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Lunita dell’'uomo in Gregorio di Nissa. La distinzione
corpo-anima nella dottrina della salvezza

Ilaria VIGORELLI

1. Introduzione 2. Immagine 3. Connaturalitd 3.1 Or cat V 3.2 Infant 3.3 An et res
4. Corpo 5. Conclusione

1. Introduzione

La proposta che avanzeremo sara quella di leggere la distinzione e
'unita dell’elemento corporeo con quello spirituale a partire da alcuni
aspetti rilevanti della cristologia di Gregorio di Nissa'.

1 Rimando pertanto solo ad alcuni cenni bibliografici sull’antropologia di
Gregorio degli ultimi anni, per collocare la nostra indagine nel piti ampio
dibattito degli studi specializzati: Francisco Bastitta Harriet, “Ser lo que
quieras: la libertad ontolégica en Plotino y Gregorio de Nisa”, in 7jV 58/4
(2017), 473-487. Eddie A. Cochran, “The Imago Dei and Human Perfection:
The Significance of Christology for Gregory of Nyssa’s Understanding of the
Human Person”, in 7he Heythrop Journal so/3 (2009), 402-415. Kevin Corrigan,
Evagrius and Gregory: Mind, Soul and Body in 4" Century, Aldershot, 2009. Tina
Dolidze, “Der Inbegriff des Kinetischen in Menschen bei Gregor von Nyssa”,
in Phasis. Greek and Roman Studies 18 (2015), 66-87. Marta Przyszychowska, We
Were All in Adam, The Unity of Mankind in Adam in the Teaching of the Church
Fathers, Boston, 2018. Ilaria Ramelli, “Il logos umano in Origene ¢ Gregorio
di Nissa: il dibattito con il neoplatonismo ‘pagano’, in 1/ logos di Dio e il logos
dell’vomo. Concezioni antropologiche nel mondo antico e riflessi contemporanei
(ed. Anna Maria Mazzanti), Milano, 2014, 247-274. Joseph Rivera, “Human
Nature and the Limits of Plasticity: Revisiting the Debate Concerning the
Supernatural”, in NZS7h 59/t (2017), 34-53. Jerzy Swietochowski, “Paradoxe
cosmique et éthique eucharistique chez Grégoire de Nysse”, in Revue des
Sciences religieuses 91/3 (2017), 359-378.
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Cid permette di scorgere due componenti, presenti e non
contrapposte, del modo di incedere speculativo proprio del Padre
cappadoce: se da una parte si evidenzia il suo legame con la tradizione
filosofica greca, propria del suo milieu culturale, si pud dall’altra,
notare una forte esigenza di uscire dagli schemi delle ontologie a lui
contemporanee per tenere il proprio ragionamento alla sequela di
Cristo e, quindi, attinente alla fede degli Apostoli.

E proprio quest’ultima esigenza che porter? il Nisseno a rileggere la
struttura duale e oppositiva traanimae corpo, propria dell’antropologia
greca, per riformularla alla luce dell'economia divina della salvezza;
gli elementi oppositivi saranno infatti sostituiti con altri, poiché la
materia verrd posta nell’alveo della creazione, cristianamente intesa
come atto di amore di Dio per tutte le realtd, tanto corporee quanto
spirituali. Copposizione propriamente antropologica sara, quindi, per
Gregorio quella tra la vita e la morte, cio¢ tra la vocazione alla vita
eterna e il peccato che, distogliendo 'uomo dalla relazione con Dio, lo
distoglie dall’accesso alla vita. Tale opposizione vedra il polo del bene
e della vita come quello infinitamente pit forte dell’altro, giacché
il primo ¢ divino e dunque infinito ed eterno, mentre il polo della
morte e del peccato ¢ inerente all’ambito del creato, e dunque ¢ finito
e temporale. Al contempo, le nuove opposizioni intra-antropologiche
che si potranno scorgere nella opposizione tra vitale e mortale
illumineranno sempre pitt il mistero della liberta dell'uvomo e, nel
paradigma della creazione dell’essere che ¢ a immagine e somiglianza
del Creatore (Gn 1, 26-27), si potra discernere la traccia della creazione
in Cristo (Ef 2,10).

Tale operazione di ricomprensione delle polarita umane non
¢ compiuta da Gregorio a partire da una nuova impostazione
antropologica di marco speculativo, bensi dalla concretezza storica
delle dispute sviluppatesi con Eunomio di Cizico e Apollinare di
Laodicea. Esse produrranno nelle opere del Cappadoce lo sviluppo
di un’epistemologia che ¢ frutto della contemplazione meditata del
dato puntuale e singolare dell’incarnazione del Logos eterno del
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Padre, con il suo ingresso nella storia degli uomini, ed ¢ secondo la
vertente di questa cristiana capacita di visione che I'incedere riflessivo
di Gregorio di Nissa porta il pensiero speculativo ad una concezione
dell’essere umano capace di tenere insieme i due fatti piti sorprendenti
della storia dell’'umanita, tramandati dagli Apostoli: (1) la verginita
della Madre di Gesti, Maria di Nazaret e (2) la resurrezione del corpo
di Cristo™.

La considerazione di questi due luoghi della storia, che
denotano il dominio del Logos sulla natura umana nel fenomeno
dell’incarnazione, fa emergere delle novita interpretative dell’essere
umano e, per la prospettiva adottata in questa breve ricognizione,
potranno auspicabilmente costituire una luce per identificare quale
messaggio per la teologia pastorale si possa ereditare oggi dai Padri.

