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I. INTRODUZIONE

LA ricerca teologica vive di un profondo dialogo con le caratteristiche della

cultura nella quale si sviluppa. Lo sgranarsi del moderno nel post-moder-
no, protrattosi fino all’attuale crisi antropologica — che ¢ crisi delle identita e dei
legami — interpella in modo stringente la teologia sull’interrogativo che concer-
ne la relazione in Dio e da Dio,' affinché si possa attingere dalla fonte la tenuta
della comunione, e possa essere ricompresa la naturale disposizione dell'uomo
a volgersi verso 'a/Altro da sé.

Guardare ai Padri, e tra questi ai Cappadoci e in particolare a Gregorio di Nis-
sa, puo fornire elementi nitidi al pensiero contemporaneo per studiare la que-
stione della relazione. Fu proprio il Nisseno, infatti, che nell’ambito dell’ampia
contesa con Eunomio rese chiara ed esplicita la formulazione trinitaria di Basi-
lio, il quale per primo aveva utilizzato il termine oyéotg per stabilire il discorso
su Dio in termini relazionali.? Basilio sostenne che i nomi di «Padre» e di «Fi-
glio», «intesi per se stessi indicano soltanto la relazione reciproca».?

Con il riferimento alla relazione reciproca (tpog dAAnAa oyéots) — disposizio-
ne ineliminabile e concettualmente indeterminabile del Padre verso il Figlio e

! Un esempio ne ¢ il fiorire dell’ontologia trinitaria, sviluppatasi negli ultimi anni in ambito sia
occidentale che greco. Per uno status quaestionis dell’attuale teologia trinitaria, si vedano L. F. Ma-
TEO-SECO, J. I. Ruiz ALpAZ, Notas sobre el tratado de Dios uno y trino, «Annales theologici» 22 (2008)
407-442 ¢ G. MASPERO, R. J. WozNIAK, Rethinking Trinitarian Theology, T&'T Clark, London 2012. In
seguito alla pubblicazione della lettera enciclica Caritas in veritate (29 giugno 2009) nella quale BENE-
DETTO XVIinvitava a compiere un «approfondimento critico e valoriale della categoria della relazio-
ne» (n. 53), la Pontificia Academia Theologica vi ha dedicato un convegno, da cui gli atti: M. Sopr, L.
CrLAaVELL (a cura di), «Relagione»? Una categoria che interpella, Lev, Citta del Vaticano 2012.

2 Cft. I. VIGORELLI, Zyéotg nel Contra Eunomium di Gregorio di Nissa: dalla semantica filosofica alla
teologia trinitaria, Tesi di licenza, Pontificia Universita della Santa Croce, Roma 2012, 42.

36 mathe’, My, xal 6 VLoS’, AN xad) Eautd pév Aeydpeva, Ty medg dAAT A oyéoy dvdetnvutal
w6vny (Adversus Eunomium 11,22,47-48). B. SEsBOoUE, G. M. DE DURAND, L. DOUTRELEAU (ed.), Basile
de Césarée, Contre Eunome suivi de Eunome Apologie, SC 305, Cerf, Paris 1983, 92.
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del Figlio verso il Padre —, nel primo libro del Contra Eunomium Gregorio afferma
che la reciprocita ¢ propria dell’essenza divina: lo scambio ¢ infinito ed ¢, percio,
unita di sostanza.! Pensare in tal modo la relazione Padre-Figlio nell’essenza
divina, fece si che il discorso teologico cominciasse a tenere in considerazione
I'esistenza di una immanenga divina, inconoscibile ma nominabile attraverso i
nomi relativi rivelati — nomi che mettono in relazione —;? il Nisseno esplicito poi
la differenza trale due distinte ontologie: quella in Dio, che chiamo propriamente
Yeohoyta e che riguarda appunto la sostanza divina nella sua vita immanente,
e quella da Dio — o della natura creata — che chiamo otxovopta. Ponendo la
differenza tra le due ontologie, Gregorio pote sviluppare un pensiero analogico
tra la realta divina rivelata e la realta mondana creata. Il discorso teologico pote
assumere il compito di rispondere alle questioni cosmologiche e antropologiche
a partire dalla rivelazione e attraverso la considerazione della oyéotg in Dio,
concetto del tutto nuovo per il pensiero filosofico.?

L’analisi filologica dei brani in cui il vescovo di Nissa ha utilizzato il termine
oyéoic* nelle omelie di commento al Cantico dei Cantici, risulta di particolare
interesse per un duplice motivo. Il primo ¢ legato alla datazione dell’opera:
all'interno del complesso panorama rappresentato dalla cronologia del corpus del
Nisseno, il commento al Cantico ¢ unanimemente riconosciuto come un’opera
molto tarda, forse addirittura I'ultima tra quelle che ci sono pervenute.” Cio
significa che certamente 1'utilizzo del termine esprime in quella sede il pensiero
maturo dell’autore, o quantomeno un uso assestato nella sua teologia. Il secondo
motivo ¢ di ordine contenutistico. Il Cantico dei Cantici ¢ un libro considerato dai
Padri — a partire dal primo commento di Ippolito e poi da Origene® — tra quelli dal
piu alto valore cristologico e nel commentarlo Gregorio sviluppa una concezione
antropologicarelativaaCristo-Sposo e aldestino dell’anima fedele all’approssimarsi
dell’Amato, che diverra paradigmatica per la teologia a lui posteriore.

! Cfr. ibidem, 54-56. I passi citati sono nel primo libro del Contra Eunomium (CE): CE 1,159,3-5: Gre-
gorii Nysseni Opera (GNO) 1,75,3-5 € CE 1,236,1-4: GNO 1,95-25-96,2.

2 Cfr. CE 1,573,1: GNO 1,191,21. E anche in CE 1 373,2: GNO 1,335,11; CE 11,459,6: GNO 1,360,22 €
CE 11,559,1 : GNO 1,389,29.

* Giulio Maspero ha aperto una linea investigativa in questo senso nell’ambito degli studi su Gre-
gorio di Nissa. Il volume che ha inaugurato la ricerca ¢ G. MasPERo, Essere e relagione, Citta Nuova,
Roma 2013. Cfr. anche la voce sull’Ad Ablabium da lui curata in L. F. MaTEO-SECO, G. MASPERO
(edd.), Gregorio di Nissa. Digionario, Citta Nuova, Roma 2007, 22-23.

4 Cfr. F. MANN, Lexicon Gregorianum, viii, Brill, Leiden-Boston 2010, 420-423.

° Maraval considera che tra i ricercatori si € per lo pitt d’accordo nell’attribuire queste omelie,
dedicate alla diaconessa Olimpiade, agli ultimi anni della vita di Gregorio, dopo il 390. J. Daniélou le
ha ritenute anteriori al De vita Moysis. Cahill pone il 301 come terminus post quem, il 304 come terminus
ante quem e le ritiene posteriori al De vita Moysis. Anche Diinzl (30-33) le ritiene posteriori al De vita
Moysis e le considera una delle ultime opere del Nisseno: le data sicuramente dopo il 391, forse per-
fino anche dopo il 394. Cfr. P. MaravarL, Cronologia delle opere, in MATEO-SECO, MASPERO, Gregorio di
Nissa. Digionario, 119-128.

¢ L'interpretazione cristologica ¢ riportata per la prima volta da Ippolito, il cui commento ¢ di
alcuni anni anteriore agli scritti origeniani, ma essa ¢ certamente precedente. Cfr. M. SIMONETTI,
Cantico dei Cantici, in A. MoNac1 CASTAGNO (a cura di), Origene - Digionario, Cittd Nuova, Roma
2000, 60-64.
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Per entrambi i motivi, sembra verosimile ipotizzare che uno studio complessi-
vo delle 19 ricorrenze di oyéotc, presenti nelle omelie sul Cantico, possa fornire
al ricercatore una buona base per verificare se la definizione trinitaria della oyé-
otg in Dio abbia avuto un’influenza sulla successiva descrizione del rapporto
Dio-mondo nel pensiero del Nisseno e nello studio dell'uvomo e della sua
destinazione.’

Infine, un’ultima premessa: poiché oyéotg € un termine comune nella lingua
greca del 1v secolo, potrebbe sembrare eccessivo soffermarsi su ciascuna delle
volte in cui esso appare nel testo; cio ¢ vero, ma la scelta di presentare tutte le
19 ricorrenze, ordinate secondo la sequenza delle omelie, ¢ motivata dalla tesi
che il valore teologico del termine risieda nei contesti di utilizzo. Per questo
motivo, soltanto dopo averne compiuto una lettura complessiva sara possibile
identificarne i significati assunti, e verificare la dipendenza o meno dell'uso di
oyéorg nel commento al Cantico dal concetto che 1'uso specifico del termine
aveva contribuito a sviluppare in ambito trinitario.

L’indagine qui presentata ¢ scandita percio in due parti: la prima fornisce
un quadro di analisi delle ricorrenze di oyéotc e dei contesti in cui appare; ne
segue poi una seconda di sintesi, che permette di vedere alcune connessioni che
sembrano teologicamente rilevanti.

II. ANALISI
1. Desiderio e oyéotg

La prima omelia commenta i versetti di Ct 1,1-4; in essa si espone la necessita di
purificare i pensieri per accedere al senso spirituale del Cantico dei Cantici e vi si
trova la spiegazione dell'importanza dell’orientamento del desiderio per avere
accesso alla conoscenza del mistero di Dio.

Le cinque ricorrenze di oy¢cLg appaiono cosi articolate: wpog TV diAov oyé-
ow (Cant 1: GNO V1,19,12); TV &yarmntixny oyéoy (Cant 1: GNO v1, 21,18); Thv
Tepl T paLvopeva Tév avdpanev oyéoty (Cant 1: GNO VI, 22,11); T7i¢ Tepl Ta
pawvopeva oyéocws (Cant 1: GNO VI, 22,16); TNV 6YEGLY TTROG TO GUYYEVES %ol
opopuiov (Cant 1: GNO v1, 27,11).

Il lemma assume il significato di «modo di essere in relazione a qualcosa/
qualcuno», «atteggiamento», «disposizione»; Gregorio lo utilizza per descrivere
lo stato dell’anima nei confronti delle realta che la attraggono e che sono,
alternativamente, o Dio o le realta materiali e apparenti.

La prima volta che compare nel testo per indicare la disposizione dell'uomo,
il sostantivo oyéotg ¢ qualificato dall’attributo &Uiog, entrambi all’accusativo,
ad indicare un «atteggiamento immateriale». Il contesto immediato ¢ una frase
finale, che spiega il motivo per cui la Sacra Scrittura si dilunghi a descrivere con

! Per la rilevanza speculativa del ricorso a oyéotg nella teologia trinitaria del Nisseno, si veda
MasPERO, Essere ¢ relagione, 147-153.
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molteplici lodi la bellezza della Sapienza. L’auspicio ¢ che I’ascolto della Parola’
possa cambiare 'orientamento del desiderio (t6 émt9upntinov) di chi la ode,
mutandone il termine — il Tpog TL? —, non per appagarlo ma per renderlo piu
intenso.

Affinché dunque possa essere ancor piu accresciuto in lui il desiderio, mutato da pas-
sione materiale (&ro tfc VAtfc mpoomadelag) a disposizione immateriale (rpog Ty
&irov oyéow), [il testo] adorna di lodi la bellezza della sapienza.?

In tale contesto, il termine oyéotg assume un significato opposto e parallelo a
npooradeta, e dove con quest’ultimo si indica la forte inclinazione al posses-
so di un bene materiale, con &Uho¢ oyéotg si intende invece l'orientamento
dell'uvomo al bene immateriale.*

Entrambe le espressioni esprimono modi di essere del desiderio” e il riferimento
alla &Uhog oyeotg permette di comprendere come Gregorio intenda che il «<modo
di essere in relazione a qualcosa/qualcuno» sia configurante la facolta del deside-
rare (t6 émtdupmTinoy), causando percio un effetto immanente all'uomo stesso.

