinam imaginem conformat
substantiam, hoc in eo praecedat
secundum vitae virtutibus ornatae | [27-28] facit hominem sic divina forma
qualitatem. ornatum |[...] si excelsus omnino virtute

Eriugena recoge la concepcion dindmica de la libertad en el Niseno, que implica una
cierta plasticidad de su naturaleza hacia lo superior y lo inferior.*** No obstante, le interesa
mas recalcar el rol de la gracia divina en el proceso de espiritualizacién del hombre, y
excluirla completamente del derrotero de su animalizacion. Con ello sigue refutando la
teoria de la doble predestinacion de Godescalco, como lo habia hecho en su De
praedestinatione. En este ultimo tratado, que segiin Cappuyns antecede a la traduccion De
imagine por mas de diez anos, Mainoldi ha encontrado recientemente algunas referencias al
texto del Niseno, que probablemente hayan sido tomadas directamente del texto griego.*

Por més que los nuevos elementos tomados del Niseno enriquezcan la concepcion
del libre albedrio en Periphyseon, su autor no modifica con ellos la sustancia de su teoria.
Ella se ajusta mas bien al debate més urgente en su tiempo: la correcta interpretacion de

Agustin respecto de la relacion entre la gracia y el libre albedrio.

2.5. La escuela cisterciense: Guillermo de St. Thierry y Bernardo de Claraval.

Uno de los manuscritos que conservamos de la version de Dionisio el Exiguo, el
Troyes 483, se encontraba en Claraval en los tiempos de Bernardo (1090-1153) y de
Guillermo de St. Thierry (ca. 1085-1148). Como veremos, la teoria antropolédgica de ambos

se ve influenciada por la obra de Gregorio, pero no a través de la version de Dionisio, sino

% Vease la exposicion del mismo tema, esta vez con citas explicitas del capitulo XVIII del De opificio
hominis en Eriugena, Periphyseon V, 874C-875C (ed. Jeauneau V, pp. 22-23, 622-664); 1d., De imagine 19
[gr. 18] (ed. Cappuyns, p. 238, 3-17).

3 Cf. Ernesto Sergio Mainoldi, “Le citazioni dei Padri orientali nelle opere di Giovanni Scoto. Nuove
Osservazioni sul metodo dell’Eriugena traduttore”, Schede Medievali 52 (2014), pp. 255-272.
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de la de Eritigena. Probablemente el abad de St. Thierry haya obtenido en su juventud una
copia del manuscrito con el De imagine en la abadia de Reims, donde también fue realizada
una de las Unicas copias manuscritas que hoy se conservan, el Bamberg B. 1V. 13, editado

por Cappuyns.
2.5.1. La concepcion del alma y del libre albedrio en De natura corporis et animae.

En la segunda parte del tratado De natura corporis et animae, Guillermo cita una
porcién considerable del De imagine, que incluye numerosos pasajes que no habian sido
citados por Eriugena en el Periphyseon. Segin su editor, Michel Lemoine, esta segunda
seccion del tratado de Guillermo, mencionada por el propio autor como De natura animae,
antecede historicamente a la primera acerca del cuerpo, y ambas —junto con el prologo—
habrian sido compiladas tardiamente por el autor.**®

La obra de Guillermo se inicia recurriendo al célebre oraculo de Delfos: ‘Condcete a
ti mismo’ (scito teipsum), que el autor equipara, como una antigua tradicion cristiana, con
el versiculo del Cantar de los Cantares 1,7: ‘Si no te conoces, sal’ (si non cognoveris te,
egredere).”” Para Guillermo, este conocimiento de si es el mas propio del ser humano y es
conocimiento de su interioridad, de su naturaleza material y espiritual y, a través de ella, de
Dios mismo. Su obra se propone como objetivo escrutar al hombre, tanto en su cuerpo
como en su alma.** La coincidencia con el proposito del De opificio hominis es evidente.

Son muy numerosas las doctrinas del Niseno que recoge Guillermo a través de sus
citas y parafrasis de la version de Eritgena. Un clasico estudio de Déchanet y otras
evidencias textuales y lexicograficas demuestran la profunda influencia que el Niseno

ejerce sobre la antropologia y la espiritualidad de Guillermo.*’

#6 Cf. Michel Lemoine (éd.), Guillaume de Saint-Thierry. De la nature du corps et de ’dme, Les Belles
Lettres, Paris, 1988, pp. 22-26; Rubén Peretd6 Rivas (ed.), La antropologia cisterciense del siglo XII.
Guillermo de Saint-Thierry: De natura corporis et animae. Isaac de Stella: De anima, Eunsa, Pamplona,
2008, pp. 62-66.

7 Cf. Guillermo de Saint-Thierry, De natura corporis et animae, Prol. (PL 180, 695).

% Cf. Ibid.

9 Cf. Jean-Marie Déchanet, Aux sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, Beyaert, Bruges,
1940, pp. 61-97; Thomas M. Tomasic, “Just how cogently is it possible to argue for the influence of St.
Gregory of Nyssa on the thought of William of Saint-Thierry?”, Recherches de théologie ancienne et
médiévale 55 (1988), pp. 72-129; Anneliese Meis, “El significado teologico de la frase ‘El conocimiento se
convierte en amor’ (De an et res, PG 46, 96.37) de Gregorio de Nisa y su recepcion por Guillermo de Saint
Thierry”, Teologia y Vida 43 (2002), pp. 285-302.
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Sin embargo, nos detendremos solamente en los parrafos centrales del segundo libro
de la obra, acerca del alma. Al citar juntos fragmentos de los capitulos 4 y 16 del De
opificio hominis, Guillermo asocia mas estrechamente que el propio Gregorio la cuestion de
la imagen viviente (imago animata) de Dios y su simbologia real con la interpretacién
posterior de la imagen divina como libertad de necesidad (éAevOegov avayxng / liber

440 .- . .
Esta vinculacion sera clave, como

necessitatis) y seiorio sobre el propio destino.
veremos, para comprender la teoria de la libertad de autores posteriores como Ramon
Sibiuda y Nicolds Cusano. Veamos a continuacién algunas variantes que introduce

Guillermo al texto del De imagine.

De imagine 17 [gr. 16]
(ed. Cappuyns, p. 234, 28-33)

De natura corporis et animae 11, 86
(PL 180, 717CD)

Igitur in eo quod sit plenitudo omnis
boni ad principale exemplum imago
habet similitudinem. Non est igitur in
nobis omnis boni forma, omnis uirtus
et sapientia et omne quodcumgque est in
melius intellegendum, in eo item quod
sit omnium necessitate liberum
nullique naturali (hoc est materiali)
potentiae  subiugatur, sed per se
potentem ad id quod desiderat habet
voluntatem? Res enim est dominatu
carens ac voluntaria virtus, quod autem
cogitur violentiamque patitur virtus
esse non potest.

Igitur in eo quod sit plenitudinis omnis
boni capax ad principale exemplum
imago habet similitudinem; est enim
nobis omnis boni forma, virtutis,
sapientiae, et omnium quae in melius
possunt intelligi, in eo item quod sit liber
omni necessitate animus, nullique
naturali potentiae subiugatur, sed per se
potentem ad id quod desiderat habet
voluntatem, virtutem scilicet liberi
arbitrii suam exprimit dignitatem. Res
enim est dominatu carens ac voluntaria
virtus, quod autem cogitur,
violentiamque patitur, virtus non est.

En primer lugar, notamos cdmo la osada afirmacion del ser humano como ‘plenitud
de todo bien’ (mAnpes mavtog ayabov / plenitudo omnis boni) es matizada por Guillermo
en la expresion mas agustiniana: ‘capaz de la plenitud de todo bien’ (plenitudinis omnis
boni capax). Ademas, el abad atribuye explicitamente la libertad de necesidad al animus,
aunque no restringe su independencia al ambito material, como lo habia hecho Eriugena

con su interpolacion: ‘hoc est materiali’.

0 Cf. Guillermo de Saint-Thierry, De natura corporis et animae 11, 84-86 (PL 180, 717AD); Eritigena, De
imagine 4; 17 [gr. 16] (ed. Cappuyns, pp. 213, 30-41; 234, 25-33).
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Pero el cambio mas llamativo es que Guillermo, apenas citada la caracterizacion
gregoriana de la imagen como libertad de necesidad, independencia de las fuerzas naturales
y autodeterminacion, interpola un entusiasta comentario: “en efecto, la virtud del libre
albedrio expresa su dignidad (virtutem scilicet liberi arbitrii suam exprimit dignitatem)”.
De este modo, Guillermo asocia mas explicitamente el fragmento con la debatida cuestion
del liberum arbitrium, y queda claro que este serd uno de los puntos centrales de su
antropologia. En efecto, antes de citar estos fragmentos del Niseno, habia introducido el
paragrafo diciendo: “Mira y abraza, oh hombre, la dignidad de tu naturaleza (vide at
amplectere, o homo, dignitatem naturae tuae)”.**' Como para Gregorio, la dignidad
suprema del ser humano y su caracter de imagen divina residen para Guillermo en la

libertad de decision.

2.5.2. El encuentro de Guillermo con Bernardo en Claraval.

Ahora bien, como relata Guillermo en su Vita Sancti Bernardi, durante una extensa
estadia de ¢l y Bernardo en la enfermeria de Claraval, dialogaron largamente acerca de la
naturaleza espiritual del alma (de spirituali physica animae) y los remedios de las
virtudes.**? Este encuentro habria tenido lugar entre 1125 y 1130. La tesis de la redaccion
temprana del De natura animae vuelve muy probable que en esa ocasion los amigos hayan
debatido entre si el problema de la libertad humana como imagen de Dios, inspirados por
las palabras del Niseno, que Guillemo habia leido y trabajado con mucho provecho.

Precisamente, cuando poco tiempo después Bernardo escribe su De gratia et libero
arbitrio, lo dedica a Guillermo y le dice que con la ayuda de Dios ha concluido su
opusculo, que habia comenzado un tiempo atras en aquella ocasién que su amigo bien
conoce (quod illa qua scitis occasione nuper aggressus sum).** Le pide, ademas, que
corrija los errores y pasajes oscuros que encuentre en vistas a su publicacion.

Podemos intentar reconstruir el intercambio de ideas entre los autores a partir de

estos testimonios presentes en sus obras. Guillermo, todavia abad en St. Thierry pero

! Ibid. 11, 84 (PG 180, 717A).

2 Cf. Guillermo de Saint Thierry, Vita Bernardi XII (PL 185, 259B): “Infirmi ergo ambo, tota die de
spirituali physica animae conferebamus, de medicamentis virtutum contra languores vitiorum”. Véase Rubén
Peret6 Rivas (ed.), La antropologia cisterciense del siglo XII, 2008, p. 56.

3 Cf. Bernardo de Claraval, De gratia et libero arbitrio, Prol. (Sancti Bernardi Opera III, p. 165, 3-4).
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deseoso de ingresar en el Cister, habria traido a colacion en el didlogo el texto gregoriano
que hemos citado mas arriba acerca de la libertad como elemento central de la imagen

divina, que probablemente Bernardo ignorara hasta ese momento.

2.5.3. Influencia del Niseno en la nocion de libertas a necessitate bernardiana.

Bernardo, entonces, habria intentado refrenar el entusiasmo de Guillermo, y en su
opusculo parece relativizar su optimismo, ya que, aun aceptando el incalculable valor de la
libertas a necessitate propia de la naturaleza humana, que también identifica con el libre
albedrio, la complementa con otras dos libertades que deben acompanarla y que, segin ¢l,
gozan de una dignidad més eminente: la libertas a peccato y la libertas a miseria,
conferidas respectivamente por la gracia y la gloria divinas.*** Bernardo identifica a la
primera con la imagen, al igual que el Niseno, y a las otras dos con la semejanza divina. De
esta manera, a pesar de estar indudablemente fundado en una concepcion agustiniana del
pecado y de la gracia, el esquema bernardiano de las tres libertades tendria en la audaz tesis
del De opificio hominis su verdadero origen.

Tanto Danié¢lou como Javelet han intentado probar el estrecho vinculo entre

Gregorio y Bernardo, contra el escepticismo de Standaert.*®

En efecto, se deprende de los
argumentos de los primeros que, aunque no existen citas textuales del Niseno en las obras
de Bernardo, es evidente la influencia de aquel, al menos indirecta, en la antropologia y la
teoria de la libertad bernardianas.

Un detalle interesante de esta recepcion tiene que ver con el mote de ‘voluntarista’
que se da a la teoria de la libertad de Bernardo, puesto que identifica en esta obra a la
libertad con la voluntad —ubi voluntas, ibi libertas— distanciandose con ello incluso de su

amado Agustin, para quien el pecado habia dividido y sometido a la voluntad.**® La

oposicion radical que sostiene entre necessitas y voluntas muy probablemente se deba a su

4 Cf. Ibid. 1116 - TV.11 (SBOIII, p. 171 y ss.).

5 Cf. Jean Daniélou, “Saint Bernard et les Péres grecs”, Analecta Sacri Ordinis Cisterciensis 9/2 (1953), pp.
43-54; Robert Javelet, Image et Ressemblance au Xlle siécle de saint Anselme a Alain de Lille, Letouzey et
Ané, Paris, 1967; 1d. “La réintroduction de la liberté¢ dans les notions d'image et de ressemblance, congues
comme dynamisme”, en Albert Zimmermann (ed.), Der Begriff der Repraesentatio im Mittelalter, de Gruyter,
Berlin, 1971, pp. 1-34; Maur Standaert, “La doctrine de I'image chez saint Bernard”, Ephemerides Theologiae
Lovanienses 23 (1947), pp. 88-91.

#6 Cf. Bernardo de Claraval, De gratia et libero arbitrio 1,2 (SBO III, p. 167).
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lectura de la version un tanto imprecisa que Eriigena hace del texto griego del Niseno (Cf.
2.4.4.), citada luego por Guillermo. Las nociones de yvwur y mooaipeois, que en Gregorio
estaban asociadas al &mbito personal o hipostatico, quedan reducidas en el texto latino a la
voluntad propia de la naturaleza.

Al identificar Bernardo la facultad de la voluntad con aquella ausencia total de
necesidad (nulla vi, nulla cogitur necessitate), siguiendo textualmente la traduccion
eriugeniana del Niseno, extirpa de ella también toda posibilidad de coaccion, de violencia o

de subordinacion.**’

2.5.4. El caracter cuasi divino del libre albedrio en el De gratia et libero arbitrio.

Por ello, el cardcter indispensable que atribuye a la gracia divina para la salvacion
no es obstaculo para que Bernardo afirme una cierta identidad entre el Creador y la criatura
en cuanto a la libertad de la voluntad. Para ¢l, ésta no se ve disminuida por el pecado ni
puede tener defecto alguno. Permanece tan integra en la criatura como en el Creador, en
cada cual a su propio modo, si bien mas potente en el segundo (tam integra quoque pro suo
modo in creatura quam in creatore, sed in illo potentior).***

Entre los tres tipos de libertad, el libre albedrio es el tinico que no sufre en absoluto
defecto o disminucion (solum liberum arbitrium sui omnino defectum seu diminutionem
non patitur), puesto que en ¢l se manifiesta por excelencia (potissimum), afirma Bernardo,
siguiendo al Niseno, ‘una cierta imagen impresa substantiva de la divinidad eterna e
inconmutable’ (aeternae et incommutabilis divinitatis substantiva quaedam imago
impressa).**® Finalmente, describe al libre albedrio como una verdadera dignidad divina
(dignitas divina), prerrogativa de las criaturas racionales.*’

Esta version un tanto alterada de la doctrina del Niseno es la que llega al libro de las
Sentencias de Pedro Lombardo, quien retoma la division entre los tres tipos de libertad, y
desde alli aviva la llama de la controversia entre voluntaristas e intelectualistas en los siglos

sucesivos.*!

7 Cf. Ibid. 111, 6 (SBO I1L, p. 170).

8 Ibid. IV, 9 (SBO 111, 173).

* Ibid. IX, 28 (SBO 111, p. 185).

0. Cf. Ibid. X1, 36 (SBO 111, p. 191).

1 Cf. Pedro Lombardo, Sententiarum libri quatuor 11, dist. XXV, 9-16 (PL 192, 708-709).
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También cabe senalar que el lugar intermedio que Bernardo atribuye al libre
albedrio entre el divinum spiritus y el appetitum carnis se corresponde con lo dicho en el
mismo capitulo 16 del De opificio hominis: que el hombre es el péoov o medium entre la
naturaleza divina y la vida de las bestias.**?

Bernardo y Guillermo no son los unicos autores de la escuela cisterciense que
manifiestan una influencia de estas teorias antropoldgicas de Gregorio de Nisa. Isaac de
Stella menciona tematicas muy similares en sus textos acerca del alma y la imagen divina, y
también recurre en sus sermones a la critica gregoriana de la concepcion puramente
material del microcosmos, al afirmar que el ser humano no es a imagen del mundo, sino a

imagen de Dios.*”

Por otro lado, un contemporaneo y destinatario epistolar de Isaac,
Alquero de Claraval seria, segin la critica mas reciente, el compilador del ya referido De
spiritu et anima, cuyo capitulo 35 combina los Dicta Albini de imagine Dei y los Dicta
Candidi del periodo carolingio.*™*

Gregorio también tiene una influencia considerable en el siglo XII sobre los autores
de las escuelas de Chartres y de San Victor, ya sea por la lectura directa de sus versiones
latinas o tal vez a través del Periphyseon de Eriugena. Aunque sin poder entrar en un
analisis pormenorizado de los distintos pensadores y sus fuentes, mencionamos el opusculo
De statu interioris hominis de Ricardo de San Victor, que en su primera seccion elabora
una teoria de la dignidad y la preeminencia del libre albedrio con obvias notas

bernardianas, pero que, a su vez, evidencia una lectura directa del De opificio hominis.*>

2.6. Los autores del siglo XIII.

#2 Cf. Bernardo de Claraval, De gratia et libero arbitrio XII, 41 (SBO III, p. 195): “Inter quem utique
divinum spiritum et carnis appetitum, tenet medium quemdam locum id quod dicitur in homine liberum
arbitrium, id est humana voluntas, et tamquam in devexo montis latere admodum ardui inter utrumque
pendens”.

3 Cf. Isaac de Stella, Sermones 11 (PL 194, 1695C): “Circa te mundus, tui corpus, tu ad imaginem et
similitudinem Dei factus intus. Redi igitur, praevadicator ad cor. Foris pecus es, ad imaginem mundi; unde et
minor mundus dicitur homo. Intus homo, ad imaginem Dei: unde potest deificari”. Véase también Rubén
Peret6 Rivas (ed.), La antropologia cisterciense del siglo XII, 2008, p. 117-150.

4 Cf. [Agustin de Hiponal, De spiritu et anima 35 (PL 40, 805-806); Teresa Regan, 4 study of the Liber de
Spiritu et Anima: its doctrine, sources and historical significance, PhD thesis, University of Toronto, 1948
(sin publicar).

3 Cf. Ricardo de San Victor, De statu interioris hominis (PL 196, 1115-1146).
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No podemos adentrarnos aqui en la enorme influencia del concepto de ‘libertad de
necesidad’ aplicado a la imagen divina sobre la Escoléstica en sus siglos de apogeo. Su
inclusion en las Sententiae del Lombardo a través de la obra de Bernardo multiplica
indefinidamente su recepcion, como hemos sugerido. Y aunque no nos detendremos
tampoco en las incontables obras exegéticas sobre los seis dias de la creacion que pudieron
haber recibido la influencia del tratado del Niseno, si lo haremos a continuacion en la
influencia mas directa del texto del Niseno sobre algunos de los principales autores del

siglo XIII.

2.6.1. Las versiones latinas del Damasceno y de Nemesio por Burgundio de Pisa.

A partir de fines del siglo XII, circulan por Europa las traducciones latinas de
Burgundio de Pisa, que incluyen el De fide orthodoxa de Juan Damasceno y el De natura
hominis escrito por Nemesio de Emesa, pero atribuido por su traductor nada menos que a
nuestro Gregorio. La obra de Nemesio ya habia sido atribuida al Niseno un siglo antes por
Alfano de Salerno, su primer traductor al latin. Si la figura y la obra de Gregorio habian
resultado oscurecidas en la tradicion anterior a causa de la inmensa estatura eclesiastica y
teoldgica de su hermano Basilio, por la audacia de sus propias doctrinas o por la confusion
con su homoénimo el Nacianceno, su nueva identificacion con el autor del De natura
hominis vuelve practicamente imposible el acceso de los autores escolasticos a su
pensamiento puro y auténtico.

La confusion con Nemesio se vuelve problematica porque ambos tratados son
citados bajo el nombre del Niseno, y en la mayoria de los casos con el mismo titulo: De
homine. No obstante, la teoria auténticamente gregoriana de la imagen de Dios como
libertad es repetidamente citada, la mayor parte de las veces segun la version del Exiguo.
Ademés, su nombre es mencionado con frecuencia junto al del Damasceno como dos de los
Padres antiguos que sostenian que la libertad era el elemento central de la imagen de Dios.

Esto se debe a que, efectivamente, en De fide orthodoxa 11, 12, el Damasceno,
siguiendo a Gregorio y a la tradicidon griega previa, identifica la imagen divina en el hombre

con su caricter intelectual y autogobernado (to pév yao kat’ eikéva to voegov dnAot kal
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avteLovotov).® En la version de Burgundio, en un pasaje citado infinidad de veces por los
escolasticos, se lee: “Nam quod quidem ‘secundum imaginem’ intellectuale significat et

arbitrio liberum et per se potestativum”.*’

2.6.2. Las citas del Niseno en el In Hexaémeron de Grosseteste.

Los estudios acerca de la vida y el pensamiento de Roberto Grosseteste, célebre
maestro de Oxford y luego obispo de Lincoln, han demostrado el progresivo dominio de la
lengua griega y el exhaustivo conocimiento de los Padres orientales que adquirid en los
ultimos veinte afios de su vida.*® Su probada pericia con el griego le permite leer textos
bizantinos, corregir versiones latinas anteriores en sus manuscritos, pero también traducir
por sus propios medios numerosas obras.*’ Ademas de su admirada edicién, re-traduccion
y comentarios de la Etica Nicomaquea de Aristoteles y de fragmentos de sus comentarios
tardo-antiguos, también produce versiones latinas de Juan Damasceno y del Corpus
Areopagiticum, con sendos comentarios filologicos y filosoficos.*®

En medio de este periodo de descubrimiento y fascinacién con la patristica
oriental, Grosseteste obtiene de los monjes de Bury St. Edmunds un manuscrito latino con
el comentario basiliano In Hexaémeron y el De opificio hominis de Gregorio en la

1 El autor utiliza y cita numerosos fragmentos de ambas

traduccion de Dionisio Exiguo.
obras en su propio Hexaémeron, y muestra su influjo en otros textos redactados
tardiamente, como el De cessatione legalium y el Exiit edictum.

Entre las citas del De opificio hominis presentes en su Hexaémeron se encuentran
los pasajes de los capitulos 2, 3 y 5, analizados en nuestro primer capitulo, donde el Niseno
describe el lugar privilegiado del hombre en el cosmos, su creacion mediante el consilium

de la Trinidad y su imitacién del principado, la inteligencia y el amor del Creador como

#6 Cf. Juan Damasceno, De fide orthodoxa 11, 12 (ed. Kotter, cap. 26, 24).

T Cf. De fide orthodoxa. Versio Burgundii 11, 12 (ed. Buytaert, p. 113).

¥ Cf. Neil Lewis, “Robert Grosseteste and the Church Fathers”, en Irena D. Backus (ed.), The Reception of
the Church Fathers in the West: From the Carolingians to the Maurists, Brill, Leiden, 1997, pp. 197-229.

49 Cf. James McEvoy, Robert Grosseteste, Oxford University Press, Oxford, 2000, pp. 113-121

40 Cf. Neil Lewis, “Robert Grosseteste and the Church Fathers”, 1997, pp. 214-220.

! yéase Richard W. Hunt, “The Library of Robert Grosseteste”, en Daniel A. Callus (ed.), Robert
Grosseteste. Scholar and bishop, Clarendon Press, Oxford, 1955, pp. 121-145; Neil Lewis, “Robert
Grosseteste and the Church Fathers”, 1997, pp. 206-207.
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obra viviente del arte divino.*** En la mayoria de los casos Grosseteste menciona a su
fuente: ‘Gregorius Nisenus’, por lo que la amplia difusion de esta obra en su tiempo y en
los siglos sucesivos colabora con la transmision de estos elementos centrales de la
antropologia gregoriana bajo su nombre.

Ademas, en la primera parte, Grosseteste habia citado la observacion cosmoldgica
del Niseno acerca de la correspondencia de la tierra y el cielo con el reposo y el

493 E1 obispo

movimiento, tal como se plantea en el primer capitulo del De opificio hominis.
inglés también cita a Gregorio por una cuestion metodoloégica. En efecto, cuando debe
aclarar el tono hipotético de algunas de sus exégesis menos literales de la escritura,
transcribe un fragmento del capitulo 16 del De opificio hominis en el que, fiel a la tradicion
origeniana, el Niseno afirmaba que procederia “comiecturis quibusdam atque indiciis
veritatis persequens vestigia”.464

Podria decirse que, acerca del problema de la libertad, Grosseteste también habia
recibido en su De libero arbitrio una influencia indirecta de nuestro Gregorio, por la fuerte

5 E1 obispo inglés

presencia en esa obra del De gratia et libero arbitrio bernardiano.
conocera varios afios mas tarde en forma integra el mismo tratado que habria inspirado a

Bernardo, aunque en su version latina mas antigua.

2.6.3. Dignidad real y libertad en Alberto Magno.

Pocos anos mas tarde, Alberto Magno también utiliza y cita la traduccion de
Dionisio el Exiguo en su Summa theologica. Cuando el autor se propone probar que existe
un alma racional en el hombre, transcribe un largo fragmento del capitulo 8 de la obra del
Niseno, donde éste describe la posicion erecta del cuerpo humano y su mirada que se eleva
a los cielos, como dones propios de su potestad real y su dignidad (dona esse regiae

potestatis et dignitatis).**® Alberto comenta que estos privilegios son propios de la

2 Cf. Roberto Grosseteste, Hexaémeron V1L, xiv, 8; VIIL, vii, 3; viii, 2; xi, 1-3; xii, 1-2.

43 Cf. Ibid. 1, xvi, 3 (ed. Dales-Gieben, p. 75, 16-26).

% Ibid. IV i 4 (ed. Dales-Gieben, p. 123, 21-22); De opificio hominis. Versio Dionysii XV1, 15 (ed. Forbes, p.
207).

465 Cf. James McEvoy, Robert Grosseteste, pp. 110-112.

46 Cf. Alberto Magno, Summa theologica, Pars 11, tract. 12, q. 68.
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naturaleza racional, que se eleva por sobre los demads vivientes —como lee en el Niseno— por
una dignidad supereminente (supereminens dignitas).*®’

En otro lugar de la Summa también describe esta diferencia entre el hombre y las
bestias. Afirma que éstas obran por necesidad, no por libertad, puesto que no reside en ellas
el actuar o no actuar y no tienen el sefiorio sobre sus propias acciones. Los seres
intelectuales, en cambio, si poseen el dominio de sus actos. Alberto ilustra esta facultad
recurriendo a Gregorio y a Juan. “Y por esto también afirman Gregorio Niseno y el
Damasceno que en la libertad de actuar y de elegir fue hecho el hombre a imagen de Dios
(quod in libertate agendi et eligendi factus est homo ad imaginem Dei)”.**®

Es sugerente que el celebrado maestro de Colonia y de Paris recurra al Niseno para
resaltar la grandeza del ser humano, la dignidad real constitutiva de su naturaleza y su
libertad de eleccion. A la par de su estatura como comentador de la metafisica y la ética de
Aristoteles, su magisterio de las ciencias naturales y su elevada especulacion teologica, la

lectura de Gregorio parece evocar el perfil mas humanista de Alberto, como lo haria

también con su discipulo, Tomas.

2.6.4. Gregorio de Nisa en la obra de Tomas de Aquino.

Tanto Alberto Magno como Tomds de Aquino utilizan con frecuencia la version
latina de Nemesio realizada por Burgundio de Pisa y la atribuyen al Niseno. No es dificil
para nosotros distinguir a cudl de las dos obras se refiere cada fragmento, si al De natura
hominis nemesiano o al De opificio hominis de Gregorio, pero lo cierto es que sus doctrinas
estaban indisolublemente unidas para los autores de estos periodos.

Pero mas alla de estas dificultades, muchas de las menciones del Niseno en torno a
la libertad pueden atribuirse con certeza a su propio tratado. Por ejemplo, Tomas suele citar
a Gregorio junto al Damasceno en torno al problema de la libertad como elemento central
469

de la imagen divina, cuestion que no fue planteada como tal por Nemesio en su tratado.

Como prueba adicional de que se refiere al Niseno en esos pasajes, en la Summa theologiae

“7 Ibid.

48 Cf. Ibid. Pars I1, tract. 14, q. 91.

9 Hemos sefialado mas arriba (2.2.) que, a pesar de enaltecer la grandeza y la dignidad del hombre como
sintesis de la creacion y criatura llamada a la comunion con Dios, Nemesio sigue de cerca la concepcion ética
de Aristoteles, en la que la libre eleccion era explicada y subordinada de algun modo a la racionalidad.
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Tomas transcribe, junto a la teoria del Damasceno sobre el libre albedrio como imagen
divina, el fragmento del capitulo 16 del De opificio hominis acerca de la plenitud de bienes
divinos comunicados a la imagen, en el que luego el Niseno afirma la preeminencia de la
libertad de elecciéon.*”® Es muy probable que trabajara con un manuscrito con el texto latino
completo.

Tomés también manifiesta sus reparos respecto a algunas de las teorias del De
opificio hominis, como la que afirma que no habia unién sexual entre el varén y la mujer
antes de la caida, y que por tanto en el Paraiso el género humano se multiplicaba al modo
de los angeles.*”!

Las menciones del Niseno son incontables en las obras del Aquinate, pero uno de
sus textos lo nombra mas que ningln otro, la Catena in Lucam, en la que el padre griego
cuenta con ochenta referencias.*’? Esta cifra es sin duda un dato sorprendente y dificil de
explicar, dado que la unica obra completa del Niseno accesible en latin era el De opificio
hominis, que poco tenia para aportar en un comentario exegético al evangelio de Lucas. Al
parecer, Tomas utiliza como fuente la traduccion latina de una compilacion bizantina del
siglo X1, la Catena in Lucam de Nicetas de Heraclea. Ignoramos si la version latina ya
existia o fue un encargo del propio Tomas. Los numerosos textos del Niseno reunidos por
Nicetas y citados en la Catena tomista pertenecen a los sermones De oratione dominica de

Gregorio, cuya traduccion integral al latin tendra que esperar hasta el siglo XV.*”

2.7. El siglo X1V y los principios del XV.

40 Cf. Tomas de Aquino, Summa Theologiae 1, q. 93, a. 5, arg. 2: “Damascenus etiam dicit quod hominem
esse ad imaginem Dei, significat intellectuale, et arbitrio liberum, et per se potestativum. Gregorius etiam
Nyssenus dicit quod, cum Scriptura dixit hominem factum ad imaginem Dei, aequale est ac si diceret
humanam naturam omnis boni factam esse participem; bonitatis enim plenitudo divinitas est”.

Y1 Cf. Ibid. 1, q. 98, a. 2, co.: “Respondeo dicendum quod quidam antiquorum doctorum, considerantes
concupiscentiae foeditatem quae invenitur in coitu in isto statu, posuerunt quod in statu innocentiae non
fuisset generatio per coitum. Unde Gregorius Nyssenus dicit in libro quem fecit de homine, quod in Paradiso
aliter fuisset multiplicatum genus humanum, sicut multiplicati sunt Angeli, absque concubitu, per
operationem divinae virtutis. Et dicit quod Deus ante peccatum fecit masculum et feminam, respiciens ad
modum generationis qui futurus erat post peccatum, cuius Deus praescius erat. Sed hoc non dicitur
rationaliter. Ea enim quae sunt naturalia homini neque subtrahuntur neque dantur homini per peccatum”.

72 El capitulo de Leo Elders, “Thomas Aquinas and the Fathers of the Church”, en Irena D. Backus (ed.), The
Reception of the Church Fathers in the West, 1997, 337-366, contiene valiosa informacion acerca de las
fuentes patristicas de Tomas y una tabla que sefiala el nimero de referencias a los Padres latinos y griegos en
cada obra del Aquinate.

473 Cf. Cecile Dozois, “Sources patristiques chez saint Thomas d'Aquin”, Revue de [’Université d’Ottawa 33
(1963), pp. 154-157.
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Como sucede con los autores del siglo XIII, nos es imposible rastrear aqui los
alcances de la recepcion del Niseno en todos los pensadores occidentales de los dos siglos
subsiguientes. La influencia del Niseno es muy considerable en los ambitos filoséfico,
exegético, teoldgico y mistico. Una vez mas, mencionaremos solamente los autores mas

significativos para comprender su recepcion posterior en el siglo XV italiano.

2.7.1. El Niseno en el Studium albertista de Colonia.

Hemos comprobado la estima y la utilizacion del tratado antropoldgico del Niseno
por parte de Alberto Magno. Es mas dificil probar la lectura directa del De opificio hominis
por parte de la llamada ‘Escuela albertista’ de Colonia, en la que se suele ubicar, entre
otros, a Ulrico de Estrasburgo, Dietrich de Freiberg, Meister Eckhart y Bertoldo de
Moosburgo.

Sin embargo, es posible el contacto indirecto de estos autores con la antropologia
del Niseno a través de la lectura de la Clavis physicae de Honorius Augustodunensis,
sintesis del Periphyseon, que, como mencionamos arriba, contiene numerosas de las
citaciones y parafrasis que Eritgena habia hecho de su propia traduccion del De opificio
hominis niseno.*’*

La notable corriente de la mistica renana de fines del siglo XIII y de los siglos
sucesivos recibe al menos el influjo indirecto del apofatismo y del misticismo tan particular
del Niseno, mediado por la obra de Eriugena, la Clavis de Honorio y mas remotamente por
las traducciones latinas de Maximo el Confesor y, segin algunos, por las del propio

Pseudo-Dionisio Areopagita.*”

474 Cf. Alain de Libera, Introduction a la mystique rhénane d'Albert le Grand a Maitre Eckhart, O.E.L.L.,
Paris, 1984; Paolo Lucentini, Honorius Augustodunensis. Clavis physicae (I-315), Edizioni di Storia e
Letteratura, Roma, 1974, pp. v-xxvi.

45 Cf. Jean Daniélou, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de Saint Grégoire de Nysse,
Montaigne, Aubier, 1944, p. 7. En palabras de Johannes Quasten (Patrologia II: La edad de oro de la
patristica griega, BAC, Madrid, 1962, p. 325): “Esta fuera de duda que [Gregorio de Nisa] jugd un papel
importante en la formacién y desarrollo del misticismo cristiano. El es el eslabon que une a los alejandrinos, a
través de Plotino, con Dionisio el Areopagita, con Maximo Confesor y con el misticismo bizantino. Aun
admitiendo que posteriormente la autoridad del Pseudo-Dionisio lo eclipsé totalmente y que los escritores
medievales occidentales, como Hugo y Ricardo de San Victor, Guillermo de Paris, San Buenaventura,
Dionisio el Cartujano y Juan Gerson, escribieron comentarios sobre la Theologia mystica del ‘discipulo de
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2.7.2. Bertoldo de Moosburgo.

El de Bertoldo de Moosburgo es un caso que vale la pena observar mas de cerca. En
¢l vuelven a manifestarse las serias dificultades y paradojas propias de la recepcion del
Niseno en el Medioevo latino. En efecto, en la seccion De animabus de su monumental
comentario a Proclo, la Expositio super Elementationem Theologicam Procli, Bertoldo
utiliza profusamente la Clavis physicae de Honorio y el De natura hominis de Nemesio,
que atribuye a Gregorio.*’

Pero he aqui la ironia. Debido a la esquiva identidad del Niseno en las fuentes que
utiliza, la mayor parte de las menciones que Bertoldo hace de ‘Gregorius Nixenus’ se
refieren en realidad a textos de Nemesio. Ahora bien, cuando si expresa el pensamiento
genuino de Gregorio, a través de las citas y parafrasis en la obra de Honorio, casi siempre

lo atribuye al abad ‘Theodorus’, a quien supone autor de la Clavis physicae.

2.7.3. Dionisio el Cartujo.

A principios del siglo XV, también Dionisio el Cartujo menciona en numerosas
ocasiones a Gregorio de Nisa. Este célebre te6logo y mistico, estrecho colaborador y amigo
de Nicolas de Cusa, utiliza a lo largo de su voluminosa obra el De opificio hominis y
también textos del De oratione dominica gregoriano, cuya version latina coincide con
aquellos citados en la Catena in Lucam de Tomas de Aquino (cf. supra 2.6.4.).*”” Ignoro si
Dionisio utilizé la misma traduccion latina que poseia Tomas de la Catena in Lucam de
Nicetas de Heraclea, o si tomo los fragmentos directamente del texto del Aquinate.

Dionisio identifica mas claramente que sus contemporaneos al Niseno con el

hermano de Basilio Magno, distinguiéndolo del Nacianceno, y lo llama ‘excellens

San Pablo’ y no sobre tratados de San Gregorio, sin embargo, todos ellos deben muchisimo, indirectamente,
al obispo de Nisa”.

476 Las numerosas referencias a ambas obras son detalladas en la edicion critica de Loris Sturlese, Bertoldo di
Moosburg. Expositio super Elementationem Theologicam Procli 184-211: De animabus, Edizioni di storia e
letteratura, Roma, 1974, pp. 368-371.

477 Pueden consultarse las abundantes referencias en la edicion de Tournai: Doctoris ecstatici D. Dionysii
Cartusiani Opera omnia: in unum corpus digesta ad fidem editionum Coloniensium cura et labore
monachorum sacri ordinis Cartusiensis, Typis Cartusiae Sanctae Mariae de Pratis, Tornaci, 42 vols., 1896-
1935.
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philosophus’.*™ Sin embargo, en varias ocasiones cita como doctrinas suyas fragmentos del

De natura hominis de Nemesio.

2.7.4. El Liber creaturarum de Ramon Sibiuda.

Si bien pertenece al siglo XV, otro de los autores que no podemos obviar en nuestra
investigacion de las fuentes indirectas del Niseno en el Quattrocento es el fildsofo y
tedlogo catalan Ramon Sibiuda, también conocido como Raimundo Sabunde.*”” En efecto,
se trata de un pensador muy influyente sobre el humanismo del Quattrocento. La tnica
obra que conservamos de ¢l, cuyo titulo original parece haber sido Scientia libri
creaturarum sive libri naturae et scientia de homine,*™ presenta numerosos elementos de la
antropologia del De opificio hominis, aunque resulta dificil exponer con claridad la
recepcién del Niseno en este texto, al carecer de una edicion critica adecuada.*!

Sibiuda recibe sin dudas el influjo de su compatriota Ramon Lull, en especial
respecto a su optimismo epistemoldgico, a su concepcion de la ciencia como cierto alfabeto

oculto y a su afirmacion de la necesidad de iluminacién divina para comprenderla.*** Pero

la influencia llulliana es muy limitada en el campo antropologico. Sin dudas el corazén del

48 Cf. Dionisio el Cartujo, Elementatio theologica seu Compendium theologiae, Prop. LX (ed. Tournai
XXXII, p. 160AB): “Hinc sanctissimi doctores Graecorum, Athanasius atque Gregorius Nazianzenus,
quorum uterque tantae auctoritatis exstitit in Scripturis, quod nemo fidelium unquam ausus fuerit contradicere
ipsis, sanctus quoque Basilius et frater ejus Gregorius Nyssenus excellens philosophus, B. Cyrillus,
Chrysostomus, Theophilus, Didymus, ac alii multi ; doctores etiam Latinorum, gloriosus Hieronymus,
Ambrosius, Gregorius, Beda, Rabanus, Strabus, Hugo, cum aliis multis, secuti sunt textum Genesis prout
apertissime sonat, et fassi sunt coelestia corpora elementaris esse naturae” (el énfasis es mio).

49 Véase los estudios de Jaume de Puig, La filosofia de Ramon Sibiuda, Institut d’Estudis Catalans,
Barcelona, 1998; Emmanuel Faye, Philosophie et perfection de I’homme. De la Renaissance a Descartes,
Vrin, Paris, 1998, pp. 43-72.

0 Este encabezado se encuentra en el manuscrito méas antiguo que conservamos, en Tolosa de Llenguadoc,
Bibliothéque municipale, MS 747 (1437). El titulo de la primera edicion de la obra, de 1484, es: Liber
creaturarum seu Liber de homine. El que figura en la segunda edicién, de Deventer, alrededor del 1485, es:
Theologia naturalis seu liber creaturarum, specialiter de homine. Este ultimo fue el nombre mas difundido de
la obra, especialmente a partir de la version francesa que hizo Montaigne en el siglo XVI: La Théologie
naturelle de Raymond Sebon, docteur excellent entre les modernes en laquelle par l'ordre de Nature est
demonstrée la verité de la Foy Chrestienne & Catholique (1569).

13610 el prologo y el titulo 1 fueron editados criticamente por Friedrich Stegmiiller (ed.), Raimundus
Sabundus. Theologia naturalis sive Liber creaturarum, Bad Cannstatt, Stuttgart, 1966. El editor reproduce
luego en facsimil el texto homonimo editado en Sulzbach (1852), que utilizaremos para el resto de la obra.

2 Cf. José Luis Sanchez Nogales, “Un nuevo «Ars philosophandi»: Lulio y Sibiuda”, en José Maria Soto
Rébanos (ed.), Pensamiento medieval espanol: Homenaje a Horacio Santiago-Otero, vol. II, C.S.1.C.,
Madrid, 1998, 1237-1265.
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planteo del Liber creaturarum es antropocéntrico y se aparta tanto del estilo como de la
doctrina de Ramon Llull.**}

Segun Jaume de Puig, unos de los estudiosos més autorizados de Sibiuda, éste
polemiza en su obra con el Islam, y muy probablemente contra otro texto que llegd a ser
célebre en su tiempo, La disputa del asno de Anselmo Turmeda.*** El mallorquin Turmeda,
otrora fraile franciscano y luego convertido al Islam, ironiza en ese texto acerca de la
grandeza del ser humano por sobre los animales y la pone en duda exaltando las virtudes de
las bestias, pero especialmente subrayando los vicios y miserias en la sociedad y en la
Iglesia. Su obra imita muy de cerca la tematica, la estructura y la letra de un tratado arabe
ismaeli del siglo X, la Disputa de los animales contra el hombre, que forma parte de las
llamadas Epistolas de los Hermanos de la Pureza.**

La obra de Sibiuda, entonces, busca reivindicar la dignidad suprema del ser humano
contra el converso Turmeda, rebautizado Abdallah al-Tarjuman. Afirma que todos los
demads seres terrenales estdn subordinados al hombre, que los diversos grados de vida
ascienden hasta ¢l y que en su naturaleza llegan a su maxima expresion. Se trata de una
formulacion clara, sistematica y decisiva de un humanismo cristiano, dificil de comparar en
sus alcances con cualquiera de las obras de los siglos medievales precedentes. No obstante,
todas estas caracteristicas, sumadas a su evidente cardcter apologético, recuerdan los
escritos cristianos de la Antigliedad tardia, que pretendian transformar la cosmovision
clasica con una nueva concepcion del hombre y la creacion.

Incluso careciendo de una edicion critica completa del Liber creaturarum y sin
haber podido analizarlo de modo exhaustivo, hay muchos indicios de que la inspiracion
principal para responderle a Turmeda le llega a Sibiuda directa o indirectamente del tratado
antropolégico de Gregorio de Nisa. Menciono a continuacion algunos de ellos:

1) En primer lugar, llama fuertemente la atencion la coincidencia del proposito y la

tematica de ambas obras. Son tratados acerca del ser humano, que se proponen estudiarlo

integral y sistematicamente. La ‘scientia de homine’ de Sibiuda, expresion comun en el

3 Cf. Emmanuel Faye, Philosophie et perfection de I’homme, 1998, pp. 49-50.

% El original catalan de este texto se ha perdido. Se conserva una traduccion francesa: La Dispute d'un asne
contre Frére Anselme Turmeda, Pampelune, 1606. Sobre la polémica anti-musulmana de Sibiuda, véase
Jaume de Puig, La filosofia de Ramon Sibiuda, 1998, pp. 57-62.

5 Cf. Miguel Asin Palacios, “El original 4rabe de la ‘Disputa del asno contra Fr. Anselmo Turmeda’”,
Revista de Filologia Espariola 1 (1914), pp. 1-51.
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texto e incluida en el titulo mismo de la obra segun las distintas versiones, se corresponde
con la ‘especulacion acerca del hombre’ (eig tov avBowmov Bewpicr) que el Niseno se
propone en el prefacio como el objetivo (oxomdc) de todo el De opificio hominis (cf.
1.1.).**® Los demas seres de la creacion y Dios mismo son estudiados en ambos textos
segun su presencia, reflejo o imagen en el hombre mismo. Recordemos que la perspectiva
de autoconocimiento y el matiz introspectivo de cuneo agustiniano, observables en la
caracterizaciéon de la scientia de homine del filosofo catalan,™’ ya habian sido la clave
interpretativa con la que Guillermo de Saint-Thierry y otros autores exponian la teoria
antropolégica del Niseno (cf. 2.5.1. y 2.5.4.).%%*

2) Otra caracteristica que es muy similar en ambos textos es la de su estructura y
método de argumentacion. Pareciera que en uno y otro caso es el tema mismo de la obra el
que impone su propio orden y sucesion. La obra del Niseno practicamente inaugura un
nuevo género, que excede lo estrictamente exegético, filosdfico o poético, pero que de
algin modo es todos ellos a la vez. Asimismo, Sibiuda sostiene que la ciencia acerca del
hombre no presupone ninguna otra ciencia: ni las artes liberales, ni la logica, ni la fisica, ni
la metafisica.*® Para abarcar todo lo humano con el pensamiento, Gregorio consideraba
necesario resolver lo que podriamos llamar la paradoja de los tiempos. En efecto, ;como
conciliar el origen humano, creado a imagen y semejanza de Dios, con su presente de
indigencia y mortalidad, y con su destino final? ;Cémo explicar el proceso por el cual el
hombre pasoé y pasara de un estadio a otro?*”° Su obra se estructura seglin esta sucesion. La
primera mitad, de los capitulos 1 al 15, trata principalmente acerca de la creacion del
hombre y su naturaleza; el capitulo 16 y los siguientes plantean el dilema del presente

corruptible y las causas posibles de su advenimiento; la segunda mitad del tratado se ocupa

6 Cf. De opificio hominis Praef., 2-3 (ed. Forbes, pp. 104-106).

7 Cf. e.g. Ramon Sibiuda, Liber creaturarum tit. 1 (ed. Stegmiiller, p. 47): “Quapropter ut homo, qui tantum
per cognitionem est elongatus a se, ut totaliter ignoret se et sit extra se, possit reduci, itinerae et ascendere per
cognitionem ad se”.

% Jaume de Puig menciona a varios exponentes de la escuela cisterciense y la de San Victor como fuentes de
Sibiuda, aunque no al Niseno. Cf. Jaume de Puig, Les Sources de la Pensée Philosophique de Raimond
Sebond (Ramon Sibiuda), Honoré Champion, Paris, 1994.

9 Cf. Ramon Sibiuda, Liber creaturarum prol. (ed. Stegmiiller, p. 30): “Ista scientia nulla alia indiget
scientia neque arte. Non enim praesupponit gramaticam nec logicam nec aliquam de septem liberalibus
artibus, nec physicam, nec metaphysicam, quia ista est prima, et est homini necessaria. Et ordinat omnes alias
ad bonum finem et ad veram hominis utilitatem; quia ista scientia docet hominem cognoscere se ipsum,
propter quid factus sit, et a quo factus sit”.

0 Cf. De opificio hominis Praef., 3; 16, 4 (ed. Forbes, pp. 104-106; 196-198).
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mayormente de la resurreccion de los cuerpos y la vida futura. Un esquema andlogo es
observable en el Liber creaturarum.*®’ Mas atn, cuando Sibiuda mismo expone el
itinerario de su obra, se aproxima llamativamente al texto del prefacio de Gregorio. He aqui
el texto comparado con las versiones latinas del De opificio hominis que puede haber

conocido:

Liber creaturarum tit. 322
(ed. Sulzbach, p. 608)

Versio Dionysii prol.
(ed. Forbes, p. 107)

De imagine prol.
(ed. Cappuyns, p. 234, 28-33)

Quoniam autem liber
iste seu ista scientia est
de homine, ut in
principio dictum est,
ideo opportet tractare
in ipso omnia quae
pertinent ad hominem,
de principio usque ad
finem, et totum
processum hominis
sive humanae naturae.

Oportere autem existimo
nichil eorum, quae circa
hominem prius effecta
creduntur, et quae com-
plenda sperantur in pos-
terum, quaeque nunc in
praesenti  cernuntur, in-
discussum prorsus omittere
[...]- Sed et quae videntur
erga eum accidisse contra-
ria, et cur non illa quae ab
initio facta sunt, in eius
natura reperiatur, per quan-
dam consecutionem ne-
cessariam [...] explicantur.

Oportet enim ut arbitrar ex his
quae circa hominem sunt, hoc
est quae antequam fieret fuisse
creduntur, et quae postmodum
eventura fore spectantur, et
quae nunc in contemplationem
veniunt nihil praetermittere
inexquisitum [...]. Sed et quae
videntur circa se contraria
habere, eo quod non eadem
quae ab initio facta sunt, et
quae nunc circa naturam, as-
piciuntur ex quadam necessa-
ria consequentia [...] convenit
adunare.

3) Pasando a la doctrina del Liber creaturarum, cuando el maestro catalan describe
los diferentes grados del ser y su sintesis en la naturaleza humana recurre también a la
antropologia gregoriana. En efecto, si bien la cuestion de la scala naturae era patrimonio
comun de diversas corrientes intelectuales durante los siglos medievales, Sibiuda incorpora
aquel dinamismo ‘evolutivo’ desde lo inferior hacia lo superior tan caracteristico del
Niseno, y afirma como ¢l la fusion y dignificacion de todos los niveles de la vida al
culminar en el hombre (cf. 1.1.3.). Se puede observar estas coincidencias tematicas y

terminologicas entre ambas obras en los siguientes fragmentos:

De imagine 8

Liber creaturarum tit. 1;2;4
(ed. Cappuyns, pp. 217-218)

Versio Dionysii 8, 5-7
(ed. Sulzbach, pp. 3; 7; 10)

(ed. Forbes, pp. 143-145)

Ideo ordinata est rerum ‘ ... via quadam consequenter | Via quadam ad id quod per-

1 Cf. Jaume de Puig, La filosofia de Ramon Sibiuda, 1998, pp. 87-91.
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et creaturarum univer-
sitas tamquam iter, via
et scala immobilis et
naturalis, habens
gradus firmos et im-
mobiles, per quam
homo veniat et ascen-

ad  perfectionem  natura
proficiens. Omnium namque
specierum [...] hoc rationale
animal homo participat [...]
necessaria quadam rerum
consequentia, id quod
perfectum est in postremis

fectum est consequenter
progrediente natura. Ac per
omnem animarum speciem
rationabile  hoc  animal
commiscetur [...]. Neces-
saria quadam ordinis conse-
quentia perfectum in novis-

dat ad se ipsum. In qua | insinuans. Natura namque | simis videns. Nam in ra-
una res est inferior et | rationalis cetera  quoque | tionabili cetera comprehen-
alia superior. [...] llla | continet [...], natura etiam | duntur, in sensuali vero
quae res inferiores | sensibilis germinalem | etiam naturalis species om-
habent divisim homo | speciem sine dubitatione | nino est, illa vero circa
habet omnia illa co- | complectitur, haec autem | materiale tantummodo vi-
niunctim et simul [...]. | propter quod materialis est, | detur. Non ergo inconse-
Omnia ascendunt ordi- | in se sola conspicitur. | quenter veluti per gradus
nate de gradu in | Consequenter igitur natura | proprietates vitae dico a
gradum, de minore ad | veluti per gradus quosdam, | minoribus ad id quod per-
maius,  semper  ad | vitae dico propietatum, ab in- | fectum est natura facit
digniora ascendendo. ferioribus ad  perfectiora | ascensum.

conscendit.

4) Otras de las propiedades que Sibiuda atribuye al ser humano que recuerdan al
Niseno son su incalculable dignidad y la universalidad y unidad propias de su naturaleza.*
Recordemos que estos elementos habian aparecido con insistencia en Eriugena y en la
tradicion que lo sigue (cf. 2.4.3.). Mas aun, los tres coinciden en que la dignidad humana
esta primariamente fundada en el don de la libertad.

5) Los pasajes mas célebres y difundidos del Liber creaturarum son justamente los
que ensalzan al ser humano como sintesis y coronacion de toda la creacion. En ellos
Sibiuda combina y entrelaza cuatro temadticas antropoldgicas: la dignidad suprema de la
naturaleza humana hasta una cuasi identidad con lo divino, su realeza respecto a toda la
creacion, su cardcter de imago viva de la potencia divina y la centralidad del liberum
arbitrium como portador distintivo de todas estas prerrogativas.*” Hemos visto que todos

estos atributos forman parte de la vision del hombre propia del De opificio hominis (Cf.

1.1.2., 1.2.2-4.). Comprobemos esto al comparar algunos de los fragmentos centrales del

2 Cf. e.g. Ramon Sibiuda, Liber creaturarum tit. 102 (ed. Sulzbach, p. 132): “Ergo sequitur quod homo est
magni pretii, et magni ponderis et valoris. Nam Deus dedit homini magnum donum, quando dedit homini
ipsummet hominem. Plus igitur dedit illi in hoc quam quando dedit sibi totum mundum, quia homo plus valet
quam totus mundus, et ideo obligatur Deo pro tanto quantum ipse valet”. Cf. et. Ibid. tit. 61 (ed. Sulzbach, pp.
78-79).

43 yéase especialmente Ibid. tit. 103 (ed. Sulzbach, pp. 132-136).
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titulus 103 de Sibiuda con la version de Dionisio Exiguo, cuya terminologia es la mas

cercana al texto del Liber creaturarum en esta seccion.

Liber creaturarum tit. 103
(ed. Sulzbach, pp. 133-136).

De opificio hominis. Versio Dionysii 16.11; 4.1
(ed. Forbes, pp. 203; 127-129)

Ulterius debet homo seipsum ponderare
per suum proprium valorem, videlicet
per liberum arbitrium [...]. Supra omnia
ista accepit liberum arbitrium, rem
grandissimam, in natura dignissimam
et nobilissimam. Ecce pretiositatem
liberi arbitrii, quia nulli alteri datum
est nisi homini specialiter [...]. Ista ergo
specialitas  significat  pretiositatem
liberi arbitrii et dignitatem. Plus ergo
ponderat liberum arbitrium quam
omnia alia, scilicet esse vivere sentire,
ideo est supra omnia elevatum,
dignissimum et altissimum in natura.
Ecce ibi maiestatem naturae,
imperatorem et regem totius naturae
[...]. Ecce mirabilem regimen naturae:
liberum arbitrium est rex [...]. Ecce
igitur qualiter Deus elevavit hominem
per quandam scalam de gradu in
gradum donec venit et traxit usque in
seipsum. Neque potuit elevari per
naturam nec  maiorem  accipere
dignitatem naturalem, quia tractus est
et elevatus usque ad Dei similitudinem
et imaginem vivam. Nam liberum
arbitrium est imago Dei viva [...], quia
tunc fecit eum sibi similem in natura et
quasi de suo genere et nullam aliam
creaturarum mundi ad hanc dignitatem
elevavit.

[p. 203] praec omnibus vero quod ab omni
necessitate liberi sumus

[p. 127] nullius subiiciatur imperio,
habens arbitrii libertatem [...], cuius enim
hoc nisi imperantis est proprium?

[p. 129] quae omium ornamentorum
regalium preciosior approbatur [...], ita ut
per haec monstretur, ad dignitatem
regiam genita

[p. 127] Super haec etiam totius
creaturac  Dominus ad imaginem sui
creatoris effectus [...] dicitur imperator
[...], quoniam ad aliorum regimen
condebatur,

propter regis universorum similitudinem,
velut  quaedam  imago animata
componitur, primaevae formae et nomine
et honore participans

Recordemos, por otra parte, que Guillermo de Saint-Thierry ya habia combinado
textos de los mismos capitulos 4 y 16 del De opificio hominis para caracterizar al /iberum
arbitrium como imagen viviente de Dios y como fundamento principal de la dignidad del
hombre (cf. 2.5.1.). Es muy probable, entonces, que Sibiuda haya leido el De natura

corporis et animae. Sin embargo, por las razones enumeradas mas arriba, todo indicaria que
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también poseia un manuscrito del De opificio hominis, probablemente segun la version del
Exiguo.

6) Por ultimo, sefialamos la cuestion de la transformacion de la naturaleza por la
libre decision. Este aspecto tan central de la antropologia gregoriana (cf. 1.4.5-6.), que
habia sido retomado por el Periphyseon (cf. 2.4.4.) y la tradicion eriugeniana, reaparece con
fuerza en el Liber creaturarum, en el contexto de la filosofia del amor de Sibiuda, y

combinado con elementos de la tradicion agustiniana.