2. Immagine

Gregorio parla compiutamente della distinzione corpo-anima
nell’'uomo in varie opere, sottolineandone 'unica origine nel medesimo
atto creativo di Dio: si tratta del De hominis opificio (PG 44,236B e
282B e 276B); Antirrheticus, adversus Apollinarem (GNO 111/1,133,26-
28; 186,9 € 223,25); In Sanctam Pascham (GNO IX, 266,20); Refutatio
confessioni Eunomii (GNO 11,386,19); In Ecclesiasten (GNO V,281,1 e
389,8)’.

Questo pone Gregorio in una tradizione che interpreta la
differenza degli elementi che costituiscono I'umano diversamente da
quella di Origene, ma non ¢ su questo che ora vorremmo soffermare

2 Suentrambisi sofferma Gregorio, come vedremo, nella Epistula111: A Eustathia,
Ambrosia e Basilissa. Cf. Anna M. Silvas, Gregory of Nyssa: The Letters, Leiden,
2007, 123-132.

3 Cf. Giulio Maspero, “Antropologia”, in Gregorio di Nissa. Dizionario (eds.
Lucas F. Mateo-Seco — Giulio Maspero), Roma, 2007, 79-88.
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l'attenzione*. Centreremo infatti questa breve indagine su un altro
aspetto che ci pare di interesse.

Sia nella Epistula 11U, come nell’Oratio catechetica magna (Or
cat.)®, 'unione di anima e corpo nell’'uomo ¢ presa come elemento di
confronto per imparare a trattare I’incarnazione del Verbo.

Lesito sembrerebbe a prima vista scoraggiante, giacché Gregorio
pone proprio la difficoltd che si incontra nel conoscere il modo
dell’'unione dell’elemento corporeo e dell’elemento immateriale
nell’'vomo a esemplificazione di come ci si debba mantenere in
una disposizione apofatica anche riguardo alle nostre possibilita di
conoscere il modo dell’'unione di divinita e umanita in Cristo.

Se ti domandi in che modo la divinita si congiunge all'umanita, vedi
prima di cercare in che consiste 'unione dell’anima con la carne. [...]
Ma come nel primo caso abbiamo ritenuto che 'anima ¢ diversa dal
corpo per la ragione che la carne una volta separata dall’anima ¢ morta e
senza attivita, e noi non conosciamo il modo di quell’'unione; cosi anche
nel secondo caso riconosciamo che la natura divina differisce sul piano
di una piti eminente grandezza dalla natura mortale e peritura, senza
perd riuscire a comprendere il modo dell'unione fra Dio e 'uomo’.

4 Der una rassegna sulle diverse concezioni relative all’'unione anima-corpo nel
pensiero patristico si veda, 7he Unity of Body and Soul in Patristic and Byzantine
Thoughr (eds. A. Usacheva, S. Bhayro, J. Ulrich ), Brill, Leipzig, 2021.

s Cf. Gregorii Nysseni, Epistulae (ed. G. Pasquali), Brill, Leiden, 1959 (GNO
VI11/2), 3-95. LEpistola II] si trova alle pagine 25-26.

6 Cf. Gregorii Nysseni Oratio cathechetica. Opera dogmatica minora, pars IV (ed.
E. Miihlenberg), Brill, Leiden, 1996 (GNO 111/4), 5-106.

7 Ei 8¢ (nreig ndg xataxipvatal 0e6tng mpog 10 avOpdTvov, Hpo 6ot TPO TOVTOL
ey Tl Tpog v odpka THS yoyfc N ovpevia. [...] GAX domep dvradbo kai
£T€pOV Elvai TL TOPAL TO GO0 THV YUYV TEMGTEVKOUEY EK TOD Lovmbsicay THg
Yuyiig TNV olpKa vekpav Te Kol avevépyntov yiveshat, kol TOvV TG EVHcEmS 00K
EMYWVOGKOUEV TPOTOV, 0VT® KAKET SLOQEPEY PEV €L TO HEYOAOTPETEGTEPOV TIV
Oeiov OOV TPOG TNV BvNTNV KOl ETIKNPOV OLOAOYODLLEV, TOV O€ TH|G AVAKPAGEDS
tpoéTOV 10D Ogion TpOg TOV GvOpoToV GVVISETV 0V yopoduey. Or cat. X1, GNO
111/4,39,11-22. Tr. it. Naldini (a cura di), Gregorio di Nissa, La grande catechesi,
Citta Nuova, Roma, 1990, 78.
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Se dunque il fatto che il nostro intelletto non sia in grado di
esprimere compiutamente il mistero dell’'unione di divino e umano ¢
assunto come un'evidenza, Gregorio lascia intendere che quanto abbia
potuto dire precedentemente, al cap. V, in merito all’'unione corporeo—
spirituale nell'uomo, non ¢ che una descrizione della realta creaturale
in ordine all’iniziazione degli uomini sulla via della salvezza. Cio che,
infatti, interessa al Vescovo di Nissa ¢ di mostrare come la distinzione
degli elementi nella unione delle differenze comporti perd anche la
comunicazione delle proprieta, e la mancanza di una conoscenza
precisa del modo dell’'unione, non comporti invece di non poterne
partecipare.

Ma poiché 'essere umano ¢ duplice, composto cioe da anima e corpo, ¢
necessario che quanti sono oggetto della salvezza abbiano contatto me-
diante I'una e l'altro con Colui che conduce alla vita. Quando dunque
I'anima si ¢ congiunta a Lui con la fede, trova in Lui gli inizi della sal-
vezza (perché I'unione con la vita comporta di avere la comunione della
vita). Il corpo ¢ in grado di partecipare e di congiungersi con il Salvatore
in altro modo®.