Dal contesto dell’'omelia si apprende la rilevanza della oyéotg della propria
anima per quanto concerne i contenuti di conoscenza a cui I'uomo puo accede-
re; facendo riferimento a Paolo (1Tm 2,4), Gregorio rammenta che Colui che

! 11 contesto rimanda all’opera educativa compiuta dai tre libri attribuiti a Salomone (Proverbi,
Ecclesiaste, Cantico dei Cantici), che inizialmente educa I'uvomo con ammonigioni e ornamenti che
corrispondono all’eta infantile ma poi lo conduce, con la descrizione della bellezza della Sapienza (o
dello Sposo), a gustare I'attrazione di Dio, senza pit ammonimenti. Vi si riscontra il riferimento al
prologo del Commento al Cantico dei Cantici di Origene. Cfr. L. BR&sarp, H. CRoUZzEL (ed.), Origéne,
Commentaire sur le Cantique des Cantiques, SC 375, Cerf, Paris 1991, 128-143.

2 Conil termine oyéo siindica generalmente una condizione che viene specificata, per lo piu, da
un 7tpog te. Il caso della dottrina trinitaria di Gregorio di Nissa diventa particolarmente interessante
per la peculiare interpretazione che egli da alla formula # oyéoug mpog dAAnAa, per la quale indica la
differenza tra il Padre e il Figlio nell'identita dell'unica sostanza divina, superando definitivamente
la tensione subordinazionista di Eunomio. Qui si da uno dei rari casi in cui Gregorio pone oyéotc al
posto del tv del wpoc T, e caratterizza il termine mediante un attributo.

2 &g &v oUy pdAhov abTd TO EmLduuntinoy avlndeln petaredey ano tiic HAudc Tpoomadelog TEOg
v &Uhov oyéoLy, opuilel dia T@v Eynwutey The coplag T6 xdiiog (Cant 1: GNO vi,19,10-13). Ledi-
zione inglese traduce &ihov oyéoLy con immaterial state (GREGORY OF Nyssa, Homilies on the Song of
songs, translated with an introduction and notes by Richard A. Norris Jr., Society of Biblical Litera-
ture, Atlanta 2012, 21); ’edizione francese con attachement immatériel (GREGOIRE DE NYSSE, Homélies
sur le Cantique des cantiques, traduction et notes par Adelin Rousseau, introduction et bibliographie
par Bernard Pottier, Lessius, Bruxelles 2008, 46).

4 Sembra dunque che gli aggettivi OAwxde e di dirog determinino il desiderio e I'orientamento
in base alla qualita dell’'oggetto del desiderio. Questa interpretazione ¢ coerente, per esempio, con
De beatitudinis 11, dove Gregorio sottolinea che «il Signore chiama beati non coloro che vivono al
di fuori della passione (tod¢ o madoug), ritirati in se stessi — non ¢ infatti possibile nella vita ma-
teriale condurre una vita pienamente immateriale e senza passione (6v &iAov xad’ §hov xal dmwadi
xatopdedivar Blov)» (Beat 2: GNO vii/2,95,18-20); il Nisseno rimarca in tal modo che il desiderio
non ¢ un male bensi una condizione ineludibile per la vita nella carne. Cfr. J. DaNitLou, Platonisme
et théologie mystique, Paris 1944, 94; L.F. MATEO-SECO, Apatheia, in MATEO-SECO, MasperO (edd.),
Gregorio di Nissa. Digionario, 57-59.

> 1l parallelismo oppositivo ¢ sottolineato dalla scelta di attributi con la stessa radice, nelle forme
affermativa e privativa (OAuxiic/ dihov).
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vuole che tutti si salvino e giungano alla conoscenza della verita indica 'amore
come via di salvezza, esigendo con cio una precisa disposizione dell’anima.' Dal
contesto si evince il parallelismo didta9ecic e oyéoie, qui sinonimi per dire I'at-
teggiamento dell'uomo che risponde alla volonta del Logos per poter giungere
all’«unione (suluytav) incorporea e spirituale e incontaminata con Dio».? Colui
che chiama ad aver parte a Se stesso, infatti, «prescrive la disposizione (Std9e-
ow) alle anime degli ascoltatori».?

La seconda ricorrenza compare dove Gregorio sintetizza gli effetti della Parola
nell’anima di chi ascolta:

[la Parola], dopo aver acceso (avapréfog) il desiderio (t6 éntduuntinov) di coloro che
sono ancora giovani nell'uomo interiore (xata tév Z6w &vdpmmov) e mostrato con il
suo discorso se stessa che narra le cose su di sé, con esse attira ancor piu la disposi-
zione amante (tny dyanrtixdy oyéowv) di coloro che [la] ascoltano, dicendo — insieme
alle altre cose: quelli che mi amano, io li amo (Prv 8,17).*

La disposizione nell’anima che ama la Sapienza ¢ preceduta dalla Parola che
la Sapienza stessa rivolge all’anima, sicché la oyéotg si configura nell'uomo in
seguito all’ascolto di una narrazione che la Sapienza per prima gli rivolge,” at-
traendolo con la sua bellezza.

Ora, questa attrazione configurante ¢ da dentro a dentro.

La narrazione della Sapienza, infatti, nasce da dentro, dal suo amore per ['uo-
mo (ayana), e tocca 'uomo dentro, nella sua disposizione interiore (xata TOV
Eow avdpwmoy).

Il passaggio al di dentro, ¢ I'opera educativa della Parola che modificala oygotg
del giovane che la segue. Cio ¢ ancor piu esplicito nelle successive occorrenze,
che presentano una stessa formulazione per specificare 'oggetto dell’orienta-
mento della oyéoLg: mepl Ta paLvoueva.

1 Cfr. Cant 1: GNO v1,15,18.

2 «Con cio che qui ¢ scritto, infatti, I'anima ¢ in qualche modo adornata come una sposa, per
I'unione incorporea e spirituale e incontaminata con Dio» (Std yap t@v dvtalde yeypaupévov
YURLPOGTOAELTAL TEGTTOV TLVa: 1) YUyl TEOG THY AOHUATOY TE %ol TYEVRLATLXTY %ol &bAvYToY ToD deod
ouluytay. Cant 1: GNO Vv1,15,13-15). Appare qui il termine ouluyte, mentre altrove vedremo piu fre-

uente il termine avaxpactc per indicare I'unione dell’anima con Dio. Si riflette nella antropologia
e s
di In Cant la terminologia Cristologica di Gregorio. Si veda in merito J.R. BoucHET, Le vocabulaire de
Uunion et du rapport des natures cheg saint Grégoire de Nysse, «Revue thomiste», 68 (1968) 533-582.

* «Colui che ci chiama alla partecipazione di Sé, prescrive la disposizione alle anime degli ascol-
tatori» (6 xaA&v Hudc Teog THY Eautod petovstay vopodeTel Tals T@Y dxovbvtay Yuydlc Thv dtddeoty.
Cant 1: GNO v1,16,13-14).

4 8o oty xal tév Tolodtev Tob vedlovtog ETL xatd Tov Eow dvdpnmov To EmtduunTindy dva-
oréEac nal adtiy Exetvny T mepl Eanthic duyovpévny Omodetlac TG Adyw, L v pdiioTo THY
AYATTNTLXNY GYEGLY TAY GROVOVTMY EQEAXETAL TOUTO LeTd TaV dAhav elrtoloa 6Tt Todg Epe ptiolvtag
ayord. Cant 1: GNO V1,21,15-22,1.

* «Dopo aver mostrato se stessa che narra le cose su di sé» (adt7y dxelvny ta mepl Eautiic dun-
yovpévny Omodetlag. Cant 1: GNO vI,21, 16-17). Interessante il gioco espressivo di Gregorio: la Sa-
pienza compie una diegesi (Stnyovpévny) di se stessa, con il suo discorso (t¢ Aéyew), anche quando
dice: «io amo quelli che mi amano». Forse indica cosi la differenza tra parlare d'amore e amare, la
differenza tra il volgersi del discorso e il volgersi dello Sposo.
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E avendo biasimato in questo discorso la disposizione degli uomini verso le cose ap-
parenti (t7)v Tepl Ta parvépeva Tav avdpdmey oyéowy), e detto che € vano tutto cio che
¢ in moto (t6 dotatolv) e che passa, in quei passi in cui [si] dice che tutto cio che acca-
de ¢ vanita, [la Scrittura] pone al di sopra di tutto la mozione desiderante della nostra
anima (tv éntdupnTuany e Yuyic Hrdv xivnow) — di chi & stato afferrato dalla per-
cezione (tod Ot aloYMoeng vatarapPavopévou) — verso I'invisibile bellezza (t6 dbpartov
xdhog), e cosl, purificato il cuore dalla disposizione verso le cose apparenti (t7j¢ wept
Ta paLvopeve oyéoeng), allora, attraverso il Cantico dei Cantici, introduce la mente al
mistero (puotoywyel Ty dtévotay), dentro il sacrario divino (@vtog tév detwv dddTwv).
Per questo, se cio che ¢ descritto ¢ una certa preparazione alle nozze, cio che invece
€ conosciuto ¢ I'unione (dvaxpaots) dell’anima umana con il divino.!

Anche qui, con il termine oyéotg Gregorio indica la disposizione del deside-
rio. Vi si aggiunge I'importante accezione data dal riferimento alla condizione
del cuore e alla possibilita di conoscere il mistero di Dio: il cuore puro ¢ libe-
ro dall’attrazione delle cose apparenti, e tale condizione ¢ necessaria perché
la mente possa essere introdotta nell’intimita divina (¢vtog tav delwv aditmy
LUGToYwYEL THY Stdvotay). Emerge cosi una chiara dottrina della conoscenza,
che Gregorio ricava dal testo sacro: se il cuore dell'uomo ¢ rivolto alle cose ap-
parenti la sua mente non puo accedere al mistero di Dio. Cuore e mente sono
intrinsecamente correlati nella conoscenza di Dio, ma con cio appare anche un
rapporto tra la relazione che 'uomo ha con le cose che passano e la sua disposi-
zione interiore. La oy¢ot¢ nei riguardi del transeunte facilita oppure ostacola la
conoscenza del divino in quanto cambia la percezione dell’intensita del proprio
desiderio, che risponde a pienezza solo quando I'interiorita dell'uomo non ¢ piu
rivolta all’apparente ma puo essere condotta nei penetrali divini.?

La quinta ed ultima ricorrenza di oyéoig specifica ulteriormente il legame
desiderio-conoscenza, presentando la caratteristica necessaria alla disposizione
interiore dell'uomo affinché possa conoscere Dio:

E cosi, per questo la piti veemente delle passioni rivolte al piacere (intendo la passio-
ne erotica) ¢ stata messa ad esempio, in modo enigmatico, di come [ci] conducono le

U vl Srafahav v ToUTe TG Ay THY TERL TA paLvdpeva TEY dvdpdmav oyéoLy xal pdtatoy elmay €l
vau iy T6 doTatoly Te xal mapepyduevoy, &v olg oty §tu ITav 6 Epyduevoy patatdtng, dmeptidnot
navtog Tl Ot aledoews xatohapBovopévou T EmdupmTiny Thc Yuydic Hdv xtvnowy ért T6 dbpatov
#8hhog ol 0UTeg Exxaddpas Thv napdloy Tiig mepl T parvépeva oyéocws TéTe Sd Tol "ALopatog TG
"Aropdrtay dvtoc Tav Yelwy AdUtwy pusTayeyel ThY Stdvotay- 8y oig T6 pév broypapdpevov Entdudpide
tig éoTL Sraoneur), T6 8¢ vooduevoy Tiig dvpwmivng Yuydic A medc T6 Yelby dotiv dvdxpasic. Cant 1: GNO
v1,22,9-23,1. Traduciamo avdxpacig con unione, nella consapevolezza della oscillazione ermeneutica
che il termine ebbe nella storia del dogma cristologico. L’anacronismo dell’accusa di imprecisione ter-
minologica e dottrinale di Gregorio ¢ gia stato evidenziato dallo studio di G. MasPERO, La cristologia de
Gregorio de Nisa desde la perspectiva del II Concilio de Constantinopla, «Scripta Theologica» 36 (2004) 385-410.