Ideo si voluntas amat terram, tunc dicitur terrena vel terra, et amor dicitur terrenus.
Et si amat res mortuas ac mutas, tunc dicitur mortua et muta. Et si amat res brutales
et bestiales, tunc dicitur brutum et bestiale et amor brutalis. Et si amat homines, tunc
dicitur humana. Et si amat Deum, tunc dicitur divina et amor divinus. Et ita homo
potest per amorem mutari, transformari et converti in aliam rem nobiliorem vel
turpiorem, libere et sponte.**

A la par de la obvia presencia de Agustin y de las reflexiones acerca del amor en las
escuelas cisterciense y franciscana, es muy probable la influencia del Niseno también en
este punto. Toda la seccion acentua la libertad de coaccion y de necesidad propia del amor,
bajo la impronta de Bernardo y, mas remotamente, de nuestro Gregorio.*””> Pero ademés, en
el fragmento citado, Sibiuda se refiere claramente a la voluntad, que asume distintos
nombres seglin el objeto al cual se dirige. Esto coincide con la teoria de los tres tipos de
decisiones o disposiciones (mpoawéoelc) en De opificio hominis 8 (cf. 1.1.3., 1.4.6.), que
EriGigena y Dionisio traducian como diversas voluntates.**® Tanto para Gregorio como para
Sibiuda el hombre puede volverse por su voluntad hacia lo superior o lo inferior,
transformando su propio ser en el proceso.

Hasta aqui lo que hemos podido observar acerca de la presencia del Niseno en
Sibiuda. Queda claro que, aun bajo las formas del Ilano latin escolastico, la obra de Sibiuda
comienza a manifestar el vibrante humanismo que marcara a fuego las décadas siguientes,

especialmente en la Italia renacentista.

4% Ramon Sibiuda, Liber creaturarum tit. 131 (ed. Sulzbach, p. 173).

95 Cf. Ibid. tit. 129-134 (pp. 171-179).

¥ Cf. De opificio hominis. Versio Dionysii 8, 6 (ed. Forbes, p. 145); De imagine 8 (ed. Cappuyns, p. 218, 2-
12).
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En el recorrido por estos periodos y autores representativos de la Edad Media
occidental y oriental se puede constatar que la teoria gregoriana de la libertad tiene una
considerable influencia a lo largo de esos siglos, si bien en cierto modo difusa y, por asi
decirlo, subterranea. En efecto, los ecos medievales del optimismo antropoldgico del
Niseno se muestran timidos en comparacion con lo que seran las exaltaciones de la dignitas
hominis y de la libertad propias de los humanistas del Quattrocento. Sin embargo, es claro
que estas huellas y vestigios de lo antiguo transmitidos por los medievales y bizantinos
prepararon y facilitaron su redescubrimiento y apropiacion creativa en el Renacimiento, y

probablemente también las modernas teorias de la libertad tal como las conocemos.
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Seccion II - La recepcion y traduccion de los textos de Gregorio de Nisa en el siglo XV

italiano

En esta segunda seccion expondré la recepcion textual del Niseno en los centros
intelectuales en la Italia del Quattrocento. Con el invaluable recurso a las disciplinas
filologicas y paleograficas, analizaremos tanto la circulacion y lectura de sus textos griegos
y traducciones previas como las nuevas versiones latinas realizadas por los humanistas y
los eruditos bizantinos llegados de Oriente. También incluiré la recepcion indirecta del
Niseno a través de los textos de autores medievales y bizantinos.

Toda esta evidencia historica y filologica pretende contextualizar, fundamentar y
dirimir con mayor precision los alcances de la influencia filosofica del Niseno sobre los

autores del Quattrocento, que sera tratada en la tercera seccion.

CAP. 3) LAS NUEVAS TRADUCCIONES DEL NISENO REALIZADAS EN ITALIA EN
EL SIGLO XV.

En este capitulo nos detendremos en las nuevas versiones latinas de las obras del
Niseno, sus traductores, destinatarios y contextos de produccion. Todas ellas ilustran el
interés renovado por la figura y la obra de Gregorio de Nisa en la peninsula y representan
un cambio radical en su recepcion respecto de los siglos medievales, en los que so6lo
contaban con el De opificio hominis. También estudiaremos algunos de los pasajes mas

significativos de las traducciones en torno a la antropologia y el problema de la libertad.
3.1. El ‘renacimiento’ humanista de las traducciones de los Padres griegos.

El renovado interés por las obras de los Padres griegos crece al ritmo del
redescubrimiento de la cultura clasica por parte de los humanistas. En efecto, el

intercambio con los eruditos bizantinos a partir de mediados del siglo XIV los introduce a

la vision que se tenia en el Oriente cristiano acerca de la cultura clasica griega, y esa vision
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incluia como modelos de estilo y elocuencia no so6lo a los grandes rétores y oradores de la

Antigiiedad, sino también a los Padres de la Iglesia.*’’

3.1.1. La busqueda de renovacion cultural y religiosa en los primeros humanistas.

Después de varios siglos de tradicion escoldstica en Europa, los humanistas italianos
a partir de Petrarca anhelan un cambio cultural radical. Desprecian el racionalismo estéril
de las argumentaciones filosoficas y teologicas, cuyas tematicas son cada vez mas abstrusas
y se alejan de la existencia individual y del profundo sentido de la realidad. Lamentan la
pobreza extrema del latin medieval, su falta de encanto y de vigor.

Ven, ademas, como una amenaza el avance del llamado averroismo latino en el
ambito universitario italiano, en especial en Padua. Con una lectura generalmente
naturalista y anti-metafisica del Estagirita, esta rama del aristotelismo florece en Italia en
primer lugar al interior de ambitos cientificos como las escuelas de medicina.*”® La
preocupacion mas urgente de Petrarca o de Luigi Marsili tenia que ver también con la
separacion averroista de los planos de la razén y de la fe y su consecuente irreligiosidad y
negacion de la dimension espiritual.

A la tension entre el humanismo y ciertas corrientes del aristotelismo universitario
se agrega en el siglo XV la controversia acerca de la superioridad de Platon o de Aristoteles
que traen consigo eruditos bizantinos como Plethon, Jorge de Trebisonda, Bessarion y
Teodoro Gaza.*” En efecto, aunque no trataremos en detalle acerca de este polémica, ella
divide las aguas entre los humanistas acerca de cudl de los dos grandes filésofos de la
Antiliedad es mas cercano a la sapientia christiana.

Por todo esto, los Padres latinos y griegos son redescubiertos en estos siglos no solo

como auctoritates en las cuales basar un argumento o defender una tesis, sino

#7 Cf. Hemos citado ya numerosos estudios que analizan esta recepciéon. Cf., e.g., Eugenio Garin, “La
«Dignitas Hominis» e la letteratura patristica”, La Rinascita 1 (1938), pp. 102-146; Paul Oskar Kristeller, £/
pensamiento renacentista y sus fuentes, 1982; Henri de Lubac, Pic de la Mirandole, 1974; Charles L. Stinger,
Humanism and the Church Fathers, 1977; Charles Trinkaus, In our image and likeness, 1970.

%8 Cf. Charles B. Schmitt, Aristotle and the Renaissance, Harvard university press, Cambridge (Mass.), 1983;
Paul F. Grendler, The universities of the Italian renaissance, Johns Hopkins University Press, Baltimore,
2002, pp. 267-352.

49 Cf. John Monfasani, “Marsilio Ficino and the Plato-Aristotle Controversy”, en M.J.B. Allen (ed.), Marsilio
Ficino: his Theology, his Philosophy, his Legacy, Brill, Leiden, 2002, pp. 179-202; Héctor J. Delbosco, E/
Humanismo platonico del Cardenal Bessarion, Eunsa, Pamplona, 2008.
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principalmente como modelos de apropiacion cristiana de la Antigliedad clasica, como
portavoces de la esencia del mensaje cristiano embellecido por las formas estilisticas y la

3% No llama la

elocuencia propias de los grandes rétores y poetas griegos y romanos.
atencion que los humanistas, agobiados por cierto racionalismo escolastico, hayan querido
imitar los modos patristicos de pensar y de decir, de interpretar la escritura y de hacer
filosofia y teologia. Estos autores cristianos de los primeros siglos, con Agustin de Hipona
a la cabeza, ofrecian, ademas, una profundidad psicologica, moral y espiritual que era
dificil de hallar en los escritores mas contemporaneos.

Claro que las razones para abrazar los modelos clasicos en las artes y las ciencias no
son exclusivamente filosoficas, morales o religiosas. Las grandes ciudades-estado italianas
atraviesan en estos siglos una etapa de desarrollo econdmico y social sin precedente, y las
nuevas condiciones de vida urbana mads sofisticadas reclaman transformaciones culturales
profundas.”®' Por otro lado, la migracion de numerosos pensadores y maestros bizantinos a
las universidades y cortes italianas se vuelve intensa a partir de fines del siglo XIV,
estimulada por el avance gradual de las fuerzas otomanas hacia Constantinopla. El
intercambio cultural con Bizancio y la llegada de numerosos manuscritos griegos y de
bibliotecas enteras a Italia sera uno de los motores principales del redescubrimiento de la
herencia clasica griega en Occidente, y con ella también de las grandes obras de la

patristica oriental.”**

3.1.2. Las exigencias diplomaticas y doctrinales de los concilios con los bizantinos.

% Cf. Giuseppe Toffanin, Che cosa fu I'Umanesimo: il risorgimento dell'antichitd classica nella coscienza
degli italiani fra i tempi di Dante e la Riforma, Sansoni, Firenze, 1929; Eugenio Garin, “La «Dignitas
Hominis» e la letteratura patristica”, La Rinascita 1 (1938), pp. 102-146; John W. O’Malley, Praise and
Blame in Renaissance Rome. Rhetoric, Doctrine, and. Reform in the Sacred Orators of the Papal Court, c.
1450-1521, Duke University Press, Durham, 1979; Peter Mack, A History of Renaissance Rhetoric: 1380—
1620, Oxford University Press, Oxford, 2011, pp. 1-55.

! peter Burke, The Italian Renaissance: Culture and Society in Italy, Princeton University Press, Princeton,
1987, pp. 204-241; Richard A. Goldthwaite, The Economy of Renaissance Florence, The Johns Hopkins
University Press, Baltimore, 2009.

02 Cf. Kenneth M. Setton, “The Byzantine background to the Italian Renaissance”, Proceedings of the
American Philosophical Society 100/1 (1956), pp. 1-76; Deno John Geanakoplos, “A Byzantine looks at the
Renaissance”, Greek, Roman and Byzantine Studies 1/2 (1958), pp. 157-162; Jonathan Harris, Greek Emigres
in the West: 1400-1520, Porphyrogenitus, Camberley, 1995.
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El aprendizaje de la lengua griega por parte de los intelectuales italianos, que habia
dado sus primeros frutos auspiciosos en Florencia, Milan y Pavia con el magisterio de
Manuel Chrysoloras desde fines del siglo XIV,’® se torné una necesidad urgente en las
primeras décadas del siglo XV por las relaciones diplomaticas y politico-eclesiasticas con
el Imperio bizantino. Las intensas conversaciones en pos de una union de la Iglesia romana
con la bizantina durante el concilio de Constanza, convocado en 1414, condujeron
finalmente al gran concilio de Ferrara-Florencia desde 1438, al que asistid una delegacion
de alrededor de setecientos obispos e intelectuales de Oriente.

Es interesante que el antagonismo —evidente en las discusiones conciliares— entre las
formas de hacer teologia de los bizantinos y de los occidentales se asemeja a la controversia
entre los humanistas italianos y el racionalismo naturalista de su tiempo. Los griegos, en
efecto, critican el excesivo racionalismo y la carencia de espiritu de la theologia disputatrix
de los maestros europeos, y proponen en su lugar la profundidad, el vigor y la autoridad
propias de la doctrina de los Padres griegos, y entre ellos eminentemente de los Padres
capadocios: Basilio de Cesarea, Gregorio Nacianceno y Gregorio de Nisa.** Era inevitable
que la convivencia con los eruditos bizantinos, especialmente en Florencia, avivara ain mas
la curiosidad y el entusiasmo de los humanistas por incursionar en el pensamiento de los

Padres griegos y por traducir al latin sus innumerables obras desconocidas para Occidente.

3.1.3. Ambrogio Traversari, traductor y difusor de las obras patristicas griegas.

Uno de los humanistas mas comprometidos y prolificos de este movimiento de
redescubrimiento y asimilacién de la tradicion patristica griega fue el abad camaldulense
Ambrogio Traversari. Autodidacta en su admirable dominio de griego, aunque también
cercano a Chrysoloras en sus ultimos afios, Traversari mantiene un vinculo de colaboracion

estrecha con varios humanistas italianos y del resto de Europa, y en especial con su intimo

03 cf, Giuseppe Cammelli, I dotti bizantini e le origini dell'umanesimo. Vol. I: Manuele Crisolora, Vallecchi,
Firenze, 1941.

%4 Cf. Joseph Gill, The Council of Florence, Cambridge University Press, Cambridge, 1959; Deno John
Geanakoplos, Constantinople and the West. Essays on the Late Byzantine and Italian Renaissance and the
Byzantine and Roman Churches, The University of Wisconsin Press, Madison, 1989, pp. 224-278.
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amigo Niccold Niccoli.”® Es junto a Niccoli que el monje se convierte en un infatigable
buscador y lector de manuscritos griegos, que estudia minuciosamente y comenta a través
de sus epistolas. Accede, para ello, a las bibliotecas de los mas ilustres humanistas de su
tiempo, como el propio Chrysoloras, Niccoli, Leonardo Bruni, Guarino Veronese,
Francesco Barbaro, Angelo Corbinelli, Giovanni Aurispa y Francesco Filelfo.

A la par de su actividad de traduccidén y recopilacion de manuscritos, Traversari
congrega regularmente en el monasterio de Santa Maria degli Angeli a todo el circulo de
los humanistas florentinos y a los intelectuales que visitaban la ciudad. Ademas de los
nombrados mas arriba, podemos mencionar al joven Cosimo de’ Medici y a su hermano
Lorenzo, a Nicolas de Cusa, al que conocio6 en el Concilio de Basilea, a Carlo Marsuppini,
quien sucederia a Bruni como canciller de Florencia en 1444, a Paolo Toscanelli, Filippo
Pieruzzi y Giannozzo Manetti, que estudia griego con Traversari.”*

Entre sus traducciones mas difundidas esta la de la obra de Didgenes Laercio, Vitae
philosophorum, que le demand6 un arduo y prolongado trabajo y que permitié el acceso de
generaciones de filosofos y humanistas europeos al pensamiento y las biografias de los
grandes filosofos de la antigiiedad griega, en especial de los primeros estoicos y epicureos.

Pero también traduce, animado por Niccoli y por otros humanistas, numerosas obras
de los Padres griegos y los bizantinos, entre ellas, varias cartas y sermones de Basilio y
Juan Criséstomo, la Scala paradisi de Juan Climaco, el Theophrastus de Eneas de Gaza, los
Sermones de Efrén de Nisibe, el De virginitate de Basilio de Ancira, el Adversus errores
Graecorum de Processione Spiritus Sancti de Manuel Kalekas, las obras dogmaticas de
Atanasio y nada menos que el Corpus Areopagiticum completo, sumando una nueva
version a las cuatro realizadas durante la Edad Media.’"’

La tarea mas intensa y febril de Traversari como traductor e intérprete se dio
durante el concilio de Ferrara-Florencia, convocado por Eugenio IV para desplazar al
concilio de Basilea y desviar la delegacion bizantina. Traversari, que ya habia sido enviado
papal a Basilea, jugd un rol central en Ferrara y Florencia tanto en las relaciones

diplomaticas con el Emperador y los intelectuales de Oriente, como en las discusiones

305 1 as referencias biograficas de Traversari estan tomadas mayormente del clasico estudio de Charles L.
Stinger, Humanism and the Church Fathers. Ambrogio Traversari (1386-1439) and Christian Antiquity in the
Italian Renaissance, State University of New York Press, Albany, 1977, pp. 14-26.

306 Cf. Ibid., pp. 28-30.

ST Cf. Ibid., pp. 124-166.
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doctrinales que se fueron dando en las sesiones del concilio.”® Su profundo conocimiento
de la tradicion patristica griega y de las fuentes de la historia de los concilios ecuménicos, a
la par de su tarea de recopilar y traducir del latin y del griego los argumentos centrales del
debate fueron decisivos para consolidar la posicion de Occidente en el concilio y llegar
finalmente a la firma del decreto de union tan ansiado por el papa y por el emperador
bizantino.

En el siguiente capitulo trataré especificamente acerca de la recepcion textual del

Niseno en el entorno de Traversari.

3.1.4. La Roma del cardenal Bessarion y el papa Nicoléas V.

Uno de los mas jovenes y eminentes entre los obispos llegados a Ferrara en 1438 era
Basilio Bessarion. En un primer momento detractor de la posicion occidental en el debate
acerca de la procesion del Espiritu Santo, la llamada cuestion del filiogue, Bessarion
termino siendo uno de sus mas entusiastas defensores, apoyandose en la evidencia de los
codices griegos mas antiguos de autores como Basilio Magno, Gregorio de Nisa y Epifanio
de Salamina, que parecian coincidir con la teoria trinitaria de los Padres latinos.””

Bessarion es discipulo del filosofo platonico Pleton, que también forma parte de la
comitiva bizantina en Florencia y produce un imborrable impacto en Cosimo de’ Medici y
en el resto de los humanistas que asisten a sus conferencias. Pero la fama del discipulo en
Italia opaca con el tiempo a la de su maestro. En efecto, mientras enfrentaba en
Constantinopla la dura reaccion bizantina al decreto de union con Roma, se enteré de su
nombramiento como cardenal por Eugenio IV y poco después se traslado definitivamente a

Italia con su afamada biblioteca.

%8 Cf. Ibid., pp. 203-222; Joseph Gill, The Council of Florence, 1959, passim.

%% El estudio mas exhaustivo acerca de la vida y la obra de Bessarion sigue siendo el clasico de Ludwig
Mohler, Kardinal Bessarion als Theologe, Humanist und Staatsmann, Schoningh, Paderborn, 1923-42, 3 vols.
Entre los trabajos mas recientes véase también John Monfasani, Byzantine Scholars in Renaissance Italy:
Cardinal Bessarion and Other Emigrés, Aldershot, Brookfield (VT, USA), 1995; Héctor Delbosco, El
humanismo platonico del cardenal Bessarion, EUNSA, Pamplona, 2008. Respecto a la recepcion de la
teologia de los Padres Capadocios en Bessarion, véase Claudio Moreschini, “La teologia del Bessarione nei
suoi rapporti con i Padri Cappadoci”, Studi classici e orientali 46 (1996), pp. 163-191. Una introduccion muy
completa a la figura y a la obra de Bessarion en lengua hispana, que incluye una traduccion del primer libro
del In calumniatorem Platonis puede consultarse en Héctor J. Delbosco, EI Humanismo platonico del
Cardenal Bessarion, Eunsa, Pamplona, 2008.
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Instalado principalmente en Roma, Bessarion cred un centro intelectual pujante,
usualmente conocido como la ‘Academia romana’. Alli participan activamente numerosos
eruditos bizantinos como Teodoro Gaza, Demetrio Chalcocondyles, Miguel Apostolios,
Andrénico Callistos, Janus Lascaris y Atanasio Chalkeopoulos. Entre los humanistas
italianos mas célebres que pertenecen al circulo de Bessarion podemos mencionar Pietro
Balbi, Poggio Bracciolini, Lorenzo Valla y Niccold Perotti, su genial secretario. La
academia de Bessarion produce una gran cantidad de traducciones de textos patristicos
griegos. Entre ellos, veremos mas adelante las traducciones de obras del Niseno realizadas
por Balbi y Chalkeopoulos.

Una de las razones del notable auge de la Academia romana es el nombramiento en
1447 como papa del humanista Tommaso Parentucelli bajo el nombre de Nicolas V.
Parentucelli, un especialista y amante de los clasicos, muy cercano a Traversari, el Cusano
y el propio Bessarion, es el responsable, con la ayuda del erudito Giovanni Tortelli, de la
constitucion de las bases de la futura Biblioteca Apostolica Vaticana, a la que se integran
desde un comienzo incontables manuscritos patristicos griegos. Entre los traductores que
trabajan para Nicolas V se destaca el bizantino Jorge de Trebisonda, antes colaborador de
Francesco Barbaro en Venecia y poco tiempo después adversario de Bessarion en la disputa
acerca de la superioridad de Platén o Aristoteles. Trebisonda traduce numerosos textos de
Aristoteles, las Leyes de Platon, el A/magesto de Ptolomeo y, entre los textos cristianos, las
Homilias de Mateo de Juan Cris6stomo, discursos de Gregorio Nacianceno, la Praeparatio
Evangelica de Eusebio de Cesarea y el Comentario de Juan de Cirilo de Alejandria. Unos
afios antes, durante el papado de Eugenio IV, habia traducido el De vita Moysis de Gregorio
de Nisa, que analizaremos enseguida.

Otras traducciones importantes de textos tardo-antiguos en Roma en esas décadas
fueron la de los comentarios biblicos de Filon por Lilio Tifernate, la del Contra Celsum de
Origenes por Cristoforo Persona y la del In Haexaémeron de Basilio por Juan
Argyropoulos, otro de los afamados maestros bizantinos que se establecié en 1457 en la

catedra de filosofia en Florencia.

3.2. La version latina del De vita Moysis por Jorge de Trebisonda.
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La primera traduccion latina de textos del Niseno en el siglo XV fue obra de uno de
los intelectuales bizantinos mas influyentes en Italia durante ese siglo, Jorge de Trebisonda.
La traduccion latina del De vita Moysis gregoriano, realizada en 1446, es titulada: De
humana perfectione.”'® Veremos a continuaciéon el contexto de produccion del texto,
algunas de sus caracteristicas principales y su recepcion en los ambitos académicos.
También analizaremos en detalle la version latina de algunos pasajes clave de la obra en

torno a la libertad del hombre y al camino de perfeccion humana.

3.2.1. Contexto historico y politico.

Llegado a la peninsula en las primeras décadas del Quattrocento, por invitacion del
humanista veneciano Francesco Barbaro, Trebisonda trabajar en un primer periodo como
escriba en la biblioteca del joven, discipulo de Guarino Veronese.”'' Jorge comienza sus
estudios de latin justamente bajo la guia del gran poeta y humanista veronés y los continta
unos anos mas tarde con otro célebre humanista, Vittorino da Feltre.

Con la ayuda de uno de sus discipulos, Pietro Barbo —sobrino del papa Eugenio IV,
que se convertiria a su vez en el papa Pablo II- Trebisonda se pone al servicio del pontifice
como scriptor alrededor de 1440, primero en Florencia y luego en Roma. Dedica en esos
afios sus primeras traducciones patristicas a Eugenio IV, a pedido de su futuro adversario el
Cardenal Bessarion, quien en ese momento lo presenta al pontifice con grandes elogios a su
pericia en el griego y el latin. Las obras traducidas son el Adversus Eunomium y el De
Spiritu Sancto de Basilio de Cesarea, que habian jugado un rol central en la estrategia en
favor de la unioén de las iglesias enarbolada por Bessarion y los latinos durante el concilio
florentino.

Habiéndose trasladado a Roma en 1443, Trebisonda continia sus tareas como

scriptor en la Curia y un afio después es designado secretario apostélico. La traduccion del

*10 Cf. la edicion critica del prologo de Jorge de Trebisonda en John Monfasani, Collectanea Trapezuntiana:
Texts, Documents and Bibliographies of George of Trebizond, Medieval & Renaissance Texts & Studies,
Binghamton (NY), 1984, pp. 278-280. No poseemos edicion critica completa de esta version latina del De
vita Moysis. Ella esta incluida en la Patrologia Graeca de Migne (tomo 44, 298B-430D), pero con
correcciones y adiciones de Fronton du Duc. Por eso utilizaré para citar el texto el BAV MS Vat. lat. 255, 1r-
60v.

! Para las referencias biograficas de Trebisonda, véase John Monfasani, George of Trebizond: A Biography
and a Study of His Rhetoric and Logic, Brill, Leiden, 1976.
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De vita Moysis del Niseno la dedica al cardenal mas poderoso de la corte papal, el
veneciano Ludovico Trevisan. Muy cercano al papa Eugenio IV y a su sobrino Pietro
Barbo, Trevisan es nombrado cardenal camarlengo, y con ello administrador de los bienes
de la Iglesia. Pero ademas, por sus habilidades militares, es elevado al rango de Capitano
generale della Chiesa, al frente de los ejércitos pontificios. Trevisan conocia a Trebisonda
al menos desde mediados de la década anterior, en la que Francesco Barbaro le habia
escrito recomendando al erudito bizantino para trabajar en la Curia.

El manuscrito griego utilizado para la traduccion, hoy perdido, pertenecia a la
familia del Taurinensis C.1. 11, que incluia numerosos errores y suprimia un pasaje del texto
acerca de la apocatastasis.”'? Sin embargo, el codice también poseia dos lectiones muy
antiguas que hoy se conservan solamente en un papiro del siglo VIL>"

La ocasion que motiva la traduccion del texto del Niseno es la llegada victoriosa del
cardenal Trevisan a Roma luego de recuperar la Marca de Ancona para los Estados
pontificios de manos de Francesco Sforza. En la Navidad de 1445 Ludovico hace su
entrada triunfal en la ciudad. En su prefacio, Trebisonda presenta a Gregorio de Nisa como
el hermano del gran Basilio, y afirma que es un varon de una inmensa erudicion tanto en las

doctrinas seculares como en las divinas, y dotado de toda clase de virtud.”'*
3.2.2. Moisés como typus papae.

La dedicatoria de Trebisonda no ahorra elogios tanto a Eugenio IV como a su
cardenal camarlengo, a quien sefiala como la mano derecha del papa. Afirma que Ludovico
es al pontifice lo que Josué era a Moisés. Pero no es la primera vez que Trebisonda
compara al papa con Moisés. En una serie de cartas y discursos de fines de los afios 30,
algunos leidos frente a Eugenio IV y su corte, Jorge ya parangonaba al pontifice con las

grandes figuras del antiguo y del nuevo testamento, pero particularmente con Moisés.”'* En

z i Cf. Herbert Musurillo (ed.), Gregorii Nysseni Opera VII/1: De vita Moysis, Brill, Leiden, 1964, xvii-xviii.
Cf. Ibid.

>4 Cf. Jorge de Trebisonda, Gregorii Nisseni De humana perfectione, praef. (ed. Monfasani, p. 280): “Illud

sane non pretermittendum, beatum hunc Gregorium, cius opus transtulimus, Magni illius Basilii fratrem

fuisse, Nysse episcopum, virum tam in secularibus quam in divinis doctrinis eruditissimum, virtutis quoque

omni numero preditum, quod tu ipse in hoc opere legend, sit amen pre occupationibus tuis licuerit, iudicabis.

Sed iam ipsum Latine loquentem, si placet, audiamus”.

*13 Cf. John Monfasani, George of Trebizond, 1976, pp. 33-36; 49-51.
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un tono apocaliptico y profético, Trebisonda afirmaba que Eugenio estaba destinado a
liberar a la Iglesia del cisma entre Oriente y Occidente y de la amenaza comun que
representaba el Imperio otomano.

La dedicacion de la traduccion del De vita Moysis a la mano derecha del papa viene,
entonces, a reforzar el topos retérico de Moisés como typus papae. La identificacion
apuntaba a resaltar la autoridad y el prestigio de la sede romana, tan vilipendiada desde el
siglo XIV. La tematica se convierte en un argumento recurrente de los sermones dirigidos a
la corte papal, en los que las funciones sacerdotales, legislativas y gubernativas del
pontifice se ven prefiguradas en el gran lider del pueblo judio.’'

La version de Trebisonda circul6 ampliamente en la segunda mitad del siglo XV. Se
conservan dos manuscritos autografos en la Biblioteca Apostolica Vaticana y una copia de

la época en la Biblioteca Medicea Laurenziana.’'’

3.2.3. Pasajes en torno a la libertad.

La obra del Niseno estd estructurada en dos partes principales. La primera, mas
breve, se presenta como una narracion (iotopia) de los episodios fundamentales de la vida
de Moisés segin el libro del Exodo. La segunda es una extensa interpretacion alegorica o
contemplacion (Oewoic) del sentido profundo de cada etapa del relato, al modo de un
itinerario de ascenso hacia lo divino por medio de la virtud.

Al comenzar la segunda parte, Gregorio deja establecido que la tematica de la
libertad serd uno de los ejes centrales sobre los que se desarrollara toda la obra. En efecto,
el propio nacimiento de Moisés es interpretado alegoricamente como un acto de libertad.
Ya hemos analizado un fragmento del texto al hablar de la cuestién del nacimiento
espiritual en el Niseno (Cf. 1.4.4-5.). Gregorio se pregunta unos parrafos mas arriba como
seria posible imitar el nacimiento del Moisés, que logro evitar la muerte prematura a la que
el Faraon habia sentenciado a todos los nifios judios.’'® Puesto que el Faradn temia la fuerza

y la virtud de los varones hebreos en la Escritura, y no a las mujeres, entonces Gregorio

318 Cf. Charles L. Stinger, The Renaissance in Rome, Indiana University Press, Bloomington, 1985, pp. 201-
221.

317 Citta del Vaticano, MS Vat. lat. 255; MS Vat. lat. 4534; Firenze, Bibl. Laurenziana, MS Fiesolano 45, ff.
242v - 267v.

318 Cf. De vita Moysis 11, 1.
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interpreta que el nacimiento del varon Moisés representa la vida virtuosa, que prevalece
frente a las fuerzas del mal. Veamos el modo en que Trebisonda vierte los conceptos y las

osadas afirmaciones del Niseno.

De vita Moysis 11, 3 De humana perfectione
(GNO VII/1, p. 34, 6-14) (MS Vat. lat. 255, ff. 14v-151; PG 44, 327B)

A&l 00V 10 dAAooVpevoY Tavtwg mov el | Est autem vita humana mutationi
vevvaoOat. OO yxo &v TL TOV TAVTOTE semper supposita. Quare opportet,
woavTwg EXOVTwv év T Teemti ¢uoel | cum non sit aeterna et inmutabilis,
OewonOein. To d¢ oltw yevvaoOat ovk £ | semper nasci. Sic autem nasci non
aAdotoiag €otiv opung, kab' opodtTa aliena [f. 15r] fit appetitione nec
oV CWUATIK®S ™o LBV extrinsecus ut in corporali
ATOYEVVAOVTWY, AAA' €k mooaQéoews O nativitate, sed electione propria
TOL0VTOG Yivetat tokoc. Kat éopev éavtav unusqgisque nascitur.' Unde fit Qt
nos ipsi patres simus nostri,
qualescunque nos volumus electione
gignentes, et aut marem aut
feminam vitii aut virtutis ratione
fingentes.

TEOTOV TV MATEQES, EAVTOVS OlOVG AV
£0éAwpev TikTOVTEG KAl ATO TG Wing
TEOARE0EWG €lg OTteQ av €0€Awpev eldog,
N &oev 1) ONAL, T ™G doeTtnc 1) Kakiag
A0y damtAacoopevoLl

Si bien la traduccion es bastante libre y ciertamente ad sensum, como la mayor parte
de las versiones latinas de los humanistas del siglo XV, Trebisonda respeta la formulacion
de las tesis mas fuertes del pasaje. Como la que afirma que cada uno nace por su propia
eleccion (electione propia unusquisque nascitur), y que por ello nosotros mismos somos
nuestros propios padres (nos ipsi patres simus nostri). La virtualidad de la mpoaipeoig
también es expresada con extrema fidelidad a la letra original (qualescunque nos volumus),
asi como el poder creativo y plastico que se manifiesta en su actividad (gignentes,
fingentes). Estos aspectos del problema de la libertad son los que mas cautivan la
imaginacion de los filésofos y humanistas de la época, como veremos en detalle en la
ultima seccidn de nuestro estudio.

Hemos sefialado también que, para Gregorio, el poder transformador de la decision
afecta el propio ser del hombre y su naturaleza (1.4.6.). En este sentido, parece que hombre
puede volverse y transformarse hacia lo superior y lo inferior. Observemos otro pasaje de la

traduccion de Trebisonda.

De vita Moysis 11, 70 De humana perfectione
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(GNO VIU/1, p. 53, 7-13)

(MS Vat. lat. 255, f. 22v; PG 44, 345BC)

Otav yap ©nc tov QuUTaQov Te kal
arxoAaotov Blov, aAnBwg €k ToL nAoL te
Kal Tov BooPOQOL TIKTOUEVOV KAl TI) O
TO AAOYOV HUUNOEL KATa TO €100G ¢ Cwr)g
&v ovOetépa dpvoel dkQPws pévovta, Kol
avbowmov pév kata TV Pvow ovia,
KTNVoG O¢ dLx TO mABog yivopevov, kat dux
audiprov
émapdportepiCov ajls
ETOEKVUVTAL.

EKEWVO Kal
Cong eldog

TOUTO TO

Vere namque sordida luxuriosaque ex
corrupto fetidoque limo passionum
profecta, dubium quoddam animal est,
aquaticum scilicet atque terrestre.
Homo enim natura est, qui ita vivit,
electione vero pecus pecudeque
sordidius, unde fit ut dubium
quoddam animal hac vita efficiamur.
Nam qui naturam respicit, homines;
qui vitam considerat, non homines,

sed ex brutorum genere nos ipse
putabit.

Se trata de una descripcion del camino ‘descendente’ del ser humano hacia la forma
o el aspecto (eidog) de las bestias. El fragmento es interesante porque atribuye al ser
humano una forma de vida anfibia y ambigua (audipov kai énapdotepilov), caracteristica
que sera central en la antropologia de Pico della Mirandola, por ejemplo. Jorge lo traduce
con la expresion: dubium quoddam animal, que repite dos veces en este breve texto.
Podemos ver que la version latina se aparta mas del original griego, practicamente al modo
de una paréafrasis. Incluso Trebisonda interpola al final una aclaracion al sentido del texto
gregoriano: ‘“Pues quien examina la naturaleza (naturam) nos juzgard hombres (homines),
quien considera el estilo de vida (vitam), no hombres, sino del género de los brutos (non
homines, sed ex brutorem genere)”.

Otra de las peculiaridades de la teoria de la libertad del Niseno era la ausencia de
toda necesidad en el albedrio. Cuando Gregorio enfrenta, como Origenes e Ireneo antes que
él, los pasajes del Exodo que parecen negar la libertad del Faradn o de los Egipcios (cf.
1.5.4. y ss.), va mas alld de sus predecesores respecto a los alcances de la autonomia
humana. Ni siquiera la infinita voluntad divina puede ser un impedimento para la libertad.
Como hemos visto en el primer capitulo, la diversidad entre los modos de vida equivale a la
diferencia de las hipostasis en la unidad de la esencia humana (cf. 1.4.2.), y aquella
diversidad recae tinicamente sobre la decision. He aqui uno de los textos centrales con la

traduccidon de Trebisonda.

De vita Moysis 11, 74 De humana perfectione
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(GNO VII/1, p. 54.16 - 55.5)

(MS Vat. lat. 255, . 23rv; PG 44, 347AB)

AAA" el xal obtw Aéyetat maga g Oelag
Yoadnc ta elpnuéva obtw te @ mdbeL TG
atlag 0 0eog €kdotov didwWOL TOV TEOG
tovto (dedpevov, ovte 0 DPapaw Oelq
BovAnoet okAnovVeETaL ovte 0
Batoaxwdng Plog VMO TG AQETNS
MAGooETAL €l YXQ POVANTOV TV TOUTO T)
Oelax PLOEL, MAVIWG AV €M TAVIWV KATA
TO OOV 1) TOLAVTI TEOAIREDLS {OXVOEV, WS
undeplav AQeTNG Kal Kaklag magax Tov
Blov dadooav Oewpelobat. dAAwv 0
AAAWG peTexOVTWV TOL Blov Kal TV pév
Ol a&petng katogbovuévwy, TV d¢ el
Kaklov ATTOQEEOVTWY. OVK AV TIG EVAOYWS
UTEQKELHEVALS TIOLV AVAYKALS TALS KATX
10 Oelov PBovAnua ovVIOTAUEVALS TAG
duxdpopas twv Plwv Aoyloaito, @v 1)
TEOAUQETIS €' EKAOTTOL TO KOATOG £XEL.

Nam etsi verba Scripturae quasi
divinitus eos impulsos ad libidinem ac
ignominiae  passionibus  traditos
sonare videntur, nec tamen turpidini
deus quemquam tradit nec pharao
nollens ab ipso deo in [f. 23v]
duriciem impellitur, nec vita ranarum
a virtute conformatur. Nam si dei
voluntate atque impulsu ita fieret, nec
turpidinis et  vituperationis hae
passiones appellarentur, nec ulla esset
inter virtutem et vitium differentia.
Verum cum alius hanc, alius illam
elligat vitam, et hic virtuose, ille
vitiose vivere malit, non iure altiori
cuidam necessitati, sed voluntati
singulorum vivendi normas
attribuemus.

Queda claro en la traduccion, una vez mas, que la decision es propia y exclusiva de

cada individuo (moaipeois éd' ékdotov / voluntas singulorum) y no atribuible a la
voluntad divina o a una necesidad genérica. Trebisonda interpreta correctamente el espiritu
de la antropologia del Niseno al afirmar que el hombre es quien establece sus propias
normas de vida (normae vivendi). En otro pasaje, un poco mds adelante, tanto Gregorio
como su traductor quieren subrayar que la iniciativa de la decision proviene del interior del

hombre, de su inexpugnable centro personal.

De vita Moysis 11, 80
(GNO VII/1, p. 56, 22-27)

De humana perfectione
(MS Vat. lat. 255, f. 24rv; PG 44, 350AB)

Al o0 pdAota BePaovtar TG
amodoBeione davolag 6 Adyog OtL ovK
AVWOEV TIC AvayKAoTIKT) DUVAULS TOV HEV
é&v Codw, Tov 0¢ €év dwtl yevéoDat
TAQAOTKEVALEL, AAA' olkoOev €xopev €v Tn
otV PUOEL TE Kal TEOALQETEL TAG TOV
dwTdS TE KAl oKOTOLG attiag ot dvOowrot,
mEog  OmeQ av  €0éAwpev  év
YLouevoL.

TOVTW

Quare sententia nostra maxime
comprobatur, quod scilicet non cogens
quaedam divinitus vis alios hominum
in tenebris cespitare facit, alios in
clara luce versari, sed in nobis ipsis
atque instrinsecus, [f. 24v] in nostra
potestate, voluntate, electione,
tenebrarum ac lucis causas homines
possidemus, ut nunc videntes, nunc
caeci, prout volumus, certe fiamus.
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Nuevamente respetuoso del texto original, Trebisonda atribuye a cada ser humano
no solo las causas de su obrar, sino también las causas de su ser (cf. 1.4.6.; 1.5.3.). No
obstante, en lugar de traducir literalmente el binomio gregoriano: ‘en nuestra naturaleza y
decision’ (év ) éavtv Ppvoel te kat mpoalpéoel), que seguramente resultara extrafio al
oido de los latinos en este contexto, Jorge insiste sobre distintas denominaciones de la
facultad humana de eleccion: ‘in nostra potestate, voluntate, electione’. Enseguida después,
vierte adecuadamente la expresion tan caracteristica del Niseno: ‘6émeo av é0éAwpev év
tovt ywouevol (cf. 1.4.5.) como ‘prout volumus, certe fiamus’. Sin embargo, modera un
poco la imagen gregoriana segun la cual los hombres parecen volverse ellos mismos luz o
tinieblas, y afiade que se hacen o bien videntes, o bien ciegos (nunc videntes, nunc caeci).

Finalmente, cuando llega a la audaz afirmaciéon del Niseno que intentamos
interpretar mdas arriba: que Dios ‘es consecuente o sigue a nuestras decisiones’
(¢mtacoAovBovoa taig mpoawpéoeat) (cf. 1.5.4.), el bizantino vuelve a verter el sentido mas
fuerte de la frase al afirmar que la justicia divina ‘se acomoda a nuestro proposito’
(accomodare ad nostrum propositum).”*’

La traduccion de Trebisonda, gracias a sus profundos conocimientos de la filosofia
patristica y bizantina y a su maestria de las lenguas latina y griega, expresa con exactitud y
elocuencia la concepcion de la libertad del Niseno, su virtualidad y creatividad, asi como el
vigor de sus metaforas y recursos retoricos. Los frutos de su ingenio abren las puertas de
generaciones de humanistas, fildsofos y tedlogos a la obra del Niseno que habia quedado

vedada a Occidente durante todo el Medioevo.
3.2.4. Metaforas del ascenso espiritual.
Al interpretar las etapas de la vida de Moisés, Gregorio describe un camino

ascendente hacia alturas cada vez mas elevadas. Este itinerario implica una progresiva

purificacion del entendimiento y de la conducta. Las imagenes biblicas que representan este

Y9 Cf. De vita Moysis 11, 86 (GNO VII/1, p. 58, 22-23); De humana perfectione (MS Vat. lat. 255, f. 25r;
PG 44, 350D).
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ascenso de la libertad y la virtud humanas son muy sugestivas. Sefalaremos algunas de
ellas para verificar el modo en que son reinterpretadas por Trebisonda.

En primer lugar podemos mencionar la subida de Moisés a la montafia del
conocimiento de Dios (6 tng Beoyvwaiag doog / cognitionis dei mons), hasta ingresar en la
tiniebla, donde Dios estd (eic tov yvodov o0 éotv 0 Oeog / in caliginem ingredi, ubi deus

esz‘).520

Este ascenso requiere, segin Gregorio, una purificacion interior y exterior. La orden
divina de lavar los vestidos es interpretada como la necesidad de limpiar las manchas e
impurezas del cuerpo y del alma, para acceder primero a la contemplacion de los seres ()
TV 6vtwv Oewola / studia) y luego a la montana verdaderamente escarpada y dificil de
acceder, la de la teologia (6pog yé&o éotiv (g aAnB@g dvavteg kai dvomedattov 1) OcoAoyin
/ mons autem arduus vere ac accensu difficilis theologia est).”'

Acerca del ingreso de Moisés en la tiniebla, Gregorio se basa en la interpretacion
filoniana, pero a diferencia del exégeta judio, Gregorio no limita la metafora a un mero
apofatismo, que implica solamente la conciencia de la incognoscibilidad del principio, sino
que la propone como un conocimiento positivo y superador, que define con el oximoron del

‘ver en el no ver’ (to detv év @ pn ideiv).”*> Cotejemos el texto con la versién de

Trebisonda en uno de los pasajes clave respecto a esta cuestion.

De vita Moysis 11, 162-163
(GNO VII/1, pp. 86.20 - 87.9)

De humana perfectione
(Vat. lat. 255, ff. 37v-38r; PG 44, 375D-378A)

ITooiwv d¢ 6 voug kal dwx peiCovog del
KAl TEAELOTEQAC TIQOOOXTG €V TeQLvola
YWOUEVOS TG TWV OVTIWV KATAVONTEWC,

Verum mens hominis ad maiora
semper et perfectiora procedens,
quanto magis ad dei speculationem

accedit, tanto magis perspicit quod
divina  natura invisibilis  atque
incomprehensibilis est. Nam cum reli-
[f. 38r] querit non solum omnia quae
sensu percipiuntur, verum etiam cuncta
quae mente inspiciuntur, ac semper ad
interiora progrediatur, tunc caligine
undique circumsectus in invisibili et

6oov mooeyYyilet paAdov T Oewola
to00UTOV TAglOV 0pa TO TNG Oelag
dvoews  aBewEnTov. KATAATIWV YOO
mav to Pawvopevov, oL HoOvov Ooa
kataAappavet 1 aloOnoic aAAx kat 6oa
N dtavolwx dokel PAEémewv, del TQEOG TO
EvdOTEQOV letal €wg av ddun kal T

320 Cf. De vita Moysis 11, 152 (GNO VII/1, p. 82, 4-16); De humana perfectione (MS Vat. lat. 255, . 35v;

PG 44, 371CD).

21 Cf. De vita Moysis 11, 154-158 (GNO VII/1, p. 83.7 - 85.2); De humana perfectione (MS Vat. lat. 255, f.
36r-37r; PG 44, 374A-375A).

322 Cf. Jean Daniélou, Platonisme et T} héologie Mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de
Nysse, Aubier, Paris, 1944, pp. 190-199.
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TOAVTIQAYHOOUVT] TNG dlavolag mEOg ToO
a0éatov te Kal AKATAANTITOV KAKEL TOV
Beov n. év TovTE YA 1) AANONG €oTLv

incomprehensibili deum videt. In hoc
enim consistit dei vera cognitio, in hoc
est eius visio, ut videas quod videri

non possit, quod omnem cognitionem
cognitio excedit quasi caliginem
quadam ipsa incomprehensibilitate
undique contenta.

eldnotg 1oL {NTovpéVoL Kal €V ToUTwW TO
etv év T@ pn Welv, OtL Umégkeltat
TIAOTG €ON0EWS TO (NTOVHEVOV OLOV TLVL
YVodw T akataAnpia  mavtaxoOev
dteAnuuévov.

El latin conserva el sentido general del texto original, y expresa el caracter
paraddjico del conocimiento de lo divino en el Niseno. Podemos notar la renuencia de
Trebisonda a traducir las referencias del Niseno a una ontologia, una especulacion y
comprension ‘de los seres’ (twv dvtwv) como paso previo al conocimiento propiamente
teologico. Gregorio la concibe como una etapa en la purificacion y preparacion de la mente
para el ascenso a los mas elevados pensamientos (avapaois tov vYnA@v vonuatwv / ad
altissimas ascendit speculationes). Es probable que Jorge haya considerado impropia la
recurrencia de esta terminologia filoséfica en un tratado exegético y mistico.

Transcribimos a continuacion otro de los pasajes centrales que describen el tipo de
conocimiento de la divinidad que el hombre puede llegar a poseer, segin el Niseno. El
intelecto humano aprehende y plasma una semejanza de la divinidad, un simulacro de Dios

que mantiene siempre su caracter conjetural.

De vita Moysis 11, 165
(GNO VII/1, pp. 88, 2-5)

De humana perfectione
(Vat. lat. 255, f. 38v; PG 44, 378BC)

WG MAVTOG VONHATOS, TOD KATA Tva
MEQUANTITIKNV - pavtaolav &v Tegvoln
Tl kal otoxaou@ g Oelag Ppvoewg
Ywopévov, eldwAov Oeov TAAOOOVTOG
Kat oL Oeov katayyéAAovTog.

Omnis enim intellectus qui fantastica
quadam cogitatione veluti coniectura
divinam naturam apprehendit,
simulacrum quidem dei finxit in
mente, deum autem non intellexit.

La segunda imagen que trataremos es la del taberndculo celeste y terreno. En las
diversas partes y los simbolos del tabernaculo celeste Gregorio descubre a Cristo, su
existencia divina como Verbo, su encarnacion y su pasion, a las ordenes angélicas y a las

iluminaciones del Espiritu Santo, representadas en los siete brazos del candelabro.’® Al

33 Cf. De vita Moysis 11, 170-183.
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llegar a la descripcion del taberndculo terreno y de sus distintas secciones, el Niseno vuelve
a hacer una interpretacion gnoseologica y mistica de ellas. En efecto, no es posible acceder

al interior del misterio sin las debidas preparaciones.

De vita Moysis 11, 188
(GNO VII/1, p. 97, 12-21)

De humana perfectione
(MS Vat. lat. 255, f. 43r; PG 44, 387A)

Ei d¢ 10 évdov, OmeQ ayiwv &ylov
Aéyetay, Tolg MoAAoIS éotv avemifatov,
unde TovTo amadev TG TWV vonbévtwv

Quae vero intus erant sancta sanctorum
nominabantur, ad quae multitude
pervenire non poterant, haec rerum

veritatem significant. Veritatem hanc
mysterii nostri dico rem sanctam et

axoAovOilag voplowuev. aANBws yoo
AYLOV TL XONUA €0TL Kal aylwv &ylov katl

T0iG TOAAOIG GANTITOV Te Kal dmedottov | Sancta sanctorum et multis
1 TV Oviwv aAnbeia. g €v toig adutolg inpomprehensibilem 'atque ' inaccess'i-
Te Kai &mogEHTolS THS ToD pvotnoiov | bilem. Haec  veritas  in adytis
oKNViiC KA OWELLEVIS, ATOAL- tab@rngcuh ' con'stltutg,. absq.uej
moaypévnTov  etval  xon tov vmép | curiositate aliqua m.telhgl ac recipi
KOTEANDY  GVTV TV KaTavonow, debet..Credendl.Jm enim est ita esse ut
TOTEVOVTAG Elval peV TO (nTovuevoy, eccle'sza pr aec{zcat, non tamen ocul}s
o0 pv ol odbBaApoic  maveey | OMRnium cerni posse, sed in mentis

ipsius  penetralibus  indubitabilem

nooketoOaL, AAA' €v Ttolg AduTolg Trg .
veritatem permanere.

dlvolag péverv AmdeENToV.

Aqui Trebisonda si traduce el concepto de ‘la verdad de los seres’ (1] t@v évrwv
aAnOewa / rerum veritas), pero lo suaviza enseguida identificandolo con la predicacion de la
Iglesia, aclaracion que no esta presente en los testimonios del texto griego que han llegado
a nosotros. Es probable que sea una adicion piadosa del traductor, en un pasaje de tonos
fuertemente especulativos.

Por ultimo, mencionamos el simbolo de la escala de Jacob, que Gregorio y su
traductor asocian aqui al ascenso sin fin de Moisés hacia la perfeccion inalcanzable de lo
divino. Se trata de una reformulacién de la tematica gregoriana de la éméktaoic, aquel
eterno aproximarse del ser humano hacia lo divino, que no admite parada incluso después

de la muerte.

De vita Moysis 11, 224; 227
(GNO VII/1, p. 112, 13-16; 113, 3-9)

De humana perfectione
(MS Vat. lat. 255, . 50rv; PG 44, 402AB)

Sic anima culus natura sursum
fertur terrenis absoluta cupi-

oUtws 1) Yuxn s ynivng mooomadelag
amoAvOeloa avwdepnc Tte Kal O&uTeTg
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yvivetar meog v i T dvw kivnow aro | ditatibus  ardentior in dies fit
TOV KATw TR0 TO Vog dvimtapévn [...]. | velociusque pertransit ab  subli-
Alx 10016 Papev kai OV péyav Mwboéa | mioribus ad sublimiora semper
aet pelCw yvopevov undapov lotacOat g conscendens [...]. Quapropter
avodov, undé tva bgov éaut@ moteioBan | magnus quoque ille Moyses, cum
TG 7L 1O dvw Ppoeac, GAA' draé émpBavta | semel per scalam in qua deus
¢ KAlpaKog 1) Emeotroucto 6 Oede, kabwg innixus  erat, l}t lacob  dicit,
donow TakdP, eloael TG VTEQKELUEVNS aSC?ndere coepisset,  nunquam
Babuidog  émPaivetv  kai  undémote | Stelit, nunquam terminum  motus
vpovuevov  mavecOar dx  TO  TAVTOTE novit, sed semper de gradu in

£00IOKEW THC KATEAUUEVIE &V @ Dl gradum ascendebat, nec enim de-
BaBdOC TO UTTEQKElLEVOV. ficere unquam potest altior gradus.

El entrecruzamiento y analisis progresivo en un mismo texto de las imagenes
biblicas de la montafia del conocimiento de Dios, la tiniebla, el tabernaculo y la escala de
Jacob coinciden llamativamente con la estructura de la parte central de la Oratio de Pico.

Volveremos sobre este tema en los siguientes capitulos.

3.3. Pietro Balbi, traductor del Dialogus de anima et resurrectione y del De vita Macrinae.

El segundo de los traductores de obras del Niseno en el siglo XV es Pietro Balbi, un
humanista de Pisa que fue amigo y colaborador durante muchos afios tanto de Nicolas de
Cusa como del Cardenal Bessarion. Fue nombrado obispo de Nicotera y luego de Tropea en
Calabria en torno a los afos 1462 y 1463, pero continud con su tarea como traductor del
griego al servicio de los pontifices y de la curia romana.>**

La relacion de Balbi con el Nicolds de Cusa se remonta a sus afos de estudio en la
Universidad de Padua. Figura como interlocutor en algunos de los didlogos del Cusano,
como el De li Non aliud, y traduce para €l la Theologia Platonica de Proclo. Luego realiza

una version del Didaskalikés de Alcinoo, que titula: Disciplinarum Platonis Epitome.>*

3.3.1. Datacién y destinatarios de las traducciones.

324 Sobre la actividad de Balbi como humanista y traductor, véase John Monfasani, “Pseudo-Dionysius the
Areopagite in Mid-Quattrocento Rome”, en J. Hankins, J. Monfasani y F. Purnell, Supplementum Festivum:
Studies in Honor of Paul Oskar Kristeller, Medieval & Renaissance Texts & Studies, Binghamton (NY)
1987, pp. 193-206.

% Cf. Ibid.
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Balbi traduce entre 1465 y 1473 el De vita Macrinae y el didlogo filosofico De
anima et resurrectione del Niseno. La primera obra es dedicada al entonces obispo de
Vicenza, Marco Barbo, primo del papa Pablo II. En ella Gregorio relata la vida de su
hermana mayor e incluye una detallada descripcion de su célebre familia en Capadocia. La
vida de Macrina es presentada como modelo de virtud. El Niseno también narra los ultimos
dias de su hermana, que ¢l transcurrié a su lado. Durante ese tiempo habrian mantenido el
didlogo acerca del alma y la resurreccion de los cuerpos que inspira la segunda obra
traducida por Balbi.

La version del De anima et resurrectione, dedicada al propio Pablo II, es de
especial interés para nuestro tema, ya que desarrolla muchas de las tesis gregorianas sobre
la libertad humana, la naturaleza del alma y su uniéon con el cuerpo. Balbi titula su
traduccion: Dialogus de immortalitate animae, con lo cual parece remitir al Theophrastus
de Eneas de Gaza, también llamado De animarum immortalitate et corporum resurrectione,
que ya habia sido traducido por Traversari. Hemos visto que el didlogo del Niseno era una
de las fuentes principales del tratado de Eneas (cf. 2.2.2.).

La afirmacion de la inmortalidad del alma era uno de los argumentos mas fuertes
de los humanistas contra el aristotelismo anti-metafisico que florecia en las universidades
desde el siglo anterior. Por eso los humanistas se entusiasman al encontrar en ellos una
concepcidn del alma humana de alto vuelo filoséfico, pero compatible con la fe cristiana,
ademas de estar expresada con la belleza de las formas clasicas. Por otra parte, es muy
probable que el original griego del De anima et resurrectione o la traduccion de Balbi

estuvieran entre las fuentes de la Oratio de Pico, como veremos.

3.3.2. Destino incierto de los manuscritos.

La crénica de Ferdinando Ughelli, un monje cisterciense e historiador eclesidstico
del siglo XVII, es la que nos aporta el dato de ambas traducciones y de sus destinatarios, de

las que no conservamos los autdgrafos. Aparentemente el unico manuscrito que se habia

conservado con la copia de ambas traducciones se hallaba en la biblioteca de la catedral de
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Capua.’” Puesto que este manuscrito también se ha perdido, lamentablemente ninguna de

las dos versiones latinas de Balbi ha llegado hasta nosotros.”’
3.4. La traduccion del De oratione dominica por Atanasio Chalkeopoulos.

El bizantino Atanasio Chalkeopoulos, también colaborador en la Academia romana
de Bessarion, traduce al latin el De oratione dominica del Niseno y lo dedica a Pablo I1.°**
Es muy probable que tanto ¢l como Pietro Balbi hayan utilizado los manuscritos griegos de
las obras del Niseno que se encontraban en la biblioteca de Bessarion. Se conservan cuatro

529

copias de la traduccién de la obra del Niseno, que nunca fue editada.”™ Atanasio tradujo

ademas la homilia In principium Proverbiorum de Basilio Magno.>*°
3.4.1. Dedicatoria y contexto politico-eclesiastico.

Llegado a Calabria desde Bizancio en las primeras décadas del Quattrocento,
Atanasio asiste al concilio de Ferrara-Florencia y, como muchos de los eruditos bizantinos
presentes, se vuelve partidario de la unién entre las iglesias.”>’ Después se traslada a
Siracusa, donde es nombrado, por recomendacion de Bessarion, abad de un importante

monasterio de la orden basiliana. En 1461 se convierte en obispo de Gerace en Calabria.

326 Cf. Ferdinando Ughelli, Italia Sacra, vol. IX (Venezia, 1721, p. 468), citado en Helen Brown Wicher,
“Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 66: “Eius autem ingenii monumenta, et versiones unico volumine M.S.
reperiuntur in thesauro Ecclesiae Capuanae ut nos monuit eruditus vir, Camillus Pellegrinus, quarum
nomenclatura est: Sanctissimi doctoris Gregorii Nysseni Dialogus cum sorore sua B. Macrina de
immortalitate animae, Latine versus a Petro Balbo, Episcopo Tropejensi ad Pont Max. Paulum II. Vita B.
Macrinae per Gregorium Nyssenum Fratrem edita, et per eundem Petrum Balbum Episcopum Tropejensem de
Graeco in Latinum versa, ad Reverendis. et humanissimum Praesulem D. Card. Vicentinum”.