Nel medesimo testo Gregorio afferma che 'uvomo puod rendersi
conto di come il divino sia unito all’'umano nel fare esperienza della
propria umanitd, quando nel suo corpo compie operazioni di tipo
spirituale:

Perché neppure nella nostra vita la natura intellettiva ¢ racchiusa den-
tro i limiti della carne. Mentre il volume del corpo ¢ circoscritto dalle
proprie parti, 'anima mediante i movimenti del pensiero a suo piacere
si estende a tutto il creato, si eleva fino ai cieli, penetra negli abissi, per-

8 AM émedn dSumhodv 10 AvOpOTIVOV, Yoyl T€ KOl COUATL GVYKEKPAUEVOY, U
AUPOTEP®V AVAYKN TOD TTPOC TNV {ONV Ko yoLEVOD TOVG clopEVOVG EQaTTEGHAL.
0VKODV 1 Yuy1| HeV S TioTE®S TPOG adTOV avakpadeica Tag dpopuag Evieddev
g c@tnpiag Exer (1 yop mpog v Loy Evooig Ty tiig {of|g Kowvoviay Exet), T0 &
odpa £Tepov TpoTOV &V netovoiq e kal dvakpacel Tod cmlovtog yivetat. Or cat.
GNO 1I11/4,93,4-8 (Naldini, 131, con varianti).
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corre tutta l'estensione della terra, scende con la sua attivita fino nelle
regioni sotterranee, ¢ cosl giunge spesso a comprendere anche le meravi-
glie dei cieli per nulla appesantita dal bagaglio del corpo®.

Anche nel De hominis opificio Gregorio spiega come la dimensione
corporale possa partecipare delle operazioni spirituali, per esempio
amando. Dopo aver descritto gli attributi divini di Intelligenza e
Parola, infatti, aggiunge:

Non lontana da questi attributi ¢ la natura umana. Vedi in te stesso
la ragione e il pensiero, immagine dell’Intelligenza e della Parola per
essenza. Ancora, Dio ¢ carita: cosi dice il grande Giovanni che «’amore
¢ Dio e Dio ¢ amore» (1Gv 4,7-8). Colui che ha plasmato la nostra natu-
ra ha fatto nostro anche questo carattere: «conosceranno tutti che siete
miei discepoli, se vi amerete reciprocamente» (Gv 13,35). Non essendoci
I'amore si altera tutto il carattere dell’ immagine”.

In tal modo possiamo intendere che avremo la possibilita
di partecipare agli attributi dell’eterno, non soltanto in virth
dell’immagine ma, pili compiutamente, in virtit dell’'unione del Verbo
all’umanita intera.

9 0V0¢ yap Emi T Nuetépag (il £vTog KaTakAgieTal TOV THG GOPKOG Op®V 1 vogPQ
@OO1G. AAN 0 HEV OYKOG TOD GMOTOG TOIG OIKELOIG LEPETT TEPLYPAPETAL, 1) OE WYLYT|
701¢ T1i¢ dravoing Kivipaot whom kot é€ovoiov Epamiodtol Tf) KTioet, Kol HEYPIg
ovpavdV aviodoa, kol TdV afvcowv EntPatedovoa, Kol T® TAATEL THG OIKOVUEVNG
Emepyopévn, Kol mpog T Koataybovio did TG TOALTPOYULOGHVNG €lgdhvovoa,
TOALAKIG 0€ Kal TAV oVpaviov Bovpdtov év mepvoiq yivetatl, o0dEV Papuvouévn
10 £poAki@ 10D odparog. Or cat. GNO I11/4,XXXX (tr. Naldini, 76, cap. XI).
Risuona in questo passo un richiamo a Plotino (Cf. Enneades IV 3,20).

10 Seguiremo per lo pil la traduzione italiana a cura di Bruno Salmona in:
Gregorio di Nissa, ['nomo, Cittd Nuova, Roma, 2000.

11 OV oppo 10TV Kol 10 AvOpdmvov. Opdc £V ceantd Kol TOV LYoV, Kal dtévolay,
pipmpoe tod dvimg vod T€ kol Adyov. Aydrn mdAv 0 Ogodg, kai dydnng tnyn. Todto
yap enow Todvvng 6 péyog, 6t «Aydmn éx tod Ogod;» kai, «O Oedg dydnn €0Ti»
0070 Kol NUETEPOV MEMOINTAUL TPOSO®TOV O THG PVGEMS TAAGTNG. «Ev To0T®Y Yap,
PNo1, KYVOGOVTOL TAVTESG, OTL padnToi pov €61E, £av dyandte AAARAovc.» OVKODV
un wapovong tadtng, drag 6 xapaktip Th¢ eikdvog petaremointol. PG 44,137,31-
41 (Tr. it. Salmona, 38).
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Possiamo dunque osservare che Gregorio, pur assumendo gli
elementi antropologici descrittivi dalla filosofia greca tardo antica (da
Aristotele a Galeno, da Platone a Porfirio)?, I'intentio dell’antropologia
del nisseno non pare essere di ordine noetico—gnoseologica, e neppure
etico-politica, bensi catechetica e pastorale.

Una domanda pare allora legittima: ¢ questa una strategia dovuta
al genere letterario delle orazioni e delle opere catechetiche, o si puo
affermare che sia invero un carattere epistemologico dell’antropologia
del nisseno a cui dare rilevanza?