2 Sembra quindi che ci sia un parallelismo interessante, che meriterebbe di essere approfondito,
tra il luogo piu interiore dell'uomo, indicato dal cuore (xapdtav), € cid che & piu interno al divino,
indicata con il termine dd%tov. Cfr. L.F. MaTEO-SECO, Adyton, in MATEO-SECO, MASPERO, Gregorio
di Nissa. Digionario, 23-24; Cfr. anche Dan1ELou, Platonisme et théologie mystique, 182-189; MANN, Le-
xicon Gregorianum, 1, 1999, 77-78.
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dottrine, affinché impariamo, con questo, che I'anima, rivolta all'inaccessibile bellez-
za della natura divina, bisogna che sia intenta a desiderarla in modo tanto appassiona-
to quanto il corpo si dispone (¥yct t6 cdpa T oyéoy) verso cio che [gli] € connatu-
rale (cuyyevie) e affine (6udpurov), avendo permutato la passione con I'impassibilita
(ele dmaderav to madog), e cosi, spenta ogni tendenza corporea, solo per lo Spirito
ribolla amorosamente in noi il pensiero (tv dtdvorav) scaldato dal fuoco, quel fuoco
che il Signore venne a gettare sulla terra (cfr. Lc 12,49)."

Qui con la oyéoig disposta mpog TO cuyYEVES xal 6popuAoy, Gregorio indica
I'attrazione verso cio che ¢ connaturale e affine al corpo. Il cambiamento del
nadoc per 'anadera indica 'essersi liberati dalla passione corporea, ma non dal
desiderio che invece, per lo Spirito, cresce come disposizione alla conoscenza
(Otdvota). La narrazione del Cantico dei Cantici offre quindi, secondo quanto
ne ricava Gregorio, I'esemplificazione di come possa essere forte il desiderio
di Dio nella mente dell'uomo quando, abbandonati i desideri della carne, egli
orienta la sua attenzione ai desideri dettati dallo Spirito.

Lostudio deiluoghi dellacyéotg nellaprima omelia ci offre dunque un’apertura
sulla teologia di Gregorio: la conoscenza di Dio non parte dalla disposizione
interiore dell'uomo bensi dalla Parola che Dio gli rivolge e attraverso la quale
educa in lui il desiderio. Quanto piul egli si lascia attrarre dalla Parola, mediante
I'ascolto, tanto piu si libera dall’attaccamento alle cose apparenti e puo essere
introdotto dallo Spirito nell'interiorita del mistero divino. Cid non comporta
un venir meno in lui del desiderio, bensi un acuirsi di esso, giacché I'interiorita
dell'uvomo risponde all’interiorita di Dio.

2. L’Amato

La seconda omelia presenta cinque ricorrenze di oyéotg: 1y Tpog 16 ToYoldue-
vov oyéowy (Cant 2: GNO V1, 44,13); TTic Tpog TO ayadov oyéocng (Cant 2: GNO
V1, 56,7); THY TEog adTov évdtddetov oyéoy (Cant 2: GNO v, 61,3); 7 i Yuyiic
wov Tept € oyéots (Cant 2: GNO VI, 61,17); T7) Tept TO aAAGTELov oyéoct (Cant
2: GNO v1, 64,3).

1l significato di oyéoic si addensa sulla oyéoig dell’anima e si arricchisce di
sfumature: essa non indica soltanto un attaccamento verso una realta esterna
all’anima, ma rivela anche un’attitudine interiore. Attraverso il riferimento alla
oyéotg dell’anima, Gregorio puo meglio delineare il dentro e il fuori della stessa
facolta desiderante. In questo modo sottolinea il ruolo della liberta per la con-
figurazione interiore dell'uomo e per il riconoscimento e la custodia del bene
che gli ¢ stato donato.

1 yal Todtou ydoty T6 cpodpdtatov Tav xad HIoviy dvepyoupévev (héyo 8¢ To dpwtindy mddog) i
v doyudtev Denyrocns alvtypatwdds TeoesThouto, tva dtd Todtou uddwuey, 6t yom Y Yuyiy
TEog TO ampdoLtov Tiic delag ploswg kdAhhog Evartevilovoay Tocoltov Epdy Exetvou, 8oov Eyet TO
ORI THY OYECLY TPOG TO GUYYEVES %al 6U.OpUA0Y, ueTeveyroboay eig anddetay T6 tddog, dote Taong
ratacBesdelong copatiniic Stadécews péve T mvedpatt (et pntinds &v Hulv Ty dtdvotay die Tod
TLpog éxelvou Yepuarvouévny, 6 Bakely ént Thv yiv AAdev 6 xiptog. Cant 1: GNO v1,27, 5-15.
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La prima ricorrenza non sembra introdurre una nuova accezione di oyéotg.
Si tratta dell’atteggiamento della sposa verso I'uomo desiderato. Ma il contesto
offre un’indicazione in pitl per la corretta interpretazione del significato.

Il Vescovo di Nissa ha appena descritto, come breve proemio all’omelia, gli
arredi del tabernacolo della testimonianza; ha poi indicato che lo scopo del Can-
tico dei Cantici € quello di «insegnarci nel profondo la filosofia e la conoscenza
di Dio»' e compone cosi un’analogia tra la descrizione esterna dei drappi del
tabernacolo della testimonianza, descritti in Es 26, e gli atteggiamenti della spo-
sa verso il suo sposo descritti nel Cantico; questi divengono a loro volta narra-
zione oscura (Ot aiviypdtov)? delle realtd autenticamente significate, invisibili
(a9¢aror)?® a chi non abbia gia lavato la veste della sua coscienza (t6 tfj¢ ouvet-
dMoewg Eautod Lpdtiov)? nella legge di Mosé.

Il vero contenuto della narrazione del Cantico ¢ dunque la conoscenza di Dio
(Yeoyvuota), per ottenere la quale bisogna saper interpretare 1'atteggiamento
della sposa verso I'amato (t7v mpog T6 Tododuevoy oyéoLy).

Questa ¢ la vera tenda (oxnv7) della testimonianza, della quale le coperte, le cortine e
il drappo che le circonda sono discorsi d’'amore (¢pwtixot Aéyor) e frasi che riflettono
la disposizione verso chi ¢ desiderato (t7)v wpog t6 modoeduevoy oyéowy), e descrizione
di bellezza e memoria delle fattezze del corpo, tanto delle forme che si vedono nel
volto come di quelle nascoste sotto la velatura della veste.”

1 significato della oyéotg si amplia estendendosi ai comportamenti che espri-
mono il desiderio della sposa per lo sposo. E come gli atteggiamenti della sposa
si comprendono per I'amore che la sostiene, cosi le parole della Scrittura tra-
smettono la corretta visione delle cose (Yewpta) a chi vi si avvicina purificato
dall’amore.*

! elg mioay Qriocogpiag te xal Yeoyvactiag VeRynoy. Cant 2: GNO VI1,44,9-10.

2 Cant 2: GNO v1, 45,3. 3 Cant 2: GNO v1, 45,5. 4 Cant 2: GNO V1, 45,13.

* abtn dotiv A dAnOvi Tob paptuplou ounvi, Hig Teoxahdppata wiv kol déppets xal ) Thic adhat-
ag TEPLBONT EpWTLXOL TLVES YLVOVTaL AGYOL xal SAUATE THY TTPOS T6 TododUeVoy GYEGLY EUpalyovTa
%ol XINAOUG VTCOYQPY) XL PVNUY) COUXTLXGY UEABY, TGY TE TROQALVOUEV@Y €V TG TPOCWTR XAl TRV
Omoxexpuppévey T tiic Eodftog meptBort]. Cant 2: GNO VI,44,10-16.

¢ La fonte della conoscenza di Dio ¢ la Scrittura, ma qui Gregorio da un criterio ermeneutico per
I'interpretazione del testo biblico: la legge dello spirito (6 Tob mvebpatog vépog Cant 2: GNO VI,45,12)
non ammette il contatto con pensieri morti (6 vexpdic tvog xai Bdehuntiic dvvotag Cant 2: GNO
VI1,45,14-15). Ora, i pensieri morti sembrano essere quelli dettati dalla lettera, presa senza coltivare
la relazione con lo Sposo: sono i concetti presi per se stessi, senza instaurare nella lettura la rela-
zione vivente con il Vivente. Gregorio differenzia cosi la sua interpretazione della contemplazione
(Yewpia) dalla concezione neoplatonica, e cio avviene in virti della via evangelica dell’'amore (vedi
supra). Non troviamo nell’omelia una concezione della contemplazione come di un fatto puramen-
te intellettuale, bensi sempre amoroso. All'anima, attratta dalla passione desiderante, ¢ permessa
un’unione con il divino che non ¢ riconducibile a quella di tipo logico-concettuale, ma che conduce
essa stessa il pensiero (Aéyoc) ad aprirsi all’eccedenza della vita e del dono. In questo senso intendia-
mo che la Yewpla sia la dxohovdia del Aéyvos, come silegge nel passo successivo: «la concatenazione
delle cose esposte prima [la descrizione del desiderio della sposa e dei suoi atteggiamenti] conduce
la ragione alla contemplazione delle cose dette dalla sposa alle fanciulle». ("Ayet 32 tév Aéyov 7
dxohoudia Ty meoekntacpévey medg Ty Jewptoy TAY mapd THg VORETE Tedg Tag vedvidag elpnuévay.
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La seconda ricorrenza appare quando Gregorio sta spiegando in che senso
I'anima abbia avuto il compito di custodire la propria vigna (apmeiava).!

Chi da all’'anima la custodia del bene ¢ Dio? e il frutto della vigna da custo-
dire ¢ la vita (Cwn)).? Nell'insieme del contesto, il Nisseno collega strettamente
I'esercizio della potesta che 'nomo ha su di sé con la vita e con il bene scelto
volontariamente:* giacché la potesta su di sé, che presiede il movimento della
scelta (tob adtegovolov nvApatog), € davvero libera, ossia sorge da se stessi
(adTonpatoptxds), quando accadde che uno utilizzo malamente questo potere
si introdusse nel mondo I'esperienza del male, come rammenta I’Apostolo.’

Gregorio considera come fu che la scelta di staccarsi volontariamente dalla
comunione del bene (Exovotng amoppuijvat T Tob ayadol petovotas)® abbia
introdotto nel mondo il male, dividendo la nostra natura (t#v @iowv)” in due
parti, gli amici e i nemici, a seconda della disposizione (oyéot¢) che ciascuno ha
assunto nei confronti del bene:

Ma la differenza della scelta (t#¢ mpoatpéoews) ha diviso in due la natura (t#v @iowy
dtéoytoey), in relazione (mpée) a cid che € amico e a cio che & nemico; coloro, infatti,
che hanno interrotto I'attaccamento al bene (t7ic wpog o ayadov oyéoens) e, per I'al-
lontanamento (drootdoews) da cid che ¢ migliore, hanno causato il male (infatti non
c’¢ altra sussistenza del male se non la separazione dal meglio), pongono tutto I'impe-
gno e il pensiero a trarre anche altri alla comunione (xowewviav) con il male.®

La scelta di compiere il male, che ha dato al male I'essere nella volonta, deter-
mina per Gregorio una separazione, all'interno della natura umana, tra coloro

Cant 2: GNO v1,45,16-18). In questo modo ¢ chiaro che I'interpretazione spirituale che Gregorio
compie della Scrittura ¢ fondata sull’'ontologia della relazione instaurata con lo Sposo, e non nella
soggettivita dell'interprete. Cfr. J. DANIELOU, L'essere ¢ il tempo in Gregotio di Nissa, Archeios, Roma
1991, 66-68.

