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Sommario : I. Introduzione. II. Analisi. 1. Desiderio e scevsi~. 2. L’Amato. 3. Unione e so- 2. L’Amato. 3. Unione e so-
miglianza. 4. Beatitudine. III. Sintesi : 1. La scevsi~ come « disposizione verso ». 2. La scev- 
si~ come « disposizione interiore ». 3. La scevsi~ come « conformazione ». IV. Conclusioni

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 è crisi delle identità e dei 
legami – interpella in modo stringente la teologia sull’interrogativo che concer-
ne la relazione in Dio e da Dio, 1 affinché si possa attingere dalla fonte la tenuta 
della comunione, e possa essere ricompresa la naturale disposizione dell’uomo 
a volgersi verso l’a/Altro da sé.

Guardare ai Padri, e tra questi ai Cappadoci e in particolare a Gregorio di Nis-
sa, può 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 scevsi~ per stabilire il discorso 
su Dio in termini relazionali. 2 Basilio sostenne che i nomi di « Padre » e di « Fi-
glio », « intesi per se stessi indicano soltanto la relazione reciproca ». 3

Con il riferimento alla relazione reciproca (pro;~ a[llhla scevsi~) – disposizio- 
ne ineliminabile e concettualmente indeterminabile del Padre verso il Figlio e 

1 Un esempio ne è 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 Aldaz, Notas sobre el tratado de Dios uno y trino, « Annales theologici » 22 (2008) 
407-442 e 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 XVI invitava 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. Sodi, L. 
Clavell (a cura di), « Relazione » ? Una categoria che interpella, Lev, Città del Vaticano 2012.

2 Cfr. I. Vigorelli, Scevsi~ nel Contra Eunomium di Gregorio di Nissa : dalla semantica filosofica alla 
teologia trinitaria, Tesi di licenza, Pontificia Università della Santa Croce, Roma 2012, 42.

3 oJ ‘path;r’, levgw, kai; oJ ‘uiJov~’, ajlla; kaq’ eJauta; me;n legovmena, th;n pro;~ a[llhla scevsin ejndeivknutai 
movnhn (Adversus Eunomium ii,22,47-48). B. Sesboüé, 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 reciprocità è propria dell’essenza divina : lo scambio è infinito ed è, perciò, 
unità di sostanza. 1 Pensare in tal modo la relazione Padre-Figlio nell’essenza 
divina, fece sì che il discorso teologico cominciasse a tenere in considerazione 
l’esistenza di una immanenza divina, inconoscibile ma nominabile attraverso i 
nomi relativi rivelati – nomi che mettono in relazione – ; 2 il Nisseno esplicitò poi 
la differenza tra le due distinte ontologie : quella in Dio, che chiamò propriamente 
qeologiva e che riguarda appunto la sostanza divina nella sua vita immanente, 
e quella da Dio – o della natura creata – che chiamò oijkonomiva. Ponendo la 
differenza tra le due ontologie, Gregorio potè sviluppare un pensiero analogico 
tra la realtà divina rivelata e la realtà mondana creata. Il discorso teologico potè 
assumere il compito di rispondere alle questioni cosmologiche e antropologiche 
a partire dalla rivelazione e attraverso la considerazione della scevsi~ in Dio, 
concetto del tutto nuovo per il pensiero filosofico. 3

L’analisi filologica dei brani in cui il vescovo di Nissa ha utilizzato il termine 
scevsi~ 4 nelle omelie di commento al Cantico dei Cantici, risulta di particolare 
interesse per un duplice motivo. Il primo è legato alla datazione dell’opera : 
all’interno del complesso panorama rappresentato dalla cronologia del corpus del 
Nisseno, il commento al Cantico è unanimemente riconosciuto come un’opera 
molto tarda, forse addirittura l’ultima tra quelle che ci sono pervenute. 5 Ciò 
significa che certamente l’utilizzo del termine esprime in quella sede il pensiero 
maturo dell’autore, o quantomeno un uso assestato nella sua teologia. Il secondo 
motivo è di ordine contenutistico. Il Cantico dei Cantici è un libro considerato dai 
Padri – a partire dal primo commento di Ippolito e poi da Origene 6 – tra quelli dal 
più alto valore cristologico e nel commentarlo Gregorio sviluppa una concezione 
antropologica relativa a Cristo-Sposo e al destino dell’anima fedele all’approssimarsi 
dell’Amato, che diverrà paradigmatica per la teologia a lui posteriore.