3. Connaturalita

Per rispondere proveremo a mettere a confronto il capitolo V di Or
cat. con alcuni tra i testi pili speculativi dal punto di vista dell’indagine
antropologica del Nisseno: il trattato De opificio hominis (Op hom.),
il trattato De infantibus praemature abreptis (Infant.) e il dialogo De
anima et resurrectione (An et res.).

3.10rcat’V

Nel V capitolo della Or cat., viene descritta la natura umana facendo
un esplicito riferimento al 7imeo di Platone (77m. 45b) ma cambiando
tutto I'impianto ontologico di riferimento: la conformazione dell’essere
umano ¢ infatti descritta non tanto nelle sue funzioni specifiche o in
riferimento alla distinzione intelletto-corpo, ma in riferimento alla
connaturalitd con il divino ad esso affine in quanto essere umano.

Se dunque 'uomo viene alla luce per aver parte ai beni divini, deve avere
una costituzione che lo renda partecipe di quei beni®.

12 Cfr. Mario Naldini, /ntroduzione in M. Naldini (a cura di), Gregorio di Nissa,
La grande catechesi, 78.

13 &l Totvuv £ml TovTOIC O BVOpOTOC £ic Yévestv Epyetat, £9’) Te PETOYOC TdY Osinv
ayaddv yevécOat, dvaykoing tolodtog Katackevaletal, g émtndeimg mpog v
v dya0dv petovsiav Exew. Or cat. V, GNO 111/4,17,7-11 (Naldini, 56).
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e poco oltre:

Cosi dunque anche 'uomo, creato per il godimento dei beni divini, do-
veva avere qualche affinitd di natura con lessere al quale partecipa. Per
questo fu dotato della vita, della ragione, della sapienza e di tutte le qua-
lita proprie di Dio, affinché ognuna di esse generasse in lui il desiderio
di tendere verso chi gli ¢ affine™.

Dunque, il corpo e 'anima sono concepiti come un’unica realta
umana creata a immagine di Dio in cui la somiglianza si esprime
nella connaturalita all’eternitd divina e si manifesta come desiderio
dell’eterno stesso.

Ora, ¢ importante tenere in conto che la creazione dell'uomo ¢
descritta da Gregorio come creazione per amore dell'uomo e non per
necessita, elemento che non soltanto cambia l’attenzione sull’unita
corpo anima (qui mai discussa) ma fornisce al desiderio dell'uomo la
conoscenza della sua origine:

Questo Verbo di Dio che ¢ sapienza e potenza, come ¢ dimostrato dalla
logica del nostro ragionamento, ¢ creatore della natura umana, non in-
dotto alla formazione dell’'uomo da una qualche necessita, ma spinto alla
creazione di una tale creatura dalla sovrabbondanza dell’'amore®.

Il desiderio dell’essere umano per cid che gli ¢ connaturale (Dio),
richiede in lui la presenza di elementi affini alla natura divina, come
la vita, la ragione e la sapienza, e in genere gli attributi di Dio; come
si nota, la distinzione ¢ quindi data dalla connaturalita con il divino,
richiesta dalla creazione per amore, a immagine e somiglianza

14 obtmw¢ odv Kkai ToV dvOpwmov £ni Tfi TdV Ocinv dyaddv droravsset yevopevov £t
TLGLYYEVEG €V TT] PVOEL TTPOG TO PETEYOUEVOV EYEy. 10 ToDTO Kol {of] Kol AOy® Kol
co0ig kol Tdot Toig Oeonpenéoty dyaboig KatekoounOn, dg Gv o' EkdoToV TOVT®V
npog 10 oikelov Ty Embvpiav &xot. Or cat. V, GNO 111/4,17,20-25 (Naldini, 56).

IS ob10g Toivoy 6 08d¢ AdY0C, 1) Gopia, 1) dHvaypg, aredeiydn kotd T dxdlovBov THg
avOpomivng eOoE®G TOMTNG, OVK AVAYKY TIVI TPOG TNV TOD AVOPOTOL KATAGKEVLT|V
gvoyBeic, AANAydnng neplovoia tod toodtov {Hov dnuovpynoag thv yévesv. Or
cat. V, GNO 111/4,17,1-4, (Naldini, s5).
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(Gn 1,26-27), ma cid che risulta sorprendente nell’antropologia qui
prospettata ¢ che il desiderio umano — di conoscenza, di piacere,
di vivere — divenga il criterio ermeneutico per interpretare il senso
della differenza tra gli elementi materiali e quelli immateriali che
costituiscono ’essere umano, non pitt soltanto descritti, ma intesi
nella loro origine e nel loro dinamismo, come tensione della natura
creata verso quella increata, e in cui la dimensione pil bassa, quella
della percezione corporale, ¢ integrata in quella piu alta dello spirito,
capace di intendere e di amare.

3.2 Infant

Nel trattato De infantibus (Infant.), torna il tema della connaturalita
della vita intellettuale umana con la vita divina: Gregorio entra
nell’argomento antropologico a partire dall’eredita filosofica della
mescolanza con i caratteri divini, per unirla al dato teologico.
Lelemento della creazione kat’sikova 0god (Gn 1, 26) ¢ anche qui
sorprendente.

Gregorio introduce infatti un elemento per noi oggi estremamente
significativo, e cio¢ afferma che cid che dice la Scrittura ¢ per I'essere
umano la possibilita via per comprendere in che cosa consista il bene
che lo nutre, ossia il bene che gli da vita.

Non si tratta neppure qui di descrivere gli elementi costitutivi
dell’antropologia se non per identificare che cosa dia all’essere umano
la possibilita di vivere secondo il suo desiderio naturale.