! Cant 2: GNO v1,54,13. Piul avanti viene anche detta il paradiso: «questa vigna, infatti, bisogna
intenderla come Paradiso» (tadtov 8¢ 31 voelv 16 mapadetcy tov qumeidve. Cant 2: GNO v1,57,9).

2 Cant 2: GNO Vv1,55,4 ss.

P ; Ly Cqn s G

Loy Yo v 1) 00 Tapadeloov Toupy, &v ¢ Edeto 6 Deog Tov dvdpwmov épydlesdar xal purdcceLy
adtéy. Cant 2: GNO v1,58,9-10.

4 «Alla natura razionale [Dio] diede la grazia della potesta su di sé e vi pose la potenza ingegnosa
dei pensieri affinché avesse uno spazio presso di noi e il bene non fosse costretto, contrario alla vo-
lonta, ma fosse il compimento di una scelta» Edwxe 8¢ t# Aoyixd uoet Ty abteoloLov Yoy xal
TEocEdNne ShvapLy edpeTLrny TAY xatadupiov Og &v T6 d@ AUy ydeay EYoL kol Wi RoTNVOYRAGULEVOY
eln 16 dyadov xal axovotov, dAAa xatépdupa Teoatpéscng Yévortor. Cant 2: GNO V1,55,3-7).

> Cfr. Cant 2: GNO v1,55,7-11. Il riferimento scritturistico ¢ a Rm 11,36.

¢ Cant 2: GNO v1,55,12-13.

7 Cant 2: GNO v1,56,6. Per un approfondimento sulla concezione di natura come insieme degli
uomini si veda J. ZACHHUBER, Human nature in Gregory of Nyssa: philosophical background and theolo-
gical significance, Brill, Leiden-Boston-Kéln 2000.

8 8¢ T mpoatpéoews Sapopa Tpds TO PEALéY Te xal moréutov THY @loLy Stéoytoev- ol ydp
dpeoTiteg THe TEOS TO dyadov oyéocws xal did THc ToD xpettTovog dmooTdcEws TO KoXOY VTOGTH-
cavteg (000¢ Yo 0TIy &AAY TLg xaxol UméoTacts el ui 6 yopLopog Tob Behtiovog) macay moLobvTaL
omoudhy xal émtvoLay ol xal &IOS TTEOS THY TAY xaxdv xoweviay tpocetatplcacdar. Cant 2: GNO
V1,56,5-11.
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che sono fratelli dello stesso Padre.’ Con oyéotg Gregorio indica in questo caso
la condizione originaria della natura umana, I'essere da principio rivolta al bene
(tTic Tpog TO ayadov oyéoens)?, indicando percid non una condizione contin-
gente e storica bensi una struttura ontologica dinamica e relazionale.

Il significato del termine si arricchisce nella successiva ricorrenza, dove appa-
re preceduto dall’attributo év8td9evov. Il contesto descrive la sposa consapevo-
le della fragilita della propria capacita di vegliare sul bene che riceve dall’amore
dello Sposo,? ma anche sicura del nome con cui puo invocarLo: tale nome ¢
I'intima relazione con Colui che la rinnova. La relazione, la disposizione verso
di Lui, le da la possibilita di ritrovarLo, di chiamarLo:

Per questo, tralasciando il discorso rivolto alle fanciulle di nuovo con una preghiera
chiama lo Sposo, prendendo come nome di colui che desidera (8vop.a motnoapévy tod
noYouvpévov) la disposizione intima verso di lui (tv mpog adtov Evdiddetov oyéowy).*

La relazione d’amore che la sposa ha con lo Sposo ¢ il nome che ella possiede
per invocarLo;’ il nome corrisponde alla scelta che la sposa fa del bene che ¢
Lui stesso: I’Amato.

La nominazione ¢ qui invocazione, data dal desiderio che I'anima trova den-
tro di sé, e la disposizione interiore della sposa diviene nome per lo Sposo che ha
preso l'iniziativa di tornare ad amarla, nonostante avesse scelto il male.

Gregorio ricorre a oyéotg un’altra volta per esplicitare la doppia valenza — di
nominazione ma insieme anche di sapere apofatico — che la disposizione d’amo-
re racchiude in sé:

“Dimmi, o tu, che I'anima mia ha amato” (Ct 1,7). Infatti, ti chiamo cosi, poiché il tuo
nome ¢ al di sopra di ogni nome e per ogni natura razionale ¢ ineffabile (&ppactév) e
incomprensibile (Gywentov). Dunque tu hai un nome che fa conoscere la tua bonta: la
disposizione della mia anima verso di te (1) t¥jc Yuyic wov mepl o€ oyéoie).®

Gregorio sta sostenendo che la conoscenza di Dio si da all’anima nella sua di-
sposizione interiore e che, seppure rimanga inconoscibile la natura divina, la
relazione dell’anima con lo Sposo da un nome alla natura inconoscibile.”

! «Anche lui dallo stesso Padre, questi & nostro fratello» (6¢ té pv éx 9o xai adtog elvar ddehpde

gotLy Npetepog. Cant 2: GNO V1,55,11-12).

2 Si trova lo stesso concetto, con formulazione analoga, nel De mortuis: «tutti gli uomini infatti
hanno una naturale inclinazione al bene» (¢metd?) vy néow dvdpdmors puoLxh TLg TEOGE TO XAAGY
Eyxertat oyéotc. Mort: GNO 1x,29,9-10). 3 Cant 2: GNO v1,60,21.

4 Ave TobTo nataAtolon TOV TEOE Tag veavtdag AGYyov TtaAy S’ edyfic dvaxaAel TOV vupplov Svoua
mouncapévy Tob Todovpévou T Teodg adTov Evdtddetov ayéoy. Cant 2: GNO VI, 61,1-3.

® Gli stessi riferimenti all'invocazione permettono di scorgere il senso liturgico-sacramentale che
fa da sfondo alla lettura del Cantico dei Cantici proposta da Gregorio. Cfr. A. CorTEs1, Le Omelie sul
Cantico dei Cantici di Gregorio di Nissa. Proposta di un itinerario di vita battesimale, Institutum Patristi-
cum Augustianianum, Roma 2000, 34-39.

S gmayyethy pot, by Aydmnoey ) Yuyh pov. olte ydp oc xatovopdln, neldi) T dvoud cov drip iy
EoTLy Gvoua xal TaoY) QUCEL AOYLKT] dPEACTOY TE Xl AYWENTOV. 0UX0TY GVOUd GOl EGTL YVOELGTLYOV
¢ ofic dyaddtnToc 7 tiig YuyTic pov mepl 6¢ oyéote. Cant 2: GNO V1,61, 13-17.

7 Anche in questo caso si pud accostare un passo della prima omelia del Orationes de beatitudinis,
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Questo nome ¢ un nome relazionale, il quale non definisce la natura bensi
la disposizione intima dell’anima verso il Cristo. Il nome di «Colui che I'anima
mia ha amato» (ov Aydnmoev 7 Yuyh pov) e che, nella scelta (tpoaipeots) che
segue il desiderio, I'anima ritrova come proprio bene dentro di sé, ¢ la relazione
interiore con lo Sposo, perché la disposizione del desiderio ha raggiunto il suo
bene, I'ha amato.

Dungque non il bene, ma la disposizione al bene ¢ ci6 che configura I'anima e
che da in questo modo il nome alla natura divina. Tale disposizione ¢ I'amore,
risposta nella sposa all’amore dello Sposo. Gregorio presenta cosi, la magnifica
tensione tra Dono di Dio e liberta dell'uomo: vero Dono ¢ I’Amore offerto per
primo dal Logos di Dio, vera liberta ¢ la risposta dell'uomo che accoglie in sé
I’Amore di Colui che diviene I’Amato.

La conoscenza di Dio, che richiede un nome, non ¢ piu solo una questione
noetica ma tocca a pieno titolo la sfera della volonta.' L’effetto che la conoscen-
za di Dio lascia all'immanenza dell’anima dell'uomo, fa si che nell’antropolo-
gia di Gregorio tra la conoscenza/volonta dell’amore di Dio e la conoscenza/
volonta propria dell'uomo ci sia una connessione immediata. La rottura causa-
ta dalla wpoatpeotg, che scegliendo il male distoglie I'anima dal suo originario
orientamento al bene, distoglie infatti I'anima anche da se stessa. E cio che tra-
spare dalla considerazione della quinta e ultima ricorrenza di oyéotg in questa
omelia:

Per questo sono custodi pericolosi di se stessi quelli che, per I'attenzione rivolta ver-
so cio che ¢ altrui (t§] mepl T6 dAAéTpLov oyéaet), sorvegliano senza custodia cio che
¢ proprio.?

L’attenzione rivolta fuori di sé € una disposizione che non custodisce il proprio
bene; a questa conclusione giunge Gregorio commentando Ct 1,8 dove il testo
sacro fa esplicito riferimento alla conoscenza di sé.? La determinazione della
oyéorg, del proprio modo di essere-in-relazione, ¢ per il Nisseno configurazione
di un atteggiamento anzitutto relativo alla conoscenza di sé, laddove conoscen-
za di sé significa anche salvaguardia del proprio bene.*

Il consiglio che la sposa riceve ¢ di «guardare alla natura stessa delle cose e

dove Gregorio afferma che «infatti I'intelletto non raggiunge I'essere, e se pure riusciamo a concepi-
re su di esso qualcuno dei pensieri piti sublimi, cio che si € concepito non puo essere espresso da nes-
suna parola» (OUte yep 7 dtdvora xadixveitar Tod dvtog, v Tt mept adtol Tév OYmhotépnv vofioal
Foehonpey, 00devt Adyw 6 vondey eEayyéhhetar. Beat 1: GNO vii/2,80,17-20). «Amato», dice della
relazione, non esprime la sostanza, che di per se stessa rimane al di 1a del velo apofatico.

! Cfr. M. CANEVET, La perception de la présence de Dieu, in J. FONTAINE, C. KANNENGIESSER (edd.),
Epektasis, Beauchenese, Paris 1972, 443-454.

2 3ua tolto ogahepot phhaxés eloty Eautdv T mepl T GAAGTELOY oyéoel GpOAanTOV TEPLOPGYTES
76 tdtov. Cant 2: GNO V1,64,2-3.

? «Se non conosci te stessa, o bella tra le donne, esci tu sulle tracce delle greggi e pascola i capretti
presso le tende delle greggi». (Eav pi) yvie oeowthy, % xadn & yuvaekiv, Eehde o &v mrépvarg tév
moLpviey %ol Tolpatve Tag Eplgoug el oxnvapact Tav Totpvieyv. Cant 2: GNO VvI1,63,12-15).

4 Cfr. Cant 2: GNO v1,65,2-12.
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non, per tracce vaghe, perdere di mira la verita».! In questo modo non perdera
lo Sposo-buon pastore, perché non cadra fuori dal gregge.?

I significati offerti dall’analisi delle occorrenze di oyéotg, nelle omelie di com-
mento al Cantico dei Cantici analizzate fino ad ora, sono incentrati sul desiderio
dell’anima e sulla relazione con lo Sposo, da cui € emerso che attraverso il rife-
rimento alla oyéotg dell’anima Gregorio indica sia la configurazione interiore
dell’anima stessa, sia la relazione, che si esprime come nome relazionale per
chiamare Dio. Attraverso la oyéotg si giunge quindi ad una conoscenza reale e
insieme apofatica.