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

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

3 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 è G. Maspero, Essere e relazione, Città Nuova, 
Roma 2013. Cfr. anche la voce sull’Ad Ablabium da lui curata in L. F. Mateo-Seco, G. Maspero 
(edd.), Gregorio di Nissa. Dizionario, Città Nuova, Roma 2007, 22-23.

4 Cfr. F. Mann, Lexicon Gregorianum, viii, Brill, Leiden-Boston 2010, 420-423.
5 Maraval considera che tra i ricercatori si è per lo più 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 391 come terminus post quem, il 394 come terminus 
ante quem e le ritiene posteriori al De vita Moysis. Anche Dünzl (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. Maraval, Cronologia delle opere, in Mateo-Seco, Maspero,Gregorio di 
Nissa. Dizionario, 119-128.

6 L’interpretazione cristologica è riportata per la prima volta da Ippolito, il cui commento è di 
alcuni anni anteriore agli scritti origeniani, ma essa è certamente precedente. Cfr. M. Simonetti, 
Cantico dei Cantici, in A. Monaci Castagno (a cura di), Origene - Dizionario, Città 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 scevsi~, presenti nelle omelie sul Cantico, possa fornire 
al ricercatore una buona base per verificare se la definizione trinitaria della scev-
si~ in Dio abbia avuto un’influenza sulla successiva descrizione del rapporto 
Dio-mondo nel pensiero del Nisseno e nello studio dell’uomo e della sua 
destinazione. 1

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

L’indagine qui presentata è scandita perciò in due parti : la prima fornisce 
un quadro di analisi delle ricorrenze di scevsi~ 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 scevsi~

La prima omelia commenta i versetti di Ct 1,1-4 ; in essa si espone la necessità 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 scevsi~ appaiono così articolate : pro;~ th;n a[u>lon scev-
sin (Cant 1 : GNO vi,19,12) ; th;n ajgaphtikh;n scevsin (Cant 1 : GNO vi, 21,18) ; th;n 
peri; ta; fainovmena tw`n ajnqrwvpwn scevsin (Cant 1 : GNO vi, 22,11) ; th`~ peri; ta; 
fainovmena scevsew~ (Cant 1 : GNO vi, 22,16) ; th;n scevsin pro;~ to; suggene;~ kai; 
oJmovfulon (Cant 1 : GNO vi, 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 realtà che la attraggono e che sono, 
alternativamente, o Dio o le realtà materiali e apparenti.

La prima volta che compare nel testo per indicare la disposizione dell’uomo, 
il sostantivo scevsi~ è qualificato dall’attributo a[u>lo~, entrambi all’accusativo, 
ad indicare un « atteggiamento immateriale ». Il contesto immediato è una frase 
finale, che spiega il motivo per cui la Sacra Scrittura si dilunghi a descrivere con 

1 Per la rilevanza speculativa del ricorso a scevsi~ nella teologia trinitaria del Nisseno, si veda 
Maspero, Essere e relazione, 147-153.
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molteplici lodi la bellezza della Sapienza. L’auspicio è che l’ascolto della Parola 1 
possa cambiare l’orientamento del desiderio (to; ejpiqumhtiko;n) di chi la ode, 
mutandone il termine – il pro;~ ti 2 –, non per appagarlo ma per renderlo più 
intenso.

Affinché dunque possa essere ancor più accresciuto in lui il desiderio, mutato da pas-
sione materiale (ajpo; th`~ uJlikh`~ prospaqeiva~) a disposizione immateriale (pro;~ th;n 
a[u>lon scevsin), [il testo] adorna di lodi la bellezza della sapienza. 3

In tale contesto, il termine scevsi~ assume un significato opposto e parallelo a 
prospavqeia, e dove con quest’ultimo si indica la forte inclinazione al posses-
so di un bene materiale, con a[u>lo~ scevsi~ si intende invece l’orientamento 
dell’uomo al bene immateriale. 4

Entrambe le espressioni esprimono modi di essere del desiderio 5 e il riferimento 
alla a[u>lo~ scevsi~ permette di comprendere come Gregorio intenda che il « modo 
di essere in relazione a qualcosa/qualcuno » sia configurante la facoltà del deside-
rare (to; ejpiqumhtikovn), causando perciò un effetto immanente all’uomo stesso.