Rimanendo nell’alveo della tradizione platonica e aristotelica
'argomento Nisseno ¢ improntato sul desiderio della pienezza dellavita,
tradizione che intende la contemplazione di Dio come quell’attivita
propria dell'uomo (1 8¢ 100 PrAénewv mpog OV BedV Evépyern) che
altro non ¢ se non la vita corrispondente alla sua natura che ¢ “natura
mista”, dotata cio¢ di parte intellettuale (008&v dAko éotiv fj (o ]

16 GNO 1I1/2,79,2.
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vogp@ QUoEL £01kuid T€ Kol KotdAAnkog)7, per cui si confa alla natura
intellegibile di Dio, oltre che di parte corporale.

La novitd dell’interpretazione del “composto” umano, sta
nell’osservazione che affinché un nutrimento possa dare vita ci deve
essere aflinita (cvyyevég)™® tra nutrimento e nutrito, giacché solo in tal
modo la vita puo passare da un elemento all’altro. Ora, per Gregorio
I'afhinita con Dio ¢ proprio cid che fa si che la visione di Lui — come
affermato dal discorso dei filosofi — possa nutrire, cio¢ far passare la
Sua vita nell’'uomo®, in senso proprio. Vediamo quindi nuovamente
che l'essere umano ¢ inteso nella sua composizione corporeo-spirituale
in relazione alla vita eterna, e non per significare la differenza corpo-
anima.

3.3 An et res

Nel An e res., Gregorio tratta dell'unione corpo-anima citando lo
schema classico del Fedone di Platone, per cui 'anima sarebbe I'essenza
intelligibile e di natura opposta al corpo (An et res., PG 46,36A13-14)
e da cui verrebbe la necessita della separazione dei due elementi per
poter contemplare le Idee (An et res., PG 46, 88A4, 89C9-10). Ma la
coerenza platonica ¢ interrotta laddove Gregorio rifiuta la dottrina
della preesistenza delle anime, che sono create contemporaneamente
ai corpi (PG 46, 113D1-117C8; 125C1-128A10), € della metempsicosi
(PG 46, 103B-121A).

Se anche compaiono elementi stoici in merito alla modalita
secondo la quale avverrebbe la riunificazione dell’anima con il corpo al
momento della resurrezione dei corpi, la parte piti originale dell’'opera
in merito alla questione che ci interessa in questa sede viene con la
quarta parte del dialogo.

17 GNO I11/2,79,2-3.
18 GNO II1/2,79,15.
19 Cf. GNO 111/2,79,9ss.
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La questione che inaugura l'andamento di questultima parte
del dialogo tra Gregorio e Macrina ¢ se la facolta desiderativa verra
meno nello stato della fruizione del bene. Se infatti ¢ mediante il
desiderio (émBvpia)*® che veniamo innalzati verso Dio, e la passione
(10 émBountikov)* — che caratterizza il desiderio nei moti dell’anima
— ¢ cid che ci accomuna agli esseri irrazionali, verra meno anche il
desiderio dei beni (mpog v dpe&wv tdv dyabdv)*>*quando, mediante
la virtli, sara venuto meno ogni moto irrazionale (tfig GLdyov Thong
KIVAoE®G)>?

Per rispondere, Macrina si addentra nello spiegare la relazione
dell’anima con il divino dopo la morte, utilizzando la terminologia
apparentemente platonica dell’'unione con il Bene. Anche in questo
caso ¢ possibile pero soffermarsi sulle differenze tra la matrice filosofica
e la matrice scritturistica del discorso del Nisseno, non avulso da
richiami platonici, ma al contempo profondamente cristiano e percio
latore di una nuova concezione dell’essere.

Il fulcro della risposta ¢ che “la perfetta assimilazione alla divinita
consiste realmente in questo: che la nostra anima, in qualche modo,
imiti la sostanza trascendente™*; o, come dird pili sotto, che sia
“conformata secondo le proprieta della natura divina”.

Loccupazione nella fruizione dei beni scaccia dalla mente il ricordo, ed
essa, conformata come ¢ stata secondo le proprieta della natura divina
(toig idrdpaot Thg Oeing hoewg éupopewbeicn), imita la vita superiore
a tal punto che non le ¢ rimasto nulla delle altre se non la disposizione
all’amore (tfig dyamntikfig Stabécewg), che naturalmente aderisce a cio

20 GNO I111/3,65,14 (Ramelli, 437).

21 GNO 111/3,66,6 (Ramelli, 437).

22 GNO 111/3,66,7-8 (Ramelli, 437).

23 GNO 111/3,66,4 (Ramelli, 437).

24 AMO&GG yap &v ToVTE EGTIV £imelv TV dkpipf mpdg 1O Ociov eivol OPOinGLY, £V 1)
wpeicOaol mog v fuetépay Lonyv v drepkepévny odoiav. GNO 111/3,67,6-8
(Ramelli, 439).
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che ¢ bello e buono per natura. Lamore infatti ¢ questo: la disposizio-
ne interiore a relazionarsi a cid che sta a cuore (1) TpOg 1O KOTAOOHIOV
gvdiafetog oyéoig).

I due termini abeoig e oyéorg ricorrono lungo tutto il testo del
Nisseno con valore sinonimo, e lespressione év8i1G0etog oyéotg, che
ricorre una volta anche nel commento al Cantico indica la relazione
interiore, potremmo dire spirituale, con 'amato®.

La risposta alla questione sollevata da Gregorio si trova in 1Cor 13,
quando ’Apostolo afferma che 'amore non avra mai fine”’, e Macrina
conduce il fratello a capire come la conformazione dell’anima “secondo
le proprieta della natura divina” sia causa del fatto che I'amore non
cessera e che dunque non verra meno il desiderio seppure 'anima
abbia abbracciato la pienezza e la beatitudine.