3. Unione e somiglianga

Dalla quarta alla quattordicesima omelia, si rintracciano soltanto 6 ricorrenze
di oyéotc.

Nella quarta omelia, il Nisseno tratta della somiglianza dell’anima purificata
con lo Sposo; la presenza del termine che stiamo analizzando, in tale contesto
tematico ¢ molto significativa, seppure appaia una sola volta. Si tratta del passo
in cui Gregorio si sofferma a spiegare in che cosa consista I'ordine dell’amore.
Troviamo il ricorso a oyéotc nell’esempio negativo:

Invece, la disposizione verso chi odia (# 8¢ mpdg Tov pLoobvra oyéoe) & quella di ven-
dicarsi del male ricevuto prima, con un male maggiore.?

La disposizione dell’anima qui descritta ¢ quella opposta al comando divino di
amare quelli che ci odiano, comando che richiede di adottare un atteggiamen-
to diverso da quello mimetico/imitativo di chi ci odia. Il significato assunto da
questa oyéotg appare meglio definito dal parallelismo argomentativo fornito
dall’enunciazione della legge dell’amore. Li Gregorio, glossando Mc 12,30-31,
afferma che I'ordine dell’amore (t¥j¢ aydnng thv taLv)* richiede di amare Dio
con tutto il cuore, tutta 'anima, le proprie forze e i propri sentimenti (St yop
tov Yeov pév ayamay € Ehng xapdiag te nal Yuyiic xal Suvdpeng xal alod-
oeng).” La wpog tov wLoolvta oyéots, quindi, descritta come la disposizione
mimetica di fronte a quelli che ci odiano, indica un orientamento che promuo-
ve un’azione contraria a tale ordine. Il termine oyéotg ha qui il significato pa-
rallelo ad ato9morc e permette di introdurre un'ulteriore riflessione. La dispo-
sizione al bene appare con due versanti, per cosi dire: quello che si manifesta
all’esterno attraverso un’azione e che configura il wpog tv dell’anima; ed un
altro, interiore, plasmato secondo il piu o il meno dall’amore prescritto dalla

1 Oetv elg adthy Brémey Ty TV Tpaywdtay QoY xal wi memhaviuévolg tyveot Tiig ahndetag
napactoyslesdat. Cant 2: GNO Vv1,65,11-12.

? Gregorio fa riferimento a Mt 25, 32 ss.

? 4 8¢ mpoc Tov proobvta oyéoig dotl T petlovt xaxd Tovg mpohelumnubtag apdvesdar. Cant 4:
GNO v1,123,1. 4 Cant 4: GNO vI1,122,1.

> Cant 4: GNO v1,122,4-6.
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volonta divina e presente nel Cristo." Il meccanismo della mimesi viene quindi
interrotto dall’ordine che pone innanzitutto e sempre l'imitazione del Cristo
come l'ordine dell’amore, evitando l'imitazione del nemico che porterebbe a
restituire odio all’odio.

La ricorrenza successiva appare alla sesta omelia: t7j¢ Tpo¢ 16 ayadov oyé-
oews (GNO v1, 177,2). Torna il significato della disposizione verso il bene. In
questo contesto ¢ il bene della «casa della virtti», la casa in cui la sposa del Can-
tico puo unirsi allo Sposo.

Poi [la sposa] descrive nel discorso la casa della virtu, della quale la materia del tetto
¢ cedro e cipresso che non ammette corruzione né putrefazione, dai quali si intende
nel discorso la stabilita e immutabilita della disposizione verso il bene.>

La oyéotg rivolta stabilmente al bene ¢ qui a significare lo stato dell'uomo vir-
tuoso, il cui modo di essere in relazione ha assunto caratteristiche di stabilita e
immutabilita nella sua capacita di scegliere il bene.

E importante ricordare che il contesto descrive perd la condizione dell’anima
amata da Cristo, che dal Suo amore ¢ resa bella e capace di apprendere la bellez-
za del Logos; sorpresa dal vederLo adombrato dalla natura materiale del corpo
umano (tfj VALxf] Tob avdpnrivov capatos guoet cuoxtalouevos),? & condotta
dalla Sua voce alla perfezione, attraverso ascesi sempre piul alte.

La oyéotc che € mpog t6 ayadov appunta alla posizione definitiva (xatacto-
oLg), a cui I'anima giunge attraverso l'ascesi nella fede (ntotig), resa possibile
dalla contemplazione (Yewpta) offerta dalla Scrittura.*

«Con la fede trovai colui che amavo né mailo abbandonero, afferrandomi a colui che
ho trovato con la presa della fede, finché non sia divenuto intimo a me (¢vtog yévntat
tob &pob taptetov)r; I'intimo (6 tapeelév) € in special modo il cuore, che diventa ca-
pace del medesimo dimorare divino (tfj¢ 9elog adtob évoixricews), quando sia tornato
a quella condizione (rpog thv xatdotacty éxelvny) nella quale da principio quando
fu plasmato da colei che lo ha concepito. Non sbaglia chi pensa come una madre la
causa prima della nostra sussistenza.’

! Cfr. Ct 4: GNO v1, 127,2-6. Si apre cosi lo spazio della liberta interiore. Nel corso di questa
omelia, come ¢ noto, Gregorio introduce il tema dello specchio e della bellezza archetipale (Cant 4:
GNO v1,102,2-104,2) che si intreccia con la libera scelta. Non sembra secondaria, e potrebbe valere
un’ulteriore ricerca, la scelta terminologica del verbo éup.opgpén. Morani si ¢ soffermato sul concetto
di wépgpoote in Gregorio di Nissa studiato dallo Jaeger, in attenzione al rapporto tra p.dppocis e cu-
vépyeta: M. MORANT, Jaeger, Gregorio di Nissa, Nemesio, in W. JAEGER, Cristianesimo primitivo e paideia
greca, (a cura di A. VaLvo), Bompiani, Milano 2013, 417-420.

2 mpog TovToLg TOV THG dpethic olnov dtaypdpet T6 Aéyw, ol yivetar ) Epédipog GAn wédpog te nal
KUTLAELGGOS oTedbvog Te %al Stapdopdc dvenidextog, 8L” (v T6 ubvLpdy Te xal GueTdBAnToV TTig TEOg
6 ayadov oyéoews dtepumnvedet T4 Aoyw. Cant 6: GNO V1,176,15-177,3.

3 Cant 6: GNO v1,176,14. 4 Cant 6: GNO v1,180,11.

* 1] mtotel ebpov TOV dyamduevoy xal obxéTt pedion T Tiic mtotews habF Tol ebpedévtog dvte-
yopévn, Eng &v évtog YévnTat Tod éuol Tautelov. xapdia 8¢ mavTeg TO TauLeldy EoTLy, 1) TéTE YiveTar
Sentind) Tiic etag adtod Evorxnoens, 6tav Emavéddn medg TV xaTdoTaoLY Exetvny, v 1) T6 xot doydg
Ty 8te nhdodn Omo The sulhaPolorg. unTépa 8¢ TEVTWE THY TEATNY TTig CUCTACEWG ALY altloy vody
TLg vy, apaptioetar. Cant 6: GNO v1,183,8-15.
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E interessante notare che Gregorio renda con una serie di sostantivi in —otg (-
VOLXTOLE, XATAOTAOLS, cUoTaoL) le disposizioni reciproche dell’essere dell'uo-
mo e dell’azione divina.

La condizione finale ¢ quindi il compimento della disposizione al bene delle
origini,' il cui desiderio € reso noto — dall'unione raggiunta con lo Sposo? — co-
me capacita di ospitare la divinita stessa, di esserne abitata.

La correlazione tra la oyéotg che € wpoc t0 ayadov e la xatdotaocts del-
I'inabitazione divina, ¢ sottolineata dal riferimento al 16 anadéc dei bambini.?
La condizione definitiva dell'uomo non sara piu soggetta a passione in senso
corporale come non lo ¢ la condizione del bambino.

Gregorio interpreta lo stato dell'uomo virtuoso, liberatosi dalle passioni, a
partire da quella precisa insensibilita (avatodntweg)* che i bambini hanno verso
di esse e che appare quindi legata alla loro innocenza; la condizione delle origini
assomiglia a quella degli infanti, nei quali la natura si rivela: «il testo ci insegna
che il bene a cui aderiamo con le nostre cure non ¢ altro che quello riservato in
origine alla [nostra] natura».’

Nella nona omelia torna a comparire 6yéotg, per un'unica volta, ancora in
relazione con il bene: T mpog T6 ayadov oyéoet (Cant 9: GNO v, 277,11). Que-
sta ricorrenza assume una particolare significativita letta nel suo contesto im-
mediato.

Abbiamo imparato che le virtu sono coltivazione di Dio, per loro si esercita la poten-
za dianoetica della nostra anima e non essendo trascinata verso nessuna delle cose di
fuori ¢ sigillata dall'impronta della verita (t¢ yapaxtfot thc dhndetac oppayiletar),
prendendo internamente forma (¢p.popgoupévn) secondo la [sua] disposizione al bene
(t7) Tpog TO dyadov oyéoet).®

Gregorio sta esponendo il significato di «fonte sigillata» (Ct 4,12). Essa ¢ sigilla-
ta nel senso di custodita (repuiaypévy),” e la fonte ¢ la capacita raziocinante
dell’anima () Stavorntin tiig Yuyiic Hév ddvaprs).®

Come emergeva dall’analisi della terza e della quarta ricorrenza della prima
omelia, il Nisseno aveva mostrato il rapporto tra la purezza del cuore che non
& piu rivolto alle cose apparenti e la possibilita della mente (Stdvora) di essere
introdotta nei penetrali divini;® se il cuore ¢ rivolto al bene i pensieri dell'uomo
zampillano custoditi dal loro Signore (t¢ i8iw deoméry), ® conservando la carat-

! Cfr. sopra, Cant 2: GNO V1,56,5-11. 2 Cfr. Cant 6: GNO v1,179,7.

3 Cfr. Cant 6: GNO v1,198,6-ss. 4 Cant 6: GNO v1,198,12.

6 Moyog déypa Sua TolTwv APy denyoduevog, 8t To ¢E mipehetag mpooyLYbUEvOY ULV dyaddy
oV Ao Tt éote Tapa TO € doyfic Evamotediy T ploet. Cant 6: GNO v1,198,8-10.

S dpetag 8¢ elvar ThHY putelay Tob Yeol pepadixapey, Tepl dg 7 Stavontixd Thic YuyTic Hdy Sdvautg
doyorovpéyn xal medg oV Tév Endey dmoppéovca TG yapuxtiol Tie aindetas cppaytletar, T
Tpog TO dyadov oyéoct dupopgovuévy. Cant 9: GNO vi,277,7-11.

7 Cant 9: GNO v1, 275,19. 8 Cant 9: GNO VI, 275,20-21.

® Cant 1: Cfr. GNO vi,22. 10 Cant 9: GNO v1, 276,13.
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teristica della purezza e dell'impassibilita,' giacché la mente, da sola, zampilla
TavToloug AoyLapoug, pensieri di ogni genere.

11 sigillo posto alla fonte dei pensieri ¢ dato dall'impronta della verita (t&
yopaxtiiol Tiic aindetag) che da la forma interiore all’anima, nella facolta in-
tellettiva come in quella desiderante, e cosi la unisce al suo Signore. E questo
il significato espresso poco oltre da Gregorio con la formula: «Cosi essa ¢ chia-
mata “sorella” e “sposa” del Logos, ma ciascuno di questi due nomi congiunge
I'anima allo Sposo, in quanto il significato di “sposa” rende I'anima membro del
corpo, come dice San Paolo (Ef 3,6; 5,30-31) dello Sposo incorruttibile, e I'impe-
gno che essa mostra nell’attuare i suoi voleri la accosta a Lui, fino a farne una
sorella (co-erede), come dice la parola del Vangelo (Mc 3,35)».>

Anche I'undicesima omelia offre un’unica ricorrenza di oyéotg: T TpOG TOV
oLy Te xal Yewdn Blov oyéoewg (Cant 11: GNO VI, 333,16).