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

1 Il contesto rimanda all’opera educativa compiuta dai tre libri attribuiti a Salomone (Proverbi, 
Ecclesiaste, Cantico dei Cantici), che inizialmente educa l’uomo con ammonigioni e ornamenti che 
corrispondono all’età infantile ma poi lo conduce, con la descrizione della bellezza della Sapienza (o 
dello Sposo), a gustare l’attrazione di Dio, senza più ammonimenti. Vi si riscontra il riferimento al 
prologo del Commento al Cantico dei Cantici di Origene. Cfr. L. Brésard, H. Crouzel (ed.), Origène, 
Commentaire sur le Cantique des Cantiques, SC 375, Cerf, Paris 1991, 128-143.

2 Con il termine scevsi~ si indica generalmente una condizione che viene specificata, per lo più, da 
un pro;~ ti. Il caso della dottrina trinitaria di Gregorio di Nissa diventa particolarmente interessante 
per la peculiare interpretazione che egli dà alla formula hJ scevsi~ pro;~ a[llhla, per la quale indica la 
differenza tra il Padre e il Figlio nell’identità dell’unica sostanza divina, superando definitivamente 
la tensione subordinazionista di Eunomio. Qui si dà uno dei rari casi in cui Gregorio pone scevsi~ al 
posto del ti del pro;~ ti, e caratterizza il termine mediante un attributo.

3 wJ~ a]n ou\n ma`llon aujtw`/ to; ejpiqumhtiko;n aujxhqeivh metateqe;n ajpo; th`~ uJlikh`~ prospaqeiva~ pro;~ 
th;n a[u>lon scevsin, wJrai÷zei dia; tw`n ejgkwmivwn th`~ sofiva~ to; kavllo~ (Cant 1 : GNO vi,19,10-13). L’edi-
zione inglese traduce a[u>lon scevsin 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) ; l’edizione francese con attachement immatériel (Grégoire 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 uJlikov~ e di a[u>lo~ determinino il desiderio e l’orientamento 
in base alla qualità dell’oggetto del desiderio. Questa interpretazione è coerente, per esempio, con 
De beatitudinis II, dove Gregorio sottolinea che « il Signore chiama beati non coloro che vivono al 
di fuori della passione (tou;~ e[xw pavqou~), ritirati in se stessi – non è infatti possibile nella vita ma-
teriale condurre una vita pienamente immateriale e senza passione (o;n a[u>lon kaq’ o{lou kai; ajpaqh ̀
katorqwqh`nai bivon) » (Beat 2 : GNO vii/2,95,18-20) ; il Nisseno rimarca in tal modo che il desiderio 
non è un male bensì una condizione ineludibile per la vita nella carne. Cfr. J. Daniélou, Platonisme 
et théologie mystique, Paris 1944, 94 ; L.F. Mateo-Seco, Apatheia, in Mateo-Seco, Maspero (edd.), 
Gregorio di Nissa. Dizionario, 57-59.

5 Il parallelismo oppositivo è sottolineato dalla scelta di attributi con la stessa radice, nelle forme 
affermativa e privativa (uJlikh`~/ a[u>lon).
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vuole che tutti si salvino e giungano alla conoscenza della verità indica l’amore 
come via di salvezza, esigendo con ciò una precisa disposizione dell’anima. 1 Dal 
contesto si evince il parallelismo di diavqesi~ e scevsi~, qui sinonimi per dire l’at-
teggiamento dell’uomo che risponde alla volontà del Logos per poter giungere 
all’« unione (suzugivan) incorporea e spirituale e incontaminata con Dio ». 2 Colui 
che chiama ad aver parte a Se stesso, infatti, « prescrive la disposizione (diavqe-
sin) alle anime degli ascoltatori ». 3