527 Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, pp. 65-66.

58 Cf. Charles L. Stinger, “Italian Renaissance Learning and the Church Fathers”, en Irena D. Backus (ed.),
The Reception of the Church Fathers, 1997, p. 494.

>%% Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 144.

30 Cf. Giuseppe De Gregorio, “Manoscritti greci patristici fra ultima eta bizantina e umanesimo italiano. Con
un’appendice sulla traduzione latina di Atanasio Calceopulo dell’Omelia In principium proverbiorum di
Basilio Magno”, en M. Cortesi y C. Leonardi (eds.), Tradizioni patristiche nell’'Umanesimo, 2000, pp. 317-
396.

31 Acerca de la vida y obra de Atanasio Chalkeopoulos, véase Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus™,
1984, pp. 144-145; Marie-Hyacinthe Laurent, André Guillou (eds.), Le “Liber Visitationis” d'Athanase
Chalkeopoulos (1457-1458). Contribution a l'histoire du monachisme grec en Italie méridionale, Biblioteca
Apostolica Vaticana, Citta del Vaticano 1960.
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En su dedicatoria, Atanasio ofrece las palabras de Gregorio como joyas de virtud
para adornar al papa Barbo, quien poseia una reconocida debilidad por las piedras
preciosas.”** Es posible que una de los motivaciones para realizar la traduccion y dedicarla
al pontifice fuera un problematico pasaje del tercero de los sermones que habia sido
utilizado durante el Concilio florentino para favorecer la posicion trinitaria de Occidente.
Es que el tratado del Niseno, segin algunos manuscritos de la tradiciéon griega y segun la
traduccion siriaca, haria proceder al Espiritu Santo ‘del Padre y del Hijo’ (¢ék to0 matoog
Aéyetar kal [éx] tob viov), lo cual coincide con la posicion occidental acerca del
Filioque.™

Chalkeopoulos, sin embargo, no toma en cuenta el segundo ‘¢x’ en su traduccion,
por lo que parece optar por la interpretacion predominante en Bizancio: “Spiritus vero
sanctus et ex patre dicitur et filii esse testatur”.”** En efecto, al atribuir en su version casos
diferentes a los términos pater y filius —ablativo el primero, genitivo el segundo—, Atanasio
impide que la preposicion ‘ex’ pueda aplicarse a ambos, como lo permite el doble genitivo
del texto griego, y con ello excluye sin mas la interpretacién en sentido occidental. Esto
ultimo es ciertamente extrafio en una obra dedicada al pontifice romano, y podria ser
interpretado como una velada apologia de la posicion mayoritaria ortodoxa y una critica a

la doctrina occidental, escondida entre los pliegues de su regalo al pontifice.
3.4.2. Principales pasajes antropoldgicos.

En el primero de los discursos traducidos por Atanasio, Gregorio hace una

introduccion detallada a la tematica de la oracién en general, a la que describe como

%32 Ya que la traduccion de Chalkeopoulos no ha sido publicada, citaremos directamente de una copia del
manuscrito obtenida en la Biblioteca Apostolica Vaticana. Se trata del MS Vat. lat. 256. Cf. ff. 1v-2v: “Has
quinque Homilias Sancti Gregorii Nyssensis, fratris magni Basilii, viro profecto doctissimi atque sanctissimi,
quas magna cum sapientia summaque theologia in dominicam [f. 2r] edidit orationem, e greca in latinam
linguam traducere, tibique eas offerre operae pretium duxi. Quae mihi profecto gemmae quaedam
preciosissimae visae sunt. Habent enim quae perffectae (sic) debent optimaeque gemmae habere,
magnitudinem, albedinem et rotunditatem. Naturales etenim res miriffice (sic), mores optimos ingenue
instruunt, de summa perfectaque christicolarum theologia excellentissime differunt. Quas ego tibi dedicandas
censui, quo te talem esse intelligo, qualem vult iste sanctissimus Gre- [f. 2v] gorius esse eum qui hanc
dominicam orationem digne valeat dicere deumque suum possit patrem vocare”.

33 Cf. De oratione dominica 111 (GNO VII/2, p. 43, 1-2). Véase Werner Jaeger, Gregor von Nyssa’s Lehre
vom Heiligen Geist, Brill, Leiden, 1966, pp. 132-153; John F. Callahan (ed.), Gregorii Nysseni De oratione
dominica. De beatitudinibus, Brill, Leiden, 1992, pp. X-XIV (Gregorii Nysseni Opera VII/2).

34 Cf. De oration dominica. Versio Athanasii III (MS Vat. lat. 256, f. 55v).
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‘intimidad con Dios, contemplacion de lo invisible’ (Beov opdia, t@v dopatwv Bewoin),
segun la traduccién de Chalkeopoulos: dei collocutio, invisibilium speculatio.”

La interpretacion del Padrenuestro comienza propiamente en el segundo discurso.
Como habia hecho con la vida de Moisés, Gregorio interpreta la oracién al Padre como un
camino de ascension a lo divino. Pero, antes de emprender la subida, expresa sus dudas
acerca de si le es posible al hombre dirigirse dignamente a Dios diciendo: ‘Padre nuestro’,
pues esto implica una familiaridad de naturaleza con su creador. Y se pregunta quién
pudiera darle alas (tig dcoet pol tag mtépuyas / quis dabit mihi pennas), como al rey
David, para volar con su razon hacia la elevacion magnifica de esas palabras.’

El texto que sigue, donde Gregorio equipara el regreso a la casa del Padre con la
asimilacion a Dios, tiene ecos evidentes de Enéadas 1 6 (1), 9 —tratado que el Niseno
conoce (cf. 1.4.5.)—, en donde Plotino vislumbra el regreso a la patria de Ulises como una

metafora del retorno a lo Uno.

De oratione dominica 11
(GNO VII/2, pp. 27, 27-29; 28, 11-20)

Versio Athanasii 11
(Vat. lat. 256, f. 36r-37r)

oUtw kal évtavba dokel Ol DWDATKWV O
KUQLOG TOV €V TOIG ovEAavolg €mikaAeioBatl
TATEQA HVIUNV OOL TIOLELV TN Ayabng
natedog [...]. to 8¢ Opowwbnvar Oew [...]
AUOYNTL KATX TO aUTOUATOV TQOG TOV
OVQAVIOV ~ XWQEOV ATO TOL  TEQLYElOV
petavaotioetat Biov. ov YaQ TOTIUKI] TOD
Oelov mEOG TO AvOEWTIVOV  EoTv T
OLAOTAOLS OTE TWVOG UNXAVAS ULV Kal
g¢rvolag yevéoOat xoelav 1o Pagv te Kal
EuPoldéc kal yewdeg tovTO OAQKIOV TEOG
TV ACOUHATOV TE KAL VOEQAV dlAYwYNV
HeTOKICELV: AAAX VONTWG TNG KQETNG TOV
KAKOD — KEXWQOLOMEVNG &V povy T
TEOALRETEL TOV AVOQWTOL Keltat TEOS OTTEQ
av émkA@em M) émbvpia v ékelve eivat
Emtel o0V ovdelg €meott mOvog €Aéo0aL to

Docens enim dominus te deum qui
in caelis est patrem vocare,
commemorat tibi optimam illam
patriam [...]. Similis autem dei
fieri hoc est [...], sine ullo labore
statim caelum e terra petet. Non
enim loco deus ab homine distat,
ut ulla opera aut machina egeamus
quibus  possemus hoc grave
terrestreque corpus nostrum ad
incorpoream intellectualemque
conversationem traducere. Sed quo
mente virtus a vitio separata sit in
solo stat hominis arbitrio ut ad
illud se mente aplicet quod ipse
velle. Quom igitur electo bono,
quod facile eligi potest, sequatur
ut quae quisque elegerit continuo

335 Cf. De oratione dominica 1 (GNO VII/2, pp. 8.30 - 9.1); Versio Athanasii 1 (MS Vat. lat. 256, f. 9v).

336 Cf. De oratione dominica 11 (GNO VII/2, p. 22, 20-22): “Tic dwoeL HOL TAG TTEQUYAS EKEVAG TQOG TO
duvnBvar @ Vel g TOV ONUATWY peyadoduiag ovvavantival kata davowav;”; Versio Athanasii 11
(MS Vat. lat. 256, f. 29r): “Quis dabit mihi pennas illas quibus possem ad verborum sublimium altitudinem
mente volare”.
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AyaBov, T d¢ EAéoBan kal TO Tuxely émetar | assequatur, licet tibi statim in
WV TIg moeiAeto, éEeotl oot evOVE év T caelo esse, deumque mente
ovoave elvar Tov Ogov &v T davoia | apprehendere.

AafovtL

El lugar mas propio del hombre, su patria, es para el Niseno lo que los platonicos
llamaban la region celeste (ovpaviog xweog), pero que en ¢l se identifica con la persona de
Dios Padre. El camino de regreso reside en el libre albedrio del hombre (¢v pévn
neoaéaeL Tov avBpwmov / in solo stat hominis arbitrio), cuyo impulso permite a la mente
acceder a Dios mismo. Gregorio vuelve a reformular su clasica afirmacion de la virtualidad
de la decision (cf. 1.4.4-6.; 1.5.3.), al decir que al ser humano le es posible estar alli hacia
donde lo inclina su deseo (mpog émep v émukAOein ) émbupia év éketvw etvad / ad illud
se mente aplicet quod ipse velle).

En el tercer discurso, Gregorio comienza realizando un paralelismo entre Moisés y
Cristo que anticipa las imagenes del ascenso espiritual que hemos visto en De vita Moysis.
De hecho, también recurre aqui a la descripcion del templo y del ddyton. Comentando la
peticion por la venida del reino de Dios, Gregorio también insiste sobre la ausencia total de
violencia y de tirania en el dominio divino, y con ello subraya nuevamente la absoluta
libertad de la necesidad de la eleccion y la virtud humanas (cf. 1.2.1-2.; 1.5.). He aqui el

fragmento con la traduccion de Atanasio:

De oratione dominica 111
(GNO VII/2, p. 37, 15-21)

Versio Athanasii 111
(Vat. lat. 256, f. 491v)

Miax tov maviwv vmégketar 1 aAnOnc
é¢fovolar kat dvvaplg, 1 TOL TAVTOG
avadedeyHévn T0 KOAToS Kal BactAevovoa
o0 Puala Twi Kal TLEAVVIKT) duvaoTeiy,
dopolc  kat avaykaic vmolev&éaoa T
vmoTayt) TO UTKooVv. EAevOéoav yaQ eivat
TIEOONKEL TAVTOS GOPov TV AQeTV Kal
adéomotov, Eékovola Yyvwoun To Adyabov
QALQOVLHEV V.

Una res omnibus praeest, quae vera
potestas atque potentia est, quae
toti imperat non vi aut tirannide,
aut metu aut necessitate quod sub
se est sibi suficiens subiiciens.
Libe- [f. 49v] ram enim omni metu
oportet esse virtutem sineque ulla
subiectione, quo possit sponte
bonum eligere.

Si bien la version latina es un tanto brusca en este pasaje, queda claro el sentido de

la preservacion absoluta de la iniciativa libre como requisito para la virtud. Chalkeopoulos
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traduce la construccion de dativo ‘éxovoia yvoun’ —que significa ‘por el albedrio

voluntario’~ simplemente mediante el adverbio sponte, esto es, voluntaria o
espontaneamente.

En el mismo discurso encontramos una reflexion sobre la superacion de la guerra
interior al hombre, la que divide la comunion original entre el espiritu y la carne (cf. 1.1.4.).
La accion divina devuelve la vida al ser humano y restablece la paz y el gozo en su interior.
Veremos mas adelante la probable influencia de este pasaje y otros afines en las obras de

Pico.

De oratione dominica 111
(GNO VI1/2, p. 39, 2-14)

Versio Athanasii 111
(Vat. lat. 256, f. 51rv)

EAOétw 1) Baokeia oov, 1] YAvkela dwvr),
Ol NG TaUTNV TEOOAYOUEV AVTIKQUS TQ
Oew  Tv  dénowv:  KataAvOnmw 1
avtikelnévn mapdtalls: apaviodntw v
AAAODVAWV 1) PaAayE: dvaedntw g
OAQKOG O KATAX TOU TMVEVHATOS TIOAEUOG
¢mpavntw pot M PaoctAkr) duvaoteia [...],
AAA" €wg av poOvog O TOAgHOVUEVOS 1)

Veniat ergo tuum regnum,
dulcissima vox, qua vire has deo
preces offerimus. Destruatur acies

adversariorum, evertantur castra
exterorum.  Dissolvatur  bellum
carnis quod adversus spiritum

militat. Appareat regia potestas [...],
sed quom solus sit, quom autem
tuum regnum aparuerit, dolor

é¢medav d¢ 1) on Paclela pavi) amédoa ' ' tpatt ] .
quidem omnis et tristicia fugit. Vita

odvvn  kal  AVT Kal  OTEVAYHOG, : .
avteloéoxetal d¢ C(wh kai eignvn wai | VETO ?t pax omnis accedit et
dyaAAlapa. exultatio.

A continuacion se halla un excursus acerca de la union y distincion de las personas
divinas, que incluye el mentado y polémico pasaje acerca de la procedencia del Espiritu
Santo, al que ya nos hemos referido.

En el cuarto discurso, que mencionamos en nuestro primer capitulo (cf. 1.2.1.),
después de explicar la diferencia de naturaleza entre los seres humanos y de los angeles,
Gregorio sostiene que la libertad de los primeros se equipara en cierto modo a la de los

segundos. Constatemos el modo en que Chalkeopoulos vierte al latin estos conceptos.

Versio Athanasii IV
(Vat. lat. 256, ff. 64v-65r)

De oratione dominica IV
(GNO VII/2, p. 49, 8-20)

N Hévrol ToL0 KaAov Te Kal dyaOov
émbupia OpOTIHWS

Desiderium tamen boni honestique

ékatéoa | aequaliter inesse in utraque natura
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ovvovolwwdn T Pvoel,  kal  TO
avtokeatéc Te kKal avtefovolov  kal
TAONG  AvAaykne éEAevBegov loov Em
audotv 6 TavTog  EMIOTATNG
EMOIMOEV, WG AVTOVOUW TLVL TTQOXLQETEL

OV

otkovopeloBat mav 6oov Adyw Te Kal

latissime patet, liberumque arbitrium
utrique [f. 65r] concessum est, omnique
necessitate utraque libera sit nullique
subiiciatur omnium rerum constitutor
deus utrisque aequaliter dedit, ut quod
ratione intellectuque pollet, id libera

quadam voluntate regatur.

dlavola tetiunTat.

Se vierte nuevamente al latin la concepcion de la absoluta libertad de necesidad
(maong avaykng éAevBegov / omni necessitate libera) postulada por el Niseno, que algunos
medievales habian conocido a través del De opificio hominis. Y se afirma que la autonomia
humana es igual a la de los angeles (icov &t audotv / utrisque aequaliter).

Ahora bien, este progresivo énfasis sobre el cardcter inviolable y protagénico de la
decision humana culmina en el quinto discurso, cuando el Niseno interpreta la peticion:
‘Perdonanos nuestras deudas, como también nosotros perdonamos a nuestros deudores’. Es
uno de los lugares en los que Gregorio proponia una cierta coordinacion e igualdad entre la
persona humana y Dios mismo (cf. 1.5.6.). Chalkeopoulos es consciente de la osadia de la
exégesis propuesta, acerca de la cual el propio Niseno advierte a sus lectores. Esta osadia se
va intensificando a medida que el Niseno explicita su particular lectura. Los términos con
los que Gregorio describe esta revelacion progresiva de la audacia: ‘toAunoov’,
‘toAunedtegov’, son traducidos por Atanasio como: ‘insolens’ e ‘insolentior’. Opta con
ello por un matiz de desmesura para caracterizar la afirmaciéon de Gregorio, pero sobre todo

recalca su caracter insolito o desacostumbrado.

De oratione dominica V
(GNO VII/2, p. 61, 12-24)

Versio Athanasii V
(Vat. lat. 256, ff. 80v-81r)

0 yaQ €mégxetal pot TeQL TOUTOL VOELY,
TOAUNQEOV HéV E0TL Kal T V@ Aafetly,
TOAUNQEOTEQOV D& Kal AOYw dakaAvat
TO vOnua. Tt yao €ott 10 Agyduevov;
WTeQ 0 Oedg MEOKELTAL TOIG TO Ayabov
katopBovowv elg pipnow, kabwg eimev 6
ITavAog, Muntai pov yiveoOe, kabwg
Kayw Xolotov, oVTwg TO EUmaAwy TV
o1V daBeotv VTOderya T OEQ TEOG TO
ayabov  yiveoOar  PovAetar
avupediotatat teoémov tva 1 talig

Kot

Quod evenit mihi in mentem de hoc
dicere, insolens forem si mente
conciperem, sed longe insolentior si
oratione quod intelligo explicarem.
Quid autem est quod cogito.
Quemadmodum enim deus ad sui
imitationem proponitur his qui bene
agunt, ut [f. 8Ir] inquit Paulus:
Imitatores mei estote sicut et ego
Christi, ita contra tuam dispositionem
vult ut exemplar deo ad bene
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wote ToAunoat kad, kabameg év uiv to | agendum fiat. Et ordo quodammodo
dyaBov émredeitan ) TEOg tO Oeiov | hoc in loco convertitur, ut sicut nos
wipoel, obtwg éAmioat pipeiofar tov | bonum ob dei imitationem facimus,
Oeov tax Nuéteoa O6tav TL TV dyabwv ita speremus deum res nostras
Kono@@(bo‘mpgv/ va g’[r(ng KoL o ™o GEC‘I) imitaturum quando ahquld boni
61t ‘O éyow memoinka kai ov moimoov- | agimus, ut dicas et tu deo: Quod ipse
uipmoar oV d00AGV 6 Kkboog, tov | feci tu quoque facito. Imitare deus
MwxOv Kkal mévnTa O Tod mavtog | Servum, inopem et pauperem omnium
PaciAevwv. Irex.

Como podemos ver, el sentido mas fuerte del texto gregoriano, que Dios sigue o
imita a la persona humana, se preserva intacto en la traduccion. Todavia mas explicita y
detalladamente que en la version del De vita Moysis de Trebisonda (cf. 3.2.3.), Atanasio
ofrece en lengua latina una de las posturas mas polémicas, incomodas y desestimadas del
Niseno, incluso en la tradicion bizantina. En efecto, la sentencia por la cual el Niseno
sintetiza su alegato decisivo a favor de la autonomia de la decision humana: ‘Sé tu juez para
ti mismo (avtog yevov oeavte dwkaotng)’ (cf. 1.5.4), es traducida por Atanasio de modo
igualmente categorico: “Ipse tuus iudex esto”.”>’

Claro que, para el Niseno, esta absoluta libertad del ser humano no implica en si
misma una escision de Dios, sino que ella misma es posible por el amor inconmensurable
que el creador tiene por su criatura. En medio de esta exaltacion del amor y la misericordia
del Padre, Gregorio hace referencia, como lo habia hecho en De opificio hominis, a la
filantropia de Dios y la generosidad sin limites en favor del ser humano, pues para ¢l la
infinita potencia divina no permite impedimento alguno a su munificencia (ov kwAVeL v
ueyarodwoedy 1) dvvaguc).”® El bizantino Chalkeopoulos traduce: “Nihil est enim quod
tuam posit (sic) munificentiam cohibere”.”>® Nuevamente, como veremos, la intima

asociacion entre la munificencia divina y la libertad humana remite a los textos piquianos, y

principalmente a los primeros parrafos de la Oratio.

En medio del renovado entusiasmo de los fildsofos y humanistas del siglo XV por
la Antigiiedad clasica, resurge también el estudio y la traduccion de las obras de la

patristica griega. En ese contexto, algunos de los textos de Gregorio de Nisa que habian

337 Cf. De oratione dominica V (GNO VII/2, p. 61.3); Versio Athanasii V (MS Vat. lat. 256, f. 80r).
338 Cf. De oratione dominica V (GNO VII/2, p. 62, 15-16).
%39 De oratione dominica. Versio Athanasii V. (MS Vat. lat. 256, f. 82r).

167



permanecidos ignotos en Occidente durante los siglos medievales reciben sus primeras
traducciones latinas, realizadas por representantes destacados de la cultura italiana y
bizantina. Hemos analizado estas versiones y sus contextos de produccion. La inusual
combinacion en la obra del Niseno entre la audacia de los contenidos y la elocuencia de las
formas atrae la atencion de los nuevos humanistas. Mas aun, la insistencia con la que
Gregorio plantea y fundamenta en diversas obras sus tematicas favoritas de la dignidad del
hombre y su libertad creativa coincide con el proyecto cultural de muchos de los
intelectuales italianos después de Petrarca. En el siguiente capitulo continuaremos

analizando su recepcion textual en la Italia del Quattrocento.
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Seccion II - La recepcion y traduccion de los textos de Gregorio de Nisa en el siglo XV

italiano (cont.)

CAP. 4) LA CIRCULACION DE LOS TEXTOS DEL NISENO EN EL QUATTROCENTO.
PRESENCIA DE LAS OBRAS Y TRADUCCIONES DEL NISENO EN BIBLIOTECAS
PUBLICAS Y PRIVADAS.

Dedicaré el siguiente capitulo a la recepciéon mas general y a la circulacion de los
manuscritos y obras en griego del Niseno, de las versiones latinas del De opificio hominis y
de los textos de autores medievales y bizantinos que citan o siguen de cerca su

pensamiento, como aquellos que hemos mencionado y analizado en el capitulo 2.

4.1. El manuscrito florentino de Santo Spirito y el circulo de Luigi Marsili.

En Florencia el influjo de la obra del Niseno es rastreable en las generaciones
anteriores al Quattrocento. En efecto, ya desde los tiempos del canciller florentino Collucio
Salutati, estimulados por las inquictudes de Petrarca y Boccaccio, los humanistas
florentinos estaban avidos de nutrirse de las letras y del pensamiento griegos. Salutati es
quien convoca al erudito bizantino Manuel Chrysoloras a inaugurar la catedra de griego en
Florencia en el afio 1397, como detallaremos més adelante. Pero el interés por los autores
griegos paganos y cristianos de la antigliedad habia sido promovido por la figura del fraile
agustino Luigi Marsili (ca. 1342-1394), insigne maestro de la primera generacién de
humanistas después de Petrarca. Entre otras muchas obras clésicas y patristicas que nutrian
su biblioteca, Marsili poseia un manuscrito con la traduccion latina del De opificio hominis

del Niseno.

4.1.1. La figura de Luigi Marsili y su relacion con Petrarca.

Segun relata el propio Petrarca en sus cartas de la vejez, el padre de Marsili se lo

, , . 540 . . , .
habia presentado cuando este era todavia un nifio.”™ El poeta sigue con interés su ingreso a

0 Cf. Petrarca, Epistolae seniles XV, 6 (Opera, vol. I [Basilea, 1554], p. 810): “Adhuc pene puer eras dum,
consanguineo illo tuo, viro bono et amico meo instante, ad me perductus aliquandiu, pro tuorum tunc
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la orden agustiniana y sus estudios universitarios, y promueve vivamente su aprendizaje de
las letras clasicas.”*' Es muy sugerente que, al recomendarle el estudio de la elocuencia,
Petrarca sefiale a Marsili como ejemplos las figuras de Lactancio y Agustin, afirmando que,
sin ella, estos Padres hubieran sido incapaces de refutar las supersticiones paganas o de
erigir sus bellas y monumentales obras.>**

Es, por cierto, en el espiritu de los textos cristianos de los primeros siglos que
Petrarca caracteriza en la misma carta al cristianismo como la verdadera filosofia. Asi se
dirige a Marsili: “Segln el consejo de aquellos, lee cuanto puedas, sin el prejuicio de tu
principal proposito, y aprende cuanto puedas, de modo que no debilites el ingenio o la
memoria, y recuerda que eres un te6logo, y no un poeta o un filésofo, a no ser en cuanto
que el verdadero filosofo es amante de la verdadera sabiduria, y la verdadera sabiduria de
Dios Padre es Cristo”.>*

Toda la extensa exhortacion a la educacion clasica dirigida al joven fraile cobra
sentido hacia el final de la epistola, cuando Petrarca encomienda a Marsili una tarea
intelectual que considera de extrema importancia. “Finalmente, ruego que, cuando hayas
arribado a aquello que anhelas —lo cual serd pronto, confio—, escribas un opusculo contra
aquel perro rabioso, Averroes, quien, movido por un execrable furor, ladra contra Cristo, su
seflor, y contra la fe catolica, habiendo reunido sus blasfemias de todas partes —lo cual,
como sabes, ya emprendimos, pero mi ocupacion, siempre descomunal, es ahora mayor que
la usual, y no se ha vuelto a tratar, no tanto por la escasez de tiempo como por la falta de
ciencia—; [escribe] involucrando todas las fuerzas del ingenio y los nervios, cosa
impiamente omitida por muchos grandes varones, y dedicamelo a mi, sea que esté vivo

entonces, sea que mientras tanto haya partido”.”**

annorum imbecillitate, recusantem, bona spe illico me implesti, ut, contra morem propositumque meum, tanto
imparem amicitiam amplexus, sepe exinde ad me redeuntem in diem letius te viderem, admirans unde tibi, id
etatis, nostre amicitie tanta cupiditas, et sepe mecum in silentio, post etiam cum amicis, illud patris Ambrosii
repetens: «Puer iste si vixerit, aliquid magni erit»”. Sobre la figura de Marsili, véase Ugo Mariani, I/ Petrarca
e gli Agostiniani, Edizioni di storia e letteratura, Roma, 1946, pp. 50-79.

L Cf. Ibid.

2 Cf. Petrarca, Epistolae seniles XV, 6 (Opera II, p. 812).

>3 Ibid.: “Lege ergo de illius consilio quae potes sine propositi principalis praeiudicio et disce quantum potes,
modo ne ingenium aut memoriam afficias semperque memineris esse Theologum, non Poetam aut
Philosophum, nisi in quantum verus Philosophus verae sapientiae est amator; vera autem Dei patris sapientia
Christus est”.

4 Ibid. “Extremum quaeso ut cum primum perveneris quo suspiras, quo cito fore confido, contra canem
illum rabidum Averroin, qui furore actus infando contra dominum suum Christum contraque catholicam
fidem latrat, collectis undique blasphemiis eius (quod, ut scis iam ceperamus, sed me ingens semper et nunc
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En este vehemente pedido de la ultima hora, el anciano Petrarca confia al joven
Marsili la prolongacion de su propia mision de recuperar las letras y la sabiduria de los
antiguos, y entre ellos particularmente de los llamados Padres de la Iglesia. Preocupado por
el avance del averroismo en el ambito universitario italiano, el poeta dirige al fildsofo arabe
sus feroces acusaciones. En efecto, muchas de las tesis del llamado ‘averroismo latino’,
como las de la unidad del intelecto, la disolucion del alma con la muerte y la eternidad del
mundo, llegaban a conformar en las escuelas de medicina y de artes un naturalismo
recalcitrante, que tendia a prescindir de la metafisica y a negar el libre albedrio y la
dignidad del hombre, y por ello se ubicaban en las antipodas del humanismo clésico y
cristiano que proponia como renovacion Petrarca.

El Aretino parece tomar consciencia, ademas, de que para hacer frente al pujante
aristotelismo universitario sera necesaria una formacion académica mas exhaustiva que la
que ¢l mismo posee, para fortalecer la renovacion cultural con sélidos cimientos teoricos y
cientificos. Aparentemente, el joven fraile retine las condiciones necesarias para dar este
paso, y no es casual que el poeta viniera acompafiando y celebrando sus logros intelectuales
durante muchos anos. Justamente al modo de los antiguos pensadores cristianos, Marsili
parece reunir en su persona las cualidades eximias del tedlogo, el filésofo y el poeta, y por
ello estaria capacitado para llevar a término los esfuerzos de su anciano maestro. Una de las
evidencias mas elocuentes del legado tan especial de Petrarca a Marsili es que le envia
como regalo su preciado ejemplar de las Confessiones de Agustin, todo un simbolo de la
propia conversion y vocacion de Petrarca, que €l habia recibido a su vez de otro agustino,
Dionigi da Borgo San Sepolcro, su amigo y confesor en su juventud.”®

Si bien Marsili, hasta donde podemos saber, no escribe el mentado optisculo contra
Averroes, si se convierte en el promotor principal del movimiento humanista en Florencia.
Su célebre figura es la que atrae y retne asiduamente al circulo de jovenes humanistas para
leer y escrutar los grandes textos cldsicos y cristianos en su celda del monasterio de Santo

Spirito.>*

solito maior occupatio nec minor temporis quam scientie retraxit inopia), totis ingenii viribus ac nervis
incumbens, rem a multis magnis viris impie neglectam, opusculum unum scribas et michi illud inscribas, seu
tunc vivus ero, seu interim abiero”.

% Cf. Petrarca, Epistolae seniles XV, 7 (Opera II, pp. 1038-1039).

6 Cf. Charles L. Stinger, Humanism and the Church Fathers, 1977, pp. 6-8; 93; Rudolph Arbesmann, Der
Augustiner-Eremitenorden und der Beginn der humanistischen Bewegung, Augustinus-Verlag, Wiirzburg,
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4.1.2. El circulo de humanistas en el monasterio de Santo Spirito.

Lamentablemente, no poseemos escritos de Marsili, a excepcidon de breves cartas y
notas.”*’” Sin embargo, la admiracién y el respeto que despierta en el circulo de humanistas
florentinos quedan evidenciados por los numerosos elogios que sus discipulos dedican a su
figura y a su ensefianza. El humanista y futuro canciller florentino, Coluccio Salutati, se
dirige en una carta a Marsili como ‘pater meus carissimus et optimus’.>*® En otra misiva
muy posterior, de mediados de la primera década del siglo XV, Salutati escribe en defensa
de Petrarca a Poggio Bracciolini, y aprovecha para ensalzar al discipulo de aquel y maestro
suyo, Marsili.>* Entre otras muchas alabanzas a la infinita erudicion clasica del fraile,
Salutati concuerda con la observacion del anciano Petrarca, al preguntarse: “;quién fuera
mas iluminado en teologia (quis thelogie illuminatior), quién mas sutil en las artes y la
filosofia (quis artium et philosophie subtilior), quién mas erudito respecto a la Antigiiedad
(quis eruditior antiquitatis) o mas experimentado (peritior) en aquellas cosas en las que
cree estar versada esta modernidad?”.”*

Salutati sostiene frente a Poggio que ¢l encuentra esta misma conjugacion de la
sabiduria clasica con el cristianismo en Petrarca, y por esa razon lo antepone a los antiguos
poetas y rétores paganos; a la vez que lo equipara a las grandes figuras del llamado periodo
patristico, entre las que enumera a los autores griegos y latinos que considera mas
relevantes.”™' Si bien Gregorio de Nisa no figura en esta lista de Padres griegos junto a

Origenes, Dionisio, Didimo, Ignacio, Crisdéstomo, Damasceno y los otros dos grandes

1965, pp. 73-119; Eugenio Garin, L 'Umanesimo italiano: filosofia e vita civile nel Rinascimento, Laterza,
Bari, 1952, pp. 33-35.

T Cf. Ibid.

¥ Cf. Coluccio Salutati, Epistolario IV, 3 (ed. Novati, vol. I, p. 243).

9 Cf. Ibid. XIV, 19 (ed. Novati, vol. IV/1, pp. 138-139): “Et dic: nonne diebus nostris plurimos vidimus
admirabilis predicationis suavitate, non apud rostra sed in ecclesia populos detinere? quid eloquentie
deficiebat venerabi patri meo, supercoetaneo nostro, magistro Loisio de Marsiliis? sic enim vulgo dicebatur,
licet Ludovico sibi nomen foret. quid, inquam, illi homini deficiebat vel eruditionis vel eloquentie vel virtutis?
quis unquam orator vehementius permovit animos aut quod voluit persuasit? quis plura tenuit atque scivit,
sive humana sive divina requiras? quis hystoriarum etiam Gentilium copiosior, promptior atque tenacior? quis
theologie illuminatior; quis artium et philosophie subtilior; quis eruditior antiquitatis vel eorum peritior, que
callere creditur ista modernitas? quis oratorum vel poetarum doctior quique sciret argutius textuum et
librorum nodos solvere vel obscuritates quoruncunque voluminum declarare?”.

" Ibid.

31 Cf. Ibid. (ed. Novati, vol. IV/1, pp. 140-141).
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Capadocios: Basilio y Gregorio Nacianceno, es probable que Salutati lo asimilara a este
ultimo, como gran parte de la tradicion latina previa.”>* Sin embargo, es muy significativo
que, una vez mas, en esta etapa fundacional del humanismo renacentista los autores
cristianos griegos y latinos sean igualmente propuestos como modelos a imitar respecto a la
asimilacion de la erudicion y la elocuencia de los antiguos a las tematicas cristianas.

También Poggio, en el elogio funebre de su querido Niccold Niccoli, sefiala a
Marsili como el insigne preceptor de los jovenes aristocratas florentinos, incluido el propio
Niccoli. Segtin el humanista terranovés, los muchachos buscaban al fraile como modelo de
sabiduria, elocuencia y entereza moral, y ‘concurrian a ¢l como a una especie de oraculo
divino’ (ad eum velut ad divinum quoddam oraculum confluebant).”

Por su parte, Leonardo Bruni pone en boca de Salutati un entusiasta encomio de
Marsili y una descripcion de los prolongados encuentros de maestro y discipulo en sus
Dialogi ad Petrum Histrum.”* El fraile es presentado alli como quien ejercitaba en Salutati
la habilidad del debate y la disputa intelectual, y que dominaba ‘no sélo aquellas doctrinas
que refieren a la religion, sino también estas que llamamos gentiles’.”>

Mencionamos, por ultimo, la apariciéon de Marsili en la obra de Giovanni da Prato,
1l paradiso degli Alberti. Si bien se trata de un texto literario, ambientado en la villa
Paradiso de Antonio Alberti, en las afueras de Florencia, la obra intenta recrear las

discusiones de los humanistas que alli se reunian en las Gltimas décadas del Trecento, y esta

basada en escritos y anécdotas de la época.

2 E]l nombre del Nacianceno figura en los codices de las cartas de Salutati como ‘Gregorius Nagancenus’.
Véase la referencia en la nota anterior.
>3 Poggio Bracciolini, Oratio in funere Nicolai Nicoli (Opera [Basilea, 1538], p. 271).
34 Cf. Leonardo Bruni, Dialogi ad Petrum Histrum 1 (ed. Garin, p. 50): “Scio vos omnes tenere memoria,
teque magis, Nicolae, qui pro summa necessitudine, quae tibi cum illo erat, domum illius egregie
frequentabas, Ludovicum theologum, acri hominem ingenio et eloquentia singulari, qui abhinc annis septem
mortuus est. Ad hunc hominem, dum ille erat in vita, veniebam frequenter, ut ea ipsa quae modo dixi ad eum
deferrem. Quod si quando, ut fit, minus provisum domi a me fuisset, qua de re secum illa die verba facere
vellem, in itinere ipso providebam. Habitabat enim ille trans Arnum, ut scitis: ego mihi flumen ipsum signum
et monumentum quoddam feceram, ut ab eo transgresso ad illius domum omni medio spatio in his rebus
essem occupatus, quas mihi cum illo agitanda proponerem. Et quidem, ubi ad ipsum veneram, per multas
horas protrahebam colloquium, et tamen semper ab illo discedebam invitus. Nequibat enim animum meum
illius viri explere praesentia. Quanta in illo, dii immortales, dicendi vis! quanta copia! quanta rerum memoria!
Tenebat enim non solum ea quae ad religionem spectant, sed etiam ista quae appellamus gentilia. Semper ille
Ciceronem, Virgilium, Senecam aliosque veteres habebat in ore: nec solum eorum opiniones atque sententias,
sed etiam verba persaepe sic proferebat, ut non ab alio sumpta, sed ab ipso facta viderentur. Nihil unquam ad
illum poteram afferre quod sibi novum videretur: omnia iam pridem spectata habebat et cognita. At ego multa
?52 eo audivi, multa didici, multa etiam, de quibus ambigebam, illius viri auctoritate confirmavi”.

Ibid.
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La visita del fraile agustino al circulo es recibida con elogios y un clima de
veneracion por parte de los presentes.””® La primera de las cuestiones en las que Marsili
interviene es la de interpretacion de las metamorfosis de los compaifieros de Ulises en
bestias por obra de la maga Circe, segin el relato de Homero.”>’ Marsili responde,
aduciendo la autoridad de Agustin de Hipona, que la naturaleza humana no puede
transformarse a la bestial; sin embargo, afirma que la apariencia del hombre puede

ciertamente igualarse en la forma y en los efectos a la de las fieras.”®

4.1.3. El manuscrito del De opificio hominis perteneciente a Marsili.

Hemos visto que el tema de la transformacion de la naturaleza humana por la
libertad era uno de los temas caros a la patristica griega, y en especial a Gregorio de Nisa.
Es llamativo que, entre los codices de la biblioteca de Santo Spirito, leidos por esta
generacion de humanistas, se encuentra un manuscrito con las traducciones antiguas del In

3% Entre los 368 manuscritos

Hexaémeron de Basilio y del De opificio hominis del Niseno.
en el inventario de la libraria maior, que data del siglo XV, nuestro codice es uno de los
unicos cinco que son explicitamente descriptos como propiedad del maestro Luigi
Marsili.”®

Podemos afirmar, entonces, que Marsili esta en contacto directo y probablemente

asiduo con el tratado antropologico del Niseno. A falta de escritos o testimonios de la mano

del fraile agustino, podemos sélo conjeturar el modo en que asimila las tematicas nisenas

6 Cf. Giovanni Gherardi, Il paradiso degli Alberti 11, 300-301 (ed. Lanza, p. 82): “E cosi parlando
sopragiunse il detto maestro Luigi; e perché elli era di grandissima reverenza, si per la sua grande e
meritevole fama della sua scienza come per la laudabile e santa vita, lietamente verso lui si facieno, e fatto le
debite racoglienze per ’una parte e per I’altra, tutti lietissimamente si puosono a ssedere”.

7 Cf. Ibid. 11, 292-315.

% Ibid. 11, 307-309 (ed. Lanza, pp. 83-84): “Dice adunche il padre ¢ dottore Agustino, movendo simile e
propio dubbio, che impossibile ¢ che 1’uomo si trasmuti in bestia, ma bene ha tanta forza la illusione
diabolica che a tte pare essere bestia, ed eziandio desideri gli atti bestiali di quella spezie; e ancora pare a chi
ti considera e raguarda che ttu sia una bestia secondo forma ed effetto [...], perché mai I'nomo mutare in bestia
si puote, ma in apparenza sanza dubbio alcuno per illusione diabolica bestia puote divenire. E cosi chiaro
avete la vera oppenione in chiarezza del vostro dulbbio tanto prudentemente posto e domandato”.

> Cf. David Gutiérrez, “La biblioteca di Santo Spirito in Firenze nella prima meta del secolo XV, Analecta
Augustiniana XXV (1962), p. 47; Charles L. Stinger, Humanism and the Church Fathers, 1977, pp. 6-8.
60°Cf. Ibid., p. 47: “225. Liber quartus decimus magistri Lodovici Martilij (sic), exameron beati Basilij, item
Gregorius de ymagine in hominis conditione, copertus corio albo, completus, cuius principium Religiosus
simulque studiosus annis tue germanitatis, finis Faciamus hominem ad ymaginem et similitudinem nostram.
Cui est gloria in <secula> seculorum. Amen”. En efecto, el explicit coincide con las palabras finales del De
opificio hominis del Niseno en la version de Dionisio el Exiguo.
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de la dignidad del ser humano, su centralidad en el cosmos, la teoria de la imagen divina
como libertad y las especulaciones acerca del alma espiritual y su intima unidén con el
cuerpo. Ciertamente la obra de Gregorio le ofrecia teorias muy afines y utiles a su proyecto,
recibido de Petrarca mismo, de contrarrestar las tesis filosoficas del averroismo latino.
Ademas, la tan lograda y estilisticamente refinada version latina del Exiguo debe haber
sorprendido y cautivado por igual al maestro y a sus jovenes discipulos. Algunas de sus
tematicas aparecen, como veremos en el capitulo sexto, en la obra de uno de los insignes
discipulos de Marsili, Coluccio Salutati.

No obstante, la evidencia para probar los alcances de esta influencia es muy escasa.
Incluso la identificacion en la actualidad del cédice con los textos de los Capadocios no nos
ha sido posible. El desmembramiento progresivo y la dispersion de la importante biblioteca
de Santo Spirito, a la cual el propio Boccaccio habia legado sus libros, vuelve inevitable

que se pierda el rastro de la mayor parte de sus manuscritos.™'

4.2. La recepcion textual en Traversari. El codice del In Canticum canticorum.

Unas décadas mas tarde, Ambrogio Traversari, cuya figura ya hemos presentado (cf.
3.1.3.), si nos ofrece un testimonio de su admiracion frente al pensamiento y el estilo de
Gregorio de Nisa. Sus efusivos comentarios a su colega y amigo Niccold Niccoli surgen de
la lectura de un manuscrito griego del In Canticum canticorum del Niseno. Pero ademas,
como vimos mas arriba, el abad camaldulense traduce innumerables textos patristicos y
bizantinos, y entre ellos el Theophrastus de Eneas de Gaza, que retoma muchos de los

elementos centrales de la teoria antropologica de Gregorio de Nisa (cf. 2.2.2.).

4.2.1. La traduccion del Theophrastus de Eneas de Gaza por Traversari.

No sabemos con certeza en qué periodo realiza Traversari su version latina del
Theophrastus de Eneas de Gaza. Stinger considera que el momento mas probable es la
estadia del monje en Florencia entre mediados de 1434 y principios de 1435, justo antes de

escribir su dedicatoria y enviar el texto al patricio genovés Andreolo Giustiniani, en

61 Cf. Ibid., p. 16.

175



agradecimiento por los codices griegos que este le habia enviado.”®> También es posible
conjeturar una fecha anterior para la traduccion, pero el terminus post quem es el afio 1419,
en el que Ambrogio le escribe a Francesco Barbaro que no traduciria a Eneas por no poseer
atn un manuscrito completo de su obra.”®

El titulo alternativo dado por Traversari al texto es De immortalitate animorum.”®*
Si bien la descripcion coincide en parte con la tematica del didlogo, queda claro que el
proposito de la traduccion y del titulo es continuar la controversia de las generaciones
anteriores de humanistas florentinos contra las tesis psicologicas del averroismo que
florecia en los &mbitos universitarios italianos. Por ello la traduccion tendra mucho éxito en
las generaciones posteriores de humanistas.

Analizaremos mdas adelante el modo en que Traversari interpreta y traduce los

pasajes del didlogo que expresan la antropologia y la concepcion de la libertad del Niseno,

y su influencia en los pensadores de la segunda mitad del Quattrocento.

4.2.2. El manuscrito del In Canticum canticorum del Niseno leido por Traversari.

Traversari lee entre los afios 1423 y 1424 con mucho entusiasmo un manuscrito
griego perteneciente a Niccoli que contiene el extenso /n Canticum canticorum del Niseno,
hoy en la Biblioteca Medicea Laurenziana, el Pluteus 7.30. El codice contiene, ademas de
las quince homilias sobre el Cantar, una catena bizantina sobre el libro de los Proverbios y
transcripciones de algunos de los libros sapienciales de la Sepruaginta.”® Pertenece a la
biblioteca de su amigo Niccoli, quien enviaba al monje sus nuevas adquisiciones para que
fueran leidas, catalogadas y, en algunos casos, traducidas por ¢l. Cristoforo Buondelmonti,
un sacerdote florentino conocedor del griego, habia obtenido el cddice en la isla de Creta en

1415, por encargo de Niccoli.”*®

%62 Cf. Charles L. Stinger, Humanism and the Church Fathers, 1977, pp. 77-78.

> Cf. Ibid.

64 Cf. Jean F. Boissonade, Aeneas Gazaeus et Zacharias Mitylenaeus de immortalitate animae et mundi
consummatione, Mercklein, Paris, 1836, p. 461.

°% Cf. Angelo Maria Bandini, Catalogus codicum manuscriptorum Bibliothecae Mediceae Laurentianae,
varia continens opera Graecorum patrum, Typis Caesareis, Florentiae, 1764, pp. 290-292.

366 Seglin consta en la pentiltima pagina del manuscrito, Buondelmonti lo compra a un tal Caloghero en el
castillo Belvedere el 5 de mayo de 1415; cf. Angelo Maria Bandini, Catalogus codicum manuscriptorum
Bibliothecae Mediceae Laurentianae, varia continens opera Graecorum patrum, Typis Caesareis, Florentiae,
1764, p. 292: “Anno domini MCCCXV. V. mensis Maii apud castellum Belvedere insulae Cretac a quodam
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4.2.3. El intercambio epistolar con Niccold Niccoli.

En diciembre de 1423, Traversari le escribe a su amigo Niccolo Niccoli acerca del
texto de las homilias sobre el Cantar que acaba de encontrar. No parece haber tenido
conocimiento preciso de la figura del Niseno ni de la existencia de tales homilias. Senala,
entre otras cosas, que el autor sigue el tipo de exégesis origeniana. Pero evidentemente la
lectura del texto le produce una gran impresion, porque luego afirma: “Me atrevo a decir
que es una obra mas grande (maius opus) que el Super Genesi ad literam de Agustin. El
estilo es el de un varén erudito y agudisimo (eruditi et acutissimi)”.>®” Estas alabanzas de
Traversari a la instruccion y la elocuencia del Niseno contintian en otra carta a Niccoli, un

mes mas tarde:

Leo con atencion aquellas XV homilias sobre el Cantar de los Cantares del Niseno
Gregorio, y ciertamente no me arrepiento de mi juicio y mi sentencia. Pues en verdad
prosigue magnificamente (procedit magnifice), con una grandiosa verbosidad
(magna cum facundia) y con la majestuosidad de los significados (sensuum
maiestate).”®

Es sugestivo que Traversari haya comparado al In Canticum con el De Genesi
agustiniano, ya que también este trata sobre la dignidad especial del hombre hecho a
imagen de Dios, uno de los aspectos principales que los humanistas querian resaltar en los
autores antiguos.”® La superioridad del libro del Niseno sobre el de Agustin que sugiere
Traversari, entonces, puede estar de algin modo vinculada a la interpretacion de la imagen
divina en el ser humano en ambos autores, de los alcances de su dignidad y su libertad

creativa.

Caloghero emi estum librum hyperperis VIII. presbiter Chrystophorus Raynerii de Bondelmontibus de
Florentia scolaris in graecis scientiis”. Véase Berthold L. Ullman, Philip A. Stadter, The Public Library of
Renaissance Florence: Niccolo Niccoli, Cosimo de' Medici and the Library of San Marco, Antenore,
Padua,1972, pp. 249; 273.

7 Ambrogio Traversari, Epistulae VIII 5 (ed. Mehus, p. 360): “Audeo dicere, maius opus est, quam
Augustini super Genesim ad literam. Stilus ipse eruditi, et acutissimi viri”. Cf. Ch. L. Stinger, Humanism and
the Church Fathers, Albany 1977, 114.141.151-152.

% Ibid. VIII 3 (ed. Mehus, p. 356): “Nysseni Gregorii XV, illas Homilias in Cantica Canticorum lego
diligenter; neque sane me poenitet iudicii, ac sententiae meae. Nam profecto procedit magnifice, magnaque
cum facundia, tum sensuum maiestate”.

% Cf. e.g. Agustin de Hipona, De Genesi ad litteram 111 19-24.
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Es muy significativo este intercambio epistolar para comprender el modo en que los
textos griegos de Gregorio de Nisa, desconocidos en su mayoria para el Medioevo latino,
empiezan a impactar positivamente sobre los miembros mas destacados de los centros
intelectuales florentinos. Una vez mas, la combinacion de erudicion filoséfica y elocuencia
en la pluma del Niseno parece responder a los anhelos mas profundos de la época.
Hallazgos como este y alabanzas como la de Traversari ayudan a explicar la posterior
traduccion sucesiva de tantos de los textos de Gregorio en el Quattrocento, como hemos

constatado en el capitulo anterior.
4.2.4. La recepcion textual del Niseno en Giannozzo Manetti.

Como ha hecho notar Trinkaus, la influencia del Niseno sobre el De dignitate et
excellentia hominis de Giannozzo Manetti, discipulo de Traversari, es también
signiﬁcativa.570 Formado en el circulo intelectual de Santa Maria degli Angeli (cf. 3.1.3.),
conocedor del griego y del hebreo, Manetti contintia con la busqueda de una antropologia
cristiana que reemplace a las concepciones del alma de las escuelas filosoficas antiguas.

El andlisis de la influencia directa e indirecta del Niseno en el De dignitate lo
emprenderemos en la tercera seccion. Sin embargo, es importante destacar la presencia de
textos en griego de Gregorio en la biblioteca de Manetti, tal como la detalla un manuscrito

vaticano con el catdlogo de sus volumenes griegos.”’’
4.3. Recepcion directa e indirecta de los textos del Niseno en Nicolas de Cusa.

Asi como sucede con la mayor parte de los autores del Quattrocento, podemos
enumerar tres niveles de la recepcion textual de Gregorio de Nisa en Nicolds de Cusa. En
primer lugar, podemos mencionar aquellos casos en que se da una lectura directa y
anotaciones marginales de los manuscritos griegos de la obra de Gregorio o de manuscritos
con textos medievales que contienen citaciones del Niseno. En segundo lugar, podemos

situar el contacto directo con las traducciones latinas y las citaciones textuales del De

370 Cf. Charles Trinkaus, In our image and likeness, 1970, pp. 185-188; 239.
"' El inventario no detalla de qué obras se trata: BAV MS Pal. lat. 1916, f. 539r: “Gregorij NyBeni quacdam.
Bomb[ycinus]. 209. Seors[um]”. Trinkaus menciona el inventario en ibid., p. 419.
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opificio hominis en la obra de los autores medievales y bizantinos. Y, por ultimo, esta la
influencia mas general e indirecta de las principales nociones antropoldgicas del Niseno
transmitidas a través de aquellos autores occidentales y bizantinos que tratamos en el
capitulo segundo, frecuentados por los fildsofos y humanistas del siglo XV. Este ultimo

nivel de recepcion es muy palpable pero, a la vez, dificil de precisar.

4.3.1. El manuscrito del Periphyseon en el monasterio de San Eucario.

La evidencia mas incontestable del contacto de Nicolds de Cusa con la obra de
Gregorio se encuentra en algunos manuscritos anotados por aquél. El primero de ellos, que
se encontraba en el monasterio de San Eucario en Trier, contiene el primer libro del
Periphyseon de Eriugena.”’® Sefialo a continuacién algunas de las notas marginales del
Cusano que resaltan o comentan pasajes citados o parafraseados por Eritigena de la obra del
Niseno.

En primer lugar, observamos como Nicolds subraya la afirmacion de Eriagena
acerca de la trascendencia divina respecto a todo intelecto; pues reescribe al margen: ‘nota
quomodo deus exsuperat omnem intellectum’.>”® Aunque el editor Jeauneau sefiale en el
aparato de referencias del Periphyseon dos loci de las obras agustinianas —en los que
también se cita el pasaje paulino: “;Quién ha conocido el intelecto del Sefior?” (Rm 11,
34)-,>"* teniendo en cuenta el sentido y el contexto del fragmento, Eritigena se inspira
indudablemente en la cuestion ya mencionada (cf. 2.4.3.) de la incomprehensibilidad del
intelecto divino —presente en el capitulo 11 del De opificio hominis, donde también se cita
el mencionado versiculo—, como el Irlandés hara repetidas veces en el resto de su obra.””
Volveremos sobre la influencia del tema en el Cusano en el siguiente capitulo.

Poco después, Nicolas apunta un ‘nota bene’ junto a unas lineas en las que Eritigena

explica la generacion de todo a partir de lo no existente (ex non existentibus), siguniendo su

> Hoy en el British Museum londinense: Brit. Mus. Addit. 11035. Las notas marginales del Cusano fueron
editadas en Rudolf Haubst (ed.), Mitteilungen und Forschungsbeitrdige der Cusanus-Gesellschaft [MFCG].
Band 3, Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz, 1963, pp. 86-100.

> Cf. Eriugena, Periphyseon 1, 446B (ed. Jeauneau I, p. 9, 171-178); MS Addit. 11035, f. 12v (MFCG 3, pp.
86-87).

374 Ellos son De Genesi ad litteram I1, viii, 18 y De consensu evangelistarum 111, xiii, 48

> Cf. De opificio hominis X1, 2-4 (ed. Forbes, p. 158); Eriugena, De imagine 11 (ed. Cappuyns, p. 221, 10-
30); Id. Periphyseon 11, 584D-586A; IV 771CD; 788A-789A (ed. Jeauneau II, pp. 80-81, 1892-1944; 1V, p.
45, 1211-1214; pp. 67-69, 1905-1954).
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propia traduccién de Gregorio, pero sin citarlo.”’® Respecto del problema de la creacion, el
Cusano parece muy interesado en la concepcion gregoriana de la constitucion de la materia
a partir de un concurso de cualidades inteligibles, que influye profundamente en el sistema
eriugeniano.””’ En un fragmento en el que el irlandés nombra a Gregorio y cita el texto del
De imagine 24, el Cusano anota ‘oportet sane intelligere’, con lo que advierte sobre la
complejidad de la doctrina y, quizés, su posible interpretacion ‘idealista’.’’® Mas adelante
resaltard en el margen la cuestion de la inmaterialidad de los accidentes en el sistema del
Periphyseon: ‘accidentia incorporalia’>” Y luego, cuando el nutritor obliga al alumnus a
conceder que los cuerpos pueden constituirse a partir de la union de los incorporales (ex
incorporalium coitu), Nicolas comenta: ‘ex incorporalibus corpora et e converso’ ™

Afirmamos mas arriba (cf. 2.4.3.) la profunda influencia del Niseno en la doctrina
eriugeniana de la unidad y universalidad de la esencia humana. Nicolds se interesa
especialmente en esta cuestion. Otra de sus notas marginales acompafia a un pasaje del
Periphyseon que postula la participacion y unidad de todos los seres humanos en ‘una y la
misma ovoia’.”® Alli el Cusano escribe: ‘omnium hominum una essencia’ y —un poco mas
abajo— ‘unum’.>** Enseguida después, vuelve a recalcar este caracter indiviso de la esencia:
‘essentia sola racione dividitur, que remanet naturaliter individua’ %

Al menos en una ocasion, el Cusano no sélo se detiene en el contenido de las teorias
del Niseno presentes en el primer libro del Periphyseon, sino que también comenta su

forma. En efecto, en una extensa cita del primer capitulo del De imagine, Eriugena recoge

la vibrante descripcion gregoriana de la revolucion de los cielos y los astros en torno a la

376 Cf. Eritgena, Periphyseon 1, 470A (ed. Jeauneau I, p. 41, 1188-1190): “Omnia nanque ex non existentibus
in existentia per generationem moventur ex non esse in esse, divina bonitate omnia vocante ut sint de nihilo”;
Cf. De imagine 17 (ed. Cappuyns, p. 235, 2-4): “Nam ipse ex non existente in esse transitus, motus quidam
est et mutatio non existentis in esse secundum divinam voluntatem transmutati”’; MS Addit. 11035, f. 26r
(MFCG 3, p. 89).

> Cf. De opificio hominis XXIV, 1-2; De imagine 24.

> Cf. Eriugena, Periphyseon I, 479BC (ed. Jeauneau I, p. 53, 1583-1590); Cf. De imagine 24 (ed. Cappuyns,
p. 245.42 - 246.5); MS Addit. 11035, . 43r (MFCG 3, p. 91).

°" Cf. Eritgena, Periphyseon 1, 492D-493A (ed. Jeauneau I, p. 70, 2160-2167); MS Addit. 11035, f. 55v
(MFCG 3, p. 93).

%0 cf. Eritgena, Periphyseon I, 501B (ed. Jeauneau I, p. 82, 2525-2530); MS Addit. 11035, f. 64r (MFCG 3,
p- 96).

>8! Cf. Eritigena, Periphyseon 1, 491A (ed. Jeauneau I, p. 68, 2088-2091).

2 MS Addit. 11035, . 54r (MFCG 3, p. 93).

8 Ibid., f. 55v (MFCG 3, pp. 93).
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solidez y estabilidad del tierra.”® Como suele hacer, el Niseno afronta alli una tematica de
caracter cientifico con una terminologia técnica y especifica —en este caso, de la
astronomia— recurriendo a vigorosas imagenes sensoriales, metaforas y recursos retoricos.
Aun leyendo el fragmento a través de la version latina de Eritigena, Nicolds anota al
margen: ‘nota pulchrum dictum’>® No es casual que, una vez mas, la especulacion del

Niseno sea reconocida a la par de su elocuencia.
4.3.2. Las notas al manuscrito parisino de la Clavis physicae.