Quasi al termine dell’omelia nella quale il vescovo di Nissa espone le tappe
della via mistica, ovvero, l'itinerario della contemplazione di Dio,? oyéotg ri-
corre per indicare I'inclinazione verso cio che ¢ terreno, dalla quale I’anima si ¢
liberata attraverso la virtu.

L’anima umana ¢ al confine (ueddptoc) tra due nature, delle quali quella incorporea
¢ intellettuale e pura, I'altra, corporea, ¢ fangosa e irrazionale; appena fu purificata,
grazie alla virtt, dall'inclinazione alla ricchezza e alla vita terrena (t¥jg mpog Tov Taydv
te xal yewdy Blov oyéoens), volse lo sguardo verso I'alto, a cid che le & consanguineo
e divino (t6 cuyyeveg xal Yetétepov), senza smettere di cercare ed indagare I'origine
delle cose che sono, quale sia la sorgente della bellezza degli esseri, da dove sgorghila
potenza, che cosa sia cid che emana la sapienza che appare negli enti.*

Questa ricorrenza non sembra aggiungere nuovi dati alla ricchezza dello spet-
tro semantico di oy€otg gia delineato fin qui.

Si osserva che il termine ¢ utilizzato nel suo senso pitt comune, di «inclinazio-
ne», «orientamento». C’¢ pero un elemento utile da considerare, che si ricava
dal contesto pitt ampio dell’omelia.

Il riferimento al wpog T0 ouyyeveg € accostato al detotepov. Mentre nella
prima omelia compariva la perifrasi tnv oyéoLy mTEoOg TO GUYYEVES %Al OULOPU-
Aov? per indicare la tendenza erotica, il Tpog T6 cuyYevEg € qui successivo allo

') Sudvora &v xadapdtrTe xal dnadeta puraccopévn. Cant 9: GNO VI, 276,12.

2 olov ddeh@n xal vopen Tob Adyou xatovopdletal, GAAL GUYATTEL TAY BVOULITOY TOUT®Y EXATEPOV
v Quyiy T6 vupete TG wev %ot THY vopeny onpactag cUecweRoy adthy, xadag évopdlet 6 Ilabiog,
ToLoveTg T6 deddoTe vupete, Tiic 8¢ mepl T YehAuata omoudTic elg ddehpLnny dyyLotetay mpocayol-
omne xata Ty Tol edayyehiov poviyv. Cant 9: GNO v1,279,9-15.

3 Cfr. Cant 11: GNO V1, 321,24-323,9.

4 avdpwnivny Puyl do pdoewy oloa puedbprog, Gv 7 uv dobuatds 20Tt xal voeps %al dxhpotog
1 88 Etépa cupatind xal HAGdNG xal dhoyog, énetday Tdytota THe TEog TOV maryby T %al yeddn Blov
oytoeng dxradapdelon O dpetiic dvafrédy mpde To cuyyevic xal detbrepov, o) maveTar depeuv-
opévn xal dvalntoloon THY TAY Evtwy 4oy, Tie 1) ToD xdAAoug T@Y 8vtmy TNy, Todey Bovet 1) divauLe,
©t 16 myydlov T Euparvopévny tolg odot coglay. Cant 11: GNO V1,333,13-334,5.

> Cant 1: GNO v1, 27,11.
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spogliamento dalla tunica di pelle,' ossia dalla condizione carnale, quando per
I'anima si apre I'«<involucro del cuore» (T ®apdtag To ®dAvppa) e si toglie il
«velo della carne» (t6 t¥jg capxoc TapanéTacua).?

Gregorio sta considerando la condizione successiva alla morte, nella quale la
tendenza della sensibilita (indicata qui con il riferimento alla oyéotc) non ha piu
motivo di essere d’intralcio, mentre non viene meno la disposizione (qui indica-
ta con il Tpog tL) verso la sorgente dell’essere (1 Tob xahhovg TGV GvTwv TNYN).

La quattordicesima omelia presenta altre due ricorrenze di oyéotg: ThHv VAGOY,
maoay xat Bopelav wepl ta mpaypata oyeoty (Cant 14: GNO VI, 410,22); TNV
mept ta Bremopeva oyéowy (Cant 14: GNO VI, 411,7).

Il contesto di entrambe le ricorrenze, distanti solo poche righe 'una dall’altra,
riguarda il significato di Ct 5,14: «Le sue mani sono affusolate, d’oro, piene, bal-
danzose», che Gregorio attribuisce alle mani del Corpo della Chiesa.

Questo dobbiamo pensare a proposito della lode delle mani, che esso significa che le
mani che hanno tolto via da sé tutto il superfluo e il corporeo, e si sono mutate ad
assumere la sostanza divina e intellettuale (rpog t6 9€tév e »al vonrov), hanno scosso
via da sé con cura tutto 'attaccamento, materiale e greve, alle cose (tfv VAadn wcav
xal Bapeloy Tept Ta TEdyULoTa oYéoLy ).?

E poco oltre:

Questo mi sembra essere il significato che con chiarezza ¢ interpretato dal divino
apostolo, quando in una sua lettera consiglia di spogliarsi di ogni attaccamento a cio
che appare (thv mepl Ta BAentdpeva oyéowv) e di spingersi con il desiderio verso quello
che ¢ invisibile. «Se non guardiamo», egli dice, «quello che si vede, ma quello che
non si vede. Quello che si vede ¢ effimero, mentre quello che non si vede ¢ eterno»
(Cfr. 2Cor 4,18).*

In entrambi i casi la scelta del significato di oyéotg € nuovamente quello comu-
ne di «disposizione», «inclinazione», «atteggiamento», «attaccamento».

In questa omelia viene rimarcato dal Nisseno il fatto che la 6y¢otg dell’anima
¢ una disposizione assunta volontariamente, per scelta (dta tjg Tpoatpéoews),”

! gmodVetar Tov Sepudtivov éxelvoy yrtava. Cant 11: GNO v1,332,20-21.

2 Cant 11: GNO v1,333,3-4.

2 axdrovdov dv eln Tolto mepl tov Eyxmptalopivay EvvoTioar yeLpdv 8Tl dxplBac ag’ EauTtdy TV
TO TEQLTTOY TE %ol CORLATHOES dmoTopedcacuL Tedg T6 Yeldv Te xal vonToy petafalvoust ThHY LAWY
ndoay xal Bapelay wepl Ta Tedypata oyéoty éxtvalduevar. Cant 14: GNO VI, 410,18-411,1.

4 8mep pot doxel capéotepov Epumnvelny 6 Yelog amboTohog TobTo cupBouhedety & TLvt TAY Eoutod
Moywv 6tu yem dmoonrevdleadur Ty mept to Bhembpeva oyéoty, meog 38 To ddpatov Talg Emtduplatg
oppdv: M7 oxomoldvtmv yap Huav, enotl, to BAemopeva, dAAd to wh Bhemopeva: Ta yop PAemopeva
npbonaLpa, To 8¢ wi Brendpeva aldvia. Cant 14: GNO VI,411,4-10.

* nag tiig YAddoug mpooadetog xtopeudelont dnfpatol YivovTal TEOE TO GUAGY TE %ol VONTOY dA-
hotobpevar Sua Tiic Tpoatpéoews. Come viene tolta via da esse I'attaccamento materiale divengono
immacolate e cambiano attraverso la deliberazione verso cio che ¢ immateriale e intellettuale (Cant
14: GNO v1,411,11-13). Si veda anche Cant 14: GNO v1,408,11-14, dove Gregorio attribuisce agli organi
dei ragionamenti (totlg T&v Aoytoudv dpydvors) la capacita di lasciare puro e immacolato 'oro della
scelta (t6 xadapdy te xal dxtBdNAeutoy ypuclov THc TEoaLEETENS).
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e che per scelta 'attenzione debba essere rivolta alle caratteristiche del divino,
essendo stati tolti via tutti gli atteggiamenti dei vizi, mediante 'opera d’intaglio
compiuta dai ragionamenti (Jta T TGY AoyLopay Topelag).!

Da notare il riproporsi del termine &UA6v, qui presente accanto a vortov, che
conferma quanto detto sulla &iAov oyéowv della prima omelia.

4. Beatitudine

L’ultima omelia del commento al Cantico dei Cantici propone tre ricorrenze di
oyéotg, nelle quali si rinviene una sintesi coerente dei significati anteriori: t@v
v YUy Std Tvog oyéocng xnhtdotvtey (Cant 15: GNO VI, 440,19); Sta THg
TEOS TNV xaxtay oyéocws (Cant 150 GNO VI, 458,13); T7ic &€V EXAGTE TEOS TO
®ahov oyéocng (Cant 15: GNO V1, 459,6).

Il contesto ¢ I'insegnamento morale, quello della via della perfezione, nel
quale assume una particolare rilevanza I'immagine dello specchio dell’anima
che riflette il volto dell’amato.

La prima ricorrenza propone il termine oyéotg secondo l'accezione pil
greve:

Paolo imita esplicitamente queste parole quando dice di vivere per Dio e di essere
divenuto morto al mondo, e che in lui vive solamente Cristo. Infatti, colui che dice
“per me il vivere ¢ Cristo”, con queste parole vuol far intendere ad alta voce che in
lui non vive piti nessuna delle passioni umane e materiali, non il piacere, non il dolo-
re, non l'ira, non la paura, non la vigliaccheria, non lo spavento, non 'orgoglio, non
I'audacia, non il rancore, non I'invidia, non un atteggiamento guardingo, non I'avi-
dita di denaro, niente di tutto quello che insozza 'anima, per mezzo di un qualche
attaccamento (3t& twog oyéocng), ma, egli dice, per me vi & soltanto Colui che non é
nessuna di queste cose.?

In questa prima ricorrenza si conferma nuovamente il significato della oye-
ot come una disposizione interiore che determina ’anima rispetto all’ordine
dell’amore. La presenza dello Sposo all’anima ¢ una presenza che orienta ogni
sentire ed elimina ogni altra «disposizione verso». Il rapporto tra la virtu e la re-
lazione con lo Sposo, al Quale 'uomo puo rassomigliare i propri atteggiamenti,
¢ esplicitato anche nel passo di poco successivo, in cui Gregorio spiega come
avvenga nell’anima la conformazione a Cristo, secondo I'esempio di Paolo:

Se infatti Colui che ¢ nel seno del Padre, per la benevolenza negli uomini (bmép tic
&v avdpamorg eddoxtac) si € unito alla carne e al sangue, affinché si facesse sulla terra

! Cant 14: GNO V1,408,4. Immagine che appare in PLoTINO, Enneadi 1, 6,9.

2 taltag dvtinpus pepettat tag eovag 6 [abiog Aéyov 6 i Giv 6 vexpoc 6 wdowe yevbuevog
%ol 6te G &v adtd 6 Xprotog wévoe: 6 yap elmav 6t Epot t6 (v Xptotée, Tolto Sta 1ol Adyou Bod 6Tt
003V TV dvdpenivey te xal Ghndv tadnudtey v adtd CF, olte Hdovy) olte Mmy olte Yup.og olte
©6Bog olte dethta obte mrdnots olte tpog olte Ypdoog, 0b pyrotraxtio 00 @Hdvog 0dx duuvTLnd Tig

; ) A NPT sy ~ N ,
duideats ob proyenpatio ob praodolio od prhotiptia, odx dhko TL TEY TV duyiy did TLvog oyéoeng

. SN ey . s .
xv))\nsouvrmv, BN Exelvée pot wévog Eotly bg 0088V TovTwy éotiv. Cant 15: GNO v1,440,10-20. E inte-
ressante notare che tra tutti i testi di autori greci pervenutici, solo qui appare questa lista.
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pace, € chiaro che [I'anima] rassomigliando la propria bellezza a quella stessa buona
volonta, imita Cristo con le buone opere; ella diviene per gli altri quanto Cristo ¢ di-
venuto per la natura degli uomini: cosi faceva anche Paolo, imitatore di Cristo, che
si distacco dalla [propia] vita, per avere in cambio della sua passione la salvezza di
Israele, dicendo: Mi auguravo di essere fatto anatema, separato da Cristo per i miei
fratelli, miei consaguinei secondo la carne.!