La spiegazione procede stringendo Iargomentazione sulla
beatitudine divina e mostra in primo luogo il rischio di alcune
interpretazioni:

Quando dunque l'anima divenuta semplice e uniforme (GmAf xoi
povoedng) e perfettamente simile a Dio (Gkpipdg Oeoeikerog), abbia tro-
vato il Bene veramente semplice e immateriale (Gmhodv te kol &drov),

25 1) 6¢€ mepl TV AnOAOVOY TV AyaddV dcyoAio TNV LNV €KKpovEL Tiig dtavoiog:
kol obtew TNy vmepéyovcov ppeitor (onv toig ididpact thg Oeiag @voE®g
Eupopombeion, mg Undev vmolelPdivarl TV GAL®V avTH], TANV THG GyamnTIKiG
Srobécems, PLGIKDS T® KA TposLopévns. Todto Yap €oTv 1| Aydmn, 1| TPOG TO
katafoptov évdiabetog oyéotg. GNO 111/3,69,10-16 pone delle varianti al testo
di PG 46,93,27-34 (Ramelli, 443).

26 Cf. Cant. 2 (GNO VL613). Si veda anche agapetike schesis come diathesis
in Eccl. 8 (cfr. supra, 4.3.1. Mi si permetta di rinviare al mio “Ontology and
Existence: Schesis of the Soul in Gregory of Nyssa’s In Canticum canticorum”,
in Gregory of Nyssa: In Canticum Canticorum. Analytical and Supporting Studies.
Proceedings of the 13" International Colloguium on Gregory of Nyssa (Rome, 17-20
September 2014) (eds. Giulio Maspero — Miguel Brugarolas — Ilaria Vigorelli),
Leiden, 2018, 527-538.

27 1Cor 13,8.
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quello solo che ¢ veramente degno di essere diletto e amato (Gyanntov
ki paopuov), sia aderisce ad esso, sia vi si mescola, in virtlt del moto
e dell’azione dell’'amore (Bi& tfig dyomntiig Kiviceds T kai §vepysiag),
conformando se stessa a quello che ¢ continuamente colto e trovato,
e divenendo, grazie alla somiglianza con il bene (S t7ig 10D dyaBod
opotdTnTog), cid che ¢ la natura di Quello che viene partecipato (1} T0d
HETEXOHEVOV UGG €0TiV); ora, poiché in quest'ultimo non c’¢ desiderio,
in quanto in esso non esiste nemmeno mancanza e bisogno di alcun
bene, ne conseguirebbe che pure 'anima, una volta venuta a trovarsi in
una condizione priva di mancanze e di bisogni, scaccia da se stessa anche
il moto e la disposizione del desiderio (tnv émbvuntiknv kivnoiv e kol
d160eov), che si ha soltanto nel caso in cui non sia presente 'oggetto
della brama®.

I Nisseno mediante Macrina raccoglie  l'incertezza
dell’interlocutore che intenda il desiderio ancora secondo ’accezione
dell’¢pog platonico, e non del Cristo. In Dio, infatti, non puo esserci
poverta e mancanza, percid la novitd specifica cristiana ¢ mostrata
a partire, sorprendentemente, dalla presenza della schesis nella stessa
divinita:

E infatti, la vita della natura trascendente ¢ amore, poiché cio che ¢ bello

e buono ¢ amabile sotto ogni rispetto per quanti lo conoscono: ora, la

divinitd conosce se stessa, e tale conoscenza diviene immediatamente

amore, poiché quello che viene conosciuto ¢ bello e buono per natura,

e a cio che ¢ veramente bello e buono non afferisce I'insolente sazieta (6

OBpLoTAG. .. KOpOg), e poiché sazietd alcuna non interrompe la disposi-

28 "Otav oDV 1) AR koi Hovoedng kai dxkpipdg Ogocikedog 1) yoyr yvopévn edpotto
aAnbdg anrodv te kol GdAov ayodov, Ekelvo 1O pOVOV TOLOV TL GyomnTOv Kol
£€PACLLOV TPOGOVETAL TE DTG KO GVVAVOKIPVATOL S0 TG AYOTN TG KIVIGEDS TE KOl
évepyeiag, Tpog o ael KOTOAAUPAvOUEVOV TE KOl EDPLOKOUEVOV EAVTTV LOPPODGOL
Kol T00T0 yvopévn did g 10D dyafod opotdtTog, dmep 1) TOD LETEXOUEVOD PVOIG
€071y, émbupiag €v €keive pn obong 61d TO UNdE TIVog TV Ayaddy Evdelay &v aDT®
gtvo, dxolovOov dv e kol TV Yoy &v 1d aveveel yvopévny éxPairery ag’
£aVTig Kol TV Embuuntiknv Kivnoiv te kol dtabecty,  T0Te yivetal udvov, dtav un
nopf 10 toboduevov. GNO 111/3,69,16-70,3 (Ramelli, 443).
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zione ad amare cid che & bello e buono (k6pov 3¢ v dyomnTikny Tpdg 0
KOAOV o)€otv 00 SlakdmTovtog), la vita divina si attuerd sempre attraverso
I'amore: essa ¢ sia bella e buona per natura, sia disposta per natura ad
amare il bello e il buono (kai dyamnTikdg TPOG TO KAAOV £x PhoEmG EYEN),
e non ha sazieta dell’attivita secondo 'amore, poiché non si pud nem-
meno cogliere un termine del bello e buono, in modo che insieme con il
termine del bello e del buono cessi anche 'amore. Infatti soltanto cid che
¢ opposto al bello e buono ¢ circoscritto, mentre quel bene la cui natura
non ¢ suscettibile di male progredira verso I'illimitato e I'infinito®.