Aparte del primer libro del tratado eriugeniano, poseemos evidencia de que el
Cusano leyd meticulosamente y anoté el manuscrito parisino completo de la Clavis
physicae de Honorius Augustodunensis, sintesis del Periphyseon, que —tal como
mencionamos arriba (cf. 2.4.2-4.)— contiene muchas de las citaciones que Eriugena habia
hecho de su propia traduccion del De opificio hominis niseno.’*®

Nicolas vuelve a anotar al margen los pasajes que exponen las cuestiones que habia
considerado importantes en el primer libro del Periphyseon, pero esta vez se refiere a otras
secciones del resto de sus libros, tal como son citadas en la Clavis. Tres temas gregorianos
recurrentes en sus marginales son la unidad y universalidad de la naturaleza humana, la
constitucion de la materia a partir de cualidades inteligibles y la incomprehensibilidad del
intelecto divino.”*’

Pero ademas, en este manuscrito Nicolds comenta cuestiones antropoldgicas que
no estaban tratadas en el libro primero del tratado eriugeniano. Recordemos que el libro
cuarto del Periphyseon esta integramente dedicado al hombre y muy influenciado por la

teoria del Niseno. Sobresale entre las cuestiones antropologicas el tema de la dignidad

3% Cf. Eriugena, Periphyseon 1, 477BD (ed. Jeauneau I, pp. 50-51, 1491-1516); De imagine 1 (ed. Cappuyns,
pp- 210-30 - 211.36).

% MS Addit. 11035, f. 41r (MFCG 3, p. 90).

%% E] manuscrito es Paris, Bibl. Nat. lat. 6734. Las notas de Nicolds a este manuscrito fueron editadas en
Paolo Lucentini, Platonismo Medievale. Contributi per la Storia dell’ Eriugenismo, La Nuova Italia, Firenze,
1979, pp. 77-109.

*¥7 Cf. e.g. Honorius Augustodunensis, Clavis physicae 103, 2-8 (ed. Lucentini, p. 75); MS Bibl. Nat. lat.
6734, f. 43r (ed. Lucentini, p. 94): “quomodo omnes homines in primo homine conditi sunt et in eo
peccaverunt”; Clavis physicae 44, 5-7 (ed. Lucentini, p. 27): “Nam, ut ait magnus Gregorius, nil aliud est
materia nisi accidentium quaedam compositio ad visibilem materiam procedens”; MS Bibl. Nat. lat. 6734, f.
16v (ed. Lucentini, p. 87): “quid est materia”; Clavis physicae 12, 2-3 (ed. Lucentini, p. 9); MS Bibl. Nat. lat.
6734, f. 7r (ed. Lucentini, p. 83): “quod Deus non videbitur ab angelis nec hominibus bonis”.
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incomparable de la naturaleza humana, un rasgo filosofico que Eritigena habia heredado del
Gregorio (cf. 2.4.3.). En efecto, ya en el principio de la Clavis el Cusano destaca la
capacidad humana de igualar la naturaleza angélica: ‘qualiter equabimur angelis’.>® Una
cita del Periphyseon que expresa el optimismo antropologico del Niseno y propone que la
dignidad de lo humano no se pierde con la caida, reaparece en la Clavis physicae y es
anotada por el Cusano en el manuscrito parisino: “homo non perdidit dignitatem per
casum”.>® Por otra parte, Nicolas adhiere a la exégesis eriugeniana del paraiso como la
plenitud de perfecciones de la naturaleza humana, que se inspira directamente en el texto de
Gregorio.””

Es sugerente que, a la vez, el Cusano manifiesta un rechazo por las doctrinas
antropologicas mas cuestionadas del Niseno, como la tesis de la ausencia de division entre
los sexos en la imagen divina, o la afirmacion de la apocatéstasis, la victoria definitiva de
Dios sobre el mal y con ella la salvacién universal. Es posible que Nicolas conociera la
advertencia tomista sobre la primera de estas teorias del Niseno (cf. 2.6.4.). En tres
ocasiones, respecto a estas doctrinas, Nicolds anota laconicamente al margen del
manuscrito: ‘error’.>!

No olvidemos que la figura ambigua, polémica y en gran parte desconocida del
Niseno en el Medioevo occidental de algin modo afecta su recepcion en los autores del
siglo XV. En el caso de Nicolds, su renuencia a mencionar a Gregorio como fuente o
auctoritas a lo largo de sus textos puede deberse tanto al desconocimiento general de su

figura en los ambitos teoldgicos de su tiempo como a estas doctrinas polémicas atribuidas

al capadocio en la tradicion eriugeniana, que el Cusano bien conoce.

4.3.3. El codice griego del De opifico hominis en la Bodleian Library.

% MS Bibl. Nat. lat. 6734, f. 7r (ed. Lucentini, p. 83); cf. Honorius Augustodunensis, Clavis physicae 11, 40-
43 (ed. Lucentini, pp. 8-9).

3% Cf. Honorius Augustodunensis, Clavis physicae 69, 25-27 (ed. Lucentini, p. 49); MS Bibl. Nat. lat. 6734, f.
29r (ed. Lucentini, p. 90). Recuérdese que Eritigena coincide y cita al Niseno al sostener que los caracteres
propios de la imagen divina en el hombre, que confieren dignidad tanto al alma como al cuerpo, no pueden ser
suprimidos por la ‘lepra’ del pecado (cf. 2.4.3.).

3% Cf. Honorius Augustodunensis, Clavis physicae 75, 18-24 (ed. Lucentini, p. 53); MS Bibl. Nat. lat. 6734, f.
30v (ed. Lucentini, pp. 90-91): “quid sit paradisus. de resurrectione Christi”.

' Cf. Honorius Augustodunensis, Clavis physicae 271, 20-21; 349; 381 (ed. Lucentini, p. 218; Periphyseon
V, 896B, 918AB [ed. Jeauneau V, pp. 52, 1652-1653; 82, 2621-2628]); Bibl. Nat. lat. 6734, ff. 120r, 154v,
169r (ed. Lucentini, p. 108).
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Respecto a la recepcion textual del Niseno en el Cusano, debo mencionar también
un manuscrito griego de la Bodleian Library oxoniense, el Auctarium E. 1. 6. El cddice
posee, ademas del De opificio hominis de Gregorio de Nisa, obras de Basilio de Cesarea y
Nemesio de Emesa. Alois Krchiidk atribuyé en 1963 sus notas marginales al propio
Cusano.™? Contra la tesis de Honecker sobre el conocimiento casi nulo de la lengua griega

por parte de Nicolas®> —por cierto cuestionada recientemente por Monfasani>*

—, este
manuscrito que pertenecido a Juan de Ragusa habria sido leido y anotado por el Cusano
durante su breve estadia en Constantinopla, en los meses de septiembre y octubre de 1437.
Segun Krchidk, al llegar a la capital oriental, Nicolas fue recibido por Juan, su
aliado en el Concilio de Basilea, quien le prest6 algunos de los manuscritos griegos que

habia obtenido alli. Las notas marginales del Auctarium E.1.6 se limitan casi

exclusivamente al De opificio hominis del Niseno y al De natura hominis de Nemesio.

4.3.4. La recepcion indirecta a través de otras obras medievales.

Comprobamos ya (cf. 2.7.2.) que muchos de los mismos parrafos del Niseno en la
Clavis physicae fueron recogidos también por Bertoldo de Moosburgo en su Expositio
super Elementationem theologicam Procli, que el Cusano conocid. Respecto a esto, llama
la atencion que, en el célebre pasaje de Apologia doctae ignorantiae en el que el Cusano
enumera los autores cuyas profundas doctrinas no son aptas para mentes débiles, tres de las
seis obras que menciona basan su antropologia directa o indirectamente en Gregorio de
Nisa; se trata justamente del Periphyseon, de la Clavis y del comentario de Bertoldo a las
proposiciones de Proclo.””

Claro que, ademas, Nicolas tiene contacto con la vision antropologica del Niseno y

especificamente con su teoria de la libertad a través de un sinnimero de otros autores

%2 Cf. Alois Krchiiak, “Neue Handschriften in London und Oxford”, MFCG 3 (1963), pp. 101-108.

%% Cf. Martin Honecker, Nikolaus von Cues und die Griechische Sprache, Heidelberger Akademie der
Wissenschaften, Heidelberg, 1938 (Cusanus-Studien II).

3% Cf. John Monfasani, “Nicholas of Cusa, the Byzantines, and the Greek Language”, en M. Thurner (ed.),
Cusanus zwischen Deutschland und Italien, Akademie Verlag, Berlin, 2002, pp. 215-252.

% Cf. Nicolas de Cusa, Apologia doctae ignorantiae (h II, n. 43): “Sunt alii, qui illos videntes sapientes
putant ignorantes et errantes, quando in eis legunt eis insolita, et maxime, quando reperiunt eos tunc se doctos
credere, quando cognoscunt se ignorantes. Unde recte admonent omnes sancti, quod illis debilibus mentis
oculis lux intellectualis subtrahatur. Sunt autem illis nequaquam libri sancti Dionysii, Marii Victorini ad
Candidum Arrianum, Clavis physicae Theodori, Iohannis Scotigenae meot pvoews, Tomi David de Dynanto,
Commentaria fratris Iohannis de Mossbach in Propositiones Proculi et consimiles libri ostendendi”.
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medievales y bizantinos, muchos de los cuales hemos analizado en el segundo capitulo.
Entre las citaciones en sus obras y el catdlogo de la biblioteca cusana, hemos podido
corroborar su conocimiento o lectura de las obras de Juan Climaco, Maximo el Confesor,
Juan Damasceno, Bernardo de Claraval, Pedro Lombardo, Ricardo de San Victor, Roberto
Grosseteste, Alberto Magno, Tomas de Aquino, Ramon Sibiuda y Dionisio el Cartujo.”®

A esto habria que agregar lo posible recepcion de Gregorio a través del entramado
de relaciones de Nicolds. En efecto, ademas de Dionisio el Cartujo, otros intelectuales de
renombre que eran asiduos lectores o traductores del Niseno conformaban su circulo de
amigos y colaboradores: nada menos que el Cardenal Bessarion, Jorge de Trebisonda,
Ambrogio Traversari y Pietro Balbi.”’ El caso de Traversari se vuelve importante por la
posible lectura por parte de Nicoléds de su version latina del Theophrastus de Eneas de Gaza
(cf. 4.2.1.), sobre la que volveremos.””®

Si bien seria fatigoso enumerar aqui todos los textos y fuentes en los que se
evidencia esta recepcion indirecta del Niseno en el Cusano, haré referencia a los mas
importantes entre ellos al tratar especificamente acerca de la influencia filosofica en el

capitulo siguiente.

4.4. Los manuscritos griegos en la ‘Academia romana’ de Bessarion.

El cardenal Bessarion, cuyos vinculos con el Cusano eran muy estrechos, evidencia

a su vez una profunda influencia del pensamiento del Niseno y del resto de los llamados

599

Padres Capadocios, de cuyas obras poseia varios manuscritos anotados.” Estos codices

fueron utilizados por los humanistas de la llamada ‘Academia romana’, que, como hemos

%% Véase especialmente el catdlogo de su biblioteca: Jacob Marx, Verzeichnis der Handschriften-Sammlung
des Hospitals zu Kues, Hospital zu Cues, Trier, 1905.

*7 Cf. Hans G. Senger, “Aristotelismus vs. Platonismus : Zur Konkurrenz von zwei Archetypen der
Philosophie im Spétmittelalter”, en A. Zimmermann (ed.), Aristotelisches Erbe im arabisch-lateinischen
Mittelalter, de Gruyter, Berlin, 1986, pp. 53-80.

*% Esta lectura puede haber tenido lugar en vida de Traversari o luego de su muerte. En efecto, sabemos que
el Cusano estuvo en contacto con sus documentos y codices después de su fallecimiento. Cf. Rudolf Haubst,
“Die Thomas- und Proklos- Exzerpte des ‘Nicolaus Treverensis’ in Codicillus Strassburg 847, MFCG 1
(1961), pp. 34-51.

% Cf. Claudio Moreschini, “La teologia del Bessarione nei suoi rapporti con i Padri Cappadoci”, Studi
classici e orientali, vol. 46 (1996) 163-191.
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detallado mas arriba, se reunian en torno al cardenal y bajo los auspicios del papa Nicolas

V (cf. 3.1.4.).5°

4.4.1. Los manuscritos griegos del Niseno en la Biblioteca Marciana.

Entre los codices de la Biblioteca Marciana de Venecia se conservan varios
volumenes con textos griegos del Niseno. Entre ellos se destacan, por la cantidad de obras
que contienen y por su ordenacidon consecutiva, al modo de un corpus, los Marciani gr. Z.
66, 67, 68 y 69.°!

Es notable la coleccion de obras del Niseno que Bessarion ha reunido en tan pocos
volumenes, ademas de otros muchos textos y fragmentos en otros cddices. Tanto durante su
estadia en Roma como luego de su traslado a Venecia, adonde fue cedida por el cardenal en
su testamento, la biblioteca ofrece a los eruditos bizantinos y a los humanistas italianos por
primera vez un acceso directo y exhaustivo a los textos griegos mdas importantes de
Gregorio, muchos de los cuales contienen el desarrollo de sus tesis antropoldgicas y de su
teoria de la libertad. Ellos son De opificio hominis, De beatitudinibus, De oratione
dominica, De virginitate, Oratio catechetica, De perfectione, De vita Moysis, Dialogus de
anima et resurrectione 'y Contra Fatum.

Si bien Hobson afirma que otros tres manuscritos de obras del Niseno
pertenecientes a Bessarion fueron destruidos en el incendio de la Biblioteca del Escorial, se
trataba indudablemente de copias de los manuscritos de la Biblioteca Marciana, realizadas

602

entre los siglos XV y XVL">™ No obstante, tanto el temprano traslado de este corpus de

obras griegas del Niseno a Espafia como una segunda copia de los mismos textos en el siglo

6% Cf. Deno John Geanakoplos, Constantinople and the West, 1989, p. 22.

! Cf. Antonio Maria Zanetti y Antonio Bongiovanni, Graeca Divi Marci Bibliothecae codicum manu
scriptorum per titulos digesta, Apud Simonem Occhi Bibliopolam, Venetiis, 1740, pp. 44-47. El estudio mas
completo sobre la biblioteca de Bessarion es Carlotta Labowsky, Bessarion's Library and the Biblioteca
Marciana. Six early Inventories, Edizioni di storia e letteratura, Roma, 1979. Los codices sefialados por
Zanetti como 66, 67, 68 y 69 corresponden en el orden de Labowsky, respectivamente, a los siguientes
manuscritos del inventario “B”: numeros 170, 266, 684 y 167.

602 Cf. Anthony Hobson, Renaissance Book Collecting: Jean Grolier and Diego Hurtado de Mendoza,
Cambridge University Press, Cambridge, 1999, pp. 82; 242-243; Theodora Antonopoulou, “Two manuscript
collections of the works of Gregory of Nyssa and the identification of a manuscript of Bessarion”,
Byzantinische Zeitschrift 93 (2000), pp. 1-22. Segun Labowsky (Bessarion’s library, 1979, pp. 112-114), de
los alrededor de 1100 cddices presentes en los catdlogos mas antiguos de la biblioteca del cardenal, unos 200
no coinciden con ninguno de los manuscritos que subsisten hoy en la Marciana y mas de la mitad de estos
habia desaparecido antes de mediados del siglo XVI.
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XVI en Alemania prueban la rapida difusion de sus textos gracias a la fama del arzobispo
bizantino devenido cardenal catélico y de su biblioteca.®”

En efecto, la estatura intelectual de Bessarion, su legendaria biblioteca y su
academia romana lo ungen como uno de los maximos referentes culturales de su tiempo. Es
por ello que estos manuscritos del Niseno se vuelven rapidamente inapreciables a los ojos
de los humanistas, como lo prueban las tempranas traducciones que hacen de ellos Pietro
Balbi y Atanasio Chalkeopoulos, asi como las incontables que se suceden en los siglos

posteriores.***
4.4.2. Las anotaciones y citas de Bessarion a los textos del Niseno.

Jaeger senala la predileccion del bizantino por los Capadocios, por la evidencia de
las abundantes citaciones en sus obras y florilegios, por el uso de sus doctrinas en los
debates teologicos y filosoéficos de la época y por los propios elogios del cardenal a Basilio
y a los dos Gregorios.®” El manuscrito Marcianus gr. Z. 69, por ejemplo, que comienza
con los tres extensos libros del Contra Eunomium del Niseno, fue anotado por el propio
Bessarion en el encabezado y en diversas secciones.®”

Entre las obras teologicas de Bessarion que estan editadas en la Patrologia graeca
de Migne, encontramos numerosas referencias y menciones al Niseno en la Refutatio Marci

Ephesini, en el tratado De processione Spiritus Sancti y en la célebre Oratio dogmatica de

603 Cf. Theodora Antonopoulou, “Two manuscript collections of the works of Gregory of Nyssa”, 2000, pp.
10-13.

694 Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, passim.

605 Cf. Werner Jeager, “Prolegomena”, en Gregorii Nysseni Opera. Volumen II. Contra Eunomium librum II1
et Refutationem Confessionis Eunomii, Brill, Leiden, 1960, pp. XLIX-L: “Gregorium et Basilium praedilexit, in
quorum doctrina dogmatis fundamentum Graeci posuerant. Praeter florilegia et conciliorum acta versionem
latinam testem adduco, quam Bessario Georgii Trapezuntii, theologi doctissimi bilinguis, opera in usum
doctorum occidentalium parandam curavit. In prooemio, quod ipse specie epistulae ad Eugenium IV P.M.
datae praemisit, studium Basilii et Gregorii non solum sermonis vestigiis prodit, sed etiam doctrinam de
spiritu sancto Romanam, ad quam se converterat, ¢ Basilio comprobat. Quare eum Latinis affert, quia ‘pro
ipsis id est pro veritate pugnat’”. Véase el texto completo de la dedicatoria de Bessarion a Eugenio IV en
Henri Vast, Le Cardinal Bessarion (1403-1472). Etude sur la Chrétienté et la Renaissance, Hachette, Paris,
1878, pp. 451-452.

% Cf. Ibid.
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Unione, que declaraba la union de las iglesias oriental y occidental al concluir el Concilio
de Florencia (cf. 3.1.2-3.).5

El cardenal cita ademés a Gregorio en su opusculo De sacramento Eucharistiae,
difundido tanto en griego como en su propia version latina, en el que lo menciona como un
varon sapientisimo (avrjo codpwrtatog) y transcribe en griego y traduce al latin un extenso
pasaje acerca de la doctrina de la transubstanciacion de la Oratio catechetica del Niseno.*”®

De acuerdo a Pinakes, la base de datos en linea sobre manuscritos griegos del
Institut de recherche et d’histoire des textes (IRHT), otro de los manuscritos de Bessarion,
el Marcianus gr. Z. 266, en el que el cardenal hace transcribir una seleccion de varios
textos antropologicos de Miguel Psellos, Juan Filoponos, Nemesio, Teodoreto de Ciro e
Ireneo, entre otros, también contiene los capitulos 29 y 30 del De opificio hominis, después
de los cuales Bessarion habria dibujado una tabla con las divisiones de las almas segun el
De opificio hominis del Niseno.®” Recordemos que esta division es interpretada a su vez
por Gregorio como distintas opciones de vida o decisiones que la libertad de cada ser

humano puede seguir (cf. 1.1.3.).
4.5. Algunos textos del Niseno en Roma, Florencia y Urbino.

Aunque no entraremos en el estudio pormenorizado de cada manuscrito, la
identificacion de los cddices griegos y latinos con obras del Niseno en las ciudades de
Roma, Florencia y Urbino durante el siglo XV refuerza la evidencia del interés de los

humanistas por sus textos y la accesibilidad para su lectura y estudio.

4.5.1. El canon de Nicolas V y el fondo griego de la Biblioteca Apostolica Vaticana.

%7 Cf. Migne, PG 161, 204D, 216A, 237A, 373C, 384D, 385D, 571B, 577B, 578A, 579A, 591A. Véase
también Emmanuel Candal (ed.), Bessarion Nicaenus S.R.E. Cardinalis. Oratio dogmatica de Unione,
Pontificium Institutum Orientalium Studiorum, Roma, 1958.

88 Cf. Oratio catechetica XXXVII, 9-10 (GNO III/4, pp. 96.22 - 97.12); Bessarion, De sacramento
Eucharistiae (ed. Mohler 111, pp. 38-39; 64-65). La version en latin del elogio es mas detallada; cf. ibid.:
“Audiamus tamen, si placet, etiam Gregorium Nyssenum, virum doctrina et vitae sanctitate excellentem”.

609 Cf. MS Marcianus gr. Z. 266, ff. 94r-99v. La ‘tabula divisionum animae secundum Gregorium Nyssenum’
estaria en el f. 141v. En el mismo manuscrito se agregan extractos del Niseno acerca de la esencia y acerca
del cuerpo de Cristo. Véase el sitio http://pinakes.irht.cnrs.fr/notices/cote/id/69737.

187



Una de las iniciativas culturales mas ambiciosas del obispo y humanista Tommaso
Parentucelli cuando fue nombrado como el papa Nicolds V en 1447 fue comenzar el
proyecto de la que se convertiria mas adelante en la mayor coleccion de manuscritos
antiguos y de textos medievales y renacentistas de toda Europa, la Biblioteca Apostolica
Vaticana. La considerable presencia de textos patristicos griegos en la planificacion de las
colecciones de Parentucelli sienta un precedente importante para muchas de las bibliotecas
humanistas de la segunda mitad del siglo.

En realidad, Parentucelli habia comenzado su tarea de creacion y organizacion de
bibliotecas varios aflos antes de convertirse en papa. Cuando Cosimo de’ Medici le encarga
la clasificacion y ordenacion de numerosos libros de Niccoli para la biblioteca publica de
San Marco, el humanista redacta el célebre Canon bibliographicum, registrando las obras
de toda la tradicion filosofica y teologica que no podrian faltar en una biblioteca abierta a
los humanistas y eruditos.’’’ Este canon se vuelve referencia obligada para todas las
colecciones bibliograficas que son creadas en los afios sucesivos.

Si bien no se enumeran textos en griego o en arabe, el canon detalla las versiones
latinas disponibles de obras de filosofos griegos y arabes, y una parte central contiene todas
las obras de los Padres griegos que habian sido traducidas al latin. Comienza a enumerar los
textos ineludibles de tradicion cristiana, en orden cronoldgico, desde el Antiguo y el Nuevo
Testamento hasta los escoldsticos del siglo XIV. Menciona luego a las versiones latinas de
Aristoteles y de sus comentaristas antiguos y medievales, griegos y arabes, y, al pasar, los
pocos textos de Platon y los platonicos en latin. También incluye, como era de esperar,
todas las obras literarias y filosoficas de la tradicion clasica latina, asi como los tratados y
manuales de las artes liberales.

Entre los autores de los primeros siglos cristianos, el futuro papa enumera primero a
los griegos y luego a los latinos, siguiendo un orden cronologico. Entre los orientales,
ocupan un lugar de relevancia Origenes y los Capadocios. Gregorio de Nisa es nombrado
por la version latina antigua del De opificio hominis y también como autor del tratado de

Nemesio de Emesa, llamado alli De homine.®'' Como sucedia en la tradicién textual griega

610 Cf. Cesare Vasoli, “La biblioteca progettata da un Papa: Niccolo V e il ‘suo canone’”, Babel 6 (2002), pp.
219-239. La edicién del canon fue publicada en Giovanni Sforza, La patria, la famiglia e la giovinezza di
Niccolo V, Tipografia Giusti, Lucca, 1884, pp. 359-381.

1" Cf. Giovanni Sforza, La patria, la famiglia e la giovinezza di Niccolo V, 1884, p. 360: “GREGORII
NAZIANZENI Apologeticus et homiliae octo, a Rufino traductae; et siquid aliud eius latine habetur a Rufino
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y latina, el De opificio hominis es leido como un complemento o una adicién (additio) al In
Hexaémeron basiliano.®’* La sola presencia del Niseno en el canon, como veremos con
algunos ejemplos, es de gran importancia, pues asegura la difusién de su obra en las
bibliotecas publicas y privadas italianas de la segunda mitad del siglo.

En Roma, como dijimos, el papa Parentucelli y sus colaboradores amasaron ademas
una enorme cantidad de codices griegos y, entre ellos, numerosas obras de los pensadores
cristianos de los primeros siglos. El fondo griego, que ya en sus comienzos rivalizaba con
la gran biblioteca de Bessarion, se va acrecentando con el pasar de los afos. En un
inventario realizado en 1475 por Sixto IV, entre los 816 manuscritos listados, al menos 16
estan dedicados integramente a textos de ‘Gregorius Nisanus’ o contienen alguna de sus
obras. Por la escasa informacion del inventario, es dificil identificar estas menciones con
los cédices del Niseno que todavia existen en la biblioteca vaticana, pero es seguro que

algunos de los volumenes de aquel tiempo se han perdido.®"

4.5.2. Los codices griegos en la Biblioteca Medicea Laurenziana.

Numerosos codices con obras del Niseno que circularon durante el siglo XV
subsisten hoy en la Biblioteca Medicea Laurenziana. En ella sobreviven manuscritos
personales de Cosimo, Piero y Lorenzo de’ Medici, pero también la esmerada biblioteca
publica del convento dominico de San Marco, a la que fueron donados a su vez los libros de
Niccolo Niccoli, entre los que se halla el codice del In Canticum alabado por Traversari (cf.
4.2.2.). Esta biblioteca habia sido construida y ampliada por Cosimo con la ayuda del
comerciante de libros y bidgrafo Vespasiano da Bisticci, y disefiada, como vimos, por el

entonces bibliotecario Parentucelli.*'* Abrié sus puertas al publico en 1444.

traductum. BASILII Hexaemeron libri sex. Regula monachorum ab ipso confecta et a Rufino traducta. Item,
homiliae septem pulcherrimam ab eodem traductae. Item, ad viros spirituales liber unus. Item, libri duo de
virginitate, traducti ab Ambrosio monacho camaldulense. Item, siquae alia viri illius eloquentissimi latino
habentur. GREGORII NYSSENI, fratris sui, additio in hexaemeron de conditione hominis. Item, eiusdem de
homine liber unus.

°1% Cf. Ibid.

613 Cf. Robert Devreesse, Le fonds grec de la Bibliothéque vaticane, des origines a Paul V, Biblioteca
Apostolica Vaticana, Citta del Vaticano, 1965, pp. 44-80; Eugéne Miintz, Paul Fabre, La bibliothéque du
Vatican aux XV siécle d’aprés des documents inédits, Thorin, Paris, 1887.

614 Cf. Berthold L. Ullman, Philip A. Stadter, The Public Library of Renaissance Florence, 1972, pp. 3-26.
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Ahora bien, entre los numerosos coddices griegos de Gregorio de Nisa en las
bibliotecas florentinas, son de especial importancia aquellos que pertenecian a las
colecciones privadas de los Medici, por la inmediata accesibilidad a ellos que tenia su
circulo intelectual.’® Mencionamos a continuacion algunos de ellos.

El Laurentianus Pluteus 4.18 contiene el De opificio hominis (ff. 137r-219r) de
Gregorio de Nisa y su Apologia in Hexaémeron (ff. 219v-263v). Ademas, el codice griego
comienza por el In Hexaémeron de Basilio y los dos sermones capadocios De creatione
hominis, de autor incierto.’® Por su parte, el Pluteus 10.12, encabezado por el In
Hexaémeron de Basilio, también poseia el De opificio hominis (ff. 121r-176v) y la
Apologia in Hexaémeron (ff. 179r-207r) del Niseno, ademds de su Adversus Apollinarium
(ff. 207r-256v). El circulo intelectual florentino tenia asi a su disposicion en estos
manuscritos la concepcion del cosmos y del ser humano en el pensamiento de los
capadocios. Como veremos, es posible que estos manuscritos u otros similares hayan sido
utilizados por Giovanni Pico.

Es interesante la referencia al Pluteus 7.35 porque posee el Dialogus de anima et
resurrectione (ff. 232v-260v), otro de los tratados antropoldgicos importantes del Niseno
cuyas doctrinas reaparecen entre los humanistas del Quattrocento. El manuscrito incluye
ademds obras teoldgicas de Gregorio Nacianceno, Nemesio, Dionisio, Maximo, Juan
Damasceno y Miguel Psello.

De este grupo, el Pluteus 7.4 es quizas el méas importante para nuestro tema. Se trata
de una coleccion de textos del Niseno y fue terminado por orden del propio Lorenzo el
Magnifico en enero de 1489.°'7 La labor recayé nada menos que sobre el célebre copista

bizantino Juan Rhosos, que habia trabajado también para Bessarion y para Teodoro

615 cf, Ibid., pp. 15-31; Albinia De la Mare, “Cosimo and His Books”, en F. Ames-Lewis (ed.), Cosimo ‘il
Vecchio’ de’ Medici, 1389-1464, Clarendon Press, Oxford, 1992; Francis Ames-Lewis, The Library and
Manuscripts of Piero Di Cosimo de’ Medici, Garland, New York, 1984; Karl Konrad Miiller, “Neue
Mitteilungen iiber Janos Lascaris und die Mediceische Bibliothek”, Centralblatt fiir Bibliothekswesen 1
(1884), pp. 333-412.

616 Cf. Hadwiga Horner, “Pracfatio ad sermones de creatione hominis”, en Gregorii Nysseni Opera.
Supplementum. Auctorum incertorum vulgo Basilii vel Gregorii Nysseni Sermones de creatione hominis,
Sermo de paradiso, Brill, Leiden, 1972, pp. XII-XIV.

817 Cf. Giuseppe De Gregorio, “Manoscritti greci patristici fra ultima eta bizantina e umanesimo italiano”, en
M. Cortesi y C. Leonardi, Tradizioni patristiche nell’ Umanesimo, Sismel-Edizioni del Galluzzo, Firenze,
2000, p. 375.
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Gaza.®"® El manuscrito contiene nuevamente el De opificio hominis (ff. 1r-76v), la
Apologia in Hexaémeron (ff. 80r-115v) y el Adversus Apollinarium (116r-182v) del
Niseno. No parece casual que, el mismo afio en que Lorenzo obtiene estos textos exegéticos
del Niseno sobre el primer capitulo del Génesis, narra en una carta a Giovanni Lanfredini
que se encuentra con Pico en Fiesole, mientras este completa la redaccion de su Heptaplus,
un comentario sobre los siete dias de la creacion genesiaca.’' Volveremos sobre el tema al
hablar de los manuscritos del Niseno en el entorno piquiano.

Por otra parte, en un inventario de la Medicea privata de 1495, también figuran dos
manuscritos griegos que contienen el /n inscriptiones Psalmorum y el Contra Eunomium de

. 620
Gregorio.

4.5.3. Vespasiano da Bisticci y la abadia de Fiesole.

Si continuamos recorriendo el &mbito florentino, una parada obligada es la bella y
apacible abadia de Fiesole, centro religioso e intelectual bajo el padrinazgo de Cosimo y
Lorenzo de’ Medici, asiduo refugio y lugar de estudio para los mas célebres intelectuales de
la época.

Trataremos mas adelante acerca de las estancias, los estudios y los intercambios
académicos entre filosofos y humanistas como Ficino, Poliziano y Pico en el interior de la
abadia. Pero me concentraré¢ aqui en la evidencia historica de la recepcion textual del
Niseno en Fiesole. Nada menos que Vespasiano fue nuevamente comisionado por Cosimo
para abastecer la biblioteca de la abadia de obras literarias, filoséficas y teoldgicas, y para
incluir en ella tanto a los antiqui como a los moderni. Segun podemos saber a través de las
cartas de Vespasiano, el encargo estaba por concluirse a principios de 1464, afio de la

muerte de Cosimo.®?!

6% En el f. 182r Juan hace explicito el pedido de Lorenzo, detalla los contenidos del codice gregoriano y la
fecha de su finalizacion segun el calendario occidental, 20 de enero de 1489. Cf. /bid.

619 Cf. Angelo Fabroni, Laurentii Medicis Magnifici vita, J. Gratiolius, Pisa, 1784, vol. II, p. 291: “Il Conte
della Mirandola s’ ¢ fermo qui con noi dove vive molto santamente, & ¢ corne uno religioso, & ha fatto e fa
continuamente degnissime opere in theologia; comenta e psalmi; scrive alcune altre cose degne theologiche”.
620 Cf. Enea Piccolomini, “Inventario della libreria medicea privata compilato nel 1495, Archivio storico
italiano 20 (1874), pp. 51-94, esp. 84 y 86, nros. 730 y 780.

621 Cf. Giuseppe Maria Cagni, Vespasiano da Bisticci e il suo epistolario, Edizioni di Storia e Letteratura,
Roma, 1969, pp. 153-154.
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En sus Vite se relata las indicaciones de Cosimo para la coleccion de los libros,
que en su mayoria eran confeccionados en el propio taller de Vespasiano. Siguiendo
indudablemente el canon de Parentucelli, al enumerar las obras de los Padres griegos, a
continuacion de la Biblia, sus concordancias y comentarios, Vespasiano menciona a
‘Gregorio Nisseno’ y lo identifica con el hermano de Basilio.®** Puesto que estd hablando
de obras griegas que habian sido traducidas al latin, es seguro que la coleccion incluye el
De opificio hominis en su version mas difundida, la de Dionisio el Exiguo, y probablemente
al De natura hominis nemesiano atribuido al Niseno, tal como figuran en el listado de
Nicolas V.

En efecto, uno de los manuscritos que hoy sobreviven en la Laurenziana pero que
provenia de la abadia contiene la traduccioén latina antigua del Niseno. Se trata del
Faesulanus 44, donde se lee el De opificio hominis en la version de Dionisio el Exiguo (ff.
33r-60r), situado a continuacion del In Hexaémeron basiliano en la traduccion de
Eustacio.®”

Pero Vespasiano también incluye en la biblioteca de la abadia, mas alld de las
instrucciones del canon bibliographicum, la copia de una de las nuevas traducciones latinas
de obras del Niseno, en verdad la mas importante entre ellas, el De vita Moysis en la
version de Trebisonda (cf. 3.2.). En efecto, el cddice que sigue al anterior en el orden de
Bandini, el Faesulanus 45, concluye con la mentada traduccion del texto gregoriano,
titulado alli ‘Liber de perfecta hominis vita’ (ff. 242v-267v). Incluye también otras
versiones latinas de obras de Cirilo de Alejandria, Juan Crisostomo y el Nacianceno.®**

La evidencia codicoldgica sefala que ambos manuscritos fueron efectivamente

elaborados en el atelier de Vespasiano a pedido de Cosimo el Viejo. Pero, mas interesante

622 Vespasiano da Bisticci, Vite di uomini illustri del XV secolo IV (ed. Frati vol. 3, pp. 50-51): “Venendo
all’ordine della libraria, in prima vi ¢ la Bibbia e le Concordanze, con tutti i sua comenti, cosi degli antichi
come de’ moderni. E venendo al primo scrittore che comincio a comentare la Scrittura santa, € mostrd il modo
del comentare a tutti gli altri, fu Origene; avendo scritto in greco, parte delle sua opere tradusse santo
Girolamo, sopra i cinque libri di Moise. Vi sono I’opere di santo Ignazio martire, che scrisse in greco, e fu
discepolo di santo Giovanni evangelista; e, ferventissimo nella cristiana religione, scrisse, di poi predico, e per
lei prese il santissimo martirio. Vi sono le opere di santo Basilio, vescovo di Cappadocia, greco; quelle di
santo Gregorio Nazianzeno, di Gregorio Nisseno suo fratello, di santo Giovanni Crisostomo, di santo
Atanasio Alessandrino, di santo Efrem monaco, di Giovanni Climaco, pure greco; tutte 1’opere de’ dottori
greci, che sono in latino tradutte, vi sono”.

623 Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 123; Angelo Maria Bandini, Bibliotheca
Leopoldina Laurentiana. Tomus II, Typis Regiis, Florentiae, 1792, pp. 730-738.

624 Cf. Angelo Maria Bandini, Bibliotheca Leopoldina Laurentiana. Tomus II, 1792, pp. 739-741.
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aun, se ha encontrado anotaciones en el Faesulanus 44 realizadas por Angelo Poliziano,
quien, como veremos, compartié la mayor parte de sus estadias en la abadia junto con
Giovanni Pico.®”> Es muy probable, entonces, que estos manuscritos hayan sido utilizados
por ambos autores, y probablemente también por Marsilio Ficino y otros miembros del
circulo intelectual florentino en las ultimas décadas del Quattrocento. Recordemos que,
como fue detallado en el primer capitulo, en las paginas del De opificio hominis y el De vita
Moysis se expresa, plagado de bellas metaforas, iméagenes biblicas y artilugios retdricos, el
nucleo de la concepcion antropoldgica gregoriana y los alcances de su teoria de la libertad.
Por lo demas, las versiones del Exiguo y del Trapezuncio eran las que mejor lograban
reproducir en el vocabulario, las estructuras y las cadencias del latin aquella combinacion
de elocuencia y erudicion filosofica tan propia del pensamiento del Niseno. Y por ello
podian resultar mas atractivas y afines a los gustos intelectuales de los poetas-filosofos del

entorno de Lorenzo el Magnifico.

4.5.4. La biblioteca de Federico da Montefeltro.

Uno de los encargos bibliograficos mas colosales de Vespasiano fue el de la
biblioteca del exitoso condottiere Federico da Montefeltro, quien demostrd ser ademas un
generoso promotor de las humanidades y las artes y llegd a ser duque de Urbino hasta su
muerte, acaecida en 1482. Muchas de las bibliotecas humanistas, incluidas las de los
Medici, se alimentaron con copias de manuscritos de Federico.

Seglin el testimonio del cartolaio florentino, la coleccion bibliografica requirid el
trabajo de entre 30 y 40 copistas a lo largo de catorce afios, ademas de encargos de codices
desde dentro y fuera de Italia.®*® Federico demostraba interés, segiin Vespasiano, en todas

las disciplinas liberales, leia asiduamente los textos y poseia una memoria prodigiosa.

625 Cf. Alessandro Perosa, “Un codice della Badia Fiesolana con postille del Poliziano”, Rinascimento 21
(1981), pp. 29-51.

626 Cf. Vespasiano da Bisticci, Vite di uomini illustri del XV secolo I (ed. Frati vol. 1, p. 297): “Non ha
guardato n¢ a spesa n¢ a cosa ignuna; e dov’egli ha saputo che sia libro ignuno degno, o in Italia o fuori
d’Ttalia, ha mandato per essi. Sono anni quattordici o piu che comincid a fare questa libraria, e del continovo,
e a Urbino e a Firenze e in altri luoghi, ha avuti trenta o quaranta scrittori, i quali hanno iscritto per la sua
Signoria. E ha preso quella via che bisogna pigliare a chi vuole fare una libraria famosa e degna, come
questa”.
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Gregorio de Nisa es mencionado entre los autores cristianos tardo-antiguos griegos cuyos
textos ansiaba el duque.®”’

En efecto, cuando el comerciante enumera en su lista los manuscritos de los Padres
griegos que habian sido traducidos al latin es evidente que se atiene nuevamente al canon
de Nicolas V, e incluye por tanto los textos de ‘Gregorio Niceno’.®*® Pero Federico también
sale en busca de los textos griegos de esta serie de autores, y alli Vespasiano parece haber
obtenido varias obras del Niseno en su lengua original, como él mismo relata.**

Un testimonio actual de la presencia del Niseno en la biblioteca de Montefeltro es el
Codex Urbinatus latinus 485, hoy en la biblioteca vaticana. El manuscrito posee las
versiones latinas antiguas del In Hexaémeron de Basilio (ff. 2r-61r) y del De opificio
hominis del Niseno (63r-105r), seguidos de la traduccion medieval de la obra de Nemesio,
pero atribuida al Niseno, siguiendo una vez mas la indicacion del Canon bibliographicum.
Trinkaus fue el primer autor moderno en sefialar la relevancia de este manuscrito para
comprender la concepcion del ser humano como imagen divina y su dignidad intrinseca
entre los humanistas del entorno del duque.®*

Otra importante obra gregoriana que conservamos de su biblioteca es una copia del

De vita Moysis en la traduccion trapezuntiana, hoy en el cddice vaticano Urbinatus latinus

399 (ff. 138v-238v).%!

4.5.5. Recepcion de Gregorio en Juan Argyropoulos y en Ficino.

27 Cf., e.g., ibid. (ed. Frati vol. 1, p. 293): “E de’ dottori greci e di tutte 1’ opere loro che si trovavano in
latino, aveva voluto Basilio, Giovanni Grisostomo, Gregorio Nazianzeno, Nisseno, Atanasio, Cirillo, Efrem, i
sua sermoni”.

628 Cf. Ibid. (ed. Frati vol. 1, p. 298): “Da’ latini venendo alli scrittori sacri ch’ ebbono i Greci, che sono latini,
egli ha voluto in latino 1’opere di Dionisio Areopagita, di sancto Basilio, Cirillo, Gregorio Nazianzeno,
Giovanni Damasceno, Giovanni Grisostomo, Gregorio Niceno, Eusebio, tutte 1’opere sua di Efrem monaco,
Origene iscrittore excellentissimo”.

629 Cf. Ibid. (ed. Frati vol. 1, pp. 300-301): “Avendo avuto in ogni facultd tutti i libri che si trovavano
composti da’ dottori antichi come da’ moderni, e cosi tradotti in ogni faculta, volle avere tutti i libri greci che
si trovavano; tutte 1’opere d’Aristotele in greco; tutte 1’opere di Platone, libri tutti in cavretti bellissimi [...];
tutte 1’opere di sancto Basilio; tutte 1’opere di sancto Giovanni Grisostomo; tutte 1’opere di sancto Atanasio, di
sancto Giovanni Damasceno; tutte 1’opere di sancto Gregorio Nazianzeno, di Gregorio Nisseno, d’Origene, di
Dionisio Areopagita, di Giovanni Climaco, di sancto Efrem monaco, di Enea sofista”.

630 Cf. Charles Trinkaus, In our image and likeness, 1970, pp. 185-186; 395-396.

31 Cf. Helen Brown Wicher, “Gregorius Nyssenus”, 1984, p. 185.
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Uno de los mayores promotores del humanismo filosofico en Florencia de mediados
del siglo XV es el bizantino Juan Argyropoulos, traductor de Aristoteles y maestro de
griego y de filosofia en esa ciudad entre 1456 y 1471. Juan sigue la huella dejada a
principios de siglo por Manuel Chrysoloras. Muy cercano a Cosimo de Medici, forma e
introduce en la filosofia griega y oriental a sus hijos y sucesores, Piero y Lorenzo, asi como
a una generacion entera de humanistas. Es probable que el joven Marsilio Ficino haya
estado en contacto con ¢l antes o durante su arduo trabajo de traduccion de los didlogos
platonicos para Cosimo. Al menos no cabe duda que la orientacion filoséfica del
humanismo de Ficino y de la siguiente generacion de florentinos como Pico, Poliziano y los
hermanos Benivieni se inspira en la labor de Argyropoulos.®*?

Ademas de traducir obras aristotélicas segun el estilo humanistico, Argyropoulos
dedica una traduccién del comentario In Hexaémeron de Basilio Magno al papa Sixto IV,
que no es otro que Francesco della Rovere, su antiguo amigo y compaiiero de estudios en la
Universidad de Padua. En la epistola dedicatoria Juan alaba las virtudes del pontifice y los
logros exegéticos de Basilio, pero ademas indica que para la especulacion en torno al
hombre se debe recurrir a la obra de su hermano, Gregorio de Nisa.***

Ademas de esta recomendacion explicita de la antropologia del Niseno en una de
sus traducciones mas difundidas, Juan acusa la influencia de su teoria de la libre eleccion y
la libertad de naturaleza incluso en un prefacio a las obras morales de Aristoteles.®**

La recepcion textual del Niseno es también notable en Marsilio Ficino, el médico,
humanista, filésofo y traductor del griego que sirvio a tres generaciones de los Medici. Sin

embargo, es dificil precisar sus alcances en el contexto de las incontables fuentes platonicas

632 Cf. Deno J. Geanakoplos, Constantinople and the West, 1989, pp. 91-113; Arthur M. Field, The Origins of
the Platonic Academy of Florence, Princeton University Press, Princeton, 1988, pp. 53-126.

63 Cf. Juan Argyropoulos, Epistola nuncupatoria (ed. Paris, 1523): “Nam et in operis ipsius calce diuus
Basilius exactiorem accuratioremque rerum inquisitionem sexto die propositarum ad hominis ipsius
pertinentium ortum deinceps facturum sese pollicetur, et frater ipsius Gregorius Nissenus id quod defuit
quoad potuit suplevisse videtur”.

634 Véase Juan Argyropoulos, Praefatio in libris Ethicorum quinque primis (ed. Miillner, p. 9): “Cum igitur
huiuscemodi separatio philosophia sola videatur fieri posse —ipsa enim animae nobiliores illas perficit vires,
quarum operationibus ipsa eo modo, quem diximus, a corpore separatur— separatio autem a corpore mors sit
morsque etiam dici soleat, philosophia mortis excogitatio merito a Platone appellabatur. ipsa enim ut finem
illud sane videtur efficere, separare modo praedicto a corpore animam. quod quidem non vi, non natura, non
denique necessitate ulla, sed voluntate solum electioneve fieri solet” (el destacado es mio).
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de Ficino, tanto de ambito pagano como judio y cristiano, tal como se evidencia en sus
numerosas obras y en su biblioteca.®*

Ficino nombra al Niseno en el De christiana religione junto a Basilio y Gregorio
Nacianceno, como parte de la extensa tradicion intelectual cristiana a la que él se remite.®*
Sabemos que, como vimos arriba, Marsilio tenia a su disposicion en las bibliotecas de los
Medici, en San Marco y en Fiesole numerosos manuscritos con obras de Gregorio de Nisa
en griego y en latin.

Si bien no he identificado citas textuales del Niseno en la Theologia platonica y en
las principales obras de Ficino, ciertamente conoce el De opificio hominis y lo parafrasea
en algunos pasajes, probablemente debido a que se presenta como complemento del In
Hexaémeron de Basilio, a quien Marsilio cita como autoridad en numerosas ocasiones.
Analizaremos algunos de los textos de Ficino en el capitulo sobre Pico.

Sabemos también del estrecho vinculo de Ficino con el circulo de discipulos de
Ambrogio Traversari en el monasterio de Santa Maria degli Angeli, donde el joven
florentino recibi6 las primeras inspiraciones de su platonismo cristiano, marcado a fuego
por los autores patristicos griegos v latinos.**” Alli también disertaria afios mas tarde sobre
las elevaciones de la teologia platdnica ante los propios monjes y otros miembros de su
circulo intelectual.**®

No es casual, entonces, que Marsilio hubiera estudiado minuciosamente las
traducciones de Traversari desde su juventud. Ademds de leer y anotar copiosamente la
version latina de las Vitae de Didgenes Laercio y utilizar la nueva traduccion del Corpus
Areopagiticum, Ficino recurre también a la version traversariana del Theophrastus de Eneas
de Gaza, que se volveria capital en su interpretacion cristiana de la psicologia platonica (cf.
3.1.3.). En efecto, en 1456 Marsilio transcribe y anota el texto latino del Theophrastus con

639
9.

su propia mano en un cédice personal, hoy el Riccardiano 70 Ya hemos mencionado la

635 Cf. Sebastiano Gentile, “La formazione e la biblioteca di Marsilio Ficino”, en S. Toussaint (ed.), 1/
pensiero di Marsilio Ficino, S. Marco Litotipo, Lucca, 2007, pp. 19-31.

636 Cf. Marsilio Ficino, De christiana religione XXXV (Opera, Basilea, 1576, 1, p. 73).

637 Véase, por ejemplo, Dennis F. Lackner, “The Camaldolese Academy: Ambrogio Traversari, Marsilio
Ficino and the Christian Platonic Tradition”, en M. J. B. Allen et al. (eds.), Marsilio Ficino: his Theology, his
Philosophy, his Legacy, Leiden, Brill, 2002, pp. 15-44.

638 Cf. Ibid., pp. 26-34.

839 El Theophrastus se encuentra en los ff. 135-183. En el f. 190 Ficino escribe: “Hic liber est Marsilii Fecini
Florentini et ab eo scriptus mense maii 1456”. Véase Sebastiano Gentile, “In margine all’epistola ‘De divino
furore’ di Marsilio Ficino”, Rinascimento 23 (1983), pp. 73-77.
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profunda influencia de la antropologia del Niseno en el dialogo de Eneas (cf. 2.2.2.). A
través de ¢l, sus posiciones acerca de la naturaleza del alma, la metempsicosis, la libertad y
la resurreccion reaparecen constantemente en la filosofia de Ficino.

Podemos considerar, por ultimo, otras fuentes de recepcion indirecta de la
antropologia del Niseno por parte de Ficino. Esta se da a través de un sinnimero de autores
patristicos, escolasticos y bizantinos frecuentados por el sacerdote y humanista florentino,
muy semejante al elenco de las fuentes del Cusano (cf. 4.3.4.). Tengamos en cuenta su
conocimiento y estima por los autores bizantinos que fueron en parte responsables del
‘reingreso’ de los textos griegos clasicos y patristicos en Occidente: Chrysoloras, Plethon,
Bessarion, Jorge de Trebisonda, Demetrio Chalcondyles, Teodoro Gaza y Argyropoulos,
asi como su egregio antecesor Miguel Psellos.**

Marsilio, a su vez, sera quien presente esta tradiciéon de platonismo cristiano al
joven Pico della Mirandola, quien la conjugara con otras fuentes y autores en una sintesis
sumamente original. Al analizar la influencia filos6fica del Niseno en la teoria de la libertad

piquiana, veremos el importante rol que cumplié la mediacion de Ficino.

4.6. Los manuscritos presentes en la biblioteca piquiana.

Nos detendremos, entonces, para completar este breve recorrido, en la recepcion
textual de Gregorio de Nisa en Giovanni Pico della Mirandola. Si bien el joven filosofo
menciona al Niseno sélo en dos ocasiones, sabemos que poseia manuscritos de sus obras en
su biblioteca personal y que tenia a los Padres griegos en alta estima, especialmente a
Origenes. Con evidencias tanto historicas como doctrinales, intentaré probar en esta seccion
y en el ultimo capitulo que el Niseno fue uno de los principales inspiradores de la teoria de
la libertad humana expuesta por Pico en la Oratio y en sus obras sucesivas. Tengamos en
cuenta que, ademas de estos libros obtenidos para su propia biblioteca privada, Pico tiene a

su disposicion los incontables textos del Niseno presentes en las colecciones de San Marco,

40 Cf. Deno J. Geanakoplos, Constantinople and the West, 1989, p.108; John Monfasani, “Marsilio Ficino
and the Plato-Aristotle Controversy” en M. J. B. Allen et al. (eds.), Marsilio Ficino: his Theology, his
Philosophy, his Legacy, Leiden, Brill, 2002, pp. 179-202.
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de Fiesole y en la copiosisima biblioteca de Lorenzo, algunos de los cuales hemos detallado

. o641
mas arriba.

4.6.1. Los manuscritos del Niseno en la biblioteca privada de Pico.

Contamos con la suerte de poseer dos catdlogos muy tempranos de la biblioteca
personal de Pico, uno aparentemente redactado en vida del joven conde y otro realizado
cuatro afios después de su muerte, al ser vendida su coleccion al Cardenal Grimani.®*

En ambos catdlogos, asi como en un inventario de principios de siglo XVI de la
biblioteca de Grimani, poseemos evidencia de codices con obras del Niseno en la biblioteca
piquiana.®”® Lamentablemente, la mayor parte de los manuscritos de Pico fueron destruidos
en 1687 durante el incendio de la biblioteca de San Antonio de Venecia, a la que habian
sido donados por Grimani.®** Hubiera sido inapreciable para nuestro estudio la
investigacion de los manuscritos piquianos con las obras del Niseno, que probablemente
contarian con las usuales anotaciones y marcas de lectura del joven Mirandolano.®** Dado
que una investigacion tal no es posible, me concentraré aqui en la evidencia que ofrecen los
diferentes catalogos e inventarios. El catdlogo mas antiguo, editado por Kibre, sefiala dos

. : 646
manuscritos encabezados por obras del Niseno.

4 Lorenzo tenia predileccion por Pico, y muchas veces obtenia costosos manuscritos especialmente a pedido
del joven (cf. 4.5.2.), quien se movia con plena libertad entre sus libros. Por sefialar un ejemplo, Zanobi
Acciaioli restituy6é en 1498 a la biblioteca Medicea privata seis volimenes que habian quedado entre los
libros de Pico al momento de su muerte, y que luego fueron trasladados por error junto con su biblioteca al
convento de San Marco. Cf. Sebastiano Gentile, “Pico ¢ la biblioteca medicea privata”, en P. Viti (ed.), Pico,
Poliziano e I"'Umanesimo di fine Quattrocento, Olschki, Firenze, 1994, pp. 85-101.

%42 Los manuscritos que contienen los catalogos son el MS BAV Vat. lat. 3436, ff. 263r-284r, supuestamente
escrito antes de su muerte, y el MS Modena, Archivio di Stato, Archivi per materia, Letterati, busta 5,
redactado en 1498, cuando Grimani compr6 la biblioteca. Fueron publicados, respectivamente, en Pearl
Kibre, The Library of Pico della Mirandola, Columbia University Press, New York, 1936, pp. 119-297 y en
Ferdinando Calori Cesis, “Giovanni Pico della Mirandola, detto la Fenice degli ingegni. Cenni biografici con
documenti ed appendice”, Memorie storiche della citta e dell’antico Ducato della Mirandola 11 (1897), pp.
32-75. Sobre el destino de la biblioteca piquiana, véase el clasico estudio de Giovanni Mercati, Codici latini
Pico Grimani Pio: e di altra biblioteca ignota del secolo XVI esistenti nell'Ottoboniana e i codici greci Pio di
Modena con una digressione per la storia dei codici di S. Pietro in Vaticano, Biblioteca Apostolica Vaticana,
Citta del Vaticano, 1938.

3 Cf. Aubrey Diller, Henri D. Saffrey, Leendert G. Westerink, Bibliotheca graeca manuscripta cardinalis
Dominici Grimani (1461-1523), Edizioni della Laguna, Venezia, 2003.

644 Cf. Giovanni Mercati, Codici latini Pico Grimani Pio, 1938, pp. 26-33.

5 Cf. Anthony Grafton, “Giovanni Pico della Mirandola: Trials and Triumphs of an Omnivore”, en
Commerce with the classics: Ancient Books and Renaissance Readers, University of Michigan Press, Ann
Arbor, 1997, pp. 93-134.

646 Cf. Pearl Kibre, The Library of Pico della Mirandola, 1936, pp. 35, 173, 258.

198



El primero de ellos, el nimero 394 en el listado de la editora, es un codice en griego
que esta descripto simplemente por el nombre del autor: “P. Nisenus’; la inicial “P” indica
que se trata de un papirus.**’ El catilogo de Modena, editado por Calori Cesis, nos ofrece
mayor detalle sobre el mismo manuscrito, al sefialar o bien el nombre del primer tratado, o
bien la tematica general de las obras contenidas en él: “Nisenus de natura hominis”**
Volveremos enseguida sobre sus posibles contenidos.

El segundo manuscrito en el inventario vaticano, el nimero 1043 segtn Kibre, lleva
el titulo de “Nisim”. Por el catdlogo de Modena sabemos que se trata de textos del Niseno
en griego. Alli se lee dificultosamente: “/Bea]tus Gregorius nizenus... de beatitudine...” **
Aunque muy probablemente el codice incluyera otras obras griegas de Gregorio de Nisa,
podemos decir con certeza que estaba encabezado por la serie de discursos De
beatitudinibus, cuyas doctrinas acerca del ser humano y la libertad hemos mencionado en la
primera seccion. Veremos en el ultimo capitulo la importante incidencia de esta obra en
algunos textos de Pico.

Asimismo, existe un tercer codice latino en los inventarios que con certeza contiene
obras del Niseno, aunque no como su texto inicial. El nimero 661 en el orden de Kibre,
esta rubricado en el catalogo vaticano como: “Basilii et alia”.*>® Una vez mas, el listado de
Modena ofrece mayor detalle: “Excamero [sic] S. Basilij manuscriptus papiro liber
rarus”.®' El segundo titulo detalla el primer tratado del cédice, el In Hexaémeron
basiliano, pero el primero aclara que el libro contiene obras de otros autores.

Tanto por la tradicion textual de esta obra (cf. 2.1.1.) como por los codices de
Basilio presentes en las bibliotecas del entorno florentino (cf. 4.5.2.), podemos sospechar
que entre las otras obras en este manuscrito se incluye la traduccion latina del De opificio
hominis del Niseno por Dionisio el Exiguo. Como confirmacion de esta hipotesis, contamos
con la evidencia de un tercer catalogo, esta vez del siglo XVI, de la biblioteca del Cardenal

Grimani.®>* En ¢l se explicita mucho mas los contenidos de este manuscrito latino descripto

laconicamente en los dos inventarios previos: “Basilii magni homiliae in hexameron. -

7 Cf. Ibid., p. 173.

648 Cf. Ferdinando Calori Cesis, “Giovanni Pico della Mirandola”, 1897, p. 59.

9 Ibid., p. 37.

630 pearl Kibre, The Library of Pico della Mirandola, 1936, p. 208.

65! Ferdinando Calori Cesis, “Giovanni Pico della Mirandola”, 1897, p. 62.