La venuta tra gli uomini di «Colui che ¢ nel seno del Padre», e il suo «unirsi» alla
carne e al sangue ¢ percio la condizione che permette all’anima di scegliere di
cambiare la propria disposizione al male, rendendo cosi buona la sua volonta.

La seconda ricorrenza ¢ preceduta da un brano che mette in luce il tema della
originaria somiglianza con Dio: «Fin dalla prima creazione, senza separazione
(@drastdTwe) con l'inizio apparve insieme anche la fine, e dalla perfezione la
natura del suo essere prese 'avvio».? La oyéotg compare subito dopo:

Ma poiché si rese affine alla morte, a motivo della sua disposizione verso il male (Sta
THg meoe TAY xaxtav oyéoews), essa fu esclusa dal permanere nel bene.?

Sembra che il riferimento alla oyéot¢ verso il male, contrapposto all’originaria
disposizione al bene, confermi il parallelismo possibile tra I'uso dei termini oyé-
otg e xataotaots. La mutevolezza della oyéoig dell’anima, propria della sua
condizione diastematica, cessera di esser tale nella xataotactc finale, termine
comune che Gregorio utilizza per indicare una condizione di stabilita.*

Nell'ultima ricorrenza il lessema oyéotg ¢ infatti nuovamente utilizzato per
dire la disposizione definitiva al bene, quella che porra 'uvomo presso Padre.
Alla oyéotg finale corrisponde la retribuzione:

Per questo motivo noi abbiamo appreso che presso il Padre vi sono molte dimore, in
relazione al rapporto che ciascuno ha con il bene (rpog t6 xahov oyéoews) e con il suo
distacco dal male, perché per ognuno ¢ pronta la retribuzione.”

10 & év toig xéAmoLg Tod Tatpde, bmep the v dvdpdmors eddontog alpatt ol copnl xataxiova-
Toe, tva yevvn 9 ént i Yiic elevn, dfihov i 1) mpodg TadTyy Ty eddontay 6 fautiic bpotdoaca wd-
Whog tov XpLoTov pLpeltat Tolg xatopdduaoty, Exeivo yLvopévy Tolg dAhotg 8rep 6 Xototog T7) puoeL
e avdpdmey éyéveto: xaddmep xal 6 pLuntig Tob Xetotol [Tabhog Emotet Eavtov tiig Lufic apoptlav,
tva Tob i8tov mdHoug T cwtnetay 6 Topanh avtarhdbnTat, Aéywv- Hoydpny dvddepa elvar dmo tod
XptoTob Uép TAY adehpdv pov, TAY cuyYevdv wov xata odexa. Cant 15: GNO VI1,443,10-15.

2 2mi pév obv Tiig TEdTNG XTLoEWS AOLAsTATWS TH dYT CUVAVEQAVY TO Tépaug %ol &md THG TeAeLd-
TToc 1) euots tob elvar Hplato. Cant 15: GNO V1,458,10-12.

3 &meldn 3¢ 1§ Yovdte Sid T mEde THY xaxtay oyéoens olxetwdelon Tig &v T3 dyadE Stapoviic
ameppvn. Cant 15: GNO v1,458,12-13.

4 Se si verificano le occorrenze di amoxatdotacig nel corpus gregoriano, si trovano due
formulazioni che sembrano confermare questa lettura. La prima si trova nel discorso De mortuis
non esse dolendum, dove la condizione delle origini ¢ detta non esser altro che somiglianza con Dio,
entrambe poste come “disposizioni verso” () mpog t6 dpyolov dmoxatdotacts, drep 003y Etepov 1)
M) Tpog TO Jelby oty buotwots: GNO 1x/1,51,17-18). La seconda, In inscriptiones Psalmorum dove Gre-
gorio definisce la condizione finale come un esser rivolto del tutto al bene (¢v 7] Tob mavtog Tpog To
ayadov aroxatastacel: GNO v,155,11). Cfr. MANN, Lexicon Gregorianum, 1, 474-475.

* T00TOV YdELY TOAAGG ELVaL Ttad T TTaTEL LOVAG UERAIRaUEY KT THY dvahoyioy THc & ExdaTe
TEOG TO XahOV GyEceng %ol Tiig To yelpovog dmostdocws, Etotpalopévng naot Thc avtidéoews. Cant
15: GNO v1,459,4-7.
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Il riferimento della perifrasi t¥j¢ év éxaoTe TEOG TO ®AAOV oYEcews al Tapa TG
natetl della condizione definitiva dell'uomo, permette di formulare alcune ri-
flessioni di sintesi:

- Con il termine oyéotg Gregorio indica per lo pit la disposizione dell’anima:
essa ¢ mutevole ma originaria apertura dell'uomo al bene.

- In seguito alla liberta di scelta (rtpoatpeoic) la oyéoic si configura rispetto al
bene originario che la faceva rivolta al divino e all’eterno. La scelta del bene o
del male, dando una forma alla oyéct¢ dell'uomo, ha un effetto immanente che
coinvolge le facolta dell’anima.

- Le differenti disposizioni assunte dall’anima — verso il bene o verso le cose
apparenti, materiali e corruttibili — non hanno lo stesso valore antropologico,
giacché la condizione della @iotc umana delle origini era di avere un
orientamento verso il bene.

- Alla oyéoig verso il bene, volontariamente assunta, corrisponde la retribu-
zione finale per I'anima; essa ¢ di per se stessa relazione con Cristo, giacché
I'orientamento al bene, ossia la virtu, significa essere configurati secondo la Sua
volonta, cioé avere in sé I’amore.

ITII. SINTESI

Le considerazioni emerse dai passi che abbiamo analizzato, possono ora con-
vergere a delineare alcuni tratti dell’antropologia di Gregorio, quali sono conte-
nuti nello scritto esegetico.

Come ¢ ormai evidente, nelle omelie sul Cantico dei Cantici il Nisseno non
attribuisce una valenza tecnica al termine oyéotg, giacché se ne serve in svariate
occasioni attribuendovi significati d'uso comune, o anche servendosene come
sinonimo allo scopo di evitare ripetizioni.

Cio che appare come uno stimolo che invita a compiere un’indagine piu ap-
profondita, ¢, percio, non tanto la domanda sui significati assunti dal termine,
quanto I'interrogativo sull’ontologia e gnoseologia soggiacenti al fatto che I'ani-
ma umana sia descritta tanto frequentemente in ordine alle sue disposizioni, ov-
vero in ordine al termine ad quem che definisce la configurazione della oyéotc.

Se ne possono evidenziare tre:

1. La oyéowc in sé come mera «disposizione di qualcosa/qualcuno verso
qualcos’altro/ qualcun altro» (mept Tive e Tpog TL).

2. La oyéotg dell’anima come «disposizione interiore» (Evdtadetov).

3. La oyéotg dell’anima come «conformazione» in base alla relazione con il
bene scelto.

1. La oyéoig come «disposigione verso»

Si puo considerare, in via preliminare, che per Gregorio ogni tipo di relazione
che I'anima stabilisca — sensibile per il mondo sensibile o intellegibile per il
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mondo intelligibile — determina un orientamento il quale, a sua volta, contri-
buisce alla qualita della conoscenza o della passione e rivela quanto profonda-
mente I'uomo cambi in riferimento ai termini verso cui si inclina e con i quali
entra in relazione.’

Come evidenziato nella raccolta delle occorrenze di oyéoig nella storia del
pensiero filosofico e teologico anteriore a Gregorio,? con Plotino la parola oyé-
olg aveva acquisito praticamente la stessa ampiezza semantica del «tpog Tuy,
arrivando ad essere utilizzata per descrivere tutti i modi dell’essere.?

Nell’opera esegetica qui considerata, il Nisseno reitera I'uso generico di oyé-
ot come termine che introduce I'indicazione di un modo di essere e cosi esso
assume, anche nel suo pensiero, il valore di un lemma che articola la distinzione
tra colui che entra in relazione e la realtd relativa, oppure la ragione per la quale
vi e relazione o la relagione stessa.*

Cio che interessa considerare ¢ che nel fare questo Gregorio ha potuto
evidenziare lo stato mutevole dell'uomo, non soltanto per indicare la necessita
ascetica di porre le facolta inferiori sotto il dominio del ragionamento (Aoyt-
owoc), ma dando rilievo allo stato stesso, che si manifesta nella oyéotg mept
TLL 0 TPOG TL, come disposigione, e che rivela un’apertura della natura umana
alla relazione, la quale, in virtt del termine-altro cambia il modo di essere
dell'uvomo.’?

La stessa ascesi alla conoscenza di Dio, fulcro teoretico e narrativo della
predicazione delle 15 omelie di commento al Cantico dei Cantici, & descritta
a partire da un accrescimento della disposizione desiderante, prendendo ad
esempio della potenza con cui il Logos attrae I’anima all'unione con la natura
divina le descrizioni che maggiormante eccitano la passione concupiscibile,
I'¢po¢ dell'uomo e della donna.

La distinzione concettuale tra tadoc e oyéotg € rilevante, non soltanto ai fini
dell'intendimento della immaterialita dell’attrazione verso il divino, ma anche
perché con essa, nella descrizione antropologica, Gregorio apre lo spazio della
differenza tra la volontd come ¢£ovctia (sorgente autonoma della azione)® e

! Se questo ¢ vero si determina una continuita ma anche una profonda discontinuita tra I'inter-
pretazione antropologica ed etica del Nisseno e le tradizioni di pensiero in cui si muove. Se infatti da
una parte ¢ profondamente immerso in un contesto culturale per il quale ontologia e gnoseologia
coincidono — e cio significa, per tutta I'etica greca, che cio che I'anima conosce coincide con ci6 che
'anima diventa —, al contempo egli se ne discosta, a motivo della fede in Cristo per la quale la verita
non ¢ solo conoscenza e riscatto dalla morte, ma Logos incarnato, conversione a Lui e libera unione
della propria volonta con la volonta di «Colui che solo ¢ buono». Sull'incontro tra paideia greca e
cristianesimo € sempre attuale il pensiero dello Jaeger, come mostra il gia citato volume a cura di
Alfredo Valvo, con saggi integrativi di autori vari: JAEGER, Cristianesimo primitivo e paideia greca.

2 Cfr. MasPERo, Essere e relagione, 101- 140. 3 Ibidem, 111.

4 Sulla virtualita di tale articolazione nella storia della teologia si veda, L.F. MaTEO-SECO, R. Co-
RAZON-GONZALEZ, Concéptos bdsicos para el estudio de la teologia, Cristiandad, Madrid 2009, 430-433.

° Questo getta nuova luce sul senso ultimo della divinizzazione come apocatastasi nel pensiero di
Gregorio. Cfr. DaNIELOU, Lessere e il tempo in Gregorio di Nissa, 307.

¢ Cfr. Cant 2: GNO v1,55,4-7 € Cant 12: GNO v1,345,20.
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volonta come mpoatpeots, arbitrio che determina il termine cui orientare la
propria oyéotc.’

Infine, il riferimento alla capacita della Scrittura (a cui spesso Gregorio fa rife-
rimento chiamandola semplicemente A6yo¢) di influenzare il cambiamento del-
la oyéotg — I'orientamento del desiderio di chi ¢ giovane nell'uomo interiore?
—, volgendola verso cio che ¢ immateriale (&UAov), esplicita la provvidenziale
prossimita della Parola affinché I'uomo possa divenire capace di ri-orientarsi
verso cio di cui in origine era stato costituito con-genere (GuYYeVEQ).