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

[la Parola], dopo aver acceso (ajnaflevxa~) il desiderio (to; ejpiqumhtiko;n) di coloro che 
sono ancora giovani nell’uomo interiore (kata; to;n e[sw a[nqrwpon) e mostrato con il 
suo discorso se stessa che narra le cose su di sé, con esse attira ancor più la disposi-
zione amante (th;n ajgaphtikh;n scevsin) di coloro che [la] ascoltano, dicendo – insieme 
alle altre cose : quelli che mi amano, io li amo (Prv 8,17). 4

La disposizione nell’anima che ama la Sapienza è preceduta dalla Parola che 
la Sapienza stessa rivolge all’anima, sicché la scevsi~ si configura nell’uomo in 
seguito all’ascolto di una narrazione che la Sapienza per prima gli rivolge, 5 at-
traendolo con la sua bellezza.

Ora, questa attrazione configurante è da dentro a dentro.
La narrazione della Sapienza, infatti, nasce da dentro, dal suo amore per l’uo-

mo (ajgapw)̀, e tocca l’uomo dentro, nella sua disposizione interiore (kata; to;n 
e[sw a[nqrwpon).

Il passaggio al di dentro, è l’opera educativa della Parola che modifica la scevsi~ 
del giovane che la segue. Ciò è ancor più esplicito nelle successive occorrenze, 
che presentano una stessa formulazione per specificare l’oggetto dell’orienta-
mento della scevsi~ : peri; ta; fainovmena.

1 Cfr. Cant 1 : GNO vi,15,18.
2 « Con ciò che qui è scritto, infatti, l’anima è in qualche modo adornata come una sposa, per 

l’unione incorporea e spirituale e incontaminata con Dio » (dia; ga;r tw`n ejntau`qa gegrammevnwn 
numfostolei`tai trovpon tina; hJ yuch; pro;~ th;n ajswvmatovn te kai; pneumatikh;n kai; ajmovlunton tou ̀qeou ̀
suzugivan. Cant 1 : GNO vi,15,13-15). Appare qui il termine suzugiva, mentre altrove vedremo più fre-
quente il termine ajnavkrasi~ per indicare l’unione dell’anima con Dio. Si riflette nella antropologia 
di In Cant la terminologia Cristologica di Gregorio. Si veda in merito J.R. Bouchet, Le vocabulaire de 
l’union et du rapport des natures chez saint Grégoire de Nysse, « Revue thomiste », 68 (1968) 533-582.

3 « Colui che ci chiama alla partecipazione di Sé, prescrive la disposizione alle anime degli ascol-
tatori » (oJ kalw`n hJma`~ pro;~ th;n eJautou ̀metousivan nomoqetei ̀tai`~ tw`n ajkouovntwn yucai`~ th;n diavqesin. 
Cant 1 : GNO vi,16,13-14).

4 dia; touvtwn kai; tw`n toiouvtwn tou ̀neavzonto~ e[ti kata; to;n e[sw a[nqrwpon to; ejpiqumhtiko;n ajna-
flevxa~ kai; aujth;n ejkeivnhn ta; peri; eJauth`~ dihgoumevnhn uJpodeivxa~ tw`/ lovgw/, di’ w|n mavlista th;n 
ajgaphtikh;n scevsin tw`n ajkouovntwn ejfevlketai tou`to meta; tw`n a[llwn eijpou`sa o{ti Tou;~ ejme; filou`nta~ 
ajgapw.̀ Cant 1 : GNO vi,21,15-22,1.