652 Cf. Aubrey Diller, Henri D. Saffrey, Leendert G. Westerink, Bibliotheca graeca manuscripta cardinalis
Dominici Grimani (1461-1523), Edizioni della Laguna, Venezia, 2003.
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Gregorii episcopi Nyssae commentaria in genesim”.%> De este modo, podemos afirmar que
Pico contaba en su propia biblioteca con el De opificio hominis en su version latina tardo-
antigua a la par y como complemento antropologico del /n Hexaémeron de Basilio. El
hermano mayor de Gregorio es citado recurrentemente por Pico como autoridad exegética

sobre el Génesis nada menos que en el Heptaplus.®>*

4.6.2. { De opificio hominis o De natura hominis?

Respecto al primero de los codices mencionados, escrito en griego y titulado en el
inventario de Modena: “Nisenus de natura hominis”, cabe preguntarse si incluye la obra
antropologica del Niseno, el De opificio hominis, o si se refiere al tratado De natura
hominis de Nemesio de Emesa, pero atribuido por sus traductores medievales y por parte de
la tradicion griega a Gregorio de Nisa.

En efecto, la primera de las dos menciones piquianas del nombre del Niseno, en su
Apologia, el joven la hace retomando una cita a la obra de Nemesio —pero atribuida al
Niseno por su traductor Burgundio— de sus adversarios en la comision papal.”> Sin
embargo, queda claro por el contexto polémico que Pico estd citando el texto de las
objeciones del tribunal, y no a partir de sus propios libros. Ademads, el codice en cuestion es
en griego, y Pico hace referencia en su Apologia a la traduccion de Burgundio.

Por otra parte, la descripcion de los contenidos de uno de los manuscritos del
catdlogo de Grimani, que parece coincidir con nuestro codice, inclina la balanza hacia la

atribucion al Niseno.®®

En efecto, el contenido incluye tratados antropolégicos del Niseno,
del Damasceno y de Teodoreto de Ciro. Esto explicaria la denominacién genérica “de

natura hominis”. Pero ademas el catalogo menciona el incipit del texto del Niseno: “ad

553 Ibid., p. 129.

654 Cf. Giovanni Pico, Heptaplus (ed. Garin, pp. 178, 202, 260, 296).

655 Cf. Giovanni Pico, Apologia (Opera [Basilea, 1557], p. 127): “Et isti multum innituntur verbis Gregorij
Nizeni, qui dicit Quod cum nos deberemus dicere spiritum operari hic, abusive dicimus...”. La cita es de
Nemesio de Emesa, De natura hominis 3. Es un fragmento citado recurrentemente en la tradicion escolastica
bajo el nombre del Niseno. Véase, por ejemplo, Tomas de Aquino, De substantiis separatis 19.

636 Cf. Aubrey Diller et al., Bibliotheca graeca, 2003, p. 134. En otra mencién del manuscrito (cf. ibid., p.
193) el tratado gregoriano es traducido como “de structura hominis”.
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Petrum Episcopum”, lo cual confirma que se trata del De opificio hominis, dedicado al
hermano menor de Gregorio, el obispo Pedro de Sebaste.®’

A partir de esta evidencia, podemos afirmar que el joven Mirandolano cuenta entre
sus libros con el original griego y la traduccién latina del De opificio hominis. También
posee otras obras en griego del Niseno, aunque solamente sobrevive la mencion a los
discursos De beatitudinibus. Por Gltimo, es también probable que posea la version latina del
De vita Moysis del Niseno por Jorge de Trebisonda, ya que cuenta con varios cddices con

traducciones del bizantino.%*®

4.6.3. La recepcion indirecta del pensamiento del Niseno.

Como en el caso de Ficino, Pico posee un conocimiento profundo y exhaustivo de
gran parte de la tradicion medieval que lo precede. Empecinado biblidfilo y lector
excepcional, el Mirandolano conoce y cita a las grandes corrientes intelectuales de su
tiempo, pero también abarca con su erudicion a los autores mas remotos e ignorados, con
una especial predileccion por los autores del asi llamado ‘periodo patristico’, como
veremos en el tltimo capitulo.

En particular, respecto a la recepcion indirecta de los textos y doctrinas del Niseno,
mencionamos el conocimiento por parte de Pico de Tomas de Aquino y de Alberto Magno,
en cuyos textos hay varias alusiones de caracter antropologico al De opificio hominis en el
latin del Exiguo y, en el caso de Tomas, también al De oratione dominica (cf. 2.6.3-4.).

Su conocimiento de los autores cristianos antiguos es especialmente abrumador, y
entre los autores influidos por el Niseno menciona y cita en reiteradas ocasiones a Juan
Filoponos y a Juan Damasceno, ademds de poseer sus textos en su biblioteca (cf. 2.2.2.;

2.2.4.). A través de Marsilio, Pico conoce y frecuenta a otros bizantinos que siguen la

57 Ibid.

658 Cf. Pearl Kibre, The Library of Pico della Mirandola, 1936, pp. 120; 255. Eran comunes los manuscritos
con coleccion de diversas traducciones de Trebisonda. Por ejemplo, uno de los textos autografos que hoy
conservamos del De vita Moysis en la version latina de Jorge esta en la Biblioteca Apostolica Vaticana, como
parte del MS Vat. lat. 4535, ff. 152r-188v. El resto de las obras contenidas en el cddice son traducciones de
tratados aristotélicos realizadas por el bizantino, que probablemente habian sido obtenidas también por Pico.
Cf. John Monfasani, George of Trebizond: A Biography and a Study of His Rhetoric and Logic. Vol. I, Brill,
Leiden, 1976, pp. 55-57.
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antropologia del Niseno, como Eneas de Gaza, Méaximo el Confesor, Bessarion, Jorge de
Trebisonda, Argyropoulos y Psellos.®*’

Una mencion especial merece aqui el Liber creaturarum de Ramoén Sibiuda, que
Pico poseia en dos versiones, una impresa y otra manuscrita.’® No es casual que los que se
dedicaron al inquietante tratado del filésofo y tedlogo catalan hayan senalado numerosas
coincidencias con la antropologia piquiana.®®' Pero ellos no han tenido en cuenta el influjo
de la vision del hombre del De opificio hominis del Niseno sobre la obra de Sibiuda, que

hemos intentado probar en el capitulo segundo (cf. 2.7.4.).

La presencia de manuscritos griegos y latinos con textos del Niseno y su circulacion
a lo largo del siglo XV se ha mostrado fecunda y en un verdadero despliegue progresivo,
especialmente en las ciudades de Roma, Florencia, Venecia y Urbino. Si bien nuestro
elenco no pretendia ser exhaustivo, hemos sefialado numerosos codices de sus obras
obtenidos, leidos o anotados por sendos humanistas y filésofos, documentos vitales para la
comprension de la recepcion e influencia filoséfica de Gregorio de Nisa en Italia durante el
Quattrocento. Pasamos entonces a la tercera seccion, que se ocupard propiamente de la
influencia filos6fica del Niseno sobre los filosofos mas representativos del Quattrocento y

sobre sus entornos.

69 Sobre la presencia de obras de los wiltimos cuatro en la biblioteca piquiana, véase el indice de Pearl Kibre,
The Library of Pico della Mirandola, 1936, pp. 301-330.

660 Cf. Pearl Kibre, The Library of Pico della Mirandola, 1936, pp. 135, 261; Ferdinando Calori Cesis,
“Giovanni Pico della Mirandola”, 1897, pp. 70-71. La versidon debe ser, por el titulo que figura en ambos
catalogos: “Teologia naturalis”, la segunda que tuvo el texto, de Deventer, alrededor del 1485 (cf. 2.7.4.).

681 ¢f. e.g. Jaume de Puig, La filosofia de Ramon Sibiuda, 1998, p. 274; Eusebi Colomer i Pous, Movimientos
de renovacion: Humanismo y Renacimiento, Akal, Madrid, 1997, pp. 51-67.
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Seccion 111 - La influencia filosofica de la teoria de la libertad del Niseno sobre los

autores del Quattrocento

Asistidos por esta evidencia historica, paleografica y codicologica de los dos
capitulos precedentes, en esta tercera y ultima seccion nos adentraremos en el analisis
filosofico de la influencia de la teoria de la libertad del Niseno en la Italia del siglo XV,
especialmente en dos de sus més célebres y originales pensadores. Ellos son Nicolds de
Cusa (1401-1464) y Giovanni Pico della Mirandola (1463-1494), cuyos afios de vida
curiosamente abarcan en dos tramos la totalidad del siglo. Intentaré probar que la
antropologia de la libertad de Gregorio es una de las fuentes insoslayables para comprender
sus concepciones del hombre y el libre albedrio, tanto en sus propias obras como en sus

entornos intelectuales.

Cap. 5) Nicolas de Cusa.

Hemos visto en la seccion anterior que aparentemente el Cusano no poseia
manuscritos de Gregorio en su biblioteca, pero que existen numerosos indicios de su
contacto directo o indirecto con la obra del Niseno, que clasificamos en tres niveles de
recepcion (cf. 4.3.). Alli también hemos hecho notar que el entorno de colaboradores y
amigos de Nicolas incluia a varias de las figuras que colaboraron activamente con la
difusion de la antropologia gregoriana en Italia, ya sea por sus traducciones como por la
continuidad de pensamiento, entre ellos: Jorge de Trebisonda, Pietro Balbi, el Cardenal
Bessarion, Dionisio el Cartujo y Ambrogio Traversari.

Al analizar mas detenidamente las diversas temadticas de la antropologia del
Cusano y las numerosas coincidencias temadticas y terminoldgicas con el Niseno, se perfila
con mayor claridad la importancia y los alcances de las diferentes vias de recepcion textual

que sefalamos arriba.

5.1. La imago Dei viva y la naturaleza de la mente.
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Entre las tematicas antropologicas del De opificio hominis presentes en el
pensamiento del Cusano, quizés la cuestion mas relevante sea aquella de la imagen de Dios.
En efecto, Eritigena habia titulado su traduccion del tratado del Niseno 'Sermo de imagine',
aludiendo a que la totalidad de la obra es un intento de explicitar el sentido del versiculo del

Génesis: “Y dijo Dios: Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza” (Gn 1, 26).

5.1.1. El hombre como imagen viviente de Dios.

Después de alabar la grandeza del hombre y el puesto de privilegio en el cosmos
que le fue otorgado por el Creador, Gregorio describe en el capitulo IV del De opificio
hominis el modo en que la constitucidon corpdreo-espiritual humana expresa su autoridad
regia (cf. 1.1.2.). Para ello utiliza la metafora de la creacién de un instrumento adecuado
para un fin. Afirma alli que el ser humano fue adaptado por Dios para ejercer la realeza, por
medio de su alma “independiente y autogobernada (&déomotov kai avte£ovaiov), regida
por las propias decisiones con pleno poder sobre si misma”.°®® En efecto, la libertad
humana es para el Niseno el elemento central de la imagen de Dios en el hombre (cf. 1.2.1.
y ss.). Pero luego vimos que Gregorio utiliza una segunda metafora: la de la plasmacion de
imagenes de reyes por parte de los artesanos, por la que llama al ser humano ‘imagen
vivente’ del creador (cf. 1.2.3).

Tanto Dionisio Exiguo como Eritgena traducen la expresion ‘éuvxog eikwv’ por
‘imago animata’,’" y aunque este pasaje no fue anotado por Nicolas en el manuscrito de
Oxford ni se encuentra citado textualmente en el Periphyseon o en la Clavis, es muy
probable que el Cusano haya elaborado su propia concepcion de la mens como imago viva
influenciado por el Niseno, al menos de modo indirecto.*®*

Recordemos que Gregorio recurre a la misma expresion en su célebre tratado

trinitario Contra Eunomium, muy frecuentado en las disputas teoldgicas entre Oriente y

Occidente atn en el siglo XV (cf. 1.2.3.). Ademas, en el tratado De infantibus el Niseno

662 Gregorio de Nisa, De opificio hominis 1V, 1 (ed. Forbes I/1, p. 126): “adéomotov avtv elvat kati
avTeE0VOL0V, WBI0LG BeAUACLY ADTOKQATOQLKGWS DLOKOVHEVTIV™.

663 Cf. Ibid. (ed. Forbes I/1, p. 127); De imagine IV (ed. Cappuyns, p. 213, 34).

664 Tanto Gerda von Bredow como Nancy Hudson han llamado la atencién sobre ese pasaje del Niseno como
posible fuente del Cusano. Cf. Gerda von Bredow, “Der Geist als lebendiges Bild Gottes (Mens viva dei
imago)”, MFCG, vol. 13 (1978), p. 58; Nancy J. Hudson, Becoming God: The Doctrine of Theosis in
Nicholas of Cusa, The Catholic University of America Press, Washington 2007, pp. 15-16.
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utiliza una expresion analoga: ‘cierta semejanza viviente’ (¢éppuxov T opoiwua), que se
corresponde con aquella formula también comun en los textos del Cusano: la ‘viva Dei
similitudo’ %

La formula ‘éuuxoc eikwv’ se volveria clave, ademas, durante la controversia con
los iconoclastas, divulgandose extensamente en ambito bizantino desde el siglo VIII (cf.
2.2.4-5)). Como vimos, nada menos que Juan Damasceno citara en sus Orationes de
imaginibus estos pasajes del De opificio hominis para probar que el Hijo de Dios encarnado
puede ser representado en imagenes, ya que el hombre mismo es imagen viviente de Dios
(cf. 2.2.4.).%° Ademés de tratar estos temas ampliamente en De visione Dei, en uno de sus
sermones que trata sobre la imagen divina el Cusano asocia el concepto de viva imago con
la libertad de la mente, aludiendo a un fragmento del De fide orthodoxa del Damasceno —en
la version latina de Burgundio de Pisa— y manifestando asi la impronta del optimismo
antropolégico gregoriano.®®’

Por otra parte, uno de los autores que utiliza repetidas veces la expresion imago viva
para ensalzar la dignidad regia del hombre recibida de Dios y su libre albedrio, con ecos
evidentes de la antropologia de Gregorio, es Ramon Sibiuda (cf. 2.7.4.), cuyo Liber

creaturarum fue leido por Nicolds y formaba parte de su biblioteca.*®®
5.1.2. Las metaforas del rey y del artista.
En el De mente, el Cusano utiliza, como Gregorio, la metafora de la imagen de un

rey: “Nuestra mente es la imagen de aquella entidad infinita, imagen que es la complicacion

de todas las imagenes, como la primera imagen de un rey desconocido (quasi ignoti regis

665 Cf. Gregorio de Nisa, De infantibus praemature abreptis (GNO 111/2, p. 77, 20); Nicolas de Cusa, De
mente IX (h'V, 125, 10-11); De fil. dei VI (h 1V, 86, 1-6); Sermo CCLVI, 11, 13-18; Sermo CCLXV], 10, 6-8.
686 Cf. Juan Damasceno, Orationes de imaginibus 1, 49-50 (ed. Kotter). La autoridad del Niseno, como hemos
visto, fue decisiva en el segundo Concilio de Nicea (787), el séptimo ecuménico, que intentd resolver esta
cuestion tan relevante para la cultura y la religiosidad bizantinas.

667 yéase Nicolas de Cusa, Sermo CCLIL, 15, 2-10: “Hoc autem non negligendum quod libertas arbitrii in
mente est, ut mens in se habeat suorum actuum principium et dominetur suis operibus secundum
Damascenum. Et habet eam libertatem, quia est ad imaginem Dei creata. Et videtur attente consideranti quod
prima causa ut causa posuit suam similitudinem in ipsa, ut sit viva imago sive causata causa; nec est possibile
dignitatem eius exprimi”. Cf. Juan Damasceno, De fide orthodoxa 11, 26 (ed. Kotter, 40.13).

668 Cf. e.g. Ramon Sibiuda, Liber creaturarum, tit. CIII (ed. Sulzbach, pp. 132-136). La copia de la obra que
estd en la biblioteca cusana es el Cod. Cus. 196. Cf. Jacob Marx, Verzeichnis der Handschriften-Sammlung
des Hospitals zu Kues, Hospital zu Cues, Trier, 1905, pp. 182-183.
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prima imago) es el ejemplar de todas las demas que han de ser pintadas segn ella”.*® Pero
el sentido del caracter viviente de la imagen se esclarece mas adelante en la misma obra,
cuando Nicolds vuelve a utilizar el simil divino del artista que hace un retrato de si
mismo.*”® Como ninguna imagen puede ser igual a Dios infinito, la mas perfecta sera la que
no permanezca estatica, la que imite no solo la figura sino también la actividad y el arte del
Creador. Asi, la mente se convierte en ‘perfecta y viva imagen del arte infinito’ (artis
infinitae perfecta et viva imago).””"

Gregorio también recurre en el capitulo V del De opificio hominis a la imagen del
pintor que se representa a si mismo: “También nuestro modelador, al haber pintado una
imagen que expresara su propia belleza (mpog 0 oV K&dAAog TV elkdva), mediante la
aplicacion de las virtudes, como si fueran colores, representd en nosotros su propio
principado (tnv diav deﬁv)”.672 A esta virtud divina del aox) comunicada a los hombres
se agregan enseguida dos mas: la del vovg 0 Adyog y la del amor (dydﬂn),673 conformando
una triada de actividades propias de la imagen divina comparable a la de potentia, sapientia
y voluntas que el Cusano menciona en los parrafos del De mente recién aludidos.

En efecto, para el Niseno, como para Nicolés, la imagen imita a su modo estas
diferentes actividades y expresiones de la naturaleza divina. Asi, el hombre posee un
entendimiento (duavowx) investigador y explorador de los seres (Cnmuucr) te kal
dtegevvn Tkt Twv dvtwv) a imagen de lo divino mismo, que observa todo, escucha todo y
explora todo (mavta émPAémel, kal mavta émakovel 10 Oclov, Kal mavia 6LEQEUVdTaL).674
Y ambos sostienen también que la mente realiza esta variedad de operaciones en su
simplicidad (amAdtng, simplicitas), que es imagen de la perfecta simplicidad divina.®”

Gregorio utiliza inmediatamente el argumento para probar la unidad de la naturaleza divina

589 Nicolas de Cusa, De mente 111 (h V, 73, 3-6): “mens nostra est illius entitatis infinitae imago, quae est
omnium imaginum complicatio, quasi ignoti regis prima imago est omnium aliarum secundum ipsam
depingibilium exemplar”. Cito para el De mente la traduccion de Jorge Machetta: Jorge M. Machetta, Claudia
D’Amico et al. (eds.) Nicolas de Cusa. Un ignorante discurre acerca de la mente, Buenos Aires, 2005. Sobre
el tema del reino de la humanidad en el Cusano, cf. De ludo globi 1, 43-44, 56-58; De coni. 11, 14-17; De vis.
dei V11, 26-28.

70 Cf. Ibid. X111 (h. V, 148-149).

% Ibid. (h. V, 149, 11-12).

672 Gregorio de Nisa, De opificio hominis V, 1 (ed. Forbes, p. 128): “kai tov Nuétegov MAGOTNV, 0OV Tt
Badaic ) t@v dget@V EMPOAT EOS TO DOV KAAAOG TV elkOva eplavBioavta, v futv detéot v Wl
aoxnv”.

3 Cf. Ibid. V, 2 (ed. Forbes, p. 130).

674 Cf. Ibid. (ed. Forbes, p. 130).

§75 Cf. Ibid. V1, 1-2 (ed. Forbes, pp. 130-132); Nicolas de Cusa, De mente I1I (h. V, 72, 1-3).
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y la igualdad de las tres personas a partir de la unicidad de la imagen que ellas producen. El
lector del manuscrito griego, identificado con el Cusano, destaca este pasaje anotando en el

margen: “Contra Arianos et Anomeos”.®’°

5.1.3. El simil del vivum speculum.

Una metéfora andloga a la de la imagen viviente en ambos autores es la del espejo
viviente (éupvxov katgontov / vivum speculum). Tanto Gregorio como Nicolds usan la
imagen del espejo para senalar la unidad esencial y la intima correspondencia de la persona
divina del Hijo respecto del Padre.®”’

Pero la mente humana también es descripta por ambos como un espejo. En efecto,
un extenso fragmento del capitulo XII del De opificio hominis citado en el Periphyseon
describe al voug como un espejo que proyecta la belleza y la bondad divinas sobre la
naturaleza y la materia.®’®

Llama la atencion una segunda formulacion de la metafora en las obras del Niseno,
en la que coincide mas de cerca con el Cusano. Mientras que Gregorio llama a la naturaleza
humana “espejo viviente con capacidad de decision (to mooawgetikdv te kai éupuyov

. 1 679
ké&romtoov)” en sus homilias sobre el Cantar,®’

el Cusano afirma en De filiatione Dei que
las naturalezas racionales son “espejos vivientes, intelectuales y libres (viva et intellectualia
atque libera [specula])”.®® Seglin lo que hemos visto mas arriba, es posible en este punto la

mediacion de Traversari, quien habia leido con gran admiracion el tratado niseno (cf. 4.2.).

5.1.4. La unién mente-cuerpo y la medietas y universalidad de lo humano.

676 Oxford, Bodleian Library, Auct. E. 1. 6, f. 324v.

677 Cf. e.g. Gregorio de Nisa, Contra Eunomium 11, 215-17 (GNO 1, p. 288, 4-29); Nicolas de Cusa, De fil. dei
II1, 65 et passim.

S78 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis XII, 9-12 (ed. Forbes 1/2, pp. 168-170); Eriugena, Periphyseon
IV, 11 (PL 122, 789-790). El Cusano también llama ‘vivum speculum’ tanto a Dios (De visione Dei XII, 48)
como al hombre (De mente V, 87).

679 Gregorio de Nisa, In Canticum canticorum (GNO VI, p. 440, 7-8).

580 Nicolas de Cusa, De fil. dei I1I (h IV, 65, 6-8).
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Es interesante que el Cusano le atribuya a la mente (mens) la complicatio de todas
las fuerzas animadoras del cuerpo, de su vida vegetativa, sensitiva, racional e intelectual.®®!
El Niseno también describe estas divisiones de los grados de la vida que se van
perfeccionando de modo ascendente hasta llegar a una sintesis superadora en la naturaleza
humana, a la que llama ‘vida perfecta en el cuerpo’ (teAeia év odbpat Cwn), y que integra
en si todos los grados inferiores de manera mas elevada.®®

Conviene recordar en este punto el usual equivoco que consiste en adjudicar al
Niseno un rechazo categorico del concepto de microcosmos o un dualismo exacerbado. En
De opificio hominis Gregorio soOlo critica la concepcion meramente material del
microcosmos (cf. 1.1.6.).°%

De hecho, como hemos visto, en ese mismo capitulo central —citado integramente
en el Periphyseon y en la Clavis— y en otros lugares del tratado el autor describe a lo
humano como sintesis entre lo divino y lo animal, como péoov cosmico,”™ y por ello
rescata también explicitamente en otras obras el sentido mas abarcador del hombre como
pequefio mundo,®®’ tal como lo haria después Nemesio de Emesa.®*®
Justamente esa concepcion nisena del hombre como naturaleza intermedia —en la

traduccién de Eritigena: “medium est humanitas™®’

— sera la que nutra la vision maximiana
y eriugeniana del hombre como sintesis de lo creado (cf. 2.2.3.; 2.4.3.) e influird, al menos
indirectamente, en la nocioén cusana de microcosmos y de natura media que se une al Verbo
en De docta ignorantia.®®®

En este contexto debemos mencionar otras dos cuestiones muy relevantes en la
obra del Niseno, que luego son centrales en Eriugena e influyen sobre Nicolds: la de la

unidad esencial entre todos los hombres y la del caracter de totalidad o universalidad propio

881 Cf. Nicolas de Cusa, De mente V, 80. Este es otro de los problemas centrales del De coniecturis.

582 Gregorio de Nisa, De opificio hominis VIII, 4-7 (ed. Forbes, I/1, pp. 140-144). La traduccion eriugeniana
de una parte de este texto es citada en el Periphyseon junto con otro pasaje del capitulo XIV, 2 (ed. Forbes
12, p. 190), que expresa una idea similar, y asi son leidos por la tradicion posterior en Occidente (Cf.
Eritgena, Periphyseon 111, 38 [PL 122, 735D-736B]). La progresiéon evolutiva de estos grados de vida —la
“via ascendente por pasos” (dix BaBuwv avodog, 0 ‘per gradus ascensus’ en la version de Eriigena), como la
describe Gregorio— reaparece en el Cusano, por ejemplo, en De coni. 11, 16, 166.

%83 Cf. De opificio hominis XV1, 1 (ed. Forbes, pp. 194-196).

8 Ibid. XVI, 9-18 (ed. Forbes I/2, pp. 200-208).

85 Cf. De anima et resurrectione (PG 46, 28A-B); In inscriptiones Psalmorum (ed. McDonough, GNO V, pp.
30.24 - 33.6).

68 Cf. Nemesio de Emesa, De natura hominis 1 (ed. Einarson, 423-431).

%7 De imagine XVII (ed. Cappuyns, pp. 233.34 - 234.1).

68 Cf. Nicolas de Cusa, De docta ignorantia 111, 3, 197-199.
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de la naturaleza humana. Pudimos comprobar la recepcion en el Cusano de estas tematicas
gregorianas a través de las notas de Nicolas al primer libro del Periphyseon y a la Clavis
physicae (cf. 4.3.1-2.), pero ademds el Cusano leyd y comentd en mas de una ocasion la
parafrasis de la sentencia del Niseno presente en la Vox spiritualis de Eriigena —que
Nicolas atribuye a Origenes—: “homo dicitur omnis”. Eriigena la presentaba justamente al
describir al ser humano como tercer mundo, medietas, fusion entre lo espiritual y lo

material y officina omnium (cf. 2.4.3.).
5.1.5. Uni-diversidad e incomprensibilidad de la mente.

Pero la coincidencia mas palpable de sus respectivas teorias se manifiesta en el
analisis de la uni-diversidad de la mente y de su relacion con los sentidos. El pasaje que
sigue, en el que Gregorio plantea la paradoja a modo de didlogo, se encuentra citado en el

Periphyseon y en la tradicion posterior:®®

“¢Acaso conocieron la naturaleza de su propia mente? ‘Es algo multipartito y
muy compuesto (moAvpeonis kai moAvovvOetog)’. Pero jcomo estd lo
intelectual en composicion? o ;cudl es el modo de la mezcla entre realidades
heterogéneas? ‘Es algo simple y no compuesto (amAovg kai aovvOetocg)’.
(Como, entonces, es dispersado hacia la multiparticion de los sentidos? ;Como
estd lo diverso en la unicidad (mwg év povotte to mowkiAov;)? (Codmo esta lo
uno en la diversidad (még év mowiAia o £v) 00

Los interrogantes que expresan esta aporia en el Niseno se asemejan
asombrosamente a la pregunta formulada por el Cusano en el De mente: “Asi, si la mente es
coincidencia de la unidad y de la alteridad (coincidentia unitatis et alteritatis), al igual que
el niimero, ;como es divisible, siendo en ella la divisibilidad coincidente con la indivisible

02 691

unidad El dilema expresa la propia incomprehensibilidad de la mente o vovg, que

5% Cf. Eritigena, Periphyseon IV, 11 (PL 122, 788B-789A).

% Gregorio de Nisa, De opificio hominis XI, 2 (ed. Forbes, pp. 156-158): “ei tov diov voo ™mv Gpvow
énéyvwoav; TToAvpepnc tic éoti, kat moAvovvOetoc. Kat mawg 10 vontov év ovvOéoey; 1) g 6 g TV
ETEQOYEVAV AVAKQACEWS TEOTOG; AAA' amAobe kat dovvOetog kal MG €lg TV TMOAVHEQELRV THV
atloOnTKny daomelpeTar MW €V HOVOTNTL TO TOKIAOV; TIWS €V TOKIALX TO €Vv;”.

! Nicolas de Cusa, De mente XV (h. V, 158, 1-3): “Sic si mens est coincidentia unitatis et alteritatis ut
numerus, quomodo divisibilis, cum divisibilitas in ea sit cum indivisibili unitate coincidens?”. Este tema ya
habia sido profusamente tratado por el Cusano en De coniecturis.
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tanto Gregorio como Nicolas fundan en la incomprehensibilidad de la esencia divina
arquetipica.””> También habiamos destacado la importancia de esta cuestion para Eriugena,

tras los pasos del Niseno (cf. 2.4.3.).
5.2. La concepcion del libre albedrio.

El elemento central de la imagen de Dios en el hombre para Gregorio de Nisa es su
libertad. Hemos visto en el capitulo segundo cémo su teoria atraveso los siglos medievales
en Oriente y Occidente, dejando muchas veces velada o confusa la identidad de su autor.
Los autores del Quattrocento no son una excepcion, como tampoco los criticos modernos.
He aqui un ejemplo. El conocido pasaje del Periphyseon que Dermot Moran ha calificado
de ‘crucial’ porque, segun ¢€l, expresa el alegato eriugeniano decisivo en favor de una
‘libertad absoluta’ del hombre, posiblemente mas radical que la de Pico,*”® es en realidad
una cita textual de Gregorio que corresponde al capitulo XVI del De opificio hominis (cf.
1.2.2.; 2.4.4.). El texto del Niseno retoma la cuestion de la dignidad divina y la realeza
propias del hombre que habia tratado en los primeros capitulos.

En efecto, después de describir la plenitud absoluta de perfecciones de las que goza
la imagen divina, Gregorio afirma: “Unica entre todas ellas es el ser libre de la necesidad
(to €AeVBeQov avayxng elvat), y no subyugado por ninguna potestad natural, sino dirigir el
arbitrio (yvaunv) con autogobierno (avteEovoiov) hacia lo que le parece. [...] Lo que ha
sido necesitado y forzado (xatnvaykaouévov kai Befracuévov) no puede ser virtud”.**
Intentaré probar el modo en que el Cusano asimila esta teoria de la imagen divina y el libre

albedrio a través de sus fuentes. El Niseno despliega su teoria de una libertad personal,

2 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis X1, 3-4 (ed. Forbes, p. 158); Nicolds de Cusa, De coniecturis 11,
16. La teologia apofatica propia del Niseno de Dionisio y de otros Padres griegos se hace eco en la obra del
Eritgena. Como vimos mads arriba, Nicolds anota al margen uno de los pasajes del Periphyseon en el
manuscrito de San Eucario, que describe la imposibilidad de comprender a Dios por el sentido corporal, por la
razon y por el intelecto humano o angélico (Cf. Periphyseon 1, 8 [PL 122, 447C]). En la nota se lee: “Deus
incomprehensibilis” (Londres, Brit. Mus. Addit. 11035, f. 14r. Cf. MFCG, vol. 3 [1963], p. 87).

%% Cf. Dermot Moran, The Philosophy of John Scottus Eriugena, Cambridge University Press, Cambridge
1989, 163-165.

%4 Gregorio de Nisa, De opificio hominis XVI, 11 (ed. Forbes, p. 202): “8v ¢ 1@V mavTwv Kai 10 ¢AevOeQov
avaykng eivay, kait ur vmelevxOai twvt puowkr duvvaotela: AAA" avteEovolov mMEOG TO doKOLV EXELV TNV
Yvounv. [...] 10 d¢ katnvaykaopévov kai BePlaopévov agetr) eivar ov duvatal”. Recordemos la traduccion
del pasaje segn Eritgena: “in eo item quod sit omnium necessitate liberum nullique naturali hoc est materiali
potentiae subiugatur. Sed per se potentem ad id quod desiderat habet voluntatem. [...] quod autem cogitur
violentiamque patitur virtus esse non potest” (De imagine XVII, ed. Cappuyns, p. 234, 30-33).
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inviolable y creativa tanto en esta obra como en el De anima et resurrectione, el De vita
Moysis y las homilias /n Canticum, todas obras cuyas traducciones o comentarios

circularon, como hemos visto, en el ambito de relaciones de Nicolas.

5.2.1. La vision del rostro de Dios y sus frutos en De visione Dei.

Los paralelos que pueden establecerse entre el pasaje citado —reproducido varias
veces en el Periphyseon y en la Clavis— y las obras del Cusano son numerosos. Quizas el
ejemplo mas claro se encuentra en el frecuentado paragrafo del De visione Dei que sigue a

la respuesta de Dios dirigida al autor: “Sis tu tuus et ego ero tuus’:

“Oh, Sefior, suavidad de toda dulzura, pusiste en mi libertad (posuisti in
libertate mea) que yo sea, si lo habré de querer (si voluero), de mi mismo. De
aqui que si yo no soy de mi mismo, ti no eres mio; pues forzarias la libertad
(necessitares enim libertatem), ya que ti no podrias ser mio si yo no fuera
tampoco de mi mismo. Y, porque pusiste esto en mi libertad, no me fuerzas,
sino que me esperas, para que yo elija (uf ego eligam) ser de mi mismo.”*”

En efecto, aqui se vincula la imagen divina con la delegacion de una autoridad, con
la libertad del querer y con la ausencia total de necesidad o coaccidn, tres elementos
presentes en el breve fragmento niseno. No parece casual que el Cusano ya hubiera
descripto en la misma obra la /ibera voluntas como una fuerza (vis) recibida de Dios por la
cual el hombre posee una viva imagen de la omnipotencia divina (virtutis omnipotentiae
tuae vivam imaginem).696

Respecto al verbo necessitare, utilizado por el Cusano, es muy raro en la lengua
latina, aunque si puede utilizarse como traduccion literal del verbo griego avaykalw y sus
compuestos, tal como aparece en el fragmento del Niseno y también en su parafrasis
presente en el Theophrastus de Eneas de Gaza. Dijimos mads arriba que era probable que

Nicolds hubiera tenido acceso a la version latina de este texto realizada por su amigo

6% Nicolas de Cusa, De visione Dei VII, 27 (h VI, 25, 15-19): “O domine, suavitas omnis dulcedinis, posuisti
in libertate mea, ut sim, si voluero, mei ipsius. Hinc nisi sim mei ipsius, tu non es meus. Necessitares enim
libertatem, cum tu non possis esse meus, nisi et ego sim mei ipsius. Et quia hoc posuisti in libertate mea, non
me necessitas, sed exspectas, ut ego eligam mei ipsius esse”. Existe una abundante bibliografia en torno a este
pasaje. Véase Rudolf Haubst (ed.), Das Sehen Gottes nach Nikolaus von Kues. Akten des Symposions in Trier
vom 25. bis 27. September 1986, Paulinus, Trier, 1989 (MFCG, vol. 18).

89 Cf. Ibid. 1V, 11 (h VI, 15, 2-4).
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Ambrogio Traversari (cf. 4.3.4.). Veamos a continuaciéon el modo en que el abad

camaldulense tradujo este fragmento clave:

Eneas de Gaza, Theophrastus
(ed. Minniti Colonna, p. 21, 7-15; trad. propia)

Versio Traversarii
(ed. Boissonade, pp. 481-482)

{Teo.} ;(Acaso no seria mejor volverse buenos
por necesidad (ayabovg avaykr yevéaOal) que

{Theophr.} Ergone non satius fuerit
bonos necessario fieri, quam sub

honesto libertatis nomine licere vitia
eligere?

elegir, en nombre de la libertad (éAevBepiag
ovouate), desplegar el mal?

{Eux.} Pero ;qué llegaria a ser esta virtud para | {Eux.} Et quis, oro, virtuti locus esset,
un alma necesitada a ser esclava (dovAevew | SI  necessitate  animus  potiora
fvaykaopévy Puxi)? Ninguna cosa forzada | sequeretur? nulla enim optima est
(Bicwov) es un bello aprendizaje y nada de lo que violenta d'isciplina, nihilque  quod
ocurre por necesidad (avéayxn) es merecedor de | coactus facias laudes promeretur. An
alabanza. ;Cémo estarfa mejor el hombre: si | VEIO tu putas eum hominem esse
fuera una piedra arrastrada en circulos adonde | Meliorem qui brutus ac stolidus sit, et
quisiera el artesano (67ot BovAotto 6 texvitng) o | 4Ua voluerit art}fex mrcumfe'ratur, quam
si fuera cierta nota producida por si mismo (a¢' | I vocalem ahque{m ex se ipso sonum
tovtod  magexopevoc), que el Demiurgo praestet, quem universali concinentiae
coordina bellamente a la armonia universal? *’ conditor venustissime conjungat?

Si bien con algunos desacuerdos respecto a la version del texto griego que ha
llegado hasta nosotros, Traversari transvasa al latin los conceptos y la cadencia del griego
elegante de Eneas, y, a través de ¢€l, la concepcion filosofica de la libertad del Niseno.
Notese la insistencia sobre el vinculo entre la libertad y el si mismo personal, que habia
sido caracteristico de la filosofia de Gregorio (cf. 1.3.4. y ss.; 1.4.) y reaparece en el pasaje
del De visione Dei del Cusano. Como se vera también respecto del cardcter cuasi divino del
ser humano, Eneas es uno de los canales mas probables de la influencia de la antropologia

gregoriana sobre Nicolas.

5.2.2. Sis hoc quod vis. Dimension ontologica de la libertad.

%7 Eneas de Gaza, Theophrastus (ed. Minniti Colonna, p. 21, 7-15): “{@e6doactoc) Ag' 00V 0UK &uUeWOV v
ayaBbovg avaykn yevéoBar 1) éAevBeplag ovopatt éEetvar kaxiav aigetobay {Ev&iBeoc) Kai tic adtn
Yévorto av aetr) dovAevev Nvaykaopévry Ppuxr); Blawov yap ovdev k&AALoTOV udOnua ovd' avaykn Tt
Yryvopevov moog evpnuiav érutidetov. Ilag d' apeivwv 6 avBowmog fv, et AiBog v 6moL PovAotto 6
texvitne megudpegopevos 1 tva GpOOYYov Ad' éavtov maQexduevog, Ov el TV ANV aguoviav 6
ANHOLEYOS CLVTATTEL KAAQDGS;”.
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En un interesante sermon de 1456, al comentar el pasaje evangélico de la curacion
de un hombre sordo (Mc 7, 31-37), el Cusano despliega su teoria de la eleccion humana en
un contexto similar al de De visione Dei; se trata de un encuentro entre Dios y el ser
humano.®®® En efecto, cuando Jests se dirige al hombre y le dice “jAbrete!”, Nicolas no lo
interpreta como una liberacion que se realiza desde fuera, sino como una apelacion directa
de Cristo a la persona humana, a la que delega una autoridad sobre su propia vida y su ser.
Segun el Cusano, es como si Dios dijera al hombre: “S¢é eso que quieres (sis hoc quod
vis)”.%° Aqui la persona no esta llamada sélo a ser libre de condicionamientos externos,
sino que también posee la autoridad de elegirse y de elegir su destino.

Lo llamativo de este ultimo texto es que la libertad adquiere una cierta dimension
ontoldgica; el Cusano habla de llegar a ‘ser’ lo que uno quiera. Y esto estd en continuidad
con lo que afirmado en De coniecturis, sobre la plasticidad y virtualidad de la naturaleza
para llegar a ‘ser’ (esse) humanamente cualquier cosa, desde Dios y los angeles hasta las
bestias salvajes.”” Si bien en el Cusano la interpretacion de esta ilimitada capacidad es
principalmente gnoseologico, se trata de una teoria de la libre transformacion humana con
varios antecedentes antiguos y entre los Padres, pero que es formulada por primera vez en
el Niseno con un audaz caracter ontologico (cf. 1.4.4. y ss.).

Respecto al tema de la dimension ontoldgica de la libertad, considero muy probable
que el Cusano haya conocido la traduccién que Trebisonda hace del De vita Moysis del
Niseno, disponible a partir de 1446 en Roma (cf. 3.2.). Dedicada al poderoso cardenal
Ludovico Trevisan, dificilmente pudiera pasar inadvertida al por entonces enviado papal de
Parentucelli, y luego nombrado cardenal. Y esto sin mencionar los intereses historicos,

teologicos y filosoéficos que pudieron haber atraido al Cusano hacia la flamante version.

6% Cf. Harald Schwaetzer, “‘Sei du das, was du willst!” Die christozentrische Anthropologie der Freiheit in
Sermo CCXXXIX des Nikolaus von Kues”, Trierer Theologische Zeitschrift, vol. 110 (2001), pp. 319-332.

% Nicolas de Cusa, Sermo CCXXXIX, 14.

"0 Cf. De coniecturis 11 (h 3, n. 143): “Humanitatis igitur unitas cum humanaliter contracta exsistat, omnia
secundum hanc contractionis naturam complicare videtur. Ambit enim virtus unitatis eius universa atque ipsa
intra suae regionis terminos adeo coercet, ut nihil omnium eius aufugiat potentiam. Quoniam omnia sensu aut
ratione aut intellectu coniecturatur attingi atque has virtutes in sua unitate complicari dum conspicit, se ad
omnia humaniter progredi posse supponit. Homo enim deus est, sed non absolute, quoniam homo; humanus
est igitur deus. Homo etiam mundus est, sed non contracte omnia, quoniam homo. Est igitur homo
microcosmos aut humanus quidem mundus. Regio igitur ipsa humanitatis deum atque universum mundum
humanali sua potentia ambit. Pofest igitur homo esse humanus deus atque, ut deus, humaniter potest esse
humanus angelus, humana bestia, humanus leo aut ursus aut aliud quodcumque. Intra enim humanitatis
potentiam omnia suo exsistunt modo”.
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Lo cierto es que en algunos de los pasajes que analizamos arriba de la version de
Trebisonda se ve claramente esta virtualidad ontoldgica de la libertad. Por ejemplo, cuando
se afirma sobre los seres humanos: “tal como queremos, en eso nos volvemos” (6meQ &v
E0éAwpey v ToUTtw Ywopevol / prout volumus, certe fiamus), o cuando el Niseno afirma
que somos de algiin modo nuestros propios padres, “al engendrarnos a nosotros mismos tal
como queremos” (¢éavtoug olovg &v E0éAwpev tiktovtes /| qualescunque nos volumus
electione gignentes) (cf. 3.2.3.). Como lo hemos constatado en el caso de la teoria del
Niseno, esta dimension ontologica de la libertad esta fundada en una nueva concepcion de

la persona y de su libre decision (cf. 1.3.; 1.4.).

5.2.3. La eleccion de la libre voluntad.

Estas mismas cuestiones son tratadas por Nicolds en un sermon de Navidad de
1454. En este caso llama fuertemente la atencidon la semejanza en la formulacion del
problema respecto del texto del capitulo XVI del De opificio hominis. Asi como Gregorio
afirma primero que Dios participa toda la plenitud de sus bienes en su imagen, para después
acentuar que entre esos bienes el mas eminente es el de la libertad,”®" el Cusano dice: “Dios
cred una naturaleza que participara en mayor grado de su bondad, y esta es la intelectual, la
cual es mas semejante al Creador y casi otro Dios (quasi alius Deus) en esto: en que posee
libre albedrio (liberum arbitrium)”.”” Nos detendremos nuevamente sobre esta cuasi
identidad con lo divino enseguida.

Un poco mas adelante en la misma seccion Nicolds recurre a otra tematica
caracteristica del Niseno y vinculada a la de la ‘imagen viviente’, la cuestion de la
éméxtaoig, esto es, de la infinita capacidad humana para desplegarse y crecer en perfeccion
(fieri melior), que nuevamente diferencia al hombre del resto de la naturaleza, sujeta a las

fuerzas naturales:

“Y puesto que es una potencia libre (potentia libera), puede volverse mejor.
Ninguna otra naturaleza puede volverse mejor a partir de si misma, sino que es
lo que es por la necesidad (sub necessitate), que de este modo la retiene.

70! Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis XVI, 10-11 (ed. Forbes, p. 202).
792 Sermo CLXVIII (h XVIII/3, n. 8): “Creavit autem Deus naturam magis suae bonitatis participem, scilicet
intellectualem, quae in hoc, quod habet liberum arbitrium, est creatori similior et est quasi alius deus”.
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Unicamente la naturaleza intelectual posee en si los principios por los cuales

puede volverse mejor, y de esa manera mas semejante y mas capaz de Dios
o . 03

(Deo similior et capacior).””’

Como sucedia en Gregorio, este dinamismo progresivo de la naturaleza humana no
implica de por si una imperfeccion, sino una caracteristica de lo creado, que a la vez
implica una imitacion siempre mayor de la perfeccion divina por parte del hombre, como

una especie de ‘dios creado’ (cf. 1.2.4.).

5.2.4. El De ludo globi: necesidad, singularidad y libre eleccion.

En De [ludo globi Nicolds reflexiona con mayor profundidad sobre Ila
indeterminacion propia de la libertad humana, en comparacion con naturaleza de las demas
criaturas. Y también sobre el cardcter Unico e irrepetible de cada persona humana y su
destino. Al diferenciar una vez mas al hombre de los animales, que carecen de libertad, el
autor afirma: “Cada uno de los hombres es libre (quisque hominum liber) de pensar lo que
sea que desee (quaecumque voluerit), y de modo similar considerarlo y determinarlo.
Puesto que no todos piensan lo mismo, cuando cada uno posee su propio espiritu libre
(liberum propium spiritum)”.”™

Nuevamente las coincidencias con el Niseno son notables, en especial porque
también atribuye la creatividad de la decision al yo personal de cada uno y no a una
propiedad de su naturaleza. Hemos visto que esta también era una de las caracteristicas de
la teoria de la libertad del Theophrastus.

Ademas, la formula ‘quaecumque voluerit’ recuerda a las numerosas expresiones
tan propias de Gregorio acerca de la virtualidad y amplitud de la libertad del querer: mopog
TO dOKOLV, QTEQ av €0€AT), TEOg Omep av &y, etc., presentes en los textos que Nicolds

705

puede haber conocido.”” De hecho, la formula cusana practicamente coincide con la

7 Ibid.: “Et quia est libera potentia, potest fieri melior. Nulla natura alia potest fieri melior ex se, sed est id
quod est sub necessitate, quae ipsam sic tenet. Sola intellectualis natura habet in se principia, per quae potest
fieri melior, et ita Deo similior et capacior”.

74 Nicolas de Cusa, De ludo globi 1, 34 (h IX, p. 39): “Quisque hominum liber est cogitare quaecumque
voluerit, similiter considerare atque determinare. Quare non omnes idem cogitant, quando quisque habet
liberum proprium spiritum”.

05 Cf. e.g. Gregorio de Nisa, De opificio hominis XVI1, 11; In Canticum canticorum (GNO VI, p. 102, 4-6);
De anima et resurrectione (PG 46, 80D); De vita Moysis 11, 3.
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expresion del De vita Moysis en la version de Trebisonda, que acabamos de citar:
‘qualescunque nos volumus’ (cf. 3.2.3.), lo cual refuerza la hipotesis de la lectura de esta
traduccion por parte del Cusano.

En una seccion posterior de esa misma obra, Nicolas vuelve a afirmar, como el
Niseno en tantos de sus textos, que ningun tipo de necesidad o fortuna pueden afectar al

libre albedrio humano.”®

5.3. La cuestion del caracter divino del hombre.

La representacion simbolica del ser humano como una cierta divinidad por parte de
Nicolas de Cusa estd sin dudas en continuidad con la tradicion neoplatonica medieval que
lo precede. El Cusano en muchos casos la vincula explicitamente con el Asclepius
hermético, que también habia influido profundamente sobre aquella tradicion en Occidente.
Sin embargo, la osadia y la complejidad con la que Nicolas aborda estos simbolos divinos,
en especial en torno al problema del conocimiento y al del libre albedrio, manifiesta una
notable originalidad respecto del neoplatonismo medieval. Sugeriré que también en este

punto la inspiracion puede haberle llegado directa o indirectamente de Gregorio de Nisa.

5.3.1. El hombre como una cierta divinidad en el Cusano y en el Niseno.

Es indudable que el Cusano combina diversas fuentes para elaborar su propia vision
del hombre como secundus deus, humanus deus o quasi alius deus, que incluyen el
Asclepius y a otros autores antiguos y medievales.

Los estudiosos insisten con razon en la relevancia de la fuente hermética para el
pensamiento del Cusano en este punto.’”’ Sin embargo, considero que no se ha justificado

satisfactoriamente las claras reformulaciones y alteraciones de las célebres sentencias

7% Nicolas de Cusa, De ludo globi I, 57-58.

07 Cf. Claudia D’ Amico, “Elementos neoplaténicos y herméticos en la concepcién del hombre de Nicolas de
Cusa”, en J.M. Machetta y C. D’Amico (eds.), La cuestion del hombre en Nicolds de Cusa: Fuentes,
originalidad y didalogo con la modernidad, Biblos, Buenos Aires, 2015, pp. 81-92; Martin Thurner,
“Explikation der Welt und mystische Verinnerlichung. Die hermetische Definition des Menschen als
‘secundus deus’ bei Cusanus”, en P. Lucentini, I. Parri, V. Perrone Compagni (eds.), Hermetism from late
Antiquity to Humanism. La tradizione ermetica dal mondo tardo-antico all’'umanesimo, Turnhout, Brepols,
2003, pp. 245-260; Pasquale Arfé, “The Annotations of Nicolaus Cusanus and Giovanni Andrea Bussi on the
Asclepius”, Journal of the Warburg and Courtauld Institutes 62 (1999), pp. 29-59.
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antropolégicas del Asclepius en Nicolas. Algunos de estos nuevos elementos tampoco
poseen precedentes en la tradicion neoplatonica cristiana del Medioevo. Ahora bien, el
original simbolismo divino del libre alberdio se muestra en el Cusano particularmente afin
al de algunos Padres griegos, en especial, al de Gregorio de Nisa.

Ya en el capitulo central del De opificio hominis Gregorio afirma que el hombre
posee la plenitud de las perfecciones de la naturaleza divina, pero de un modo creado (cf.
1.2.2-4), pasaje que es retomado por Eritgena y la tradicién que lo sigue (cf. 2.4.). No
parece azaroso que Nicolds, en el pasaje del De coniecturis donde postula la infinita
virtualidad de la naturaleza humana, se refiera a ésta como un ‘mirabile Dei opificium’, y
sostenga aquello de que ‘el hombre es Dios, pero no absolutamente’ (homo enim deus est,

08 .. . ., .
% Veremos que esta cuasi identificacion con el Dios

sed non absolute, quoniam homo).
supremo y creador excede a las afirmaciones de los textos herméticos.

Luego de sefialar en lo que sigue las continuidades y diferencias entre las metaforas
divinas de la antropologia del Cusano y las del Asclepius, analizaremos los textos del
Niseno como fuentes posibles de la particular simbologia cusana y algunas probables vias

de recepcion indirecta.

5.3.2. La sintesis a partir de las fuentes del Cusano.

Lo primero que llama la atencién en relacion al Asclepius es que en ningun lugar del
texto hermético aparece de manera exacta la afirmacion que el Cusano le adjudica en De
beryllo: “Hermes Trimegisto dice que el hombre es un segundo dios (hominem esse
secundum deum)”.””

La apelacion de ‘dios segundo’ es usual en la tradicion neopitagorica y platonica
desde la Antigiiedad tardia.”'® Se refiere a la segunda ménada o hipostasis, llamada en
general intelecto, razon o demiurgo. De hecho, el Trimegisto la atribuye en el capitulo diez

al mundo, y afirma que el hombre es un tercer dios (tertius deus). Dice también alli que el

hombre “es una segunda imagen de Dios (secundam esse imaginem dei), cuyas dos

7% Cf. Nicolas de Cusa, De coniecturis 11 (h 3, nn. 142-143).

% Nicolas de Cusa, De beryllo (h 11/1, n. 7).

19 E] Cusano la menciona en referencia a Proclo en De venatione sapientiae 8: “Et quoniam omnia quae
vivunt et intelligunt, nisi essent, nec viverent nec intelligerent, ideo causam entium vocavit post primum deum
deorum —quem unum bonum, ut dixi, affirmabat— secundum deum, scilicet conditorem intellectum” (21, 3-6).
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imagenes son el mundo y el hombre”.”'" Nicolas anota al margen de este pasaje en su
propio manuscrito del Asclepius: “homo ad dei ymaginem sicud eciam mundus”.""

Cierto es que, en el elogio del hombre del capitulo seis, Hermes también habia
exclamado: “Magnifico milagro es el hombre (magnum miraculum est homo), un viviente
que ha de ser adorado y honrado. Pues éste se dirige hacia la naturaleza de un dios (ad
naturam dei transit), como si él mismo fuera un dios (quasi ipse sit deus)”.”"> Pero esta
cercania tan privilegiada del hombre con lo divino no parece referirse aqui al Dios
supremo, sino mas bien a alguna de las divinidades inferiores.

Algunos criticos recientes, como Thurner,”'* vincularon la interpretacién
antropologica del concepto de ‘secundus deus’ en el Cusano con la obra de Lactancio, cuya
lectura cristianizada del original griego del Logos téleios fuerza la identificacion del dios
segundo con la persona del Hijo en la Trinidad, como ya lo habian hecho con el concepto
platonico-pitagorico los Padres griegos de los siglos 11 y III en Alejandria. Claro esta que la
antropologia cusana y su afirmacion de una cierta divinidad del hombre estan intimamente
vinculadas con su cristologia, como también sucedia, por otra parte, en el Niseno y en su
traductor Eriugena.”"” Sin embargo, veremos que puede haber otros motivos para esta
elevacion del hombre de fertius a secundus deus por parte de Nicolas.

Otra posibilidad es leer el caracter cuasi divino predicado del hombre desde la
concepcion hermética del unus-omnia y de la consecuente convertibilidad del nombre de
Dios con todas las cosas, dos de las teorias predilectas del Cusano. Pero, en este caso, el
caracter excepcional de la divinidad del hombre quedaria desdibujado, porque, como
leemos en De docta ignorantia, cualquiera de las criaturas, incluso en el plano elemental,
puede ser llamada de algin modo un dios ocasionado, una infinidad finita, un dios creado
(quasi creatura sit Deus occasionatus [...], omnis creatura sit quasi infinitas finita aut
Deus creatus), en cuanto que cada una es perfecta en su grado propio de contraccion del

716

absoluto.”” En esta linea, puede entenderse también por qué el hombre puede ser llamado

M Asclepius 10.

2 cf, Pasquale Arfé, “The Annotations of Nicolaus Cusanus”, 1999, p. 55.

"3 Cf. Asclepius 6.

' Martin Thurner, “Explikation der Welt und mystische Verinnerlichung”, 2003, pp. 247-248.

715 En este sentido, véase, por ejemplo, el Sermo XLI (h XVI/2, n. 8-10), donde se afirma que cada hombre
encuentra su perfeccion o quietud (quies) solamente en Cristo.

716 Cf. De docta ignorantia 11, 2 (h 1, n. 104).
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deus humanatus en De dato Patris luminum, tal como el mundo es llamado deus
sensibilis.”"

Pero quizds podamos encontrar el motivo de la elevacion del hombre al segundo
rango de la divinidad en otra dimension antropologica ensalzada por el Asclepius y
asimilada por el Cusano: el plano operativo. Hermes despliega entre los capitulos 6 y 10
todas las prerrogativas y facultades del hombre como sintesis, mediador y cultor de lo
terrenal y lo divino. Justamente lo llama alli tercer dios en cuanto que es gubernator junto

con Dios del mundo sensible.’'®

5.3.3. Relevancia del plano operativo y creativo del ser humano.

Ahora bien, el aspecto mas admirable e inesperado de las potencialidades humanas
Hermes lo reserva en el capitulo 37 al ambito de lo sagrado: “que el hombre puede
descubrir la naturaleza divina y producirla (homo divinam potuit invenire naturam eamque
efficere)”.”” Se refiere a un rito secreto para animar las estatuas invocando sobre ellas a los
dioses. Asi el hombre se convierte en effector de los dioses terrenos como el Dios supremo
lo es de los celestiales. Ha sido sefialado el modo en que el Cusano transfiere esta imagen
hermética y toda su potencia simbolica al plano gnoseoldgico. Nicolds lo combina con el
final del capitulo octavo del Asclepius, sobre las artes humanas y su accion sobre el mundo.
De hecho, esta creatividad del hombre es el motivo por el cual lo llama secundus deus en
De beryllo: “Pues asi como Dios es el creador de las formas de los entes reales y naturales,
asi lo es el hombre de los entes racionales y de las formas artificiales (ita homo rationalium
entium et formarum artificialium), los cuales no son sino similitudes de su propio intelecto
(sui intellectus similitudines), asi como las criaturas de Dios son similitudes del intelecto
divino. Por esa razén el hombre posee un intelecto, el cual es similitud del intelecto divino

. e a7 e e . 20
en el crear (qui est similitudo divini intellectus in creando)”.

" Cf. De dato Patris luminum 11 (h 4, n. 102, 9-13): “Et quamvis sic deus sit omnia in omnibus, non est
tamen humanitas deus, licet posset sano intellectu Hermetis Trismegisti dictum admitti deum omnium rerum
nominibus et res omnes dei nomine nominari, sic quod homo nominari posit deus humanatus, et hic mundus
deus sensibilis, ut et Plato voluit”.

"8 Cf. Asclepius 10: “effector mundi deus et eorum, quae insunt, omnium, simul cuncta gubernando cum
homine ipso, gubernatore conpositi”.

" Asclepius 37.

™ De beryllo (h 11/1, n. 7).

219



Parece bastante evidente, entonces, que la clave para comprender la divinidad del
hombre en el Cusano es este plano practico y creativo. Ademas del mencionado problema
gnoseolodgico, Nicolds recalca con insistencia en gran parte de sus obras la cuestion de la
libertad como propiedad de la imagen divina en el hombre. Y con ello nuestro autor se
aparta de su fuente hermética, en la que la libertad humana no juega un rol central, pero se
aproxima a la tradicion de pensamiento judio y cristiano que interpreta la imago dei como

libertad.