Non sembrerebbe del tutto azzardato, quindi, sostenere che Gregorio pro-
penda per una vera e propria ontologia della relagione (genitivo oggettivo), per
cui non soltanto sono reali i termini che la costituiscono (I'uomo e il mondo:
i fenomeni, cio che € carnale; e Dio: il bene, lo Sposo), ma assume carattere
di realta anche la disposigione nell'uomo, il quale, orientandosi verso cio che
desidera, la pone in essere in quanto relazione.

L’'uomo, dunque — dotato di una oyéotc che si configura in base al termine a
cui egli stesso si rivolge —, entra in relazione con la realta cuisi € rivolto e rispetto
ad essa si fa conforme. Cio puo accadere sia quando la definizione della oyéotg
sia data dalle facolta superiori (A6yog e mpoatpeots), sia quando a indirizzare
I'orientamento siano soltanto le facolta inferiori.

2. La oyéovg come «disposigione interiore»

Uno dei luoghi di maggior interesse teologico in cui Gregorio esprime la spe-
cificita della sua concezione antropologica ¢ il passo in cui, dopo aver fatto
riferimento alla disposizione della sposa nei confronti dello Sposo come «di-
sposizione intima verso di lui»,? si sofferma a considerare che assumendo la
disposizione di colei che ama* I'anima puo conoscere il nome di Colui la cui
natura ¢ ineffabile (&ppaoT6v) e incomprensibile (aywentov).” «Amato» & il no-
me di Colui la cui natura ¢ ineffabile e incomprensibile: tale nome rende noto
Dio all’anima, non in quanto alla natura incomprensibile ma come Colui con il
Quale ella stessa ¢ in relazione d’amore, in base, cio¢, ad una somiglianza che ¢
intima ed ¢ reale.®

! Se attraverso I'analisi della oyéoLg si puo cogliere nell'uomo la differenza tra é€ovsta e mpoatpe-
otg, allora traspare anche nell’antropologia un chiaro richiamo alla dottrina trinitaria di Gregorio.
Questo aspetto non ¢ stato ancora considerato. L'indagine di riferimento continua ad essere quella
di G. DAL Toso, La nogione di proairesis in Gregorio di Nissa, Peter Lang, Frankfurt am Main 1998. Si
vedano specialmente le pagine 165 e 323-330. Cfr. MANN, Lexicon Gregorianum, Vi1, 659-666.

2 Cant 1: GNO v1,21,15. 3 Ty mpdg adTov dvdtadetov oyéoy Cant 2: GNO V1, 61,3.

4 fydmnoev (Ct1,7).

* GNO v1,61, 13-17. Lo stesso argomento ¢ presente nelle omelie In Ecclesiasten e nel dialogo De
Anima et resurrectione, dove Gregorio pone in rapporto la conoscenza di Dio con I'amore per il Bene,
il quale conforma I'anima secondo la virti facendola simile a Sé. Cfr. In Eccl.: pihtpov éotlv 7 vdLd-
Yetog mepl T0 natadipov oyéoig (GNO v,417,13). E in De an. et res.: Tobto ydp éotiv 4 dydmy, 1) ©pog
6 ratadipov Evdiadetoc oyéots (PG 46,93,33-34).

¢ Sul limite teoretico della conoscenza di Dio, noto all’intelletto creato, si veda il contributo di
CANEVET, La perception de la présence de Dieu, 449. L'allieva di J. Daniélou mostra come Gregorio ab-
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Sul filo di queste riflessioni si potrebbe osservare che commentando la Sacra
Scrittura, Gregorio fornisce gli elementi di una specifica gnoseologia relagionale
(o potremmo dire schetica) per superare il limite apofatico imposto dalla diffe-
renza delle nature. L’essenza di Dio, aveva affermato con forza nel Contra Euno-
mium, non si pud conoscere per via noetica ma qualcosa di essa sappiamo, per
via relazionale; non per via di ragionamenti, ma per la relazione con Colui che
I'anima ha potuto amare, ossia dopo che Lui le ha parlato e che lei Lo ha scelto
come termine della propria inclinazione. La ragione e i ragionamenti, servono
percio alla relazione, a rendere pura la oyéots. E, cosi, a unirsi all’Amato. Ragio-
ne e ragionamenti si applicano agli eventi, alla Scrittura, e alla riflessione sulla
propria natura, anch’essa data. Anch’essa evento. Non alla natura di Dio.

Limite e contenuto di una conoscenza fondata sulla relazione d’amore non
possono essere stabiliti secondo la scansione dell’ascesi dialettica di matrice
platonica, giacché non si tratta — nel caso della relazione con il Cristo — di
compiere una ascesa per via dianoetica; i riferimenti di Gregorio all'imitazione
e all'inabitazione dello Sposo nell’anima e dell’anima in Dio, indicano invece la
condizione in cui la natura umana puo riflettere in qualche modo I'immanenza
della natura divina, secondo la natura schetica della sua conoscenza di Dio.

3. La oyéoig come «conformagione»

Se si analizza il valore attribuito da Gregorio alla oyéotc dell’anima specificata
dalla perifrasi Tpoc t6 ayadov, ci si imbatte in una costellazione di termini che
indicano differenti modi di essere, ma che riflettono una precisa visione antro-
pologica della relazione dell’anima con il bene.

Quelli che si possono evidenziare maggiormente, perché piu vicini alle ricor-
renze presenti nelle omelie sul Cantico, sono yapaxtnp’ e ouyysveg.?

Come ¢ stato gia analizzato precedentemente, Gregorio indica che quando
I’anima e purificata dai ragionamenti ed ha assunto in se stessa I'impronta della
verita — ovvero non € piu trascinata dalle passioni verso le cose che stanno fuori
di lei ma puo conoscere la verita — essa «prende internamente la forma (¢p.pop-
poup.évr) della disposizione al bene».

bia espresso con molta chiarezza la consapevolezza di tale limite nell'intelletto creato (cfr. In Ecclesia-
sten, Omelia v11), ma abbia pure dato adito ad intendere che vi ¢ un modo di conoscenza della natura
divina diverso dalla conoscenza razionale e dipendente da un atto della divinita che si fa prossima;
tale intendimento ¢ compendiato nell’espressione «percezione della presenza» (alc9noLg tig mapov-
otag), che ricorre nell'undicesima omelia del commento al Cantico dei Cantici. Sulla gnoseologia
della “vicinanza” si veda anche Cant 11: GNO v1,325,1-5, dove Gregorio afferma che I'inabitazione ¢
permessa dal fatto che I'anima diviene sorella (&dchqw) del Re della Gloria, relazione che si da per
I'unione delle volonta.

1 Cfr. Cant 9: GNO v1,277,7-11.

2 Cfr. Cant 11: GNO V1,333,13-334,5. Una riflessione a parte meriterebbe il tema della natura specu-
lare (della capacita di rispecchiare) dell’anima, che ci riserviamo di trattare in altra sede. Qui segna-
liamo in merito D. BENTLEY HART, The mirror of the infinite: Gregory of Nyssa on the vestigia trinitatis,
«Modern Theology» 18/ 4 (2002) 541-561.
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Configurata internamente in base al bene, quindi, I'anima non solo non ¢ piu
assoggettata al potere attrattivo della natura corporea e irrazionale, ma puo
conoscere se stessa come consanguinea (ouyyeveg) con cio che ¢ piu divino.

Il verbo éupoppow e I'aggettivo cuyyevég sono due modi di esprimere la co-
noscenza che I'anima raggiunge di sé, e non indicano, evidentemente, un preci-
so contenuto noematico, bensi una condizione ontologica. L’anima conosce la
propria natura come congenere a quella divina nell’assumere la forma del bene.
La mpog t6 ayadov oyéotg sembra cosi essere considerata da Gregorio come
un mezzo per accedere alla conoscenza di Dio, relativa alla scelta della volonta
umana, seppur propria alla sua natura.

La differenza delle nature (creata ed Increata) non € ovviamente ignorata,
perché sebbene I"anima si trovi connaturata al bene, ¢ il bene stesso che le si da
gratuitamente, ed essa non ne esaurisce mai il contenuto né mai ne possiede la
natura. La relazione reale, pero, e trasformante con il bene le da nuovamente
accesso alle proprieta divine che con il peccato erano andate perdute (purezza,
impassibilita, incorruttibilita).

IV. CONCLUSIONI

Lo studio delle ricorrenze di 6yéotc nelle omelie di commento del Cantico dei
Cantici ha dunque permesso di mettere in evidenza la consapevolezza del Nis-
seno di una disposizione originaria dell'uomo al bene, la quale puo configurarsi
come relazione con lo Sposo o come scelta delle realta materiali e corruttibili.

La disponibilita della natura umana ad assumere una disposizione che la deter-
mina, entrando cosl in relazione con le realta scelte, pare essere un riflesso del
guadagno della teologia immanente per I'antropologia.

Cio puo essere indicato secondo due prospettive. La prima ¢ quella per cui
Gregorio ha evidenziato la conformagione interiore che assume la disposizione
all’a/Altro scelto: nella relazione dell’anima con lo Sposo, il Nisseno mette
infatti in luce una immanenga dell'uomo, rispetto alla quale si configurano le
stesse facolta dell’anima che divengono piu capaci, o meno, di intendere e di
nominare Djo. La seconda prospettiva, nella quale la oyéotg trinitaria si riflet-
te sull'umano, si puo riscontrare laddove Gregorio descrive la disposizione al
bene come un dato antropologico originario e originante: I'uomo riceve la sua
disponibilita all’Altro dalla prossimita dell’Altro, ma nella scelta dell’Altro come
termine a cui volgere la propria disposizione ¢ a sua volta causa della propria
conformazione.

Desiderio e beatitudine appaiono cosi come i due termini della relazione che
configura I'uomo, e in tale configurazione si riflette I'immagine del dinamismo
d’amore per il quale 'uvomo ¢ concepito come figlio nel Figlio.
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ABSTRACT

Gregorio di Nissa appare come un autore al quale volgersi per rifondare la tenuta dei
legami e della comunione nell’orizzonte dell’attuale crisi antropologica. L’analisi del
termine con il quale nel Contra Eunomium il Nisseno ha espresso la reciprocita relazio-
nale del Padre e del Figlio, assestando cosi I'interpretazione teologica dell’unita della so-
stanza nella relazionalita delle Persone divine, risulta particolarmente suggerente nelle
accezioni assunte dal medesimo termine nell'In Canticum Canticorum.

L’articolo esplora le ricorrenze di oyéotc mettendo in evidenza che la teologia trini-
taria di Gregorio di Nissa ha contribuito a riformulare I'antropologia, e come nella teo-
logia ha differenziato la metafisica dell’essere con la scoperta dell'immanenza divina,
cosi nell’antropologia ha differenziato il dinamismo della condizione mutevole dall'im-
manenza della relazione.

Gregory of Nyssa is an important figure in any attempt to reestablish the relevance
of relationships and communion in the wake of the current anthropological crisis. An
analysis of the term utilized by Gregory in his Contra Eunomium to express the relational
reciprocity between the Father and the Son — and thereby advancing a theological inter-
pretation of the unity of substance in all relation among the divine Persons — becomes
particularly influential with respect to the meaning attributed to this same term in the
In Canticum Canticorum.

This paper examines the reoccurrences of oyésig, emphasizing the fact that the Trini-
tarian theology of Gregory of Nyssa has contributed to a rethinking of anthropology,
and the way in which it distinguishes a metaphysics of being with the discovery of
the divine immanence, it also leads anthropology to distinguish the dynamics of the
changeable condition from the immanence of relation.
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