5 « Dopo aver mostrato se stessa che narra le cose su di sé » (aujth;n ejkeivnhn ta; peri; eJauth`~ dih-
goumevnhn uJpodeivxa~. Cant 1 : GNO vi,21, 16-17). Interessante il gioco espressivo di Gregorio : la Sa-
pienza compie una diegesi (dihgoumevnhn) di se stessa, con il suo discorso (tw`/ lovgw/), anche quando 
dice : « io amo quelli che mi amano ». Forse indica così 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 (th;n peri; ta; fainovmena tw`n ajnqrwvpwn scevsin), e detto che è vano tutto ciò che 
è in moto (to; ajstatou`n) e che passa, in quei passi in cui [si] dice che tutto ciò che acca-
de è vanità, [la Scrittura] pone al di sopra di tutto la mozione desiderante della nostra 
anima (th;n ejpiqumhtikh;n th`~ yuch`~ hJmw`n kivnhsin) – di chi è stato afferrato dalla per-
cezione (tou ̀di’aijsqhvsew~ katalambanomevnou) – verso l’invisibile bellezza (to; ajovraton 
kavllo~), e così, purificato il cuore dalla disposizione verso le cose apparenti (th`~ peri; 
ta; fainovmena scevsew~), allora, attraverso il Cantico dei Cantici, introduce la mente al 
mistero (mustagwgei ̀th;n diavnoian), dentro il sacrario divino (ejnto;~ tw`n qeivwn ajduvtwn). 
Per questo, se ciò che è descritto è una certa preparazione alle nozze, ciò che invece 
è conosciuto è l’unione (ajnavkrasi~) dell’anima umana con il divino. 1

Anche qui, con il termine scevsi~ Gregorio indica la disposizione del deside-
rio. Vi si aggiunge l’importante accezione data dal riferimento alla condizione 
del cuore e alla possibilità di conoscere il mistero di Dio : il cuore puro è libe-
ro dall’attrazione delle cose apparenti, e tale condizione è necessaria perché 
la mente possa essere introdotta nell’intimità divina (ejnto;~ tw`n qeivwn ajduvtwn 
mustagwgei ̀th;n diavnoian). Emerge così una chiara dottrina della conoscenza, 
che Gregorio ricava dal testo sacro : se il cuore dell’uomo è rivolto alle cose ap-
parenti la sua mente non può accedere al mistero di Dio. Cuore e mente sono 
intrinsecamente correlati nella conoscenza di Dio, ma con ciò appare anche un 
rapporto tra la relazione che l’uomo ha con le cose che passano e la sua disposi-
zione interiore. La scevsi~ nei riguardi del transeunte facilita oppure ostacola la 
conoscenza del divino in quanto cambia la percezione dell’intensità del proprio 
desiderio, che risponde a pienezza solo quando l’interiorità dell’uomo non è più 
rivolta all’apparente ma può essere condotta nei penetrali divini. 2

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

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

1 kai; diabalw;n ejn touvtw/ tw`/ lovgw/ th;n peri; ta; fainovmena tw`n ajnqrwvpwn scevsin kai; mavtaion eijpw;n ei\
nai pa`n to; ajstatou`n te kai; parercovmenon, ejn oi|~ fhsin o{ti Pa`n to; ejrcovmenon mataiovth~, uJpertivqhsi 
panto;~ tou ̀di’ aijsqhvsew~ katalambanomevnou th;n ejpiqumhtikh;n th`~ yuch`~ hJmw`n kivnhsin ejpi; to; ajovraton 
kavllo~ kai; ou{tw~ ejkkaqavra~ th;n kardivan th`~ peri; ta; fainovmena scevsew~ tovte dia; tou ̀“Aismato~ tw`n 
∆Aismavtwn ejnto;~ tw`n qeivwn ajduvtwn mustagwgei ̀th;n diavnoian· ejn oi|~ to; me;n uJpografovmenon ejpiqalavmiov~ 
tiv~ ejsti diaskeuhv, to; de; noouvmenon th`~ ajnqrwpivnh~ yuch`~ hJ pro;~ to; qei`ovn ejstin ajnavkrasi~. Cant 1 : GNO 
vi,22,9-23,1. Traduciamo ajnavkrasi~ 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 è già stato evidenziato dallo studio di G. Maspero, La cristología 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 più interiore dell’uomo, indicato dal cuore (kardivan), e ciò che è più interno al divino, 
indicata con il termine ajduvtwn. Cfr. L.F. Mateo-Seco, Adyton, in Mateo-Seco, Maspero, Gregorio 
di Nissa. Dizionario, 23-24 ; Cfr. anche Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 182-189 ; Mann, Le-
xicon Gregorianum, I, 1999, 77-78.
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dottrine, affinché impariamo, con questo, che l’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 (e[cei to; sw`ma th;n scevsin) verso ciò che [gli] è connatu-
rale (suggene;~) e affine (oJmovfulon), avendo permutato la passione con l’impassibilità 
(eij~ ajpavqeian to; pavqo~), e così, spenta ogni tendenza corporea, solo per lo Spirito 
ribolla amorosamente in noi il pensiero (th;n diavnoian) scaldato dal fuoco, quel fuoco 
che il Signore venne a gettare sulla terra (cfr. Lc 12,49). 1