5.3.4. El rol de la libertad en la simbologia divina del hombre y las fuentes

patristicas.

Gregorio de Nisa es uno de los Padres griegos que afirma de modo mas decisivo la
preeminencia de la libertad como el elemento de la imagen que practicamente la iguala a
Dios creador (cf. 1.2.4.). Ya hemos tratado acerca de las probables vias de recepcion del
pensamiento del Niseno en el Cusano (cf. 4.3.), no obstante, me concentraré aqui en las que
hacen puntualmente a la cuestion de la simbologia divina del libre albedrio.

El Niseno afirma en muchas de sus obras que el caracter de imagen divina en el
hombre lo eleva hasta una cierta igualdad con Dios mismo. Y ciertamente es su libertad lo
que lo asemeja de modo maés intimo a lo divino. Si bien esto ultimo habia sido afirmado por
otros autores cristianos anteriores y sera confirmado por pensadores orientales posteriores
como Maximo y Juan Damasceno, ninguno de ellos se expresa con la audacia de las
afirmaciones del Niseno.

En sus discursos De beatitudinibus, como vimos arriba (cf. 1.2.4.), afirmaba que la
naturaleza humana habia sido equiparada a tal punto a Dios “que lo humano parece ser otro
tal (g &AAo €ketvo T0 avBpwmvov elvat doketv), habiendo sido formado con la mas exacta
semejanza (T akoBeotdtr opowoet) segun la imagen del prototipo”.”*' En su De mortuis

lo sostenia con mayor audacia: “El hombre fue creado deiforme (Ococidric) y

bienaventurado, honrado con el autogobierno (t@ avteéovoiw tetpunuévog), pues lo

2! Gregorio de Nisa, De beatitudinibus 111 (GNO VII/2, p. 105, 9-14): “Tovtov pévtot tod UmeQaioovtog
ooV dVVAHLY KATAANTTIKTV, €V UETOVOIQ TMOTE NUEV Ol AvOQWTOL Kal TooOUTOV NV €V T GUOEL NHWV
&Kelvo TO ayabov tO VTEQ mav vonua, ws dAAo éketvo T0 dvOpwmivov eival dokelv, T axkQiBeoTdTn
OMOLOEL KATA TV €LKOVA TOD MEWTOTOTIOV PeHOQPWUEVOV.”
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autocratico e independiente es propio de la bienaventuranza divina”, y agregaba enseguida
aquella temeraria sentencia: “lo autogobernado es igual a Dios (io6Beov y&o éoti tO
m’ne&oémov)”nz.

El Cusano puede haber entrado en contacto con esta doctrina de Gregorio a través
de los propios eruditos y tedlogos bizantinos en su propio entorno, durante sus viajes o en
medio de los grandes concilios entre los afios 1420 y 1439. No obstante, existe una via mas
probable de recepcion por medio de los autores del Medioevo latino, en especial a través de
la tradicion eriugeniana (cf. 4.3.4.).

En el capitulo central del De opificio hominis Gregorio describia los elementos
implicados en la nocién biblica de imagen divina y sus alcances, resaltando el don de la
libertad. Hemos dicho que, ademas de retomar la tradicion oriental de la imagen divina
como libertad, este parrafo capital de la obra del Niseno expande a su vez esta cualidad de
la imagen hasta una cierta igualdad con lo divino (cf. 1.2.4.).

Tanto es asi que Gregorio enseguida afirma que, de no existir la diferencia entre la
naturaleza creada y la increada, la imagen se identificaria completamente con el arquetipo
divino.”® La distancia con el Asclepius y con otras doctrinas de la semejanza divina del
hombre es evidente. Es muy distinto afirmar el caracter divino del alma o su identidad con
uno de los dioses de un sistema politeista y jerarquico que sostener la cuasi-identidad de lo
humano con el primer principio.

Precisamente esta cierta igualdad del hombre con Dios segin su autonomia y
libertad personal, a pesar de la infranqueable diferencia entre lo increado y lo creado, o,
podriamos decir, entre lo absoluto y lo contracto, es la que reaparece mas claramente en la

antropologia del Cusano.
5.3.5. Dos mediaciones posibles: Eneas de Gaza y Ramon Sibiuda.
Mas alld de su posible contacto directo con el De opificio hominis, del que no

tenemos evidencias claras, y de la mediacidon eriugeniana, el Cusano puede haber entrado

en contacto con la concepcion del Niseno respecto a este tema a través de dos autores que

722 Gregorio de Nisa, De mortuis (GNO IX, p. 54, 1-10).
73 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis XVI, 12 (ed. Forbes, p. 204).
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hemos mencionado en el segundo capitulo, el rétor bizantino Eneas de Gaza y el filésofo y
tedlogo catalan Ramon Sibiuda (cf. 2.2.2; 2.7.4.).

Si es cierto que, como hemos sugerido, Nicolas conoce el Theophrastus de Eneas de
Gaza a través de la traduccion de su amigo Ambrogio Traversari (cf. 4.3.4.), es muy
probable que haya sido una de sus fuentes de inspiracién para la simbologia divina de la
libertad. En efecto, en un fragmento de su obra Eneas parafrasea el texto del capitulo 16 del
De opificio hominis y destaca al autogobierno del alma racional (to avte&ovaov Yuxng
Aoyung) como el mas bello privilegio (kaAAwotov a&ilwpa), como el primer y mas grande
regalo del creador (cf. 2.2.2.). Analicemos las primeras palabras del pasaje de Eneas junto a

la version latina de Traversari:

Eneas de Gaza, Theophrastus
(ed. Minniti Colonna, p. 21, 1-5; trad. propia)

Versio Traversarii
(ed. Boissonade, p. 481)

Pero mientras [el injusto] tiene dominio sobre
lo demés, la virtud, sin embargo, es
independiente (adéomotov) y el autogobierno
(to avte€ovalov) es el mas bello privilegio
(k&AAwotov  aflwpa) del alma racional,
siendo el primer y mas grande regalo (moctn

Cumque caetera improborom injuriis
exposita sint, sola virtus hujusce
dominationi nulla ratione patet, ac liberum
arbitrium rationalisque animae
pulcherrima profecto et maxima dignitas.
Hoc ergo praecipuum atque eximium

Kl peyiot) Tob Anuoveyod dwoed) del auctoris nostri munus pluris quam caetera

Demiurgo a nosotros, el cual yo abrazo mas | facio et (;harius diligo ' gr.atiusq'ue
que todo y doy tantisimas gracias al que lo | complector, ingentesque largitori gratias
concedio.”** refero.

Eneas entra en la misma dindmica interpersonal que el Niseno plantea entre Dios
creador y su criatura humana, y exalta por sobre todo el don divino del autogobierno (to
avte&ovolov), que Traversari traduce segin los canones clasicos como ‘liberum arbitrium’.
Esta intercambio amoroso entre creador y criatura es afin a los pasajes analizados sobre el
don de la libertad en las obras del Cusano (cf. 5.2.1-3.).

Pero Eneas prosigue su alabanza de la libertad. Su interlocutor pone en duda el valor
del libre albedrio por la posibilidad del mal. Entonces Euxiteo, el orador cristiano, quiere

explicitar el motivo de tal grandeza y de la prioridad de la libertad sobre todos los demas

7** Eneas de Gaza, Theophrastus (ed. Minniti Colonna, p. 21, 1-5): “GAAX TOV Hév GAAWV EMKQATEL, GQET)
d¢ adéomotov kai to avteEovolov Puxne Aoyikng kKdAAlotov déiwpa, adtn mEWTN TEOS NUAC Kal peyloTn
TOU ANULOLEYOL dwEed, v €yw Mavtog paAAov aomalopat kat TAeloTny olda @ dedwrdTL TV Xaow”.
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dones divinos a la naturaleza humana. He aqui la frase central del pasaje en sus versiones

griega y latina, con respectivas traducciones al espaiol.

Eneas de Gaza, Theophrastus Versio Traversarii
(ed. Minniti Colonna, p. 21, 5-6; trad. propia) (ed. Boissonade, p. 481; trad. propia)

Ti vyao éAevOeolag  oeuvotegov, 1) | Quid  enim  hac  libertate  honestius
nagadaPovoa  Beov  tOv  &vBowmov | excogitari  possit, quae hominem  deo
amegydletay simillimum una Deum efficit?

(Pues qué hay mas sagrado que la libertad, | (Pues qué puede considerarse mas noble
la cual, una vez recibida, hace al hombre | que la libertad, la Unica que al hombre, el
Dios? mas semejante a Dios, lo hace Dios?

Las coincidencias con la teoria del Niseno son notables, y también con aquella
afirmacién del sermén de Nicolas: que el hombre “es mas semejante al Creador y es casi

otro Dios (est creatori similior et est quasi alius Deus) en esto: en que posee libre albedrio

(liberum arbitrium)”.”* El Cusano puede haber recibido la version del Theophrastus de

mano de Traversari o haberla encontrado entre los papeles de su biblioteca, que revisd
después de la muerte del Camaldolés.’”

La segunda via posible de recepcion de la teoria del Niseno en Nicolas es el Liber

, . . . 2
creaturarum de Ramén Sibiuda, que como vimos formaba parte de la biblioteca cusana.’’

Sibiuda repite esta teoria del caracter cuasi divino de la libertad humana, y, segiin intenté

probar en el capitulo segundo, muy probablemente la haya leido en el Niseno (cf. 2.7.4.).

Y no puede elevarse a través de la naturaleza ni recibir una dignidad natural
mayor, porque ha sido llevado y elevado hasta la semejanza y la imagen viva
de Dios (ad Dei similitudinem et imaginem vivam). Pues el libre albedrio
(liberum arbitrium) es la imagen viva de Dios [...] Este lo hizo semejante a si
en naturaleza (sibi similem in natura) y casi de su propio género (quasi de suo
genere) y a ninguna otra de las criaturas del mundo elevo a esta dignidad.”®

72 Nicolas de Cusa, Sermo CLXVIII, 8 (h 18.3, p. 222): “Creavit autem Deus naturam magis suae bonitatis
participem, scilicet intellectualem, quae in hoc, quod habet liberum arbitrium, est creatori similior et est quasi
alius deus”.

726 Cf. Cf. Rudolf Haubst, “Die Thomas- und Proklos- Exzerpte des ‘Nicolaus Treverensis’ in Codicillus
Strassburg 84”, MFCG 1 (1961), pp. 34-51.

721 Nuevamente, se trata del Cod. Cus. 196. Cf. Jacob Marx, Marx, Jacob, Verzeichnis der Handschriften-
Sammlung des Hospitals zu Kues, Hospital zu Cues, Trier, 1905, pp. 182-183.

728 Ramon Sibiuda, Liber creaturarum, tit. 103 (ed. Sulzbach, p. 136): “Neque potuit elevari per naturam nec
maiorem accipere dignitatem naturalem, quia tractus est et elevatus usque ad Dei similitudinem et imaginem
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No cabe duda de que la predicacion al ser humano de la igualdad con Dios en Eneas
y en Sibiuda excede cualitativamente a la mera convertibilidad del nombre divino con todas
las cosas, de origen hermético. También supera a la identificacion del hombre con una
cierta divinidad en el Asclepius. Tras los pasos del Niseno, estos autores plantean una cierta
equiparacion del ser humano con el absoluto —insistimos, que no debe entenderse en el
plano esencial u ontologico— y ello principalmente en virtud de su libre decision. La
simbologia divina del hombre en el Cusano no seria adecuadamente comprendida
prescindiendo de estas fuentes.

En la sintesis que Nicolds realiza entre elementos herméticos, neoplatonicos y
patristicos para definir al hombre como secundus deus o quasi alius deus, Gregorio parece
haberle inspirado la cuota de audacia que volvio tan célebres a estas formulas en el

pensamiento posterior.

Ciertamente, en el bosquejo presentado de la cuestion, la recepcion de la
antropologia del Niseno por parte del Cusano se muestra un tanto fragmentaria y
mayormente indirecta. La cuestion se dificulta, lo sabemos, por la identidad evasiva del
Niseno a lo largo de la historia del pensamiento, en algunas ocasiones confundido con
Nemesio de Emesa, en otras, con su amigo y homénimo el Nacianceno, incluso por su
propio traductor latino, Eriugena. Por otra parte, estan las cuestiones doctrinales
problemaéticas de Gregorio por razones teoldgicas, que el propio Cusano rechaza en sus
notas (cf. 4.3.2.). Probablemente sea por algunas de estas razones que Nicolds no menciona
el nombre del Niseno en ningiin pasaje de sus obras.

Pero, por otro lado, especificamente en el campo antropoldgico y en su teoria de la
libertad, las evidencias que hemos presentado de la influencia directa e indirecta de

Gregorio sobre Nicolas han sido numerosas y significativas.

vivam. Nam liberum arbitrium est imago Dei viva [...]. Fecit eum sibi similem in natura et quasi de suo
genere et nullam aliam creaturarum mundi ad hanc dignitatem elevavit”.
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Seccion 3 - La influencia filosofica de la teoria de la libertad del Niseno sobre los

autores del Quattrocento (cont.)
CAP. 6) GIOVANNI PICO DELLA MIRANDOLA.

A diferencia del Cusano, Giovanni Pico della Mirandola ciertamente posee varios
textos del Niseno en su biblioteca (cf. 4.6.). El joven conde menciona a Gregorio en dos
ocasiones, sobre las que volveremos més adelante, una en su Apologia y otra en sus
Disputationes adversus astrologiam divinatricem.”” En el presente capitulo analizaremos
las obras y las tematicas en las que Pico manifiesta claras afinidades con la antropologia del
Niseno, sefialando numerosas coincidencias teoréticas y paralelos textuales entre ambos
autores.

Por cierto, la problematica cuestion de las fuentes del Mirandolano, cuya curiosidad
intelectual parecia no tener limites, ha suscitado grandes controversias entre los criticos

30 . . ., . . .
modernos.””® Teniendo presentes las diversas hipétesis interpretativas de los estudiosos

7 Cf. Giovanni Pico, Apologia (Opera, p. 127); Disputationes adversus astrologiam IV, 4 (ed. Garin, p. 454,
1).

730 Entre los numerosos estudios sobre las posibles fuentes de Pico, citamos sélo algunos de los principales en
orden cronoldgico: Eugenio Garin, “La «Dignitas Hominis» e la letteratura patristica”, La Rinascita 1 (1938),
pp. 102-146; Avery Dulles, Princeps Concordiae: Pico della Mirandola and the Scholastic Tradition,
Harvard University Press, Cambridge (Mass.), 1941; Ernst Cassirer, “Giovanni Pico della Mirandola: A Study
in the History of Renaissance Ideas”, Journal of the History of Ideas 3, n. 2-3 (1942), pp. 123-44, 319-46;
Eugenio Garin, “Lo spirito cristiano di Pico della Mirandola”, en Pensée humaniste et tradition chrétienne
aux XVe et XVle siecles, CNRS, Paris, 1950, pp. 169-184; Bruno Nardi, “La mistica averroistica ¢ Pico della
Mirandola”, en Saggi sull aristotelismo padovano dal secolo XV al secolo XVI, Sansoni, Firenze, 1958, pp.
127-146; Francis A. Yates, Giordano Bruno and the Hermetic tradition, University of Chicago Press,
Chicago, 1964; Paul Oskar Kristeller, “Giovanni Pico della Mirandola and his sources”, en AA.VV., L'opera
e il pensiero di Giovanni Pico della Mirandola nella storia dell'Umanesimo, Istituto Nazionale di studi sul
Rinascimento, Firenze, 1965, vol. I, pp. 35-142; Giovanni Di Napoli, Giovanni Pico della Mirandola e la
problematica dottrinale del suo tempo, Edizione di storia e letteratura, Roma, 1965; Henri de Lubac, Pic de la
Mirandole. Etudes et discussions, Aubier-Montaigne, Paris, 1974; Chaim Wirszubski, Pico della Mirandola's
Encounter with Jewish Mpysticism, Harvard University Press, Cambridge (Mass.), 1989; Silvia A.
Magnavacca, Presencia agustiniana en Pico della Mirandola, Tesis de Doctorado en Filosofia, inédita,
drigida por el Dr. Angel Castellan, Facultad de Filosofia y Letras, Universidad de Buenos Aires, 1990;
Edward P. Mahoney, “Giovanni Pico della Mirandola and Origen on Humans, Choice, and Hierarchy”, Vivens
Homo 5 (1994), pp. 359-376; Charles Trinkaus, “Cosmos and Man: Marsilio Ficino and Giovanni Pico on the
Structure of the Universe and the Freedom of Man”, en Vivens Homo 5 (1994), pp. 335-357; Stephen A.
Farmer, Syncretism in the West: Pico’s 900 Theses. The Evolution of Traditional Religious and Philosophical
Systems (1486), Medieval & Renaissance Texts & Studies, Tempe (AZ), 1998; Michael V. Dougherty, “Two
Possible Sources for Pico’s Oratio”, Vivarium 40 (2002), pp. 219-241. Una sintesis critica de las muy
diversas interpretaciones del pensamiento de Pico a lo largo del siglo XX puede encontrarse en William G.
Craven, Giovanni Pico della Mirandola, Symbol of his age: Modern Interpretations of a Renaissance
Philosopher, Librairie Droz, Genéve, 1981.
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sobre el sinnumero de influencias platonicas, aristotélicas, patristicas, escolasticas, arabes y
judias, magicas y cabalisticas de Pico, en especial en torno al problema de la libertad,
intentar¢ precisar lo mas posible los alcances del influjo que sobre €l ejerce el pensamiento

de Gregorio de Nisa.

6.1. El Mirandolano y los Padres griegos.

El interés y la predileccion de Pico por los pensadores cristianos de los primeros
siglos es evidente tanto por las incontables referencias en sus textos, los numerosos
volimenes griegos y latinos de los Padres en su biblioteca y los testimonios expresos de
Pico mismo y de sus contemporaneos. Grandes representantes del movimiento humanista
del Trecento y Quattrocento como Petrarca, Salutati, Bruni, Niccoli y Valla habian
recurrido al llamado periodo patristico en busca de una version del cristianismo compatible
con la cultura y la elocuencia clasicas. Veremos que el proyecto intelectual piquiano, si
bien no reniega del escolasticismo y pretende conciliar las tradiciones filoséficas y
culturales mas diversas, mantiene, sin embargo, una afinidad de fondo con el pensamiento
patristico, especialmente notable con Agustin de Hipona entre los latinos y con Origenes,

Basilio y el pseudo-Dionisio Areopagita entre los griegos.”’

6.1.1. Los Padres griegos como fuente de Pico.

Sabemos que Mirandolano se jacta en la Oratio de no haber jurado sobre las
palabras de nadie (in nullius verba iuratus); se propone volcarse a todos los maestros de
filosofia, desempolvar todas las paginas, comprender todas las familias o escuelas.”** Pero
esto no opaca en lo mas minimo su afecto incondicional por el pensamiento de los Padres.
De hecho, la libertad intelectual que describe Pico en esas lineas se asemeja notablemente a

la metodologia con la que su bienamado Origenes ensefia la filosofia a sus discipulos en

731 Véase, por ejemplo, Silvia A. Magnavacca, Presencia agustiniana en Pico della Mirandola, 1990; Edward
P. Mahoney, “Giovanni Pico della Mirandola and Origen”, 1994, pp. 359-376.

32 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, pp. 138.30 - 140.1): “At ego ita me institui, ut in nullius verba
iuratus, me per omnes philosophiae magistros funderem, omnes schedas excuterem, omnes familias
agnoscerem”.
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Cesarea, escuchando a todas las escuelas de su tiempo, sin rechazar ni reprobar ningin
argumento, exceptuando solamente a los fildsofos que negaban a Dios o la providencia.””

Decia que una de las evidencias del contacto asiduo de Pico con los textos cristianos
de los primeros siglos es el testimonio de sus contemporaneos. Analizaremos tres de ellos,
que corresponden a distintos periodos y ambitos de su itinerario intelectual.

El primero consiste en las palabras de su propio sobrino, biodgrafo y editor,
Gianfrancesco Pico. Algunos autores han dudado acerca de su caracterizacion de los
ultimos afios de su tio, en los que describe una violenta conversion después de sus
desventuras amorosas y eclesiasticas, seguida de un progresivo aislamiento de Pico, a la par
de su creciente ascetismo y austeridad.”* En efecto, Gianfrancesco estaba bajo la influencia
del rigido fraile Savonarola, influjo que se deja entrever en el tono moralista y apologético
de su escrito. Sin embargo, su Vita aporta algunos detalles personales muy valiosos de la
vida de su tio.

La siguiente es una descripcion de las costumbres del joven Giovanni como lector a
lo largo de su vida y de su ‘voracidad’ intelectual por los Padres: “Leyd exhaustivamente y
extractd con increible rapidez amplias bibliotecas tanto de los latinos como de los griegos
(tam latinorum quam graecorum) y no dejo sin leer —si fuera concedida de modo alguno
esa facultad— ninguna de las obras eruditas. Acerca de los antiguos doctores de la Iglesia
(de priscis Ecclesiae doctoribus), tanto conocimiento habia alcanzado, que era dificil de
creer incluso en ¢€l, quien habia consumido todo el tiempo de su vida so6lo en la lectura de

estos”’ 735

33 En efecto, un discurso de agradecimiento al maestro atribuido a Gregorio el Taumaturgo afirma que
Origenes les hacia leer cuantos escritos habia de los antiguos filéosofos y poetas, sin dar preferencia ni
condenar ninguna escuela filosofica, helénica o barbara. Cf. [Gregorio de Neocesarea], Oratio panegirica in
Origenem XIII-X1V; Porfirio, Adversus christianos 111, apud Eusebio de Cesarea, Historia ecclesiastica VI,
19, 4-8. Sobre la probable lectura piquiana del discurso panegirico atribuido a Gregorio de Neocesarea, véase
Henri Crouzel, Une controverse sur Origéne a la Renaissance: Jean Pic de la Mirandole et Pierre Garcia,
Vrin, Paris, 1977, p. 251.

74 Véase, por ejemplo, Stephen A. Farmer, Syncretism in the West, 1998, pp. 151-179; Eugenio Garin,
“Ricordando Giovanni e Gianfrancesco Pico della Mirandola”, Giornale critico della filosofia italiana 74
(1995), pp. 5-19; Charles B. Schmitt, “Gianfrancesco Pico’s Attitude toward his Uncle”, en AA.VV., L opera
e il pensiero di Giovanni Pico della Mirandola nella storia dell’'Umanismo, Istituto Nazionale di studi sul
Rinascimento, Firenze, 1965, tomo 2, pp. 305-313.

733 Gianfrancesco Pico, Joannis Pici Mirandulae vita (Opera, p. 6* [la numeracion de las paginas de la edicion
comienza mas adelante; por eso detallo con asterisco el nimero relativo de pagina del texto biografico]):
“Bibliothecas amplas tam latinorum quam graecorum incredibili celeritate et perlegit et excerpsit, nullasque
(si modo facultas data) commentationes illectas praeteriit. De priscis Ecclesiae doctoribus tantum cognitionis
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Segin el humanista Pietro Crinito, el propio Savonarola, vencido por los
argumentos del Mirandolano, identifica en una ocasion la sabiduria del joven con la de los
grandes autores patristicos. El intenso debate entre ambos sobre el valor de la sabiduria de
los antiguos tiene lugar en la biblioteca publica de San Marco. Savonarola desprecia a los
clasicos en su conjunto, llegando a vilipendiar incluso a Platén y a Aristoteles.”*°

Pico le responde con una amplia y elocuente defensa de los prisci theologi como
participes de una unica sabiduria y precursores del misterio cristiano. Cuando el debate
culmina —relata Crinito—, Savonarola queda rendido ante la erudicion del joven, lo abraza y
reconoce que en su tiempo sélo Pico conjuga un conocimiento exhaustivo tanto de la
filosofia de los antiguos como de las doctrinas y las leyes cristianas, comparable s6lo con el
de los grandes Padres de Iglesia de Oriente y Occidente.”®” Crinito anota alli los siguientes
nombres: “Jerénimo, Agustin, los Basilios, Gregorios y Dionisios™.”*® Es probable que
Savonarola no distinguiera las figuras de Gregorio de Nisa y Gregorio Nacianceno, pero
estd claro que, entre los griegos, destaca las figuras del pseudo-Dionisio y de los
Capadocios.

El tercer testimonio nos llega de otro de los centros intelectuales florentinos, la
abadia de Fiesole, donde vimos que estaban disponibles dos cédices clave con textos del
Niseno en sus traducciones latinas: de De opificio hominis y el De vita Moysis (cf. 4.5.3.).
El abad de Fiesole, el humanista y te6logo Matteo Bossi, describe una prolongada estadia

del joven Pico entre los afios 1489 y 1491 en la abadia, enviado alli por el Magnifico.”*

adeptus fuerat, quantum credere difficile est etiam in eo, qui in ipsis solum evolvendis totum vitae tempus
consumpsisset”.

36 Cf. Pietro Crinito, De honesta disciplina 111, 2 (ed. Angeleri, p. 104).

37 Cf. Ibid.: “Quibus relatis Hieronymus Savonarola Ioannem Picum complexus: «Et unus tu —inquit— es,
Pice, aetate nostra, qui omnium veterum philosophiam ac religionis christianae praecepta et leges percalleas,
ut haec tua quidem rerum pene omnium cognitio antiquioribus illis Hieronymo, Augustino, Basiliis,
Gregoriisque ac Dionysiis merito conferri possit». Nam alia ibidem multa loannes Picus de Christo
legibusque eius ac religione copiose disseruit ex Chaldaicis atque Syriacis thesauris. Quod alibi commodius
recensui”.

¥ Cf. Ibid.

39 Cf. Matteo Bossi, De instituendo sapientia animo VIII (Bologna, 1495): “Pico vero Mirandula in Fesulano
Abbas annum totum gavisus sum hospite a Laurentio Medice mihi commisso: quo in loco ocium ad sacrarum
litterarum maxime studia linguamque hebracam perdiscendam commodissimum sibi delegerat illectus: cum
solitudine amoenissima quidem et litteris grata: tum praeclara biblioteca illa: quam nobis construxit una cum
monasterio toto impensa spectabili Cosmus paternus avus Laurentii et medicae familiae princeps et publicis
insuper meritis atque perpetuis putatus primus patriae pater. Hos ambos ego iuvenes deprehendi continue alia
nulla: qua litterarum cura dulce dineque teneri. Post rem sacram auspiciaque divina: quae priusquam agerent
mane quicque: quae rebant: totas ferme horas, diurnas aestate nocturnas hyeme discendo trivisse: ut tantum
omnifariae doctrinae cumulum assecuti essent”. Véase Angela Dressen, “Peripatetici pariter et platonici:
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Son los afos en los que Pico redacta el Heptaplus, el De ente et uno y otros comentarios
biblicos. Esto coincide tanto con lo narrado en la carta de Lorenzo a Giovanni Lanfredini
(cf. 4.5.2.) como con la crénica de Bossi. Segun el abad, la dedicacion exclusiva del joven
en ese periodo son las letras sagradas, los textos de los autores cristianos antiguos y la
lengua hebrea, para lo cual el Mirandolano no se aparta ni un momento de los preciados
volimenes de la biblioteca, ni en las pesadas jornadas del verano ni en las duras noches del
invierno.”*

Pero no es la primera vez que Pico visita Fiesole, sino que habia frecuentado el
lugar en sus previas estadias en Florencia, poco antes de 1480 y luego en 1484, como lo
prueban los intercambios epistolares entre el joven y sus queridisimas amistades

florentinas: en especial los hermanos Benivieni, Poliziano y Marsilio Ficino.”*'

Es muy
probable, ademas, que ¢l y Polizano hubieran hurgado en esos afios entre los volimenes de
la célebre biblioteca abacial, pensada justamente por Cosimo como centro académico y

formativo no sélo para los monjes, sino también para los intelectuales y humanistas.

6.1.2. La patristica y el Niseno en el proyecto de renovacion del Mirandolano.

Si la antropologia del Niseno habia resultado atrapante para las primeras
generaciones de humanistas florentinos, en especial en torno a Luigi Marsili, y luego habia
cautivado por diversas sendas a Traversari y al Cusano, ella no podia pasar inadvertida a la

vocacion intelectual de Pico della Mirandola.

Poliziano and Pico della Mirandola and the library of the Badia Fiesolana”, en H. Damm et al. (eds.), The
Artist as Reader: on Education and Non-Education of Early Modern Artists, Brill, Leiden, 2013, pp. 369-385.
Llama la atencion el recurso al raro adjetivo ‘omnifarius’, que es usado a su vez por Pico y por Poliziano; cf.
Francesco Bausi, Nec rhetor neque philosophus: Fonti, lingua e stile nelle prime opere latine di Giovanni
Pico della Mirandola (1484-87), Olschki, Firenze, 1996, p. 136. Dressen documenta (pp. 169 y ss.) la
profunda afinidad del erudito abad tanto con Poliziano como con Pico.

M0 Cf. Ibid. Véase también Giovanni Pico, Heptaplus, Proem. (ed. Garin, p.182): “Debentur autem tibi haec
nostra, qualiacumque sint, adhuc rudimenta nostrae iuventutis, Laurenti vir clarissime, vel quia sunt mea, qui
tibi meipsum iam pridem dedi et vovi, vel quia hoc ipsum tu nobis, in quo sunt nata, Faesulani secessus ocium
parasti. Quod interventu etiam crebro vel assiduitate potius Angeli Politiani familiaris tui conditur, cuius
amoenum et fertile ingenium quam antea flores litterarum varios extulerat tam nunc, ut arbitror, solidam
philosophiae maturamque adeo frugem pollicetur”.

! Cf. Giovanni Pico, Epistulae (Opera, p. 373); Angelo Poliziano, Epistulae X (Opera [Basilea, 1553], p.
135). Véase Eugenio Garin, Giovanni Pico della Mirandola: vita e dottrina, Felice Le Monnier, Firenze,
1937, pp. 5-7; 20-22.
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En efecto, la herencia de los Padres, su admirable conjugacién de la erudicion y
elocuencia clésicas con los grandes misterios del cristianismo, impactan profundamente
sobre el joven. Incluso pueden verse como inspiradores de su gran proyecto de renovacion
de la cultura de su tiempo, su intento por lograr la pax philosophica y la concordia entre las
tradiciones mas diversas. Asi como sus autores patristicos favoritos habia visto la cultura
clasica como prefiguracion de la sabiduria cristiana, para Pico todas sus innumerables
fuentes arabes, judias, caldeas, platonicas, aristotélicas, herméticas, magicas y cabalisticas
concuerdan en su nucleo esencial y confirman al unisono la verdad de la religion cristiana.

Claro que la figura del Niseno no era muy adecuada como auctoritas para sustentar
la nueva antropologia y la ambiciosa propuesta de conciliacion filoséfica universal.
Gregorio no tenia el prestigio y la solemnidad de un Agustin o de su hermano mayor
Basilio tanto en Oriente como Occidente. Carecia de la gloria poética y teoldgica de su
homoénimo el Nacianceno. No podia compararse con Dionisio, el supuesto discipulo de
Pablo en el Aredpago. Incluso quedaba a la sombra de Origenes por los afamados logros
exegéticos de este, aunque si sufria el rechazo por compartir muchos de los aspectos mas
polémicos y peligrosos de sus doctrinas.

Y sin embargo, todo parece indicar, como veremos, que Gregorio fue una de las
fuentes principales de la antropologia de Pico en su Oratio y en su Heptaplus, influyendo
también en sus obras posteriores. Si lograramos verificar en lo que sigue este grado de
influencia del Niseno sobre Pico, cabria preguntarse por las razones del Mirandolano para
no otorgarle un lugar de mayor preponderancia al enumerar sus fuentes.

Un motivo podria ser, como vimos que ocurre en otros autores, la ambigua y en
parte desconocida figura del Niseno en los ambitos intelectuales de la época. Otro puede ser
la sospecha de heterodoxia de las doctrinas de Gregorio, cuestion que parece haber
preocupado al Cusano (cf. 4.3.2.); aunque seria dificil de explicar, si este fuera el caso, la
férrea defensa piquiana de Origenes.

Una ultima motivacion —y esta, a mi parecer, la mas plausible— podria consistir en el
deseo de Pico de recrear por cuenta propia algunas de las poderosas y sugestivas imagenes
que utiliza Gregorio para desentrafiar el misterio de la naturaleza humana y la libertad, pero
velando la identidad de su fuente. En efecto, el joven Mirandolano insiste en muchas de sus

obras con la pretension de originalidad y novedad de sus propias doctrinas y reflexiones en

230



torno al ser humano.”** En este sentido, tendria poco sentido citar a Gregorio como
auctoritas si lo que Pico estd tomando de su obra no es un argumento puntual o una
doctrina, sino un recurso literario-filoso6fico, una alegoria para expresar su nueva
concepcion antropoldgica. No olvidemos el impacto que buscaba producir Pico al describir
esta vision del hombre en los primeros parrafos de su proyectado discurso inaugural en
Roma, ante el pontifice y una asamblea de doctos venidos de toda Europa. Muchos de sus

, 43
elementos, ademas, reaparecen en el Heptaplus y en otras obras.’

6.1.3. La defensa de Origenes.

Aunque no podamos resolver la mentada cuestion por el momento, detengdmonos
ahora, como antesala de la influencia del Niseno, sobre la presencia de Origenes en Pico. El
analisis de esta recepcion es importante para perfilar con mayor precision la verdadera
influencia del Niseno.

El Mirandolano le dedica a Origenes una de sus Conclusiones nongentae, que serian
debatidas en Roma en 1487. Pero ademas, una vez frustrado su proyecto original y
habiendo sido condenadas trece de sus tesis, dedica la seccion mas extensa de su Apologia a
la figura del Alejandrino, cuya doctrina y persona habian sido tildadas de 1lana herejia por
algunos miembros de la comision papal.

Es interesante notar el empeno del Mirandolano en absolver a Origenes y ensalzar el
valor intrinseco de su método filosofico y exegético. En varios pasajes de su discurso se
vuelve evidente que la reivindicacion del Alejandrino implica también una defensa de su
propio proyecto de biisqueda filosofica y de concordia universal.”** Sélo asi se explica que,
entre las veintinueve tesis dedicadas a complejos problemas técnicos de la teologia y
atribuidas a su propia opinion (secundum opinionem propriam), incluya en ultimo lugar la

siguiente, sencillamente expresada: “Es mas razonable creer que Origenes ha sido salvado

™2 Cf. e.g. Oratio (ed. Garin, pp. 102-104); Heptaplus, Proem. (ed. Garin, pp. 178-180).

™3 En este punto coincido con la relativizacion que ha hecho De Lubac de la pretension de absoluta
‘originalidad’ de Pico; en su caso proponiendo una fuerte influencia de los autores patristicos en general. Cf.
Henri de Lubac, Pic de la Mirandole. Etudes et discussions, Aubier-Montaigne, Paris, 1974, p. 172: “Le jeune
seigneur de la Mirandole n’était pas aussi fantasque, ni aussi révolutionnaire que plusieurs, depuis lors, ont pu
le croire”.

™ Cf. e.g. Eugenio Garin, Pico della Mirandola, 1937, p. 141; Jean-Pierre Cordier, Jean Pic de la Mirandole,
ou la plus pure figure de I’humanisme chrétien, Debresse, Paris, 1958, p. 72; William G. Craven, Giovanni
Pico della Mirandola, symbol of his age, 1981, p. 49.
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que creer que ¢l mismo ha sido condenado (Rationabilius est credere Origenem esse
salvum, quam credere ipsum esse damnatum)”.”*

Claro que cada una de las conclusiones, como su nombre lo indica, no estaba
destinada a ser comprendida a partir de su simple lectura, sino que representaba el punto de
llegada de una quaestio a ser discutida, elaborada y argumentada en el frustrado evento
publico. Pico mismo reconoce que algunas de ellas, al ser leidas en su forma tan breve y
categbrica, corrian el riesgo de ser mal interpretadas.’*® Paraddjicamente, el Mirandolano
encuentra la oportunidad de exponer y defender, entre las novecientas tesis, solo las trece
que habian sido sospechadas de herejia por el tribunal de obispos, superiores religiosos,
tedlogos y canonistas que el papa habia designado para su examen.

Segun el testimonio del propio Pico, la tesis sobre Origenes en especial habria
despertado acaloradas discusiones en las primeras reuniones de la comision con el joven
conde de la Concordia. El breve papal Cum ex injuncto nobis, del 20 de febrero de 1487,
habia suspendido el debate publico y convocado a los expertos a iniciar sus trabajos a partir
del 2 de marzo. Probablemente a causa de las elocuentes y un tanto perturbadoras
intervenciones de Pico, que contaba en ese momento con sélo 24 afios, después del cuarto
dia de reunida la comision, el papa ordend que no participara mas de los encuentros.”*’

Es muy probable que el contacto asiduo de Pico con los textos origenianos tenga
lugar a partir de su segunda estancia en Florencia, en 1484, y gracias a la influencia de
Marsilio Ficino. Este habia llamado al Alejandrino ‘platonicus nobilissimus’ ya en su
temprano tratado De voluptate, de 1457.7*®

En efecto, Origenes representaria también para Pico una sintesis ejemplar entre la
filosofia platonica y el cristianismo. Es mencionado dos veces en su Oratio y tres en el
Heptaplus, en los que hay referencias explicitas a sus obras exegéticas.”* En la primera de
estas obras, redactada para inaugurar la disputatio romana, Pico cita también un pasaje del

Contra Celsum origeniano sobre la revelacion que Cristo hacia de los misterios a sus

™ Giovanni Pico, Conclusiones nongentae 4>29 (ed. Farmer, p. 434).

746 Cf. Giovanni Pico, Apologia (Opera, pp. 236-237). Vid. Henri de Lubac, Pic de la Mirandole: Etudes et
discussions, Aubier-Montaigne, Paris, 1974, pp. 404-405.

™7 Cf. las actas del proceso en Louis Dorez y Ernest Thuasne, Pic de la Mirandole en France (1485-1488), E.
Leroux, Paris, 1897, pp. 114-144.

8 Cf. Marsilio Ficino, De voluptate (Opera [Basilea, 1576], p. 994).

™ Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, pp. 154; 156); Heptaplus, Proem.; III, 4 (ed. Garin, pp. 178; 258-
260).
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discipulos, y vuelve a citarlo en el Commento y en la Apologia.”® El tratado de Origenes
habia reingresado en el &mbito intelectual de Occidente solo cinco afios antes, traducido del
griego por Cristoforo Persona y publicado en Roma. La edicion de esta version latina figura
en los catalogos de la biblioteca del Mirandolano; también se registran alli algunos
manuscritos de los comentarios biblicos de Origenes en sus traducciones latinas antiguas y
un tercer volumen con sus cartas, probablemente recopiladas de distintas fuentes’".

Se conserva, ademas, en la Biblioteca Medicea Laurenziana un manuscrito con la
version latina del Peri Arkhon de Origenes anotado por Pico. Este tratado es sin duda la
obra mas controversial del Alejandrino, que conservamos integra sélo en la muy
cuestionada traduccion latina de Rufino. Algunas doctrinas del Peri Arkhon fueron citadas
y contestadas por renombrados autores antiguos como Epifanio de Salamina, Jeronimo y
Cirilo de Alejandria; y luego sefialadas como heréticas por el emperador Justiniano. En el
manuscrito florentino, las notas marginales de Pico destacan la pertenencia de Origenes al
corpus spiritualis de los platonicos, vinculando algunos de sus pasajes con Plotino y con
Hermes Trimegisto. Es interesante observar que cinco de las ocho anotaciones mas
extensas se refieren al problema del alma, que se vuelve medular en los debates ante la
comision papal.’*?

En efecto, entre las principales doctrinas filosoficas del Alejandrino que influyen en
el Mirandolano se encuentra la cuestion del origen y la esencia del alma humana. Pico
describe con aprobacion la teoria psicologica de Origenes en la Apologia. Y aunque
reconoce algunos errores en las hipotesis del Alejandrino, atribuye a su doctrina una plena
consonancia con la tradicion cristiana, especialmente cuando este afirma “que todas las
almas son de una misma especie (eiusdem speciei), que son de libre voluntad (/iberae
voluntatis), racionales e inmortales, que han sido creadas por Dios (a Deo creatae) y que

recibiran penas por sus malas obras y premios por las buenas”.””?

70 La cita es de Origenes, Contra Celsum VI, 6. Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 156); Commento
sopra una canzona d’amore (ed. Garin, p. 580); Apologia (Opera, p. 122).

1 Cf Pearl Kibre The library of Pico della Mirandola, 1936, pp. 150; 185; 187.

2 Cf. El MS Laurenziano San Marco 612. Las anotaciones han sido editadas en Sebastiano Gentile,
“Traversari ¢ Niccoli, Pico e Ficino: note in margine ad alcuni manoscritti dei Padri”, en M. Cortesi y C.
Leonardi (eds.), Tradizioni patristiche nell 'Umanesimo, Edizioni del Galluzzo, Firenze, 2000, pp. 111-112.
753 Giovanni Pico, Apologia V1 (De salute Origenis), § 27 (ed. Crouzel, p. 130).
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Algunos estudiosos de Pico, como de Lubac y Mahoney, han llamado la atencion
sobre la posible influencia de Origenes sobre la teoria de la libertad piquiana.”* En efecto,
Origenes habia concebido una unidad e igualdad original de todas las naturalezas
espirituales, contra el determinismo de los gnosticos. La diferenciacion entre angeles,
demonios y almas humanas era para ¢l una consecuencia del uso de la libertad, que podia
apartar en esos distintos grados a cada ser del principio divino.”>> Esta concepcion tan
pléstica de la naturaleza racional ciertamente estd presente en las paginas de la Oratio, y es
notable su influencia cuando Pico describe el progresivo ascenso del alma humana a lo
divino: “Si [cultivare las simientes] intelectuales, sera angel e hijo de Dios (angelus erit et
Dei filius), y si, no contento con la suerte de ninguna criatura, se hubiere recogido en el
centro de su propia unidad, serd hecho un unico espiritu con Dios (unus cum Deo spiritus
factus)”.”°

De modo muy similar, cuando Origenes describe en el Peri Arkhon a los espiritus
del tercer orden, que Dios identifico con el género humano, dice que ellos pueden alcanzar
el orden de los angeles (angelorum ordinem) y volverse hijos de Dios (filii Dei fiunt).”’
Alli también Origenes corona el ascenso del alma con una referencia al mismo versiculo
paulino al que Pico recurre doce siglos mas tarde (Cf. 1 Cor 6, 17): “No sélo elevandose
sobre su naturaleza corporea, sino también sobre los movimientos inciertos y fragiles del
alma misma, se han adherido al Sefior, ya que se han vuelto integralmente espiritus (facti ex
integro spiritus), para que sean siempre un unico espiritu con El (cum illo unus
spiritus)”.”®

Ahora bien, como veremos, esta influencia de Origenes sobre Pico, aunque es mas

evidente por las referencias explicitas del Mirandolano, no opaca el influjo mas decisivo,

pero subterraneo, de la teoria de la libertad del Niseno, que profundizaremos enseguida.

6.1.4. El recurso a Basilio en el Heptaplus.

74 Cf. Henri de Lubac, Pic de la Mirandole, 1974, pp. 170-173; Edward P. Mahoney,“Giovanni Pico della
Mirandola and Origen on Humans, Choice, and Hierarchy”, Vivens Homo 5 (1994), pp. 359-76.

7> Cf. e.g. Origenes, Peri Arkhon 1, 6, 2-3; 111, 5, 4.

6 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Si intellectualia angelus erit et Dei filius, et si nulla
creaturarum sorte contentus in unitatis centrum suae se receperit, unus cum Deo spiritus factus”.

7 Origenes, Peri Arkhon 1, 8, 4.

7 Ibid.
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Basilio es nombrado en el Heptaplus como una de las principales autoridades
exegéticas sobre la creacion genesiaca en el mundo griego.”” Su tratado In Hexaémeron
recibe por parte de Pico un tratamiento similar a las obras exegéticas de Agustin entre los
latinos.

Sin embargo, Pico afirma explicitamente que su original método exegético, plagado
de alegorias y multiples niveles de interpretacion, abandonard toda la tradicion previa
latina, griega, caldea y hebrea —en la que incluye el tratado de Basilio— sin tocarla en
absoluto (intacta penitus a nobis relinquentur) y que en su lugar propondra siete novedosas
exposiciones, inventadas y meditadas por ¢él (nostra inventa et meditata).”®

Efectivamente, es facil comprobar en cada tramo de la obra que el Mirandolano no
sigue en casi ninguna cuestion el comentario estrictamente literal de Basilio. Pero,
entonces, ja qué puede deberse el interés de Pico por los manuscritos basilianos? ;Sera
acaso por la presencia en ellos de la obra exegética sobre el hombre del Niseno, que era
considerada un complemento de la de Basilio? Recordemos que nada menos que Lorenzo
de’ Medici ordena copiar en Roma una coleccidn de textos griegos del Niseno, encabezada
por el De opificio hominis, justo un afio antes de la conclusioén del Heptaplus (cf. 4.5.2.).
Por cierto, Gregorio no es enumerado entre los autores cuya exégesis Pico ignorara.
Ademés, veremos que el método alegorico y la audacia de las afirmaciones del Niseno en el
De opificio hominis ciertamente son afines a la perspectiva hermenéutica del Heptaplus y

encuentran eco en la exégesis piquiana de la creacion del hombre.

6.2. El puesto del hombre en el universo.

%9 Véase las menciones a Basilio en Giovanni Pico, Heptaplus, Proem.; Aliud proem.; III, 4 (ed. Garin, pp.
178,202, 260, 296).

70 Cf. Giovanni Pico, Heptaplus, Proem. (ed. Garin, 178-180): “Quae igitur super hoc libro viri sanctissimi,
Ambrosius et Augustinus, Strabus item et Beda et Remigius et, ex iunioribus, Aegidius et Albertus; quae item
apud Graecos Philon, Origenes, Basilius, Theodoretus, Apollinarius, Didymus, Diodorus, Severus, Eusebius,
Iosephus, Gennadius, Chrisostomus, scripserunt, intacta penitus a nobis relinquentur, cum et temerarium et
superfluum sit in ea se agri parte infirmum hominem exercere, ubi se pridem robustissimae mentes
exercuerint. De his item quae vel Ionethes vel Anchelos vel Simeon antiquus chaldaice tradiderunt vel, ex
Hebraeis, aut veteres: Eleazarus, Aba, loannes, Neonias, Isaac, loseph; aut iuniores: Gersonides, Sadias,
Abraam, uterque Moses, Salomon et Manaem conscripserunt, nullam nos in praesentia mentionem
habebimus. Afferemus autem, praeter haec omnia, septem alias expositiones, nostra inventa et

meditata”.
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Comencemos, entonces, el analisis de la influencia filosofica del Niseno sobre Pico
en torno a la cuestion del ser humano, su puesto en el universo, su dignidad propia y su
libertad. Son tematicas especialmente importantes en la primera seccion de la Oratio y en el
Heptaplus, aunque afrontadas de modos diferentes en cada uno. La fuente mas probable
con la que habria trabajado Pico en este caso es, obviamente, el De opificio hominis, ya sea
en su original griego, en su version latina tardo-antigua, o por via indirecta (cf. 4.6.). Pero

también comprobaremos su utilizacion de otros tratados que tenia a su disposicion.

6.2.1. Ultimo en el orden de la creacion, medium del todo.

Uno de los topoi cléasicos desde la obra de Filon que el joven retoma es el del altimo
lugar del ser humano en el orden del relato creacional. En la Oratio afirma: “Por ello,
habiendo sido concluidas todas las cosas (iam rebus omnibus absolutis) —como Moisés y
Timeo’®' atestiguan— considerd el producir al hombre en dltimo lugar (de producendo
homine postremo cogitaviz‘)”.%2

Hemos visto que el Niseno habia desplegado el potencial significativo de este
factum biblico, tras los pasos de Filon y Origenes, y a la vez diferenciandose de ellos (cf.
1.1.1-3.). Su principal originalidad residia en concebir aquella sucesion de los dias
creacionales como un dinamismo perfectivo y evolutivo hacia la perfeccion de la naturaleza
humana, cuyo ultimo lugar (teAevtaiog / postremus) implicaba entonces no degradacion
sino plena consumacion e integracion de todos los niveles inferiores (cf. 1.1.3.).

Comparemos su teoria con el progresivo dinamismo de la naturaleza hasta el
hombre en el Heptaplus de Pico: “El hombre es supremo y principe de todo, y una vez que
la naturaleza del mundo corruptible ha avanzado hasta ¢l (quo mundi corruptibilis natura
progressa), detiene su marcha y suena la retirada”.”® Una sucesién similar a la del Niseno
puede verse claramente en la estructura misma del Heptaplus, donde la primera exposicion

trata acerca del mundo elemental, la segunda sobre el mundo celeste y la tercera sobre el

mundo angélico e invisible. La cuarta exposicion se ocupa del mundo humano, que abraza

761 Qe refiere al pseudo-Timeo de Locro.

762 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 104): “Idcirco iam rebus omnibus (ut Moses Timaeusque testantur)
absolutis, de producendo homine postremo cogitavit”.

763 Giovanni Pico, Heptaplus 1, 6 (ed. Garin, p. 220): “Supremus omnium et princeps homo, sistit pedem et
receptui canit”.
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en si los tres mundos previos y otros ‘sentidos reconditos y verdades profundisimas’.’**

Mas afin a la secuencia gregoriana, en la expositio quinta Pico trata ‘acerca de todos los
mundos por separado en orden consecutivo (ordine consequenti)’, y vuelve a describir en
su capitulo sexto al hombre como consumacion de los tres mundos descriptos en los
capitulos anteriores: el supraceleste, el celeste y el sublunar.”® Repite un poco mas abajo lo
que habia afirmado en la Oratio acerca del Ultimo lugar del ser humano: “una vez
construida toda la maquina del mundo, al final de todo (postremum omnium) erigio al
hombre en medio (in medio) de aquella, formado a su imagen y semejanza”.’®®

Se combina, entonces, el postremo lugar del ser humano en el relato genesiaco con
su caracter intermediario, como también ocurria en De opificio hominis (cf. 1.1.4-5.). Las
siguientes expresiones de la Oratio también ubican a Pico en la tradicion del Niseno y de
Maéximo acerca de la medietas humana: “in mundi positum meditullio”, “medium te mundi

posui”.”®” Aunque veremos mas adelante que en el Heptaplus este caracter de intermediario

del ser humano juega un rol capital y mas cercano a la letra del De opificio hominis.

6.2.2. La complecion de los tres 6rdenes o mundos y el ser humano.

Entremos con mayor detenimiento en la descripcion de estos tres mundos y su
relacion con el ser humano. Las poéticas descripciones de la creacion del hombre de Pico y
del Niseno coinciden llamativamente en este punto, tanto en el contenido como en el estilo.
Observemos a continuacioén algunos fragmentos del De opificio hominis comparandolos
con el texto de la Oratio que narra la terminacion de los tres ‘Ordenes’ de lo creado antes de

la constitucion del hombre.

764 Cf. Ibid. IV, proem. (ed. Garin, pp. 266-268).

765 Cf. Ibid. V, 6 (ed. Garin, p. 300).

756 1bid. (ed. Garin, pp. 300-302): “qui tota mundi machina constructa postremum omnium hominem in medio
illius statuit ad imaginem suam et similitudinem formatum”.

767 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, pp. 104-106). Pico puede haber tomado esta tematica de Ficino —
quien ha leido a su vez al Niseno y a Maximo—, ademas de sus fuentes platonicas y herméticas. Véase, por
ejemplo, Marsilio Ficino, Commentarium in Timaeum, summa capitum 29 (Opera II, p. 1472); Theologia
platonica 111, 2 (ed. Marcel I, pp. 141-142): “Et quia dum corpora regit, haeret quoque divinis, corporum
domina est, non comes. Hoc maximum est in natura miraculum. Reliqua enim sub deo unum quiddam in se
singula sunt, haec omnia simul. Imagines in se possidet divinorum, a quibus ipsa dependet, inferiorum
rationes et exemplaria, quae quodammodo et ipsa producit. Et cum media omnium sit, vires possidet omnium.
Si ita est, transit in omnia. Et quia ipsa vera est universorum connexio, dum in alia migrat, non deserit alia,
sed migrat in singula ac semper cuncta conservat, ut merito dici possit centrum naturae, universorum medium,
mundi series, vultus omnium nodusque et copula mundi”.
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Gregorio de Nisa, De opificio hominis 1.5 - 11.1 Giovanni Pico, Oratio
(ed. Forbes, pp. 118-120) (ed. Garin, p. 104)

“Ya todo habia llegado a su propio fin (1jdn
T MAvTa MEOG O oV €hpOaoe téAog), pues
ya habian sido consumados (cuvveteAécOn), | “lam plena omnia; omnia summis, mediis
como dice Moisés, “el cielo y la tierra” ((") Te inﬁmisque ordinibus fuerant distributa”.
ovpavog kat 1) yn) y todo lo que estaba en el
medio (ta dux péoov mavta) [...].

Y ya estaba lista toda riqueza creada (kara | - 1am summus Pater architectus Deus hanc
v Ktiow mAovtog), de la tierra y del mar, | qUam videmus mundanam domum [...]

pero no habia quien participara de ellas (6 fabtefecerat. .Eed, oplgre consumato,
ueTéxeov oviefiv) [...] desiderabat artifex esse aliquem...

Asi designa al hombre en el mundo, para que
fuera el contemplador (Oeatjv) de las
maravillas que en este habia y para que fuera
su sefior (kvowov) [...] y, mediante la belleza y
la majestad (dix d¢ TtOL KAAAOLS TE Kal
neyébouvg) de la cosas vistas, rastreara el
poder del hacedor, inexpresable y mas alla de

, 68
la razon”.”

[ universi contemplator iste ]

... qui tanti operis rationem perpenderet,
pulchritudinem amaret, magnitudinem
admiraretur”.

Se ha sefialado pertinentemente la posible fuente platonica de esta tematica en Pico,
puntualmente en el mito de Prometeo del Protdgoras.”® Esta claro al menos que el mito
platénico inspir6 el pasaje del Niseno, aunque el contexto y el contenido son muy
diferentes. Respecto de Pico, los paralelos tematicos, terminologicos y estilisticos con el
texto de Gregorio son mas que evidentes. En primer, lugar, observamos la terminacion y
complecion de los tres ordenes de la realidad, que ambos leen exegéticamente en las

referencias mosaicas al cielo, a la tierra y a las realidades intermedias. Luego plantean, en

768 Gregorio de Nisa, De opificio hominis 1.5 - 11.1 (ed. Forbes, pp. 118-120): “11o1n toivuy & mavTa mEOS TO
dov épOace téAog. TvveteAéoOn yao, kabws Pnot Mwiong, 6 te obEAvVOS kat 1) YN Kal T dx péoov
navta [...]" kal &mag 6 kata Vv KTlow mAoLTog, Katd YNV te Kat OdAattav étolpog 1y, &AA' 6 petéxwv
oUK NV [...].o0Twe avadelicvuoty €V T@ KOO TOV dvOwmov, TV év ToUTw Bavudtwy, twv pév Oeatn)v
€00UEVOV, TV dE KVOLOV, [...] dlx & TOL KAAAOUG Te Kal peyE€0oue TV OQWUEVWY TNV AQONTOV TE kal UTTEQ
AGYOV TOD TTEMOMKATOG DUVALLY Aviyvevewy”.

789 Véase Platon, Protagoras 320c-322d. En la distribucion de habilidades a todos los seres, Epimeteo habia
‘gastado’ todas antes de llegar al hombre. Véase Michael J.B. Allen, “Cultura Hominis: Giovanni Pico,
Marsilio Ficino and the Idea of Man”, en G. C. Garfagnini (ed.), Giovanni Pico della Mirandola. Convegno
internazionale di studi nel cinquecentesimo anniversario della morte (1494—1994), Firenze, Olschki, 1997,
pp. 175-176.
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medio de aquella abundancia de maravillas y riquezas que poblaban el mundo, la ausencia
de alguien con quien el creador pudiera compartirlas. Y finalmente hallamos en ambos el
proposito de la criatura humana de gozar del sentido, la belleza y la majestad del universo.
Por otra parte, los distintos mundos en los que el hombre participa coinciden para
Pico con los tres grados de vida de la tradicion filosofica griega: vegetativa, sensitiva y
racional.””® La afirmacién del Niseno de que el ser humano retne en si mismo los tres
niveles de vida y es ‘fusionado mediante toda clase de almas’ (dux mdong Wéag twv Yuxv

" ya habia sido parafrasecada por Ficino en su Theologia

kataxkwvatar) (cf. 1.1.3.)
platonica: “Toda alma humana experimenta de algin modo en si todas [las vidas] juntas (in
se cuncta experitur), aunque cada una de modo diferente. Y asi el género humano puja por
volverse todas las cosas (omnia fieri), puesto que lleva las vidas de todo (omnium agat
vitas)”."”* Veremos que, en esta linea, Pico es heredero tanto de Gregorio de Nisa como de
Ficino en su teoria de la libertad.

Constatamos que existia otro pasaje en el Niseno que describia la sucesion y sintesis
de los niveles de la vida, un fragmento del didlogo De anima et resurrectione, que Pico
tenia a su disposicion en la biblioteca de los Medici y quizas en la suya propia (cf. 4.5.2.;
4.6.1.), y que puede haber conocido en la traduccién perdida de Pietro Balbi (cf. 3.3.).
Gregorio afirma en ese lugar que la creacion del hombre ‘ha abrazado toda forma de vida
(maoav éxmegletAnddtog v LwTiknv idvéav)’.””