Macrina illustra a Gregorio la vita divina come amore infinito
immanente alla natura divina. Il fatto che utilizzi oyéo1g proprio per
indicare la disposizione all’amore immanente non pare secondario,
perché ricorre l'espressione usata nel Contra Eunomium per indicare la
relazione che unisce Padre e Figlio nell’'unica sostanza divina.

La schesis trinitaria torna dunque a indicare, seppur in modo
apofatico, la ragione del fatto che 'amore non ha termine di sazieta
per la natura umana che si unisce al divino, poiché Dio ¢ infinito.
Si puo intendere allora che per la natura umana, essere simile a Dio,
secondo la Scrittura, non ¢ dato soltanto dall’anima immateriale,
né dal principio di autarchia, ma proprio dalla apertura della schesis
umana, che puo divenire a sua volta dyomntiks TpOG 1O KAAOV.

29 "H te yap Lon thg dved pOcemg aydnn E6Tiv, ETELON TO KAAOV AyamnTov TAVI®G £6Ti
TOIGYIVOGKOVGT YIVOGKELSE 00 TO TO Oiov: 1 8 YV@G1g Aydmn yiveTot. Ald 10 KaAOV
£€0TL Tf] PVOEL TO YIVOGKOUEVOVY, TOD & AANODS KadoD O VBPLoTNG 0V TPOCATTETUL
KOPOG: KOPOL O TNV AYaRNTIKNV TPOG TO KAAOV GYXEGY 0V SLOKOTTOVTOG, GEL M
Ogio Com OV aydmng évepyndnoetal, 1| koA T Kotd @OV €0TI, KOl AYOmNTIKDG
TPOG TO KOAOV K @UGEMG EXEL, KOl OpOV TG KOTA TNV Aydnny Evepyeiog ovk Eyel,
€me1dn 000€ TV KaAoD TL TEPOG KATAAUUPAVETOL, OG GLVOTOANYEW TO TEPATL TOD
KOAOD TNV Gydmnv: pove yoap @ Evavtio 1o koddv mepotiodtar ob 88 1 evoig
AVeTidekTOg €0TL TOD YElpOVOG, TPOG TO ATEPAVTOV TE KoL AOPIGTOV TO Ayafov
npoeievoetar. GNO I11/3,70,20-71,11 pone delle varianti (Ramelli, 445).
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Larchetipo dell’anima umana ¢ quindi lo stesso essere relazionale
della natura eterna che caratterizza la relazione del Padre e del Figlio®.

Al termine di questa breve carrellata di testi, possiamo ancora
sostenere che Uintentio dell’antropologia del nisseno, specialmente
della considerazione della duplicita del composto corpo-anima,
non sia in Gregorio di ordine noetico—gnoseologica, e neppure
immediatamente etico—politica, bensi catechetica e pastorale? Ci
sembra proprio di si, ma abbiamo anche raccolto dei dati che paiono
suggerire come I'intento pastorale sia fondato su un’ontologia trinitaria
che la supporta e la indirizza.

Torniamo dunque a vedere il secondo termine dell’analogia raccolta
dall’ Oratio catechetica magna per il nostro incipit, e proviamo a
scorgere in che maniera l'unione del divino e dell'umano nel soggetto
Cristo corrispondano per Gregorio alla unione dell’anima con il
corpo per la natura umana.

4. Corpo

Sembra che I'elemento caratterizzante dell’analogia sia il fatto della
liberta.

Come, infatti, 'anima si manifesta di natura trascendente rispetto
alla natura materiale del corpo, ed ¢ capace di superarne i limiti e

30 Ci troviamo qui a sostenere una posizione un po’ differente da Ivanka, quando
richiama il platonismo di Gregorio in quanto alla conoscenza mistica: qui non
si nota pitt solo il riferimento ad una ontologia discendente-degradante, né
alla natura umana come ricettacolo per il divino, bensi assisitiamo ad una
trasformazione importante dell’impianto platonico, giacché agapetiké schesis
vuol dire essere nella posizione del Figlio che puo ricevere amore dal Padre
e a sua volta riamarLo. Il platonismo appare cosi pilt uno stile culturale di
riferimento, ma la descrizione della realtd umana si pud dire gid radicata
nella nuova teologia, ormai pienamente trinitaria. Cf. E. von Ivanka, Plato
christianus: la réception critique du platonisme chez les Péres de I’Eglise, Paris,

1990, 137-172.
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di attingere a ciod che ¢ ad esso superiore; e come nell'uvomo anima
e corpo, pur essendo distinguibili e distinti dopo la morte, sono
uniti in modo inseparabile nella vita (sia temporale sia nell’eternita,
dopo la resurrezione dei corpi); e come la modalita propria dell’essere
del corpo, con il suo desiderio e i suoi movimenti, pone I'anima in
rapporto con gli altri e con le altre realta create — il mondo e gli altri
—, ma anche con Dio e i suoi attributi permettendo all’essere umano
di acquisire le virtli che lo rassomigliano a Dio. Cosi in Cristo la
divinitd manifesta se stessa in quanto distinguibile dall'umanita per
la capacita di trascendere le leggi di natura, quanto lo manifestano la
nascita verginale e la morte senza corruzione; allo stesso modo perod
la stessa natura divina si sottomette alla condizione creaturale propria
dell'infante e poi dell'uvomo adulto e delle leggi della crescita, per
tutti gli actributi dati dall’'umana esistenza e solo mediante la natura
umana la sua divinitd pud comunicare con il corpo e il linguaggio
degli uomini entrando in relazione con essi.