Qui con la scevsi~ disposta pro;~ to; suggene;~ kai; oJmovfulon, Gregorio indica 
l’attrazione verso ciò che è connaturale e affine al corpo. Il cambiamento del 
pavqo~ per l’ajpavqeia indica l’essersi liberati dalla passione corporea, ma non dal 
desiderio che invece, per lo Spirito, cresce come disposizione alla conoscenza 
(diavnoia). La narrazione del Cantico dei Cantici offre quindi, secondo quanto 
ne ricava Gregorio, l’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.

Lo studio dei luoghi della scevsi~ nella prima omelia ci offre dunque un’apertura 
sulla teologia di Gregorio : la conoscenza di Dio non parte dalla disposizione 
interiore dell’uomo bensì dalla Parola che Dio gli rivolge e attraverso la quale 
educa in lui il desiderio. Quanto più egli si lascia attrarre dalla Parola, mediante 
l’ascolto, tanto più si libera dall’attaccamento alle cose apparenti e può essere 
introdotto dallo Spirito nell’interiorità del mistero divino. Ciò non comporta 
un venir meno in lui del desiderio, bensì un acuirsi di esso, giacché l’interiorità 
dell’uomo risponde all’interiorità di Dio.

2. L’Amato

La seconda omelia presenta cinque ricorrenze di scevsi~ : th;n pro;~ to; poqouvme-
non scevsin (Cant 2 : GNO vi, 44,13) ; th`~ pro;~ to; ajgaqo;n scevsew~ (Cant 2 : GNO 
vi, 56,7) ; th;n pro;~ aujto;n ejndiavqeton scevsin (Cant 2 : GNO vi, 61,3) ; hJ th`~ yuch`~ 
mou peri; se; scevsi~ (Cant 2 : GNO vi, 61,17) ; th`/ peri; to; ajllovtrion scevsei (Cant 
2 : GNO vi, 64,3).

Il significato di scevsi~ si addensa sulla scevsi~ dell’anima e si arricchisce di 
sfumature : essa non indica soltanto un attaccamento verso una realtà esterna 
all’anima, ma rivela anche un’attitudine interiore. Attraverso il riferimento alla 
scevsi~ dell’anima, Gregorio può meglio delineare il dentro e il fuori della stessa 
facoltà desiderante. In questo modo sottolinea il ruolo della libertà per la con-
figurazione interiore dell’uomo e per il riconoscimento e la custodia del bene 
che gli è stato donato.

1 kai; touvtou cavrin to; sfodrovtaton tw`n kaq’ hJdonh;n ejnergoumevnwn (levgw de; to; ejrwtiko;n pavqo~) th`~ 
tw`n dogmavtwn uJfhghvsew~ aijnigmatwdw`~ proesthvsato, i{na dia; touvtou mavqwmen, o{ti crh; th;n yuch;n 
pro;~ to; ajprovsiton th`~ qeiva~ fuvsew~ kavllo~ ejnatenivzousan tosou`ton ejra`n ejkeivnou, o{son e[cei to; 
sw`ma th;n scevsin pro;~ to; suggene;~ kai; oJmovfulon, metenegkou`san eij~ ajpavqeian to; pavqo~, w{ste pavsh~ 
katasbesqeivsh~ swmatikh`~ diaqevsew~ movnw/ tw`/ pneuvmati zevein ejrwtikw`~ ejn hJmi`n th;n diavnoian dia; tou ̀
puro;~ ejkeivnou qermainomevnhn, o} balei`n ejpi; th;n gh`n h\lqen oJ kuvrio~. Cant 1 : GNO vi,27, 5-15.
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La prima ricorrenza non sembra introdurre una nuova accezione di scevsi~. 
Si tratta dell’atteggiamento della sposa verso l’uomo desiderato. Ma il contesto 
offre un’indicazione in più 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 è quello di « insegnarci nel profondo la filosofia e la conoscenza 
di Dio » 1 e compone così 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 (di’aijnigmavtwn) 2 delle realtà autenticamente significate, invisibili 
(ajqevatoi) 3 a chi non abbia già lavato la veste della sua coscienza (to; th`~ sunei-
dhvsew~ eJautou ̀iJmavtion) 4 nella legge di Mosè.