En un pasaje al que hicimos referencia del Heptaplus, Pico dice que después de los
tres mundos, “es preciso tratar ahora acerca del hombre, sobre el que estd escrito:
‘Hagamos al hombre a nuestra imagen’, el cual no es tanto un cuarto mundo (non tam

quartus est mundus), al modo de alguna nueva criatura, sino mas bien el abrazo y la

coligacion (complexus et colligatio) de los tres que dijimos”.””* El hombre no es entonces

70 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106-108); Commento sopra una canzona d’amore 1, 12 (ed. Garin,
pp- 478-479).

"' Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis VIII, 5 (ed. Forbes, p. 142).

772 Marsilio Ficino, Theologia platonica XIV, 3 (ed. Marcel, pp. 256-257): “Omnis hominis anima haec in se
cuncta quodammodo experitur, licet aliter aliae. Atque ita genus humanum contendit omnia fieri, cum
omnium agat vitas”.

B Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 57D-61A).

7 Giovanni Pico, Heptaplus V, 6 (ed. Garin, p. 300): “Nunc agendum de homine, de quo est scriptum:
‘Faciamus hominem ad imaginem nostram’, qui non tam quartus est mundus, quasi nova aliqua creatura,
quam trium quos idximus complexus et colligatio”.
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una nueva criatura entre otras, un cuarto mundo, sino que abraza todos los mundos en si
mismo.

También vimos que la imagen de esta scala naturae ascendente de perfecciones
hasta culminar en el ser humano habia sido tomada del Niseno por Ramon Sibiuda en la
primera mitad del siglo (cf. 2.7.4.). Es probable que Pico haya leido y utilizado el Liber
creaturarum, presente en dos formatos en su biblioteca (cf. 4.6.3.). De hecho, cuando el
joven explica la progresion de los grados de vida y su nivel de perfeccion en el hombre se

asemeja al texto del pensador catalan.””

6.2.3. La realeza y la dignidad del hombre.

Otra de las figuras simbolicas para describir la naturaleza humana en el Niseno era
la del rey o el soberano (cf. 1.1.2.). EI mundo mismo era creado como su reino a los pies
del hombre, que ingresaba en ¢l recién cuando sus subditos estaban listos, al modo de una
imagen viviente de Dios mismo (cf. 1.2.3.). Mientras que Gregorio hablaba de la costumbre
de los hombres (kata v avBownivnv cuviBewav) de construir imagenes de monarcas,
Pico en el Heptaplus recuerda la generalizada costumbre (plerumque consuetudo) de reyes
y principes de, una vez concluida una ciudad (iam urbe absoluta) noble y magnifica,
colocar una imagen suya en medio de ella.”’®

El Mirandolano también recurre a la imagen del rey en la cuarta exposicién del
Heptaplus para comprender tanto el sentido de la imagen divina (nunc primum in eo Dei
imaginem intelligimus) como la posibilidad de la caida (obliterata imagine Dei per
maculam peccati).””’ En efecto, la palabra del creador habia dotado al ser humano del
imperium sobre los peces, las aves y las bestias, que Pico interpreta como el dominio de la

razon sobre los sentidos (ut ratio sensibus dominaretur). Cuando el rey olvida la imagen

divina, comienza a servir a sus propias bestias (servire bestiis nostris), que son las pasiones,

5 Cf. Ibid. (ed. Garin, p. 304); Commento sopra una canzona d’amore 1, 12 (ed. Garin, pp. 478-479). Véase
también Marsilio Ficino, Theologia platonica X1V, 3 (ed. Marcel 11, p. 256): “Vitam siquidem agit plantae,
quatenus saginando indulget corpori. Vitam bruti, quatenus sensibus adulatur. Vitam hominis, prout de
humanis negotiis ratione consultat. Vitam heroum, quantum naturalia investigat. Vitam daemonum, prout
mathematica speculatur. Vitam angelorum, prout divina inquirit mysteria. Vitam Dei, quantum Dei gratia
omnia operatur”.

776 Cf. Ibid. V, 6 (ed. Garin, p. 300).

"1 Cf. Ibid. 1V, 6 (ed. Garin, p. 284).
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en una vida infeliz y miserable, lejos del Padre, de la Patria celeste y de la pristina dignidad
que le fue dada en privilegio (datae nobis in privilegium pristinae dignitatis).””® La
esclavitud a las pasiones es simbolizada con el morar entre las bestias, inclinarse hacia el
suelo, deseosos de las cosas terrenas (diversari inter illas, humi procumbere, cupidi
terrenorum).

La metafora del rey es fundamental en la antropologia del Niseno justamente para
comprender, como en Pico, el sentido de la imagen divina como libertad. Respecto del
dominio o la sumision real en el Heptaplus, hay dos textos gregorianos que pueden haber
sido utilizados como fuentes, ambos presentes en las obras que el Mirandolano conocia.

El primero, de los capitulos 17 y 18 del De opificio hominis, identifica la relacion
entre la imagen divina y la animalidad con aquella que existe entre el intelecto y los
impulsos naturales.”” El ser humano puede entonces ‘conformarse a la belleza de la imagen
divina’ (katx v Belav eikdva k&AAeL ovoxnuatiCetat) o, si su intelecto sucumbe a los
impulsos inferiores, el que debia reinar ‘su vuelve subdito de las pasiones’ (Umnoétnv
vevéoBal v madav).* Incluso Gregorio incluye en el pasaje la cita al Salmo 48, 13, la
misma que utiliza Pico en el texto recién citado: “El hombre, estando en honor, no lo
comprendid, y por ello fue arrojado junto a las bestias sin intelecto (magacvvepAnOnN toig
kTiveot toig avonrowg) y fue hecho semejante a ellas (wpowwOn avtoic)”.” Recordemos
que este fragmento habia sido traducido por Eritigena y citado en el Periphyseon, y
ciertamente la tradicion medieval eriugeniana podria ser otra via de recepcion del De
opificio hominis en los humanistas florentinos (cf. 2.4.4.).

El segundo texto, del De anima et resurrectione, Gregorio describe a la persona que
aplica correctamente la razon a los impulsos de la ira y del deseo, ‘sosteniendo a aquellos

en si, no siendo ella sujetada en aquellos’ (év avt@ Aappavntat éxelva, kai pUr) avTog v

"8 Cf. Ibid.

" Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 17.5 - 18.9 (ed. Forbes, pp. 214-220).

780 Cf. Ibid. 18, 3-5 (ed. Forbes, pp. 216-218).

81 Ibid. 17, 5 (ed. Forbes, p. 214): “AvBowmog év Tiuf] Gv ov GuVAKe di TODTO, Gjot, TAQATLVERATON TOIC
KTVEOL TOIG Avontolg Kal wpowddn avtoic”. Gregorio entiende aqui el honor (twur)) como la ‘igualdad de
honor con los angeles’ (1og tovg dyyéAouvg opotipiar). Pico cita, en cambio, el texto de la Vulgata, como
también habian hecho ambos traductores latinos del pasaje del Niseno: “Homo cum in honore esset non
intellexit, sed comparatus est iumentis insipientibus et similis factus est illis”.
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¢xeivoc);*% y la representa como cierto rey (tic Paoidevg) que se sirve de las muchas
manos de sus stbditos para asistirlo.”® Cuando las pasiones se rebelaron y tomaron el
poder, el ser humano ‘se volvio una posesion de aquellos que habian sido subyugados a ¢l
por la naturaleza’ (ktipa yévorto t@v 0melevypévwy Katd TV GUOLY avT®).

Mas alld de la cuestion de la realeza humana, la omnipresente afirmacion de la
inigualable dignidad del ser humano como imagen de la naturaleza divina también es
patrimonio comun del Niseno y el Mirandolano, retomada en la mayor parte de sus textos.
Tendremos ocasion de volver sobre este tema mas adelante, pero quisiera reparar aqui en
otro texto tardio de Pico sobre la dignidad del ser humano. Pertenece a su obra postuma, las
Disputationes, en las que muchos estudiosos han visto un abandono de su entusiasmo
antropologico de la juventud.

Sin embargo, Pico alli sostiene: “nada hay grandioso en la tierra excepto el hombre
(nihil magnum in terra praeter hominem), nada grandioso en el hombre excepto la mente y
el espiritu (praeter mentem et animum); si asciendes alli, trasciendes al cielo (huc si
ascendis, caelum transcendis); si te inclinas hacia el cuerpo y levantas la mirada al cielo, te
ves como una mosca (muscam te vides) o como algo inferior a una mosca”.”® Recordemos
que, curiosamente, el Niseno acusaba a los que sostenian una concepcion materialista del
microcosmos de magnificar al hombre con atribuciones que compartia con el mosquito

(kdbvawr), en lugar de reconocer en €l la imagen de la naturaleza del creador (cf. 1.1.6.).

6.2.4. La razén principal de la dignidad humana en la Oratio.

82 Gregorio juega con el doble sentido medio o pasivo de ‘Aappavntal’: ‘tomar posesion, recibir’ y ‘ser
capturado, sucumbir’, respectivamente.

8 Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 65CD).

T8 Cf. Ibid.

78 Giovanni Pico, Disputationes adevrsus astrologiam divinatricem 111, 27 (Garin I, 416): “nihil magnum in
terra praeter hominem; nihil magnum in homine praeter mentem et animum; huc si ascendis, caelum
transcendis; si ad corpus inclinas et caclum suspicis, muscam te vides et musca aliquid minus”. He aqui la
opinién de Garin, el reconocido especialista en el Mirandolano, acerca de la continuidad de sus teorias en sus
ultimos afios: Eugenio Garin, “Le interpretazioni del pensiero di Giovanni Pico”, en AA.VV., L’opera e il
pensiero di Giovanni Pico della Mirandola nella storia dell’'Umanismo, Istituto Nazionale di studi sul
Rinascimento, Firenze, 1965, vol 1, p. 33: “Quanto alla sua domanda, se il Pico sia rimasto fedele alla sua
teoria dell’'uomo anche nell’ultimo periodo della sua vita, quando si trovo vicino a Savonarola, risponderei in
modo sostanzialmente affermativo. Senza dubbio dei mutamenti nel pensiero del Pico ci furono; dopo il 1486
e dopo il 1489. Eppure la sua visione della liberta del volere restd sostanzialmente immutata. E direi che la
dimostrazione si puo trovare nei libri contro gli astrologi, composti appunto nel periodo savonaroliano, ed ai
quali attendeva quando lo colse la morte”.
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Los parrafos mas célebres de la Oratio son los que le dan inicio al discurso, en los
que el audaz Pico enumera todas las razones aducidas por la tradicion para exaltar la
grandeza del ser humano, y afirma que ellas no le satisfacian (non satis illa faciebant), pues
si bien eran ciertamente grandes, no eran las principales (magna haec quidem, sed non
principalia), al menos no para reclamar por derecho propio el privilegio de una suprema
admiracion (quae summae admirationis privilegium sibi iure vendicent).”*®

El joven sugiere entonces que ¢l mismo encontr6 el motivo principal de la grandeza
humana: “Finalmente, me parece haber entendido (intellexisse mihi sum visus) por qué es el
hombre el mas feliz de los vivientes y digno, por ende, de toda admiracion; y cual es
realmente aquella condicion (illa conditio) que le toco en suerte en la sucesion del universo
(in universi serie), envidiada no solo por las bestias, sino también por los astros y las
mentes ultramundanas”.”™’

Es interesante la referencia a la series universi, en la que el ser humano obtiene un
lugar o una condicidn especial. La expresion no se refiere a un orden estatico del todo, sino
a una sucesion o encadenamiento, al modo de los términos griegos eiopocg y akoAovBia, y
por ello podria estar sefialando aqui el orden sucesivo del relato de la creacion genesiaca
(cf. 1.1.1.; 6.2.1.).

Sabido es, y lo desarrollaremos enseguida, que la condicion tan especial del ser
humano consiste para Pico en una naturaleza en cierto modo indeterminada que le permite
transformarse segun los diferentes niveles de la realidad.

Justamente, veamos un fragmento del tercer capitulo del De opificio hominis, al que
hicimos referencia circunstancialmente, pero que considero clave para entender el origen de

la mentada teoria piquiana. El Niseno sefiala un detalle del texto del Génesis que no se debe

pasar por alto sin especulacion (aBecontov). Este reside en que, mientras que la creacion

786 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 102): “Horum dictorum rationem cogitanti mihi non satis illa
faciebant, quae multa de humanae naturae praestantia afferuntur a multis: esse hominem creaturarum
internuntium, superis familiarem, regem inferiorum; sensuum perspicacia, rationis indagine, intelligentiae
lumine, naturae interpretem; stabilis evi et fluxi temporis interstitium, et (quod Persae dicunt) mundi copulam,
immo hymeneum, ab angelis, teste Davide, paulo deminutum. Magna haec quidem, sed non principalia, idest
quae summae admirationis privilegium sibi iure vendicent”. Muchas de estas ‘rationes’ de la grandeza del
hombre sostenidas por distintas tradiciones filosoficas estdn tomadas de la Theologia platonica de Ficino. Cf.
Francesco Bausi, Giovanni Pico della Mirandola, 2014, pp. 2-5.

87 Ibid.: “Tandem intellexisse mihi sum visus, cur felicissimum proindeque dignum omni admiratione animal
sit homo, et quae sit demum illa conditio quam in universi serie sortitus sit, non brutis modo, sed astris, sed
ultramundanis mentibus invidiosam”.
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del resto de los seres obedece al simple mandato (mpdotaypa) de Dios, la constitucion del
hombre estd precedida por el divino consejo (BovAn) entre las tres personas divinas.”®®
Mientras que la existencia de las demads creaturas, incluso las superiores, responde directa e
instantaneamente a la orden del creador: “;Hagase!”, Gregorio interpreta que la primera
persona plural reservada al ser humano: “Hagamos”, involucra la intimidad del propio Dios

y produce una naturaleza especial y diferente a las demas.

iOh, qué maravilla! El sol es formado y ningiin consejo lo precede; lo mismo el
cielo; y no hay nada entre los seres de la creacion que los iguale. Un prodigio
tal es constituido por una sola palabra (orjuatt pévw) [...] Asi también todas las
cosas singulares —el éter, los astros, el aire intermedio, el mar, la tierra, los
animales, las plantas— son conducidas a la creaciéon con una palabra/razon
(A6yog). Solo a la formacion del hombre se aproxima con circunspeccion
(meoleokeppévaws mpdoetowv) el Hacedor del universo, a fin de preparar para €l
(avt@ moetodoar) la materia de su constitucion, asemejar su forma a una
belleza arquetipica y, al proponerle un objetivo (mpoBévta tov okomov) —
gracias al cual llegard a ser—, modelar una naturaleza apropiada para ¢l
(katdAAnAov avt® dnuoveynoat Ty q])l/)O'LV) y vinculada a las operaciones,
que fuera conveniente para lo propuesto.’®

En efecto, para el Niseno la ‘libertad de necesidad’ del ser humano, afirmada en el
capitulo 16 de la misma obra, encuentra en este texto su sustento exegético (cf. 1.2.1-2.;
1.5.2.). Cada una de las demas cosas responde inmediatamente a su Adyog propio, proferido
por boca del creador, pero la naturaleza humana, imagen de Dios, no puede ser sometida a
un simple mandato. Su naturaleza debe ser adecuada a su cardcter de imagen, debe
involucrar de algiin modo a Dios mismo.

También en Pico parece suceder algo similar. Es verdad que en la Oratio el contexto
genesiaco no ocupa un primer plano, como si lo hace en el Heptaplus. Pico no explicita en

el discurso las fuentes escrituristicas de tu teoria de la libertad. La referencia adamica lleva

8 Cf. Gregorio de Nisa De opificio hominis 3, 1 (ed. Forbes, p. 124). Gregorio se sitia en las antipodas de
Filon, para quien el plural “Hagamos” (Gn 1, 26) implica —siguiendo a Timeo 42de— cierto nimero de
creadores asistentes, que debian asumir la culpa por las elecciones contrarias a Dios de la criatura humana
(Cf. De opificio mundi 72-75).

8 Ibid. 3,2 (ed. Forbes, pp. 124-126): “°Q to0 Bavpartoc fjAlog kataokevdletatl, kKai ovdepia moornyeltat
BouvAn: ovpavoc WoavTWS, MV OVOEV TL TWV KATA TNV KTiow 106V €0y, ONpHatt pévw T0 tolovTov Badua
ovviotatat [...]" o0tw kat tx ka®' ékaotov mavta, aibro, aotépeg, 6 dx péoov ar, OdAatta, y1, Lwa,
duta, TAVTA AGYW TEOG YEVEDTLY AyeTal LoV d¢ T TOL AVOQWTIOU KATATKEVT) TEQLEOKEUPEVWS TQOTELTLY
0 TOD MAVTOG TMOTHS, WS KAl VANV avT@ TG OLOTACEWS TQOETOLUATAL, KAl AQXETUTIW TVL KAAAEL TNV
HoEdnV Opotwoal, kal mEoBévia TOV OKOTIOV, 0D XAQW Yevioetal, KATAAANAOV alt@ Kol olkelav Taig
évepyeiaig dnpuoveynoat v Gpvowy, Emrtdeing mMEOS TO MEOoKeipevov Exovoav”.
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a pensar en una posible presencia de elementos de la filosofia o las corrientes misticas del
judaismo. Pero los que han estudiado mas seriamente las fuentes judaicas y cabalisticas del
Mirandolano no han encontrado un influjo especial respecto al problema de la libertad.”

Mas bien parece haber sido al revés, segiin un hallazgo del estudioso Moshe Idel; es
decir, que la teoria de la libertad de Pico pudo haber influenciado en uno de los exponentes
de la Cabala en el Quattrocento, nada menos que su colega y colaborador Yohanan
Alemanno.””! Citaré su descubrimiento porque considero que abona la hipotesis de la
influencia gregoriana sobre esta seccion de la Oratio y sobre la teoria piquiana de la
naturaleza humana y de la libertad en general.

En el margen de uno de los manuscritos de las Collectanea de Alemanno, Idel
encontrd una nota que describe la concepcion del libre albedrio de un contemporaneo del
autor, identificado con el acronimo HQYDL.” Ya que las letras no significan nada en
hebreo, Idel intenta descifrarlo, y encuentra que se corresponde con la forma en que
Alemanno nombra a Pico en la introduccion a su comentario al Cantar de los Cantares:
“ha-’Adon, ’Adoni Qonti Yo’ani Delamirandola”.”® Prestemos atencion a la teoria que
Alemanno atribuye a Pico, cuyo texto traduzco del inglés, incluyendo las interpolaciones de

Idel:

La mayor prueba existente del hecho de que el hombre posee un libre albedrio
(ba‘al behirah) es que todas las criaturas manifiestamente siguen su propio fin
(takhlitam), determinado para ellas por la naturaleza, y esto es obvio en el caso
de los vegetales, los animales y las esferas, a excepcion del hombre, quien no
tiene, por [su] naturaleza, un fin al cual seguir directa y constantemente, sin
cambiar [el camino]. Antes bien, cada hombre tiene un fin [elegido] por su
libre albedrio, y por eso los ordenes del hombre (Sidrei ha-’Adam) son
diferentes de [aquellos de] todas las [demas] criaturas.””*

70 Cf. e.g. Chaim Wirszubski, Pico della Mirandola's Encounter with Jewish Mysticism, Harvard University
Press, Cambridge (Mass.), 1989, pp. 24-33; Moshe Idel, Kabbalah in Italy, 1280-1510. A Survey, Yale
University Press, New Haven, 2011, pp. 190-191; Paul O. Kristeller, “Giovanni Pico della Mirandola and his
sources”, 1965, vol. I, pp. 255-260.

! Cf. Moshe Idel, Kabbalah in Italy, 2011, pp. 190-191.

72 Cf. Ibid., p. 191.

793 Cf. Ibid. (el resaltado es mio).

% Y ohanan Alemanno, Collectanea, Oxford, MS Bodleianus 2234, f. 17r. Cf. Moshe Idel, Kabbalah in Italy,
2011, p. 190.
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El texto es sumamente interesante porque es un argumento y una interpretacion de
la criatura humana que Alemanno escuch6 de boca de Pico mismo y que sitia en cierto
modo la concepcidn de la libertad auto-creativa de la Oratio en el contexto del orden del
relato genesiaco, del que tantos esfuerzos de la critica moderna quisieron apartarla. Pero
ademas es vital para nuestro tema porque se aproxima aun mas de cerca a la letra del
fragmento del De opificio hominis que venimos de analizar. El mandato y el orden divinos,
que determinan de modo inmediato e imperioso cada realidad, incluso los astros, se

detienen ante el hombre como ante su propia imagen (cf. 1.5.2.).

6.2.5. Un don del Padre liberalisimo.

Otra caracteristica comun a Gregorio y a Pico es la constante referencia a la
liberalidad y prodigalidad de Dios Padre, especialmente respecto de sus excepcionales
dones al ser humano. Por cierto, la amistad de lo divino hacia los hombres (ptAavOowmia)
era un topos muy comun en la Antigliedad pagana, judia y cristiana. Sin embargo, la
insistencia y el fervor retdrico con los que el Mirandolano y el Niseno ensalzan la bondad
paterna de Dios son dificiles de hallar en otros autores.

Lo concordancia mas palpable se da entre uno de los pasajes mas vivaces de la
Oratio y uno de los discursos gregorianos De beatitudinibus, que vimos que Pico poseia en
griego en su biblioteca (cf. 4.6.1.). En ambos se ensalza al Padre por haber dotado al ser

humano de la capacidad ilimitada de transformacion, que puede llegar incluso a la

divinizacion.
Gregorio de Nisa, De beatitudinibus VII Giovanni Pico, Oratio
(GNO VII/2, p. 151, 15-22) (ed. Garin, p. 106)

El hombre se sale de su propia naturaleza
(éxPaivel v €avtov ¢pvow), volviéndose de | Definita ceteris natura intra praescriptas a
mortal a inmortal, de contaminado a incolume, | nobis leges coercetur. Tu, nullis angustiis
de efimero a eterno, en una palabra, de hombre | coercitus, pro tuo arbitrio, in cuius manu
a Dios (0e0g ¢£ avOowmov yivouevoc). Pues el | te posui, tibi illam praefinies [...].

que ha sido digno de convertirse en hijo de | Poteris in inferiora quae sunt bruta
Dios, poseerd plenamente en si mismo la | degenerare; poteris in superiora quae sunt
dignidad del Padre (mavtwc év éavtg too | divina ex tui animi sententia regenerari.
natEog o aflwpa), y se volvera heredero de
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todos los bienes paternos.
iOh, gran munificencia del rico Sefior (®© ¢ | O summam Dei patris liberalitatem,
HeyaAodwoeas ToO mAovoiov deormodtov)! | summam et admirandam  hominis
iOh, palma extendida! jOh, mano grandiosa! | felicitatem!

Tan grande como tus dones de inefables
tesoros.”””

Los paralelismos no pueden ser de ningun modo casuales. La atenta lectura del
Niseno habria inspirado en Pico las temaéticas, el estilo y hasta el ritmo de la prosa.
Gregorio habia llamado también al creador en De opificio hominis: “el rico y prédigo
anfitrion de nuestra naturaleza (6 TAoVOLOG Te kKAl TOALTEATG TG GVTEWS UV E0TIATWQ)”
(cf. 1.1.1.).”° Y el Mirandolano vuelve a mencionar en la Oratio 1a “indulgentissima Patris
liberalitate”.””” Aun mas, la expresion ‘optimus opifex’ en su proyectado discurso inaugural
parece una traduccion literal del término ‘aowototéxvng’ del cuarto capitulo del tratado del
Niseno.””®

En el proemio de la exposicion séptima del Heptaplus, sobre la felicidad y la vida
eterna, Pico nos ofrece una pista mas clara de la fuente gregoriana respecto de la tematica
de la liberalidad paternal de Dios y la particular naturaleza del hombre. Luego de recorrer
distintas concepciones de la felicidad entre los filosofos y los poetas, el joven se pregunta si
realmente puede considerarse superior la felicidad humana, que puede unirse plenamente a
lo divino, en comparacion a aquella de la que gozan los demas seres, que llegan

indefectiblemente a sus propios fines:

“Pero ;qué digo? Puesto que el resto de las cosas inferiores al hombre nunca se
desvia (exorbitet) del fin establecido por la naturaleza (a fine a natura statuto),
mientras que el hombre casi siempre lo hace (homo quasi semper exorbitet), la
condicion humana parecera la mas infeliz de todas. Escuchemos, por tanto, a
los sagrados tedlogos (audiamus igitur sacros theologos), que nos advierten de
nuestra propia dignidad (dignitatis nostrae nos admonentes) y los bienes

5 Gregorio de Nisa, De beatitudinibus VII (GNO VII/2, p. 151, 15-22): “éxBaivel TV éavtod Gpuow 6
avBowmog, d0&vatog €k OvnTov kai €€ EmKrEov Akreatog kail &€ édnuégov didlog kai t0 6Aov Oedg &€
&vOQWTOL YIVOLEVOGS. 0 Y Oeov viog YevéoOal aluwbels, €€el TMAVTWS év VT TOL MATEOS 1O Aliwua,
Kal MAVTOV YiVETal TV ATV dyabov KATQOVOUOS: @ TG HeYaAodweeas toL mAovoiov deomtdtov! @
¢ mAateiag maAdpunc! @ g peyaAng xepdc! Ak twv amogontwyv Bnoavowv o xaolopate’”.

796 Gregorio de Nisa, De opificio hominis 2, 2 (ed. Forbes, p. 122).

7 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 110).

8 Cf. Ibid, (ed. Garin, p. 104); Gregorio de Nisa, De opificio hominis IV, 1 (ed. Forbes, p. 126).
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divinos (divina bona) que han sido puestos a nuestra disposicion de buen grado
(ultro) por el Padre liberalisimo (a Patre liberalissimo).””

Notamos la continuidad con el planteo de la Oratio y con el fragmento de
Alemanno, ademas de la profunda afinidad con la teoria del Niseno, en especial con el
fragmento del séptimo discurso sobre las bienaventuranzas, que acabamos de citar. Pico
afirma que el hombre casi siempre ‘se desvia’ del fin establecido por la naturaleza
(exorbitet a fine a natura statuto) y Gregorio dice que ‘se sale’ de su propia naturaleza
(&éxPaiver v éavtov ¢pvow). Aunque este excederse de sus limites naturales puede ser visto
como una imperfeccion de la naturaleza humana, ambos autores quieren destacarlo como un
don y privilegio particular. Los dos textos se refieren, de este modo, a la posesion de esta
dignidad especial (a&iwpa / dignitas) concedida generosamente por el Padre al hombre, junto
a la herencia de los bienes divinos (oi matowot &ya®oi/ divina bona).

Al mismo tiempo, Pico menciona a sus fuentes respecto a esta cuestion, pero
mientras poco antes ha nombrado explicitamente a Alejandro de Afrodisia, Alfarabi,
Averroes, Avicena, los pitagoricos y los platonicos, en este caso el joven hace una
referencia genérica y enigmatica a los ‘sagrados tedlogos’ (sacros theologos). Con las
evidencias y paralelismos que analizamos hasta ahora, es dificil negar que su fuente sea
Gregorio de Nisa. Las razones del silencio de Pico respecto del Niseno, como antes
dijimos, s6lo podemos adivinarlas (cf. 6.1.2.).

Hay una tltima relacion que quisiera establecer en torno a la prodigalidad divina en
las cosmogonias de ambos autores. Ella vuelve sobre el topos platonico de la carencia de
dones para el ser humano, reinterpretado biblicamente por el Niseno y por Pico (cf. 6.2.2.).
En ambas interpretaciones, cuando todos los o6rdenes de la realidad han sido consumados y
cada criatura ocupa su lugar propio, Dios se detiene de modo especial ante la creacion del
hombre. Y se afirma que la ausencia de un don o una razon definida y particular para el ser
humano no puede ser impedimento para el poder divino.

En efecto, en el capitulo 16 del De opificio hominis Gregorio afirma que Dios,

impulsado por su propia bondad (to ayaBog elvau) a la creacion de nuestra naturaleza (mog

9 Giovanni Pico, Heptaplus VII, proem. (ed. Garin, p. 332): “Quin immo, cum a fine a natura statuto, reliqua
infra hominem numquam, homo quasi semper exorbitet, videbitur, nisi alio se privilegio iactet, infelicissima
omnium humana conditio. Audiamus igitur sacros theologos dignitatis nostrae nos admonentes et quae ultro
nobis a Patre liberalissimo divina bona praestantur”.
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TV dnpoveyiav e Nuetéoas Ppvoewc), no podria haber exhibido la potencia de su bondad
de forma imperfecta®™ (ovk &v fuiTeAR T ThC dyaddtnTog evedeifato dvvauw), dandole
alguna de las cosas que tiene a su disposicion, pero privandola envidiosamente (pOovrjoacg)
de la participacion en otras. Y sostiene, entonces, que la forma perfecta de la bondad divina
(o TéAetov g ayabdtnTog €ldog) no solo conduce al ser humano del no ser al ser, sino que
lo lleva a complecion sin carecer de ninguno de los bienes (avevdea twv ayabwv
amegydoaoar).*!

En un contexto muy similar, Pico sostiene en la Oratio: “No hubiera sido digno de
la potestad paterna (paternae potestatis) desfallecer, como si estuviera exhausta (quasi
effeta defecisse), en su ultimo alumbramiento; ni de su sabiduria el vacilar en algo
necesario por falta de consejo (consilii inopia), ni de su amor benéfico (benefici amoris)
que quien habria de alabar la liberalidad divina (divinam liberalitatem) en otros, se viera
forzado a reprobarla en si mismo”.*"*

Nuevamente las coincidencias son notables y hablan por si solas. Insisto, no es s6lo
que las doctrinas de ambos sean similares. Pico parece haber tomado una por una y

recreado a su modo las vibrantes metaforas y figuras tan propias del Niseno para describir

la condicion humana y la libertad.
6.2.6. La plenitud de perfecciones y la diferencia entre hombre y Dios.

Como corolario de esta ilimitada generosidad divina, tanto Gregorio como Pico
describen la naturaleza humana como dotada de una cierta igualdad con lo divino. Una de
sus caracteristicas es concentrar en si misma la totalidad de las perfecciones divinas y las de
todos los seres. Claro que respecto de la cuestion del hombre como microcosmos y sintesis

del universo el Mirandolano recibe las mas variadas influencias, entre ellas, las platonicas,

%% La traduccién literal del adjetivo “fiputeAdc’ es ‘a medio terminar’.

01 cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 16, 10 (ed. Forbes, p. 202): “toiovtog d¢ @v, kat dix TovTO
TEOG TNV dMpovgyiav e Muetéoag GpLoews dPUNOoas, ovK av MULTEAT TV TS ayabdtmrtog évedeiEato
dvvapLy, TO péV TL dOUG &K TV TIROCOVTWY AVTY, ToL d& PpOovioag ¢ petovoiac dAAX TO TéAelov ThG
aya0dtnTog €ldog €v ToVT E€0TiV, €K TOL Kal TAQAYAYELV TOV AvOQWTOV €K TOD UM OVTOG €1G YEVEOLY, Kal
avevdea twv ayabwv anegydoacdboal’.

%02 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 104): “Sed non erat paternae potestatis in extrema fetura quasi effeta
defecisse; non erat sapientiae, consilii inopia in re necessaria fluctuasse; non erat benefici amoris, ut qui in
aliis esset divinam liberalitatem laudaturus in se illam damnare cogeretur”.
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herméticas, cristianas, arabes y cabalisticas. Sin embargo, nos detendremos aqui sobre un
aspecto del problema que acusa indudablemente la presencia de la teoria gregoriana.

En efecto, en el mismo capitulo central del De opificio hominis Gregorio insiste en
el hecho de que Dios concede a la naturaleza humana de la totalidad y plenitud de sus
propios bienes (1.2.2.), hasta hacer de ¢l en cierto modo un Dios creado (cf. 1.2.3.). Para el
Niseno, esta plenitud (mtAfjowpa) es justamente el sentido de la palabra ‘imagen’ en el texto
del Génesis: “Es lo mismo que decir que [Dios] hizo a la naturaleza humana participe de
todo bien (mavtog ayabov pétoxov v avOowmiviv pvow enoinoev). Pues si lo divino es
la plenitud de los bienes (mAfowpa pév ayabov to Oclov), y esta es su imagen, luego la
imagen posee su semejanza con el arquetipo en el estar plena de todo bien (mAneg elvat
navtog ayaBov). En efecto, en nosotros estd la indole de todo lo bello, toda virtud y
sabiduria (mavtog pev kaAov Wéa, maoa d¢ agetn) kat codpila) y todo aquello que pueda
concebirse en pos de lo mejor”.5

Pico, quien contaba en su propia biblioteca y también durante su estancia fiesolana
con distintos ejemplares del De opificio hominis, retoma esta cuestion en el Heptaplus. Lo
hace justamente para sefialar aquel aspecto peculiar del hombre por el cual pudieran
expresarse ‘la dignidad que le es propia y la imagen de la substancia divina’ (dignitas ei
propria et imago divinae substantiae), que ¢l no tiene en comun con ninguna otra criatura
(cum nulla sibi creatura communis).*** Nuevamente reconocemos la busqueda piquiana de
la razén principal de la dignidad del ser humano. Si bien su solucion se aleja parcialmente
de aquella dada en lo Oratio, sin embargo la influencia del Niseno se revela igualmente
profunda.

Antes de detallar este aspecto peculiar del ser humano, el joven menciona a ciertos
‘intérpretes griegos’ (Graeci interpretes) que habrian sugerido (innuunt) su misma
posicion.*®® Ya que se refiere a ‘interpretes’, es claro que se trata de autores griegos de

obras exegéticas sobre el Génesis, y no a miembros de las escuelas filosoficas. Podria

803 Gregorio de Nisa, De opificio hominis 16, 10-11 (ed. Forbes, p. 202): “icov Y&Q €07TL TOVTO TQ elmely, OTL
TavTog dyaBov pétoxov v avOowrtivv pvoy Emoimoev: el Yyao mAowpa pév dyabwv 1o Oclov, ékeivov
D& TOUTO eV & €V T TATQEC elval TAVTOS dyabov, TEOS TO AQXETLUTOV 1) ElkwV £XEL TIV OLOLOTNTA.
OvKoDV €0y €V MUV MavTog HEV kaAoD déa, maoa d¢ aQeTn Kal codla, Kol mav 6Tl TéQ €0TL TMEOG TO
KQELTTOV VOOUUEVOV”.

804 Cf. Giovanii Pico, Heptaplus V, 6 (ed. Garin, p. 302): “Nos autem peculiare aliquid in homine quaerimus,
unde et dignitas ei propria et imago divinae substantiae cum nulla sibi creatura communis comperiatur”.

805 Cf. Ibid.: “ut Graeci etiam aliqui interpretes innuunt”.
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tratarse del Niseno, pero también de Maximo o del Damasceno, que siguen su teoria
antropologica. El nombre de su fuente queda una vez mas en el silencio. Sabemos, sin
embargo, que la exégesis con la que Pico compara la suya se dirige, como en el Niseno, a la
afirmacion genesiaca de la ‘imagen de Dios’ (imago divinae substantiae) en el hombre.
Pico también despliega el sentido de esta imago, al afirmar que la substancia del
hombre (hominis substantia) abraza (complectitur) en si las substancias de todas las
naturalezas y la plenitud de todo el universo (totius universitatis plenitudinem) como Dios
mismo lo hace, y no s6lo por poseer todas sus formas y razones en el entendimiento, como

los angeles y otros seres inteligentes, sino por contener el todo en su realidad misma (re

. 806
ipsa).

Gregorio utiliza en este contexto.

Notese la vecindad entre la ‘plenitudo’ piquiana y ‘mAnowpa’, el término que
807

Ahora bien, una vez sostenida esta virtual identidad entre la plenitud de
perfecciones de Dios y aquella que se atribuye al ser humano, Gregorio y Pico se preocupan
por establecer en qué reside la diferencia entre ambos. En palabras de Pico: “Pues de otro
modo [el hombre] no seria imagen de Dios, sino Dios (alioquin non Dei imago, sed Deus
esset)”.*® Gregorio, como vimos (cf. 1.2.4.), expresaba el mismo reparo: “Ahora bien, al
llevar la imagen (eixwv) en todo (év maou) la impronta de la belleza del Prototipo, si no

poseyera diferencia en algin aspecto, no seria cabalmente semejanza (ovkét’ &v ein mavtwg

806 Cf. Ibid.: “Id quid esse aliud potest quam quod hominis substantia (ut Graeci etiam aliqui interpretes
innuunt) omnium in se naturarum substantias et totius universitatis plenitudinem re ipsa complectitur? Dico
autem re ipsa, quia et angeli et quaecumque creatura intelligens in se quodammodo continet omnia, dum plena
formis et rationibus omnium rerum omnia cognoscit. At vero quemadmodum Deus non solum ob id quod
omnia intelligit, sed quia in seipso verae rerum substantiae perfectionem totam unit et colligit, ita homo
(quamquam aliter, ut ostendemus, alioquin non Dei imago, sed Deus esset) ad integritatem suae substantiae
omnes totius mundi naturas corrogat et counit”.

%97 Dos autores caros a Pico también habian recogido esta tematica de la teoria del Niseno, probablemente en
contacto con el De opificio hominis, Giannozzo Manetti y Ficino (cf. 4.2.4.; 4.5.5.). Cf. Giannozzo Manetti,
De dignitate et excellentia hominis 111, 59 (ed. Leonard, pp. 98.23 - 99.2): “Nihil enim aliud quicquam ei
nature, quam tam pulchram, tam ingeniosam et tam sapientem ac tam opulentam, tam dignam et tam
potentem, postremo tam felicem et tam beatam constituerat, ad totam et undique absolutam perfectionem
suam deesse putabatur, nisi ut ea per admixtionem cum ipsa divinitate non solum coniuncta in illa Christi
persona cum divina, sed etiam ut cum divina natura una et sola efficeretur, ac per hunc modum unica facta
fuisse videretur. Quod neque angelis neque ulli alie creature nisi homini dumtaxat ad admirabilem quandam
humane nature dignitatem et ad incredibilem quoque eius ipsius excellentiam datum, concessum, et atributum
esse novimus”; Marsilio Ficino, Theologia platonica X1V, 3 (ed. Marcel II, p. 256): “Ostensum est animum
nostrum in omnibus suis actibus primam illam Dei dotem pro viribus comparare, id est totius veri totiusque
boni possessionem. Secundam vero illam quaeritne? An conatur omnia fieri sicut Deus est omnia? Conatur
mirum in modo” (el destacado es mio).

808 Giovanii Pico, Heptaplus V, 6 (ed. Garin, p. 302).
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opolwua), sino que se mostraria totalmente idéntica a aquél (tavtov éketvo dx MAVTWY),
sin divergencia alguna”.**

La solucion del Niseno no se hace esperar: “;En qué, pues, observamos la diferencia
(dtapooav) entre lo divino mismo y el que ha sido asemejado a lo divino (meog to G¢iov
wuowwpévov)? En que, mientras el primero es increadamente (aktiotws elvat), el segundo
subsiste a través de la creacion (dux ktioews ﬁnomﬁvm)”.glo

El joven Mirandolano responde —también al punto— al mismo interrogante: “Esta es
pues, la diversidad entre Dios y el hombre (diversitas inter Deum et hominem), que Dios
contiene en si todo como principio de todo (uti omnium principium); el hombre, en cambio,
contiene en si todo como intermedio de todo (uti omnium medium)”.*'" Aunque no utiliza
los equivalentes latinos de la division tan comun en los Padres griegos entre lo ‘creado’ y lo
‘increado’ —probablemente porque no eran usuales en el mundo latino—, Pico nuevamente
esta emulando el proceder del tratado del Niseno. Incluso la caracterizacion del ser humano
como ‘medium’ de todas las cosas concuerda con la que marcé el Niseno unas lineas antes
del pérrafo citado, del hombre como ‘ser intermedio’ (néoov) entre la naturaleza divina y la
vida irracional (cf. 1.1.5.).3"2

No es por casualidad, entonces, que Pico atribuye en un contexto mas teologico esta
misma plenitud de perfecciones a la humanidad asumida por Cristo, quien realiza la
consumacion del hombre y del universo en su propia persona.®'® Tanto en el Niseno como

en los autores que lo siguen en Oriente y Occidente —y también en el Cusano—, la

antropologia estaba intimamente unida a la cristologia (cf. 2.2.1; 2.2.3-5; 2.4.3.).

6.2.7. La expresion ‘indiscretae opus imaginis’.

% Gregorio de Nisa, De opificio hominis 16, 12 (ed. Forbes, p. 204): “Ev maot toivov g ikdvog o0
TMEWTOTVTIOV KAAAOVG TOV XapakTtnoa GeQovomg, el Ur| Katd Tt TV dtapooav €xoL, oVKET av el MAVTWS
Opoiwpa AAAX TADTOV €kelvew DL TAVTWY dvadelxOnoetal To v mavtt amapdAAaiktov”.

819 Ibid.: “Tiva toivuv adtod te ToL Otlov, kai Tod mEOG O Oelov WHOLWHEVOL TNV dadooay kabogwev;
€V TQ), TO HEV AKTIOTWS elvat, TO d¢ dx kTloews vooTHVAL.

11 Giovanni Pico, Heptaplus V, 6 (ed. Garin, p. 302): “Est autem haec diversitas inter Deum et hominem,
quod Deus in se omnia continet uti omnium principium, homo autem in se omnia continet uti omnium
medium”.

#12 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 16, 9 (ed. Forbes, p. 200).

813 Cf. Giovanni Pico, Heptaplus 1, 7 (ed. Garin, p. 220): “Quemadmodum autem inferiorum omnium absoluta
comsummatio est homo, ita omnium hominum absoluta est consummatio Christus”.
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Una de las imagenes piquianas mas dificiles de descifrar, que ha suscitado
innumerables interpretaciones, es la que describe a la creacion humana como una ‘obra de
imagen indiferenciada’ (indiscretae opus imaginis).*"* Claro que la traduccién de los
términos latinos varia segiin el sentido que cada estudioso o traductor quiera darle a la
expresion. ‘Imago’ puede ser traducida literalmente como ‘imagen’, lo cual sugiere el
contexto creacional del Génesis, pero también podria ser el ‘aspecto’ o la ‘figura’,
revelando el matiz plastico de la expresion. El término ‘indiscreta’ es mas complejo,
porque puede referirse o bien a algo indiferenciado y confuso, o bien a lo puramente
indeterminado, o bien a algo unido, igual o semejante a otro. No obstante estos matices tan
diversos, intentaremos hacer nuestra propia interpretacion a partir del analisis de los
elementos de la teoria antropoldgica del Niseno en Pico.

En primer lugar conviene recordar el caracter comun (kowotng) e indiferenciado
(o0 ovvdiapovpévn) de la naturaleza humana para el Niseno, fundado en la comunion
esencial de las tres hipdstasis divinas (cf. 1.3.). Esta indiferenciacion esencial entre todos
los seres humanos funda su dignidad comun e igualdad ontoldgica, y se complementa con
las propiedades hipostaticas o personales de cada uno. Recurriendo para ilustrarlo a la
diferencia entre el nombre comun y el nombre propio —por ejemplo, ‘hombre’ y ‘Juan’—,
Gregorio afirma que el primero denota ‘lo comln e incircunscripto’ (kowdv te kal
aneplyoamtov) que se dispersa a todos los seres humanos, mientras que el segundo da
estabilidad y circunscribe al individuo (cf. 1.3.5.). El Niseno habla alli del ‘concepto
indefinido de la esencia’ (1] adpwotoc g ovoiag évvowx). Todos estos significados:
‘indiferenciada’, ‘incircunscripta’, ‘indefinida’, se aproximan ciertamente al término
‘indiscreta’ de la metafora piquiana sobre la naturaleza humana.

Si volvemos al De opificio hominis, este cardcter indeterminado de la esencia
humana ya habia sido sugerido por Gregorio al decir que la creacion del hombre no seguia
un simple mandato divino (medéotayua) o un determinado Adyoc de modo automatico,

mientras que el resto de la criaturas si lo hacia (cf. 6.2.4.). También parecen respaldar esta

814 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 104): “Statuit tandem optimus artifex, ut cui dari nihil proprium
poterat commune esset quicquid privatum singulis fuerat. Igitur hominem accepit indiscretae opus imaginis
atque in mundi positum meditullio sic est alloquutus...”. Véase Renato Lazzarini, “Significato dell'uomo come
'indiscretae opus imaginis”, en AA.VV., Studi pichiani. Atti e Memorie del Convegno di Studi Pichiani per il
V Centenario della Nascita di Giovanni Pico della Mirandola, Aedes Muratoriana, Modena, 1965, pp. 109-
117.
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indeterminacion natural humana la antedicha ‘plenitud’ de toda perfeccion en el hombre y
su tendencia a exceder sus propios limites, o incluso la sintesis y ‘fusion’ en ¢l mismo de
todos los tipos de almas y grados de vida (dux maong idéag t@v Puxwv kataxiovatar) (cf.
1.1.3)).

Pero nuevamente es un fragmento del capitulo 16, segun creo, el que ofrece un
indicio ain mas claro de la influencia del Niseno sobre Pico. Gregorio explica que cuando
el texto del Génesis dice: ‘Dios cred al hombre’ (¢moinoev 6 @eodg tOv dvOowmov), gracias a
lo indefinido del sentido del término (t@ &oplotw g onuaciac) es sefalado todo lo
humano (&mav évdelkvutar o (5(\/6@(()71[\/0\;).815 La creacion y la imagen divina no
pertenecen al hombre particular, sino al universal (ovx O tic, dAA" 6 kaB6Aov). De este
modo, mientras que cada uno de los demas seres posee ‘cierto limite y medida’ (Tt mépag
kat pétoov), fijados por la sabiduria del hacedor, la creacion del hombre abarca toda la
plenitud de la humanidad (8Aov 1o g dvBownétToc MAowHa).t '

En relacion con el uso del término ‘mépac’ aqui por Gregorio, traigo a colacion la
interpretacion de Allen, un renombrado especialista en Ficino, quien ve en la indiscreta
imago de Pico resonancias del rol de lo ‘ilimitado’ o ‘indeterminado’ (&mewov) en el
Filebo platénico y en sus interpretaciones platonicas posteriores.*'” El mismo reconoce que
la indeterminacion de la que habla Pico no es una mera posibilidad, y mucho menos una
confusion y un caos.®'®

No obstante la innegable influencia de la tradicion platonica en Pico y una eventual
alusion indirecta en la metafora a la teoria del Filebo, creo que Allen pasa por alto la
mediacion del Niseno, cuya concepcion del hombre y lo divino habia realizado una suerte
de inversion de aquellas categorias platonicas. El ser de Dios es visto por ¢l como infinitud
y plenitud absoluta de perfeccion y actividad.®'® Lo creado, por su parte, esta caracterizado

por el limite y la restriccion; pero no el ser humano, que por ser imagen divina contiene en

815 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 16, 16-17 (ed. Forbes, p. 206).

$1° Cf. Ibid.

817 Cf. Michael J.B. Allen, “Cultura Hominis: Giovanni Pico, Marsilio Ficino and the Idea of Man”, 1997, pp.
173-196.

818 Cf. Ibid., pp. 177-179.

819 Cf. James E. Hennessy, The Background, Sources and Meaning of Divine Infinity in St. Gregory of Nyssa,
Tesis doctoral inédita, Fordham University, New York, 1963; Ekkehard Miihlenberg, Die Unendlichkeit
Gottes bei Gregor von Nyssa: Gregors Kritik am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik, Vandenhoeck &
Ruprecht, Gottingen, 1966.
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si mismo nada menos que la divina infinitud y la perfeccion de todos los seres. No al modo
de una ‘idea’ abstracta de hombre o una mera posibilidad, sino como una totalidad real y
activa —recordemos el re ipsa piquiano—, intensiva y extensiva, que se despliega en el
espacio y el tiempo.**°

En efecto, el Mirandolano parece sostener algo similar al Niseno con la metafora
que nos ocupa, puesto que la precede con la siguiente afirmacion: “Establecio finalmente el
optimo artifice que a aquel a quien no podia dar nada propio (nihil proprium) le fuese
comun (commune esset) todo cuanto habia sido concedido a las cosas singulares (quicquid
privatum singulis fuerat)”.**' He aqui nuevamente la oposiciéon gregoriana entre, por un
lado, la naturaleza humana comun y universal, unificadora de toda perfeccion, y, por el
otro, la particularidad y limitacion ontoldgica del resto de los seres creados.

Llama la atencion que Eriugena habia reformulado esta misma seccion del De
opificio hominis con palabras muy cercanas a las que utiliza Pico: “Del mismo modo, hay
una y la misma OYCIA de todos los hombres (omnium hominum una eademque OYCIA
est), pues todos participan de una Unica esencia y por esto, porque es comun a todos, no es
propia de ninguno (quia omnibus commune est, nullius proprie est)”.***

En definitiva, para el Niseno la indefinicion ontolédgica de la naturaleza humana esta
lejos de ser uno de sus defectos. Mas bien implica la razon de su grandeza y dignidad.
Gracias a ella el ser humano es una imitacion de la infinitud de Dios y a la vez un reflejo de
su ilimitada capacidad de autodeterminacion. Efectivamente, para el Niseno —y es un punto
clave—, el albedrio (yvoun) y la decision (mpoaigeoic) introducen la ‘diferencia’ y la
‘determinacion’ propias de cada hipdstasis en el plano de la naturaleza ‘comin’ e
‘indiferenciada’. En otras palabras, la determinacién de cada persona y la definicion de su
destino no estan contenidos en su esencia, sino en ellos mismos; estan completamente en

sus manos (cf. 1.4.2.).

%20 E] mismo Ficino acusa también la influencia del Niseno en este punto, extrayendo de ¢l la intima unién y
fraternidad entre todos los hombres, tal como hacia Gregorio. Cf. Marsilio Ficino, Epistulae (Opera 1, 635):
“Si enim revera fuisset homo, ceteros homines tamquam membra quaedam eiusdem corporis dilexisset.
Singuli namque homines sub una idea et in eadem specie sunt unus homo. Ob hanc ut arbitror rationem
sapientes solam illam es omni virtutum numero hominis ipsius nomine, idest humanitatem appellaverunt,
quae omnes homines quodammodo ceu fratres ex uno quodam patre longo ordine natos diligit atque curat”.

21 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 104): “Statuit tandem optimus artifex, ut cui dari nihil proprium
poterat commune esset quicquid privatum singulis fuerat”.

%22 Eritigena, Periphyseon I, 491A (ed. Jeauneau I, p. 68, 2089-2091).
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Es la misma enunciacién que Pico pone en boca del creador: “La naturaleza definida
de las demads cosas (definita ceteris natura) esta confinada (coercetur) dentro de leyes
prescriptas por nosotros. T, que no has sido confinado por estrechez alguna, la
determinaras para ti mismo (tibi illam praefinies) en virtud de tu albedrio (pro tuo arbitrio),
en cuya mano te puse”.823

Por lo tanto, para Pico la ‘indiscretae opus imaginis’ tampoco conlleva de ningun
modo un matiz desdefioso de la condicion humana. El hecho de que el artifice no le otorgue
a Adan ni una sede determinada (nec certam sedem), ni un aspecto propio (nec propiam
faciem), ni funcidn alguna que le sea peculiar (nec munus ullum peculiare tibi) es signo y
semejanza de la infinitud e indeterminacion divinas.

Por ultimo, sefalo también que el Niseno utiliza el término ‘adidkoitoc’ —que seria
el equivalente exacto del latin ‘indiscretus’— referido a la naturaleza humana en De anima
et resurrectione, para refutar las teorias de la metempsicosis, que caen, segin ¢l, en una
confusion entre los distintos tipos de almas.***

Gregorio de Nisa, como vimos, propone una variedad de imagenes plésticas y
poéticas de aquella indeterminacién de la naturaleza humana, que encuentran eco en el
joven conde. Pero el Niseno también explicita esta cualidad del ser humano refiriéndola sin
mediaciones a la inefable simplicidad divina. En definitiva, tanto para ¢l como para Pico, el

ser del hombre es indefinido porque es imagen de un Dios sin forma ni figura (cf. 1.1.4.).

Por tanto, puesto que se ha creido que lo divino es simple, incompuesto y sin
figura (&mAovv 10 Belov kal acvvOeTov kai aoxnudtiotov), cuando a través de
esta pacificacion lo humano haya quedado fuera de la composicion por
duplicidad (¢£w g katax v dmAdnv ovvBéoews) y haya regresado

823 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Definita ceteris natura intra praescriptas a nobis leges
coercetur. Tu, nullis angustiis coercitus, pro tuo arbitrio, in cuius manu te posui, tibi illam praefinies”. La
mediacion de Ficino, quien también conocia la cosmogonia del Niseno, es evidente en este punto. Véase el
sorprendente paralelo con Marsilio Ficino, Theologia platonica X111, 3 (ed. Marcel II, pp. 223-224): “Denique
homo omnia divinae naturae opera imitatur et naturae inferioris opera perficit, corrigit et emendat. Similis
ergo ferme vis hominis est naturae divinae, quandoquidem homo per seipsum, id est per suum consilium
atque artem regit seipsum a corporalis naturae limitibus minime circumscriptum, et singula naturae altioris
opera aemulatur [...]. Bruta brevissimis naturae claustris concluduntur. Non solum ad corporis necessitatem
noster animus respicit, sicut bestiae naturae imperio mancipatae, sed ad oblectamenta sensuum vana, quasi
quaedam pabula phantasiae” (el destacado es mio).

24t Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 109D; 113C).
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ajustadamente al bien, se habra vuelto simple, sin figura y verdaderamente uno
(g aAnBag év 825

6.3. Virtualidad y auto-creatividad de la libertad humana.

Llegamos, con ello, al tratamiento especifico de la teoria de la libertad y la eleccion
humanas en Pico della Mirandola y la presencia en ella de la concepcion de Gregorio de
Nisa. El tema ha reaparecido una y otra vez a lo largo del capitulo, puesto que constituye
una piedra de toque en la vision del hombre de ambos autores. No obstante, en lo que sigue
analizaremos mas puntualmente las secciones paradigmaticas de la obra piquiana en torno a
la libertad y sus nexos con aquellas doctrinas contenidas en los textos del Niseno que tenia

a su disposicion.
6.3.1. La transformacion del hombre en los distintos 6rdenes de la realidad.

Una de las tematicas gregorianas mas influyentes en la tradicion medieval es la de la
capacidad de transformacion del ser humano en los diferentes grados de vida y tipos de
seres (cf. 1.4.6.). Vimos que esta tematica del Niseno —que reelabora distintos elementos de
teorias previas platonicas y origenianas— deja una considerable huella, entre otros, en
Eriugena y la tradicion que lo sigue (cf. 2.4.4.), en Guillermo de St. Thierry (cf. 2.5.1.) y en
Ramon Sibiuda (cf. 2.7.4.).

Volvamos en primer lugar sobre aquella division del De opificio hominis entre tres
tipos de ‘disposicion’ o ‘decision’ (mpoaipeoig): la carnal, la animica y la espiritual, que se
correspondia con los diferentes grados de vida (cf. 1.1.3.).%*° Dijimos que con ella
Gregorio, como Origenes antes que ¢l, respondia al férreo determinismo de algunas
corrientes gnosticas. La division también estd presente en Eritigena, quien la traduce como

‘tres differentias voluntatum’ (cf. 2.4.4)3

%25 Gregorio de Nisa, De beatitudinibus VII (GNO VII/2, p.160, 21-25): “¢meldr) Tolvuv &AoDV To Oelov katl
aovvOeTOV Kal AOXNUATIOTOV eival meTiotevtal, étav Kol 10 &vOQwTivov dix TS TolavTng elgnvoTmotiog
€Ew NS kata TNV dmMAGNV cuvOéoews YévnTal Kal akQP@S lg T0 dyaBov eémavéADn), amAovv te katl
AoXNUATIOTOV Kal wg aAnbdg €v yevouevov”. Notese que el adjetivo ‘aoxnuatiotog’ se aproxima al
adjetivo ‘indiscretus’.

826 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 8, 6 (ed. Forbes, p. 144).

827 Cf. Eriugena, De imagine 8 (ed. Cappuyns, p. 218, 2-12).
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Cada una de estas disposiciones implica la opcion por parte del hombre de uno de
los niveles de vida que estan contenidos y fusionados en su propia naturaleza. La decision
‘carnal’ (oapkikn)) es la que se ha mantenido ocupada en torno del vientre y de los placeres
que lo rodean (mepi yaotépa kat tag mept tavtnv ndvnadeinag); la ‘animica’ o ‘psiquica’
(Yuxwkn)) se encuentra en el medio respecto de la virtud y el vicio (uéowg mEOS etV Kal
kaxiav €xet), habiéndose elevado sobre uno, pero sin participar puramente en la otra; la
espiritual (nvevuatkn), finalmente, es aquella en que se contempla la perfeccion de la vida

. . , - . . N 828
en Dios (10 téAelov évBewpel g katd Oeov moAwtelag).