Luna e l'altra trascendenza, dunque, manifestate dall’anima sul
corpo e dalla natura divina sulla natura umana, sono accomunate, e
allo stesso modo, risignificate dall’amore.

Per quanto riguarda l'unione dell’anima con il corpo, infatt, il
senso di tale unione ¢ inteso da Gregorio per giungere all’amore di
Dio come unico nutrimento definitivo della vita a cui 'umanita tutta
intera — anima e corpo — ¢ chiamata. Lanima, nella sua condizione
originaria di afhinita agli attributi divini, eleva con s¢ il corpo a quel
nutrimento che solo puo salvare dalla morte, e che ¢ la vita stessa di
Dio comunicata all'umanita.

Per quanto riguarda l'unione del Verbo incarnato con la natura
umana, la vita divina viene riversata nella umana esistenza in modo
libero, andando a costituire una unita inseparabile, che neppure la
morte pilt scinderd e né potra mai mai vincere.

Lamore espresso da tale liberta (philanthropia) & proprio cio che la
vita del Cristo manifesta e che dona all'uomo come nutrimento nel
suo corpo e nel suo sangue.
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Cio che ¢ pit sorprendente, dunque, e che deduciamo dallo studio
dell’analogia proposta da Gregorio e sviluppata dallo stesso Gregorio
nell’analisi comparata delle sue opere, ¢ che proprio la dimensione che
dell’'umano deve essere “condotta in alto” al livello della composizione
corpo-anima, il corpo pesante, ¢ esattamente quella stessa dimensione
dell'umano che nell’'unione con il divino da la vita all'uomo.

La condizione piu elevata, che da la salvezza all’intera natura
umana ¢ infatti, nella prospettiva cristiana, non quella delle idee e
della conoscenza, bensi quella della carne e del sangue offerti da Cristo
nella liberta dell’amore. Gregorio lo indica nell’affetto di Cristo per
i suoi, dal momento che fu proprio il Figlio incarnato a manifestarlo
quando ha istituito ’Eucarestia:

Chi lo biasimera per aver detto: «desiderandovi ardentemente», espressio-
ne con la quale egli mostra la sua disposizione amorosa (tiv dyomntiknv
€voeikvutol oyéotv)?

Nell’antropologia trinitaria di Gregorio di Nissa, il Cristo ribalta
il valore della connaturalita, e l'affinita dell'uvomo con Dio non passa
pitt eminentemente dalla via dello spirito, ma dalla via del corpo,
che significa storia, spazio, circoscrizione, limite, ma anche esistenza
concreta, vita spesa, dono di sé.

5. Conclusione

In apertura consideravamo che il concepimento verginale della
Madre e la mancata corruzione del corpo nel sepolcro sono stati
considerati da Gregorio come due elementi discriminanti la natura
umana del Verbo incarnato, e che denotano il dominio del Figlio di

31 tic 88 kpvel anTov simdvTa 11 Opsipopevorl Hudv, St fig AéEeme TV ayamnTikny
gvdetcvotan oxéowv; (GNO 1I1/2,25,21). In illud: Tunc et ipse filius compare
in traduzione italiana nel volume Ilaria Ramelli (a cura di), Sullanima ¢ La
Resurrezione, Milano, 2007, 687-731, qui 717.
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Dio sulla natura umana. Abbiamo visto anche come tale dominio si
manifesti in termini di liberta e offerta del corpo, e come tale offerta
di sé del Cristo spinga verso una reinterpretazione radicale del senso e
del valore della composizione corporeo-spirituale dell’'umano.

Quale messaggio possiamo assumere da questi elementi per la
teologia pastorale odierna?

Un primo guadagno mi pare possa essere quello di recuperare la
domanda sulla finalita del modo di darsi della vita umana.

Linteresse odierno per lo specifico umano che ¢ spesso ridotto alla
sua mente e alle sue prestazioni®?, rischia di perdere di vista la domanda
sul senso ultimo delle sue potenze e della loro configurazione.

Un secondo guadagno, unito al primo, ¢ quello della consapevolezza
del limite della conoscenza acquisibile riguardo al valore del corpo
umano. Quello che per Gregorio ¢ il limite apofatico sulla modalita
dell’'unione di anima e corpo non sembra legato solo allo schema
interpretativo greco, ma si riflette su ogni antropologia che abbia
la consapevolezza di non poter ridurre un principio di operazioni
all'altro, di non poter risolvere lo spirituale nel materiale, ma
neppure il viceversa. La resistenza operata dal corpo alla completa
concettualizzazione delle relazioni (mentalizzate, virtualizzate), con i
suoi bisogni di cura e nutrimento, in ultima analisi di amore concreto
e materiale, ¢ ci0 che permette al soggetto contemporaneo di non
essere completamente travolto dal flusso delle informazioni codificate
e dunque manipolabili, dell’eta della IV rivoluzione industriale.

Una teologia pastorale che voglia essere incisiva sul senso e il valore
dell’'umano, nella sua doppia vertente materiale e spirituale, potra
accogliere da Gregorio di Nissa un valido indirizzamento verso una
ontologia che tenga conto della relazione libera, e percid capace di
amore, senza la quale qualsiasi considerazione sulla vita e sulla morte
rimarrebbe immancabilmente appesa al filo della contingenza e della
ripetizione.

32 Cf. Byung-Chul Han, 7he Burn-out Society, Stanford, 201s.
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