Pico reformula esta cuestion en la Oratio cuando afirma que el Padre introdujo en el
hombre ‘semillas de toda clase y gérmenes de todo tipo de vida’ (omnifaria semina et
omnigenae vitae germina).*** Volveremos enseguida sobre la metéafora de las semillas. Pero
el joven prosigue diciendo que aquellas que el hombre cultive daran sus frutos en él. “Si
son vegetales, se volvera una planta (si vegetalia, planta fiet). Si son sensuales, se
embrutecerd (si sensualia, obrutescet). Si racionales, se elevard a viviente celeste (si
rationalia, caeleste evadet®® animal). Si intelectuales, sera angel e hijo de Dios (si
intellectualia, angelus erit et Dei filius).>'

Respectos a los tres grados de la vida y tipos de decisiones que nombra el Niseno,
Pico agrega dos nuevos: el ‘racional’ o celeste, propio de los astros, y el ultimo grado de
ascension, la unidn inefable con Dios Padre, que no hemos citado aqui y trataremos mas
adelante. Ficino, quien también habia descripto esta potencialidad dindmica de

transformacion humana, agregaba algunos grados de perfeccion mas que Pico, quien lo

sigue también aqui.***

8 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 8, 6 (ed. Forbes, p. 144): “OBev kai toeic dAPOQAS
meoaRécewv 6 ATOOTOAOG 0ldg, TV HEV TAQKIKNV Katovoudlwv, f] meol yaotéoa Kal TaG meQl TavTnV
Nnovnadelag NoxoAntar v d¢ Puxikny, 1) péows mEOS dQeTnV Kal Kakiav éxel, TG pév DmegaveoTwoa,
ngg 0¢ kaBaps oL petéxovoar TV & MVELUATLKNV, T) TO TéAelov EvOewel TG Kata Oedv oAttelng”.

829 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Nascenti homini omnifaria semina et omnigenae vitae
germina indidit Pater. Quae quisque excoluerit illa adolescent, et fructus suos ferent in illo. Si vegetalia,
planta fiet. Si sensualia, obrutescet. Si rationalia, caeleste evadet animal. Si intellectualia, angelus erit et Dei
filius”.

30 Notese la equivalencia exacta de ‘evado’ con el verbo ‘éxpaivw’, utilizado por Gregorio para explicar la
elevacion del hombre mas alla de su propia naturaleza (cf. 6.2.5.).

81 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106).

832 Cf. Marsilio Ficino, Theologia platonica XIV, 3 (ed. Marcel II, pp. 256-257): “Vitam siquidem agit
plantam, quatenus saginando indulget corpori. Vitam bruti, quatenus sensibus adulatur. Vitam hominis, prout
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Més adelante, cuando el Mirandolano explica el sentido en que el ser humano ‘se
vuelve’ estos diferentes grados de vida, describe al hombre que eligié el modo de vida
‘vegetal’ con las palabras exactas del Niseno: ‘dedicado al vientre’ (deditum ventri / meot
yaotépa noxoAntar), que no figuran en el texto de Ficino.*® A su vez, cuando Pico
describe la forma de vida ‘sensible’ se aproxima llamativamente al texto de la traduccioén
trapezuntiana del De vita Moysis niseno, que, como veremos, parece haber ofrecido més de

un topico de inspiracion al proyectado discurso romano (cf. 3.2.):

Giovanni Pico, Oratio
(ed. Garin, p. 108)

De humana perfectione
(MS Vat. lat. 255, f. 22v; PG 44, 345C)

Homo enim natura est, qui ita vivit, | Si quem enim videris deditum ventri, humi

electione vero pecus pecudeque sordidius,
unde fit ut dubium quoddam animal hac vita
efficiamur. Nam qui naturam respicit,
homines; qui vitam considerat, non
homines, sed ex brutorum genere nos ipse

serpentem hominem, frutex est, non homo,
quem vides; si quem in fantasiae quasi
Calipsus vanis praestigiis cecucientem et
subscalpenti delinitum illecebra sensibus
mancipatum, brutum est, non homo, quem

vides.

putabit.

Los textos comparten este interesante juego de contrastes entre lo que el hombre
‘es’ por naturaleza y aquello en lo cual se transforma y que por lo tanto ‘es visto’ por los
demés.®* También resulta intrigante la expresion ‘dubium quoddam animal’, con la que

Trebisonda traduce aquella ‘forma de vida anfibia y ambigua’

(apdipov  kati
¢napdotepilov g Cwng eidog) que el Niseno atribuia a la naturaleza humana.®*> Cabe la
posibilidad de que el adjetivo dubium —que significa algo ‘fluctuante’, ‘dudoso’ o

‘incierto’— aplicado a animal haya inspirado la célebre alegoria piquiana del hombre como

de humani negotiis ratione consultat. Vitam heroum, quantum naturalia investigat. Vitam daemonum, prout
mathematica speculatur. Vitam angelorum, prout divina inquirit mysteria. Vitam Dei, quantum Dei gratia
omnia operatur. Omnis hominis anima haec in se cuncta quodammodo experitur, licet aliter aliae. Atque ita
genus humanum contendit omnia fieri, cum omnium agat vitas. Quod admiratus Mercurius Trismegistus
inquit: «Magnum miraculum esse hominem...»”.

$33°Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 108); Gregorio de Nisa, De opificio hominis 8, 6 (ed. Forbes, p.
144).

834 Pico plantea un contraste similar, pero esta vez entre ‘lo que decimos ser’ y ‘lo que somos’: Giovanni Pico,
De ente et uno X (Garin, p. 440): “Dicemur enim et apparebimus homines esse, idest animalia ratione
viventia, et tamen erimus bruta...”.

%35 Cf. Gregorio de Nisa, De vita Moysis 11, 70 (GNO VII/1, p. 53, 12-13).

259



‘nuestro camaleon’ (chamaeleon noster), citada solo unas lineas arriba en la Oratio.**
Parece confirmar esta hipotesis el hecho de que en las Disputationes Pico asocia al
camaledn precisamente con una naturaleza fluctuante, cambiante e inconstante.*’

Hemos visto que la psicologia de Origenes ciertamente influye en la de Pico, en
especial en torno al dinamismo de la naturaleza humana (cf. 6.1.3.).%® Pero en Origenes
este dinamismo cumple la funcién de explicar la caida original y la diversidad entre los
seres inteligibles. La posibilidad de libre transformacion humana a los distintos niveles de
la realidad no ocupa un lugar de relevancia en su pensamiento (cf. 1.4.6.).

En este sentido, la antropologia de Pico es mucho mas afin a la del Niseno. Su
influjo aparece mucho maés profundo que el de aquellas metamorfosis (illae
metamorphoses) celebradas entre los hebreos y los pitagoricos, entre los griegos y los
arabes.® El ser humano es para ambos aquel microcosmos corpdreo-espiritual, aquella
imagen viviente divina que va desplegando progresivamente las diversas formas (eidog /
forma) de vida que le son inherentes. La mutabilidad y el cambio no son para ellos un
impedimento o una desgracia, sino —al decir del Niseno— aliados (cuvepydv) en el ascenso
sin fin hacia el Absoluto (cf. 1.4.6.).*" Se podria decir, entonces, que Gregorio ofrece al

joven Pico el mito de Proteo plenamente cristianizado.

6.3.2. La imagen de las semillas y sus frutos en De anima et resurrectione.

En el De anima et resurrectione, que Pico puede haber consultado en el original
griego o en el latin de Balbi, Gregorio mantiene un didlogo con su hermana mayor poco
antes de la muerte de esta. En un tramo de la obra, el autor hace una interpretacion de la

parabola evangélica del sembrador (Mt 13, 24-30) que puede vincularse con el simil

836 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Quis hunc nostrum chamaeleonta non admiretur? Aut
omnino quis aliud quicquam admiretur magis?”.

%7 Cf. Giovanni Pico, Disputationes adversus astrologiam divinatricem V1, 2 (ed. Garin II, p. 18): “Hoc est
autem quod nos praesenti libro coarguemus, cum nihil possit magis absurdum, magis remotum ab omni
ratione putari, quam tantam esse in natura corporum superiorum inconstantia et mutabilitatem, quantam
utique nec in rebus inferioribus est videre, quamquam in sua natura maxime fluxis et vertibilibus. Quae enim
haec tam versipellis mutatio, et instar chamaleontis incostantia”. Véase. Cf. Francesco Bausi, Giovanni Pico
della Mirandola: Discorso sulla dignita dell 'uomo, Guanda, Parma, 2014, p. 14.

838 Cf. Edward P. Mahoney,“Giovanni Pico della Mirandola and Origen”, 1994, pp. 373-76.

839 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 108).

840 ¢f. Gregorio de Nisa, In Canticum canticorum VIII (GNO VI, p. 252).

260



piquiano de las ‘semillas de toda clase’ (omnifaria semina) que el Padre introduce en el
hombre al nacer.

El Niseno esta discutiendo justamente acerca de la capacidad de transformacion del
ser humano. Puesto que su naturaleza abraza toda forma de vida (naoav éxmegietAndotog
v Cwtkny éav) (cf. 6.2.2.), argumenta el autor, al modo de un artifice (texvitevwv)
cada hombre es configurado (oxnuatiCetat) segiin aquello que dispone su resolucion (mteog

1y por ello, si su razon pierde el dominio sobre los impulsos

6meQ v €0eto 1) EvOVUNOLS).
naturales, €l puede cambiar (petapaivwov) de intelectual y deiforme (amo tov diaxvontikov
Kat Beoedove) a irracional y carente de entendimiento (1o tO dAoydv Te Kai avonTov),
embruteciéndose (amoktnvovuevog) por el impulso de tales pasiones.*

Entonces Gregorio introduce la parabola del sembrador, y afirma que por medio de
las buenas semillas (dux twv kaAwv omeppatwv) se da a entender los diferentes impulsos
del alma (tac g Yuxnc oouas), que son realmente buenos segun su propia naturaleza
(katax v iav pvow kaAdv), pero que pueden recibir la cizafia del error de discernimiento
respecto del bien. Si el hombre se aparta de lo que es bueno, dice Gregorio, puede alterar la
produccion de sus semillas y transformar el brote en algo brutal e irracional (mog to
KTNVOOES Kol AAoyov Tov PAaoTOV psTenoir]Ge).843

En el extenso pasaje estan presentes, pues, junto con la imagen de las semillas del
sembrador, aquella integracion en el hombre de todos los grados de vida y la libre
capacidad de moldearse a si mismo, de ‘degenerarse’ o de ‘ser regenerado’, como la ilustra
Pico.*** Si bien el uso de la metafora de las semillas no es exactamente el mismo en ambos
autores, porque el Niseno se atiene al texto evangélico, es probable que Pico al concebirla
haya recurrido de algin modo a estas paginas del Dialogus, por cierto muy proéximas en el

texto al simil del rey y sus stibditos que vimos mas arriba (cf. 6.2.3.).**

1 Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 60B).

¥2 Cf. Ibid. (PG 46, 61D-64A).

Y3 Cf. Ibid. (PG 46, 64D).

844 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Poteris in inferiora quae sunt bruta degenerare; poteris in
superiora quae sunt divina ex tui animi sententia regenerari”.

5 Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 65CD). Gregorio vuelve a citar el ejemplo de las
semillas casi al final de la obra (153A-156B), pero esta vez comentando un versiculo paulino (1 Cor 15, 42):
“Es sembrado en la corrupcion (omeipetatr év $pBopi), es levantado en la incorruptibilidad (éyelpetar év
adBagoia)”. Gregorio dice que algunas de las cualidades que fueron introducidas en el hombre en comun con
las plantas y el ganado (kat év putoic kai év Booknjuact) no tendran lugar en la vida eterna.
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6.3.3. Modeladores de si mismos: la dimension ontoldgica de la libertad.

Probablemente una de las caracteristicas méas deslumbrantes y renombradas de la
vision del hombre de Giovanni Pico sea la creatividad plastica que le atribuye a la libertad
humana, que llega a modelar el propio ser de cada uno. Es gracias a ella que en el siglo
XIX Jacob Burckhardt, pionero de la historiografia moderna del Renacimiento, consagra a
la Oratio como ‘uno de los mas nobles legados de la cultura de su tiempo’.**® Desde
entonces, las metaforas piquianas del hombre como modelador y escultor de si mismo han
tenido una influencia filosofica y una penetracion cultural vastisimas, que trascendid
ampliamente a los &mbitos académicos.

Sin pretender llegar a una interpretacion integral de este topico, y mucho menos del
pensamiento de Pico en general, me limitaré a sefialar aqui nuevamente los puntos de
contacto y afinidad con la antropologia de Gregorio de Nisa.

De Lubac, probablemente quien mas profundamente haya estudiado la antropologia
piquiana en relacion a sus fuentes patristicas, sefiala varios origenes posibles para esta
problemadtica tal como esta planteada en la Oratio, pero se detiene principalmente en un
fragmento de las Stromata de Clemente de Alejandria.*”’ Alli Clemente describe la
creacion del hombre y trata sobre la determinacion de su esencia. Pero no hace referencia a
las metaforas de la plasmacion de si mismo, sino que le interesa preservar al creador de la
responsabilidad por el alejamiento de los hombres de su propia esencia. Y mas bien parece
apartarse de la antropologia de la Oratio, porque afirma que el ser humano al nacer no
carece de ninguna de las caracteristicas del la ‘idea’ y la ‘forma’ de hombre (ovdév yao TV
xaaktnowdvtwv v avlowmnov Wdéav te kal popdrv évedénoev avt®), y asi no puede
decirse que sea ‘sin forma’ o ‘sin figura’ (o0d¢ Yo aveldeog 00D doxn pdumog).g48

Considero que los elementos que hemos desarrollado hasta aqui de la teoria
antropologica del Niseno en comparacion con la de Pico ofrecen un escenario mas claro
para proponer la influencia de aquel también respecto de la tematica de la dimension

creativa de la libertad. En efecto, ella depende directamente en ambos autores con el puesto

846 Cf. Jacob Burckhardt, Die Kultur der Renaissance in Italien: ein Versuch, Alfred Kroner, Stuttgart, 1922
(1860), p. 262: “’Die hochsten Ahnungen auf diesem Gebiet spricht Pico della Mirandola aus in seiner Rede
von der Wiirde des Menschen, welche wohl eines der edelsten Vermichtnisse der Kulturepoche heillen darf™.
847 Cf. Henri de Lubac, Pic de la Mirandole, 1974, p. 172; Clemente de Alejandria, Stromata 1V, 23, 149-150.
8 Cf. Clemente de Alejandria, Stromata IV, 23, 149-150
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privilegiado del hombre en el universo, con su dignidad inigualable y su realeza, con la
indeterminacion y capacidad de transformacion de su esencia o naturaleza.

Atendamos, pues, a las palabras de Pico. Al dirigirse el Padre a su criatura y a su
hijo humano, le dice: “No te hicimos ni celeste ni terreno, ni mortal ni inmortal, para que,
como soberano y honorario modelador y escultor de ti mismo (tui ipsius quasi arbitrarius
honorariusque plastes et fictor) te plasmes (effingas) en la forma que prefieras (in quam
malueris formam)”.**

En De opificio hominis, cuando trata acerca de la relacion entre el intelecto y los
impulsos naturales (cf. 6.2.3.), Gregorio afirma que Dios crea su imagen en el ser humano
‘como una obra plastica maravillosa’ (katd tva mAaotiknv Oavuatonoltiav) que cuenta
con dos rostros, moldeada segiin la semejanza divina por un lado y segun la naturaleza
animal por el otro.*” El hombre, a su vez, puede aplicar su propio arte sobre si mismo y
volcarse hacia uno u otro de sus aspectos, ‘cincelando de nuevo toda su naturaleza hacia éI’
(TTQOG TOVTO HETAXAQATOOUEVNG TNG cpt’)cswg).w

Es sin dudas una temética recurrente en las obras del Niseno, en la que vimos que se
diferencia de la metafora plotiniana del esculpir la propia alma, a veces aducida como
fuente del Mirandolano (cf. 1.4.5-6.).%% Entre las distintas alusiones a la especie de auto-
creacion humana en las obras de Gregorio, sobresale una del De vita Moysis, que ya hemos

analizado en relacion con el latin de Trebisonda (cf. 3.2.3.). Comparémosla a continuacion

junto a su version latina con el fragmento de la Oratio.

De vita Moysis 11, 3 Versio Trapezuntii Giovanni Pico, Oratio
(GNO VII/1, p. 34, trad. propia) (MS Vat. lat. 255, f. 15r) (ed. Garin, p. 108)

Este nacimiento llega a ser a
partir de la decision (éx
nmooapécews). Y SOmMOS en | unusquisque nasci- | terrenum, neque mor-
cierto modo los padres de
nosotros mismos  (éavtv
natéoec), al darnos a luz a |1psi patres simus | fecimus, ut, i ipsius

Electione propria | Nec te celestem neque

tur. Unde fit ut nos | talem neque immortalem

%9 Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106): “Nec te celestem neque terrenum, neque mortalem neque
immortalem fecimus, ut, tui ipsius quasi arbitrarius honorariusque plastes et fictor, in quam malueris tute
formam effingas”.

830 Cf. Gregorio de Nisa, De opificio hominis 18, 13 (ed. Forbes, p. 216).

! Cf. Ibid.

82cr, e.g. Francesco Bausi, Giovanni Pico della Mirandola, 2014, p. 11.
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nosotros mismos tales como | nostri, qualescumque | quasi arbitrarius hono-
queremos (éavtovg olovg av
¢0éAwpev tixtovteg) y, por la
propia decision, modelarnos | tione gignentes [...] | fictor, in quam malueris
hacia la forma que deseamos
(elg OmeQ av €0éAwpev eldog
. 853
damAaoodpevol).

nos volumus elec- | rariusque  plastes et

et fingentes. tute formam effingas.

El parentesco entre el pasaje piquiano y el latin de Trebisonda salta a la vista con la
afirmacion comun de la virtualidad del querer —‘qualescumque nos volumus’, ‘in quam
malueris formam’— y por el uso del verbo ‘fingo’ en su sentido de ‘plasmar’ y ‘modelar’.
De ¢l proviene el sustantivo ‘fictor’, ‘escultor’, mencionado por Pico.** Pero respecto del
texto griego la semejanza con la letra de la Oratio es mucho mayor. El Mirandolano sin
dudas debid haber tenido frente a si el original griego. Puesto que podria decirse, si se me
permite, que el joven vierte al latin mas fielmente los términos que utiliza el Niseno que su
propio traductor bizantino.

En efecto, el sentido de la afirmacion: ‘eic Omep av €0éAwpev  &ldog
damAaooduevol’ es casi idéntico con el de la frase piquiana: ‘in quam malueris tute
formam effingas’. Lo unico diferente es que el verbo de la primera estd en primera persona
del plural, mientras que el de la otra esta en segunda del singular, pero esto obedece a los
contextos diferentes de cada una. Ambas sostienen que el hombre puede plasmarse
(dramAaoaopevol / effingas) en la figura o la forma (eidog / formam) en la que €l quiera (eig
6meo av é0éAwpev / in quam malueris), eligiéndola con su libre decision. Incluso las
expresiones ‘a partir de la decision/arbitrio’ (éx mooawéoews) y “por su propia
decision/arbitrio” (amo g diag mpoapéoews) parecen estar traducidas mas libremente en
el pasaje de la Oratio con el término ‘arbitrarius’, y con extrema literalidad unas lineas
mas arriba con las férmulas: ‘pro voto’, ‘pro tua sententia’ y ‘pro tuo arbitrio’. Como
podemos ver, la repeticion de palabras sindnimas es un recurso retorico muy apreciado

tanto por Gregorio como por Pico para lograr el énfasis e inyectarles vigor a sus discursos.

%53 Gregorio de Nisa, De vita Moysis 11, 3 (GNO VII/1, p. 34, 8-14): “To d¢ obtw yevvaoOat [...], GAA" éx
moaéoews O TolovTOg Yivetat tékos. Kat éopev éavt@v toOToOV TV MaTéQes, €avTOLS OOV AV
€0€éAwpeV TIKTOVTES Kol ATIO TG DG mEoatRéoewg elg OmeQ av EB€AweV eldog [...] dlamAaooodpevol”.

854 Cerca del final del De vita Moysis Gregorio vuelve a utilizar el simil del escultor de si mismo. En un pasaje
donde también sostiene la capacidad humana de ‘apartarse de su propia naturaleza’ (tnic Wiag ékotavteg
¢dvoews), el Niseno afirma que el hombre puede volverse ‘el escultor de su propio corazén’ (t@v o@v
KkaEdwv Aao&oog). Cf. De vita Moysis 11, 316 (GNO VII/1, p. 142, 6-13).
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Veamos ahora los alcances ontologicos que esta auto-creacion humana implica.
Ciertamente en ambos autores la creatividad de la libertad sobre si mismos esta sustentada
en aquel cardcter tan especial de la naturaleza humana, que incluye en si misma
ilimitadamente toda perfeccion.

Pico expresa esta capacidad como el privilegio méximo del ser humano: ‘tener eso
que desea, ser eso que quiere’ (id habere quod optat, id esse quod velif).*> Por ella es
colocado por sobre los brutos, pero también de algin modo supera a los espiritus supremos
(supremi spiritus), los cuales desde el momento de su creacién no pueden cambiar lo que
son (quod sunt) en toda la eternidad.®°

La formula ‘id esse quod velit’, que curiosamente no vuelve a aparecer en los textos
del Mirandolano, expresa —como asimismo algunas expresiones del Cusano (5.2.2.)-
aquella virtualidad de alcances ontologicos de la libertad en el pensamiento del Niseno (cf.
1.4.5-6.). Como sugerimos en el primer capitulo, Gregorio modifica sustancialmente una
doctrina plotiniana acerca de la voluntad de lo Uno para formular una tesis en extremo
audaz: la de atribuirle al hombre una autoridad sobre su propio ‘ser’ (cf. 1.5.3.).

La frase de la Oratio coincide con esta teoria del Niseno, pero ademas se asemeja a
la estructura de algunas de las férmulas que la expresan en sus distintas obras. Gregorio

99

combina en ellas, como Pico, el verbo “ser” o “llegar a ser” con un pronombre
demostrativo neutro (‘eso’, ‘esto’), que a su vez es antecedente de una oracion de relativo o
subordinada adverbial. Esta tltima expresa el ‘querer’, el ‘deseo’ o el ‘antojo’ del sujeto de
la oracidn principal.

Dicho de otra forma, Pico podria haber omitido el pronombre demostrativo ‘id’, y
simplemente decir “tiene lo que desea, es lo que quiere”, sin modificar el sentido de la

frase. Sin embargo, se atiene a la estructura sintactica de sentencias equivalentes del

Niseno, por ejemplo: ‘Otimeo av €0éAet tovto kat ywouévny’, del De anima et
858

(¥4

.85 el g . . . .
resurrectione,”’ 0 ‘6tineo &v éAnran, Tovto yevéabar, de la Oratio catechetica.
Por mencionar otro caso que ya hemos visto (cf. 3.2.3.), cuando Gregorio afirma en

el De vita Moysis que: “hacia lo que deseamos (mpog émeQ av é0éAwpev), en €so nos

855 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 106).

86 Cf. Ibid.: “Supremi spiritus aut ab initio aut paulo mox id fuerunt, quod sunt futuri in perpetuas
aeternitates”.

87 Cf. Gregorio de Nisa, De anima et resurrectione (PG 46, 120C).

858 Cf. Oratio catechetica XXXVIIL2 (GNO I11/4, p. 98, 21).

265



convertimos (¢v toUtw yw(’)pevm’)”,SS ? Jorge de Trebisonda traduce: “prout volumus, certe
fiamus” *®® Notese que el propio traductor no ve la necesidad de incluir el pronombre
demostrativo. Pico, sin embargo, lo incluye con una funcién enfética, probablemente
siguiendo el modelo del texto griego del Niseno.

En la misma linea, un pasaje del De beatitudinibus también es interesante respecto
de la primera parte de la formula piquiana: ‘id habere quod optat’, y a una frase similar
escrita unas lineas antes: “Quae munera tute optaveris, ea, pro voto, pro tua sententia,
habeas et possideas”.**' Recordemos que Pico poseia en griego los discursos del Niseno
sobre las bienaventuranzas. Gregorio dice alli: “Recae sobre nosotros (¢¢d' fuiv eivar) y
depende de nuestro propio arbitrio (tng rfuetéoag €Enotobar yvwung), cuando lo
queramos (Otav PovAwueba), poseer lo que anhelamos, encontrar lo que buscamos y
adentrarnos adonde deseamos”.**?

Traigo a colacion, por ultimo, la segunda mencion que hace Pico del Niseno en su
obra postuma, las Disputationes.*® Es la primera vez, en realidad, que lo nombra por
cuenta propia, ya que en la primera mencion de la Apologia esta repitiendo una cita de sus
detractores a un texto que ni siquiera es auténtico de Gregorio (cf. 4.6.2.).

La referencia es breve, pero muy significativa, ya que lo cita junto a Juan
Damasceno y respecto nada menos que del problema de la libertad. Pico esta describiendo
distintos sentidos del término ‘destino’ (fatum), tras los pasos del De fato et fortuna del
gran Salutati. Arriba entonces al sentido teoldgico del destino, que identifica con la
presciencia o providencia divina (praevidentia sive providentia). Este orden de causas
dependientes del divino consejo, afirma Pico, de ningin modo hace peligrar nuestra libertad
(nostra libertas periclitetur). El permite que también los hombres estén entre aquellas
causas (et nos inter has causas) y no sean pasivos (nec patiamur) en esa danza circular del

destino (in hac chorea fati), sino que actien en ella (sed agamus).*®*

%9 Gregorio de Nisa, De vita Moysis 11, 80 (GNO VII/1, p. 56, 22-27).
80 Cf. De humana perfectione (versio Trapezuntii) (MS Vat. lat. 255, f. 24rv; PG 44, 350AB).
%! Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, pp. 104-106).
%62 Cf. Gregorio de Nisa, De beatitudinibus V (GNO VII/2, p. 129, 13-16): “dx kai 10 AaBeiv 1o moBovpevoy
Kail 0 e0Qelv TO {nTovpevov Kal TO évtog Twv émtbvpovuévay yevéoOat Q' fuiv eivat dtav PovAwpeOa
Kal TS fuetégag ¢éEnotiodal yvoung .
zZi Cf. Giovanni Pico, Disputationes adversus atrologiam divinatricem 1V, 4 (Garin I, 452-454).
Cf. Ibid.
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Llegamos asi al pasaje en el que cita al Niseno. Prestemos atencion al modo en que
trata el problema de la libertad. Son perceptibles algunas temadticas presentes en sus

primeras obras, pero aqui el enfoque es muy diferente y Pico procede more scholastico.

Pero puesto que serd lo que [Dios] ha querido, y por cierto ha querido que yo
fuera libre (voluit autem me esse liberum), haré libremente lo que sea que haga
(libere agam quicquid agam), a no ser que ¢l mismo me haya de privar de mi
libertad (nisi ipse mihi meam libertatem ademerit). Y ciertamente Dios no sé6lo
ha conocido de antemano nuestras voluntades (voluntates nostras), sino que
también las ha preordenado (praeordinavit), y cuando Gregorio Niseno y el
Damasceno lo niegan (cum id Gregorius Nyssenus Damascenusque negarent),
no parecen negarlo por otra razéon que para recordar que, mientra el resto de las
cosas son ciertamente establecidas por la voluntad divina (cetera quidem per
voluntatem divinam disponi), nuestras elecciones (electiones nostras) son
establecidas por aquella y también con nuestra voluntad (per illam cum nostra
etiam voluntate), pero de tal modo que no solo las consecuencias (eventus) de
nuestros pensamientos, sino ademas los pensamientos mismos, las
deliberaciones mismas, los propdsitos mismos (ipsae cogitationes, ipsa
consilia, ipsa proposita) y los corazones (corda) —y no unicamente los de los
reyes, como esta escrito, sino los de todos— estan en la mano de Dios, quien
regula por si solo todas las cosas (qui solus omnia moderatur).*®

Ademas de la estructura argumental, Pico expone también una doctrina escolastica
bastante tradicional. Sin embargo, algunas alusiones revelan la presencia del humanista
detras del estudioso de la escolastica parisiense, como aquel permiso dado por Dios a los
hombres de involucrarse en la danza césmica del destino.

La compatibilidad de la voluntad divina absoluta y el libre albedrio tiene puntos de
contacto con la solucién dada al problema de la providencia y la predestinacion por Tomas

866

de Aquino.™ En efecto, es alli donde Tomas cita en una objecion el De fide orthodoxa del

Damasceno, donde se afirma que Dios conoce de antemano lo que estd en nosotros
(praecognoscit enim ea quae in nobis sunt), pero que no lo determina (non autem

L 867
praeordinavit).

85 Ibid.: “Sed et quia erit quod voluit, voluit autem me esse liberum, libere agam quicquid agam, nisi ipse
mihi meam libertatem ademerit. Et certe non solum praecognovit Deus voluntates nostras, sed pracordinavit,
nec cum id Gregorius Nyssenus Damascenusque negarent videntur aliter negare quam ut admoneant, cetera
quidem per voluntatem divinam, electiones nostras per illam cum nostra etiam voluntate disponi, ita tamen ut
non modo cogitationum nostrarum eventus, sed et ipsae cogitationes, ipsa consilia, ipsa proposita, nec regum
tantum, ut scriptum est, sed omnium corda in manu Dei sunt, qui solus omnia moderatur”.

866 Cf. Tomas de Aquino, Summa theologiae 1, q. 22, a.2; q. 23, a. 1.

87 Cf. Ibid. 1, q. 23, a. 1, arg. 1.
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Y ;qué hay de la referencia al Niseno? Gregorio no es citado por el Aquinate en
esas cuestiones de la Summa. Y ciertamente la doctrina de la indeterminacion divina de la
voluntad no pertenece al De natura hominis de Nemesio, como alguno podria pensar. El
Mirandolano esta citando al Gregorio auténtico, quien se niega, como vimos, a aceptar la
incidencia divina en la esfera de libertad personal del hombre. Tanto que llega a afirmar
que Dios mismo es consecuente a las decisiones humanas (cf. 1.5.4-6.).

Es el mismo Gregorio de Nisa que el conde de la Concordia probablemente conocid
y estudio entre los volimenes de las bibliotecas y en la suya propia. Pero Pico no es ya
aquel joven intrépido y altivo que garabated en pocos dias su planeado discurso ante el
erudito auditorio romano. Todavia es joven, jovensisimo, pero ha sufrido demasiadas
desgracias para sus 31 afos: desventuras amorosas, la frustracion de sus proyectos
intelectuales, la prision, el peligro de muerte, la condena de sus tesis y la persecucion
eclesiastica. Por todo esto, ya no se entusiasma recorriendo los mismos caminos que el
Niseno. Todavia defiende a toda costa la dignidad del hombre y su inexpugnable libertad,
pero atrds quedaron la indeterminacion de la naturaleza, la plasmacion de si mismo y
aquella eleccion de alcances ontologicos.

Sin embargo, la mencidon de Gregorio en este contexto y en este ultimo periodo de la
vida del Mirandolano es muy significativa para nuestro tema. Ella demuestra en sus propias
palabras que Pico conocia bien la obra del Niseno y especificamente su teoria de la libertad.
En efecto, si bien la doctrina que cita no estd formulada de ese modo en ninguna de las
obras gregorianas, ella constituye una impronta general del pensamiento del Niseno
presente en muchos de sus textos. Por otra parte, esta aparicion tardia de su nombre
fortalece ain mas la tesis de un influjo muy profundo aunque anénimo de la antropologia

de Gregorio en las obras previas de Pico, como he intentado probar a lo largo este capitulo.

6.4. Simbologias de la paz y del camino espiritual.

A modo de conclusion de este analisis de la influencia del Niseno en Pico, haré
referencia a dos cuestiones que, aunque no conciernen especificamente a la problematica de
la libertad, sin embargo estan claramente vinculadas con ella no sélo en el proyecto de

Pico, sino también en las paginas del Niseno. En primer lugar, estudiaremos algunas de las
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numerosas alusiones a la discordia y a la paz en las obras del Mirandolano. Luego, nos
centraremos en las alegorias que utiliza para respresentar el camino de desarrollo espiritual

del hombre, sus diversas etapas y su culminacion.

6.4.1. La discordia y la paz entre la carne y el espiritu.

Eugenio Garin anunci6 en 1961 un descubrimiento fundamental en la historia de los
estudios piquianos. Hallada en un manuscrito de la Biblioteca Nazionale Centrale
florentina, el Palatinus 885, publicd una version preliminar de la célebre Oratio titulada De
humanae naturae praestantia dissertatio*® La datacion de esta primera redaccion es

6.3 En esa fecha Pico escribe una carta a su

ciertamente anterior al 12 de noviembre de 148
amigo Girolamo Benivieni informandole que ha agregado a su discurso un ‘un elogio
acerca de la paz dedicado a la filosofia’ (de pace quedam ad philosophie laudes), y que lo
habia dictado con tanta rapidez (tanta celeritate dictavi) que frecuentemente se adelantaba
o confundia a la mano del escriba.®"

Efectivamente, la redaccion definitiva, editada por el sobrino Gianfrancesco,
contiene un apartado importante acerca de la discordia y la paz que no estaba presenta en la
version anterior.®”! Veremos que en este pequefio elogio se deja ver también la presencia de
tematicas afines del Niseno, especialmente de su De beatitudinibus, que Pico de seguro
conocia.

Gregorio de Nisa expresa en sus obras una constante preocupacion por la enemistad,
la desigualdad y el mutuo sometimiento entre los hombres, que para ¢l dependen

exclusivamente de las libertades humanas y atentan contra la dignidad humana. Es

868 Cf. Garin, Eugenio, La cultura filosofica del Rinascimento italiano, Sansoni, Firenze, 1961, pp. 233-240.
869 Cf. Ibid., p. 231.

¥70 La carta ha sido publicada en Louis Dorez, “Lettres inédites de Jean Pic de la Mirandole”, Giornale storico
della letteratura italiana 25 (1895), p. 358.

7! Ella se extiende desde la frase: “Multiplex profecto, patres, in nobis discordia...” hasta el final de oracion
“...cuius meditationem esse studium philosophiae dixerunt sapientes”; cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin,
pp- 116-120). El apartado sobre la paz no se podria identificar, como sugiere Garin, con el ‘pro pace
extemporaneum carmen’ que Pico envia a Baldo Perugino ese mismo afio, ya que el de la Oratio es un texto
en prosa, aunque ciertamente serian obras muy afines. Cf. Francesco Bausi, Nec rhetor neque philosophus,
1996, pp. 93-116.
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especialmente llamativa en este contexto su condena a la esclavitud.®”? En el altimo de sus
discursos sobre las bienaventuranzas ¢l afirma que este enfrentamiento exterior es fruto de
una division al interior del ser humano, aquella que existe entre el espiritu y la carne:
“Pacificador es el que otorga la paz a otro (0 eigrjvnv dwovs &AAw), pero no podria
otorgarla a otro quien no la poseyera ¢l mismo (6 ur) avtog Exer)” 87

El joven Pico expresa una idea similar cuando compara la discordia interior del
hombre con las guerras entre los hombres: “Multiple sin dudas, padres, es la discordia en
nosotros (in nobis discordia); albergamos en nuestro interior (domi habemus) guerras
(bella) terribles y viscerales, incluso mayores que las civiles (et plus quam civilia).*™* No
seria otra que aquella ‘guerra inherente a la naturaleza’ (tov éudvAov g Ppvoews
nioAepov) de la que habla el Niseno en el mismo discurso séptimo.*”

En el primer capitulo deciamos que esta division interna del hombre en el Niseno
consistia en una enemistad entre la carne y el espiritu, una oposicion entre el intelecto y las
pasiones (cf. 1.1.4.). Pico parece nuevamente seguirlo al hablar de la ‘doble naturaleza en
nuestras almas’ (duplex natura in animis nostris), en la que la parte inferior son los apetitos
de la ira y el deseo sensual, simbolizados con las bestias irracionales.®”®

Gregorio retoma el fopos clasico de la Republica de Platon acerca del hombre y el
control sobre las ‘bestias’ que lo conforman.®”” Pero el Niseno lo trata, de igual modo que
el Mirandolano, a la luz de la tematica de la paz tal como aparece en la Biblia judia y en los
textos evangélicos. Gregorio ilustra los deseos ‘como una bestia de muchas cabezas’ (oiov
T moAvkédbadov Onpiov). Pico también los simboliza como la furia del leén y como una
‘bestia multiforme’ (multiplex brutum), cuyos ataques el hombre debe refrenar.

Mas alla de la fuente platonica comun, la confluencia de ambos autores se verifica

con claridad en la solucion dada a esta guerra interior del ser humano:

%72 He analizado la relacion de estas tematicas con la antropologia del Niseno en: “Filiacion divina, dignidad y
tolerancia: de Epicteto a Gregorio de Nisa”, en R. Pereto Rivas (ed.), Tolerancia: teoria y practica en la edad
media, Brepols, Porto, 2012, pp. 13-27.

873 Gregorio de Nisa De beatitudinibus VII (GNO VII/2, pp.153, 26-27): “Eipnvomnolog dé oty 6 elgrivnv
O0UG AAAW: OVK v O€ TIG ETEQW MAPATXOL O WUT) aVTOG Exel”.

% Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 116): “Multiplex profecto, patres, in nobis discordia; gravia et
intestina domi habemus, et plus quam civilia bella”.

5 1bid. (GNO VII/2, p.160, 13).

876 Cf. Ibid. (ed. Garin, p. 116). Véase también el Heptaplus IV, 5-6 (ed. Garin, pp. 280-284), donde Pico
insiste, como el Niseno (cf. 6.3.2.), en que estos impusos son buenos y necesarios para el hombre.

877 Cf. Platon, Repuiblica IX, 588b y ss.
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Gregorio de Nisa, De beatitudinibus V11 Giovanni Pico, Oratio
(GNO VII/2, p. 160, 11-12) (ed. Garin, pp. 116-118)
Pero creo que es designado propiamente Tum si rectius consulentes nobis
como pacificador (eiponvomowov) el que perpetuae  pacis  securitatem  desi-
conduce a la concordancia pacifica (eig deraverimus, aderit illa et vota nostra
elonvikl)v  ovudwviav) el enfren- liberaliter implebit, quippe quae cesa
tamiento en si mismo entre la carne y el utraque bestia, quasi icta porca, inviolabile
espiritu (Tv év éaut® OTAOWV TAC inter  carnem et spiritum  foedus
TAOKOC KAl TOD m,,gl/)wnog)_g78 sanctissimae pacis sanciet.

Es mas que verosimil, por tanto, que el De beatitudinibus sea una de las fuentes de
la nocién piquiana del ‘foedus pacis’ en el interior del hombre, a la que el joven recurre
luego en incontables ocasiones.?’”” Otra de sus fuentes podria ser el pasaje del De oratione
dominica de Gregorio nombrado mas arriba, donde se invoca el reino de Dios ‘para que sea
abolida la guerra de la carne con el espiritu’ (avawednitw g 0AEKOS O KATA TOL
nvevpatog moAepog) (cf. 3.4.2.).% Ciertamente el Mirandolano puede haberlo consultado
en su lengua original o en la versién de Chalkeopoulos.™!

Giovanni Pico no esta dispuesto a llegar tan lejos como el Niseno respecto de la
unificacion final del espiritu y la carne en una perfecta simplicidad, pero ciertamente sale
en busca de aquella paz intrerior, que conlleva la concordia y la plenitud. Todas estas son a
los ojos de ambos autores privilegios dignos de la condicion humana y de su libertad desde
el principio. Por cierto, en la primera seccion de la Oratio el Mirandolano vincula e hilvana
entre si al modo de un gran tapiz estos tres atributos de la naturaleza humana: dignidad,

libertad y paz. Ellos constituyen el punto de partida, la esperanza y el sustento del proyecto

¥78 Gregorio de Nisa, De beatitudinibus VII (GNO VII/2, p. 160, 11-12): “GAA" olpat kvgiwg eignvomotov
XONUATICELY TOV TV €V EQUTEH OTATLY TNG CAQKOS KAl TOD TVEVHATOS .

9 Cf. e.g. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 116): “Percontemur et iustum Iob, qui foedus [...] pacem
utique respondebit...”; Commento sopra una canzona d’amore 11, 8 (ed. Garin, pp. 495-496); Heptaplus V, 7,
VIII [Expositio primae dictionis, idest ‘In principio’] (ed. Garin, pp. 304-306; 380-382), De ente et uno X (ed.
Garin, pp. 438-440); Disputationes adversus astrologiam divinatricem 1V, 16 (ed. Garin I, pp. 516-518). En el
pasaje del De ente et uno Pico utiliza como metafora, al igual que Gregorio, el versiculo atribuido al rey
David: “Sed quis dabit pennas ut illuc volemus” (Sal 57, 7). Cf. Gregorio de Nisa, De oratione dominica 11
(GNO VII/2, p. 22, 20): “Tig dcboeL pot txg mrépuyag exeivag”.

¥80 Cf. Gregorio de Nisa, De oratione dominica 111 (GNO VII/2, p. 39, 5-6).

81 Cf. De oratione dominica. Versio Athanasii 1II (Vat. lat. 256, f. 51rv): “Dissolvatur bellum carnis quod
adversus spiritum militat”.
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piquiano de renovacion filosofica y cultural. Habiendo frecuentado Pico a Gregorio, este no

podria habérsele presentado de otro modo que como un aliado en tal iniciativa.

6.4.2. Alegorias del ascenso espiritual.

Por ultimo, trataremos brevemente acreca de algunas alegorias piquianas que
describen el desarrollo espiritual del hombre, reunidas y expresadas con potencia evocativa
también en la primera seccion de la Oratio. Al examinar la traduccion latina del De vita
Moysis por Jorge de Trebisonda, mencionamos algunas semejanzas tematicas y
estructurales de esa obra del Niseno con pasajes del discurso piquiano (3.2.4.).

Es sugerente que en ambos textos se dé un entrecruzamiento y una interpretacion
progresiva de las imagenes biblicas de la montafia del conocimiento de Dios, la tiniebla
divina, las ordenes anggélicas, el taberndculo y la escala de Jacob. El tratamiento de cada
una de estas imagenes no es igual en ambos autores, pues Pico reelabora cada una de sus
fuentes, que también incluyen en esta seccion al pseudo-Dionisio y probablemente a Filon
de Alejandria.*™

Los paralelismos con el Niseno, sin embargo, son muy numerosos, especialmente
respecto de la purificacion interior y el ascenso a través de la ‘contemplacion de los seres’
(N TV Ovtwv Bewpin) —o philosophia naturalis, como la llama Pico— hasta las alturas de la
teologia.*®® De hecho, las semejanzas de las iméagenes piquianas del tabernaculo y del
ingreso en la tiniebla con las mismas tematicas en el De vita Moysis ya fueron sefialadas
por algunos autores.®™ Ademas, sabemos que Gregorio asocia entre si estas imagenes
biblicas junto con aquella de la escala de Jacob en obras como el De beatitudinibus, el De
anima et resurrectione y el De oratione dominica, por mencionar sélo aquellas que Pico
mas probablemente conociera.®® Sin embargo, el analisis detallado de estas concordancias

excede los limites de este trabajo.

82 Cf. Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, pp. 114-122). Véase Francesco Bausi, Giovanni Pico della
Mirandola, 2014, pp. 30-48.

3 Cf. De vita Moysis 11, 154-158 (GNO VII/1, p. 83.7 - 85.2); Giovanni Pico, Oratio (ed. Garin, p. 112 y ss.).
884 Cf. Francesco Bausi, Giovanni Pico della Mirandola, 2014, pp. 13-14; 46-47; Pier Cesare Bori, Pluralita
delle vie. Alle origini del Discorso sulla dignita umana di Pico della Mirandola, Feltrinelli, Milano, 2000, p.
43.

85 Cf. Jean Daniélou, Platonisme et T} héologie Mystique. Essai sur la doctrine spirituelle de saint Grégoire de
Nysse, Aubier, Paris, 1944, pp. 190-199.
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Hasta aqui, entonces, llega nuestro andlisis de la influencia filosofica de la teoria de
la libertad de Gregorio de Nisa en Giovanni Pico. En el capitulo cuarto (cf. 4.6.) habia
presentado una serie de evidencias textuales e historicas de la recepcion de las obras del
Niseno en Pico. A lo largo de este capitulo, en cambio, intent¢é mostrar y analizar
numerosas coincidencias doctrinales y paralelos textuales entre ambos respecto de los

distintos aspectos de sus teorias de la libertad.
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CONCLUSIONES

El recorrido histdrico y filoso6fico emprendido en estas paginas ha sido ciertamente extenso
y ambicioso. Para probar la recepcion e influencia de la teoria del Niseno en el siglo XV
italiano fue necesario el recurso a distintas disciplinas historicas, filoldgicas y filosoficas.
El estudio de la tradicion textual y de la recepcion indirecta de las teorias de Gregorio en el
Quattrocento nos obligd, ademas, a abarcar los hitos de este influjo del Niseno en el
Medioevo latino y en el mundo bizantino. El objetivo principal de la tesis: probar que la
concepcion de la libertad de Gregorio de Nisa colabora de modo decisivo en la
configuracion de la ‘nueva antropologia’ del siglo XV italiano, fue especificado,
desarrollado y mayormente comprobado a través de diferentes argumentos y evidencias
textuales y filosoficas a lo largo de las tres secciones de este estudio.

En el primer capitulo, intentamos hacer una exposicion sistematica de los distintos
elementos que conforman la teoria de la libertad del Niseno tal como se expresa en sus
textos. Al detallar estos distintos aspectos de su antropologia en didlogo con las fuentes de
Gregorio, salieron a la luz los aspectos mas originales y audaces de su especulacion
filosofica, entre otros, los alcances ontoldgicos de la libre decision, la cuasi identidad del
hombre con Dios e incluso el seguimiento divino de la libertad humana.

La imagen divina en el hombre es interpretada por el Niseno como una cierta
igualdad con Dios. Aunque esa ‘igualdad’ no es esencial, es expresada en términos
radicales en torno al tema de la autoridad y libertad humanas. Vimos que el fundamento de
este caracter absoluto de la libre decision en Gregorio debia buscarse en su especulacion
filosofico-teoldgica acerca del Dios trinitario cristiano.

Por mas que intentaba ser fiel a la tradicion previa filosofica y cristiana, las
acentuaciones inesperadas de su pensamiento también provocan resistencia en sus

contemporaneos y afectan considerablemente la fortuna historica de sus ideas. Pudimos
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comprobar este hecho tanto en el entusiasmo de sus pocos lectores afines, como en las
censuras de sus varios detractores.

Los siglos medievales y bizantinos demostraron intereses dispares en la obra del
Niseno, segun los contextos culturales, periodos historicos y segun la accesibilidad de sus
obras. Hemos caracterizado su influencia en el Medioevo latino como difusa y subterranea,
debido al desconocimiento de su figura y la perplejidad de algunos frente a sus doctrinas.
Sin embargo, fue de vital importancia para nuestro tema estudiar las primeras traducciones
latinas del Niseno, ambas del De opificio hominis, y rastrear la historia de esos textos y sus
primeras recepciones en los autores carolingios y escolasticos. En efecto, muchos de los
autores y textos producidos en este periodo fueron muy influyentes también en
Quattrocento.

En los mismos siglos, el mundo bizantino conoce mas cabal y extendidamente la
figura y la obra del Niseno, pero esta recepcion mas universal implica también mayores
controversias en torno a su pensamiento. Entre los pensadores que siguen y reformulan sus
teorias sefialamos de modo especial a los representantes de la escuela de Gaza, a Maximo el
Confesor, a Juan Damasceno, Miguel Psello y a algunos pensadores de los siglos
subsiguientes. Esta tradicion griega también es importante porque el siglo XV es el periodo
de su ‘reingreso’ en Occidente, a través de multiples manuscritos y bibliotecas enteras con
sus obras que llegan a Italia desde Bizancio y a través de traducciones latinas de sus obras,
algunas de las cuales habian sido realizadas en los siglos anteriores. Fue clave en este
sentido el rol de los eruditos bizantinos, que llegaron a la peninsula en gran nimero durante
el Concilio de Ferrara-Florencia y muchos de los cuales emigraron alli tras la caida de
Constantinopla bajo el imperio otomano.

Si bien los autores medievales no pudieron conocer en profundidad y hacer valer del
todo las intuiciones antropologicas del Niseno y su teoria de la libertad, si pudieron
transmitir a los autores del Renacimiento algunos vestigios de esas doctrinas que
despertaron su interés e hicieron posible la renovada recepcion y traduccion de sus textos
en la segunda mitad del Quattrocento. En este sentido, resultdé de sumo interés, por
ejemplo, el andlisis de la presencia de las tematicas del De opificio hominis en el Liber

creaturarum de Ramon Sibiuda, que es a su vez leido por numerosos autores que hemos
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estudiado, en especial por el Cusano y por Pico, a quienes dedicamos los dos capitulos de la
ultima seccion.

Luego nos adentramos en la segunda seccion, acerca de la recepcion textual de las
obras del Niseno en el Quattrocento. Las numerosisimas traducciones de las obras de los
Padres en ese siglo demuestran que el de Gregorio de Nisa no es un caso aislado, sino que
se da en ese periodo un verdadero renacimiento de los estudios patristicos. Pero el caso del
Niseno si es al menos excepcional, puesto que la combinaciéon de la audacia de sus
especulaciones con la elocuencia de sus formas llama especialmente la atencién de los
humanistas. Es asi que algunos de los textos gregorianos que la Edad Media habia ignorado
completamente son vertidos al latin por primera vez. Hemos analizado las traducciones del
De vita Moysis por Jorge de Trebisonda, del De anima et resurrectione y del De vita
Macrinae por Pietro Balbi y del De oratione dominica por Atanasio Chalkeopoulos,
constatando sus metodologias, sus estilos, y sus contextos de produccién. También
examinamos, en la medida en que pudimos acceder a sus copias manuscritas, la
interpretacion latina que hacen de distintos términos especificos y pasajes antropologicos
clave del Niseno. La recurrencia de las tematicas favoritas acerca del ser humano de
Gregorio es notable en estas traducciones, que implican una nueva etapa, mas decisiva, de
su influencia en el siglo.

También muestra una evolucidon progresiva la diseminacion de manuscritos con
obras griegas del Niseno en las bibliotecas publicas y privadas de Italia, como verificamos
en el capitulo cuarto. Son los afios en los que se crean las bibliotecas mas importantes de
toda Italia, entre ellas, la biblioteca vaticana, la imponente coleccion de Bessarion que sera
donada luego a Venecia, la biblioteca privata de los Medici y las que funda Cosimo en
Fiesole y San Marco, los innumerables volimenes griegos y latinos comprados y mandados
a fabricar por Federico, duque de Urbino. En todas ellas constatamos la presencia de
cddices relevantes con obras del Niseno. Y mds importante aun, refrendamos la presencia
de Gregorio en el canon bibliographicum del humanista y futuro papa Parentucelli, que
sirvi6 de modelo de alli en mas a gran parte de las bibliotecas italianas y europeas.

La recepcion de Gregorio en Nicolds de Cusa se mostr6 mayormente indirecta y
bien documentada. Aunque el Cusano no nombre a Gregorio en sus textos, la influencia en

ellos de los topicos antropoldgicos gregorianos es, no obstante, muy profunda. Pudimos
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comprobarlo en torno a la teoria de la imagen de Dios del De opificio hominis, de su realeza
y su caracter viviente. También analizamos especificamente la teoria de la libertad en
Nicolas, para encontrar nuevamente resonancias de la concepcion del Niseno. Por ultimo,
exploramos la posible inspiracion gregoriana —combinada con otras fuentes platdnicas y
herméticas— de algunas de las tesis mas osadas del Cusano sobre una cierta igualdad del ser
humano con lo divino.

Claro es que Nicolas no podia abstraerse de la notable propagacion y recepcion del
texto del Niseno en los tratados exegéticos sobre el Génesis y en las obras antropologicas
medievales. Pero considero que el Cusano hace algo mas que recibir pasivamente su
influjo. El redescubre aspectos del pensamiento de Gregorio que habian sido soslayados por
la tradicion medieval occidental, con contadas excepciones. Ellos son, entre otros: la
dignidad suprema del hombre elevada hasta una cierta igualdad con la divina y la capacidad
del ser humano para recrear el mundo y para recrearse a si mismo a imagen del
entendimiento y la libertad de Dios mismo. En este sentido, el Cusano antecede y prepara el
camino para la vertiente més filosofica del humanismo italiano, y por eso puede ser
considerado —en un simil que hubiera agradado tanto a ¢l como al Niseno— como un espejo
viviente que refleja segin su propia y singular impronta aquella imagen vigorosa del
hombre propia de los Padres griegos antiguos y la proyecta hacia la naciente Modernidad.

El caso de Giovanni Pico della Mirandola, en el ultimo capitulo, resultd6 muy
especial por distintas razones. Una de ellas es su evidente acceso a un numero mucho
mayor de obras en griego y en latin del Niseno que el Cusano. Pero, ademas, Gregorio y
otros autores patristicos se revelaron fundamentales en el horizonte del proyecto filosofico
integral del joven conde. Analizamos, entre otras, la cuestion del lugar del hombre en el
orden del mundo, de su realeza y dignidad propias. También la afinidad de Pico con los
temas gregorianos de la liberalidad divina y la plenitud de perfecciones de la naturaleza
humana. Intentamos colaborar con la interpretacion de la misteriosa expresion: ‘indiscreate
opus imaginis’ a partir de los textos del Niseno. Luego, con una serie de argumentos y
evidencias textuales demostramos los vinculos entre la teoria de la libertad y auto-
creatividad de Gregorio con la concepcion correspondiente de Giovanni Pico,

especialmente del modo en que estd formulada en la primera seccion de la Oratio.
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Finalmente, sefialamos algunos paralelos mas entre ambos autores respecto de las tematicas
de la paz y del desarrollo espiritual del hombre.

Si después de ese periplo por sus obras ha quedado demostrada la considerable
presencia del pensamiento del Niseno en Pico, queda aun abierta la pregunta por el silencio
acerca de la persona de Gregorio en las primeras obras del Mirandolano, en las que acusa
su influjo con mayor intensidad. Sigo sosteniendo que la razén mas probable de este
silencio, sobre todo en la Oratio, es la intencion de reapropiarse de las bellas y vibrantes
imagenes con las que el Niseno habia expresado su propia antropologia. También es cierto,
por supuesto, que citar como auctoritas en los pasajes neuralgicos de su discurso a la
ambigua figura del Niseno, que carecia de la fama y el prestigio de otros autores patristicos
de Oriente y Occidente, hubiera resultado por lo menos extrafo a la audiencia romana para
la que Pico escribia.

No obstante, del elenco de autores del Quattrocento en los que estudiamos la
recepcion e influencia del Niseno, Giovanni Pico es ciertamente el que se muestra mas afin
a Gregorio, no so6lo respecto de sus teorias e intereses, sino también de su personalidad
intelectual. Duefios ambos de una cultura vastisima en sus respectivas épocas, son
pensadores audaces, que hacen caso omiso a los limites entre las disciplinas, que navegan
con mentes filosoficas los mares de la literatura y la mitologia, que promueven y defienden
en cada ocasion que se les presenta lo que consideran mas sagrado en el hombre: la
dignidad, la concordia, la libertad.

Antes de concluir, aunque sea obvio, debo confesar que en esta investigacion tan
abarcadora, que intentd atravesar una amplitud temporal tan vasta, han quedado muchas,
demasiadas puertas abiertas, sin que yo haya podido siquiera asomarme a explorar lo que
habia mas alla. Algunas tienen que ver con los estudios propiamente filoséficos de la tardo-
Antigliedad judia y cristiana, pues aun hoy hay autores de gran jerarquia y proyeccion que
carecen de estudios filosoficos sistemdticos serios.

El campo mas promisorio que se abre, sin embargo, es el de la recepcion textual y la
influencia de la filosofia tardo-antigua en la Edad Media y el Renacimiento, como antesala
de su influencia en la Modernidad. Es cierto que ya hemos visto muchos ejemplos logrados
de este tipo de investigaciones en las ultimas décadas. No obstante, disciplinas

relativamente jovenes como la ‘historia de la ideas’ o la ‘historia intelectual’ estan avidas
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de estudios que integren un minucioso estudio de la historia textual —recurriendo a los
saberes de la filologia, la paleografia y la codicologia— con un analisis lucido de las fuentes
que siga un adecuado método histdrico-filoséfico, tendiendo a su vez puentes con otras
disciplinas entre las humanidades. Espero haber podido en estas paginas, mas alla de todas
las limitaciones de esta investigacion, demostrar que este enfoque es posible y que rinde sus
frutos.

Si bien nuestra busqueda no queda agotada en estas paginas, el itinerario que
seguimos nos ha permitido advertir que la sensibilidad de los filésofos y humanistas del
Quattrocento, especialmente durante el ‘giro filosofico’ que se da en la segunda mitad del
siglo en Florencia, ha podido redescubrir y valorar de modo particular aquella sintesis en
torno al hombre lograda por Gregorio de Nisa, en la que se entrelazaban la filosofia y las
letras. Después de todo, era la confluencia que ellos mismos buscaban. Volver a pensar la
grandeza y la libertad del ser humano, expresar su misterio, no con las férmulas técnicas y
abstrusas de los siglos anteriores, sino uniendo la especulacion con la elocuencia, el rigor

filosofico y teologico con la poesia.
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