Il vero contenuto della narrazione del Cantico è dunque la conoscenza di Dio 
(qeognwsiva), per ottenere la quale bisogna saper interpretare l’atteggiamento 
della sposa verso l’amato (th;n pro;~ to; poqouvmenon scevsin).

Questa è la vera tenda (skhnhv) della testimonianza, della quale le coperte, le cortine e 
il drappo che le circonda sono discorsi d’amore (ejrwtikoiv lovgoi) e frasi che riflettono 
la disposizione verso chi è desiderato (th;n pro;~ to; poqouvmenon scevsin), 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. 5

Il significato della scevsi~ si amplia estendendosi ai comportamenti che espri-
mono il desiderio della sposa per lo sposo. E come gli atteggiamenti della sposa 
si comprendono per l’amore che la sostiene, così le parole della Scrittura tra-
smettono la corretta visione delle cose (qewriva) a chi vi si avvicina purificato 
dall’amore. 6

1 eij~ pa`san filosofiva~ te kai; qeognwsiva~ uJfhvghsin. Cant 2 : GNO vi,44,9-10.
2 Cant 2 : GNO vi, 45,3. 3 Cant 2 : GNO vi, 45,5. 4 Cant 2 : GNO vi, 45,13.
5 au{th ejsti;n hJ ajlhqinh; tou ̀marturivou skhnhv, h|~ prokaluvmmata me;n kai; devrrei~ kai; hJ th`~ aujlaiv- 

a~ peribolh; ejrwtikoiv tine~ givnontai lovgoi kai; rJhvmata th;n pro;~ to; poqouvmenon scevsin ejmfaivnonta 
kai; kavllou~ uJpografh; kai; mnhvmh swmatikw`n melw`n, tw`n te profainomevnwn ejn tw`/ proswvpw/ kai; tw`n 
uJpokekrummevnwn th`/ th`~ ejsqh`to~ peribolh`/. Cant 2 : GNO vi,44,10-16.

6 La fonte della conoscenza di Dio è la Scrittura, ma qui Gregorio dà un criterio ermeneutico per 
l’interpretazione del testo biblico : la legge dello spirito (oJ tou ̀pneuvmato~ novmo~ Cant 2 : GNO vi,45,12) 
non ammette il contatto con pensieri morti (oJ nekra`~ tino~ kai; bdelukth`~ ejnnoiva~ Cant 2 : GNO 
vi,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 così la sua interpretazione della contemplazione 
(qewriva) dalla concezione neoplatonica, e ciò avviene in virtù della via evangelica dell’amore (vedi 
supra). Non troviamo nell’omelia una concezione della contemplazione come di un fatto puramen-
te intellettuale, bensì sempre amoroso. All’anima, attratta dalla passione desiderante, è permessa 
un’unione con il divino che non è riconducibile a quella di tipo logico-concettuale, ma che conduce 
essa stessa il pensiero (lovgo~) ad aprirsi all’eccedenza della vita e del dono. In questo senso intendia- ad aprirsi all’eccedenza della vita e del dono. In questo senso intendia-
mo che la qewriva sia la ajkolouqiva del lovgo~, come si legge 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 ». (“Agei de; to;n lovgon hJ 
ajkolouqiva tw`n proexhtasmevnwn pro;~ th;n qewrivan tw`n para; th`~ nuvmfh~ pro;~ ta;~ neavnida~ eijrhmevnwn.
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La seconda ricorrenza appare quando Gregorio sta spiegando in che senso 
l’anima abbia avuto il compito di custodire la propria vigna (ajmpelw`na). 1

Chi dà all’anima la custodia del bene è Dio 2 e il frutto della vigna da custo-
dire è la vita (zwh;). 3 Nell’insieme del contesto, il Nisseno collega strettamente 
l’esercizio della potestà che l’uomo ha su di sé con la vita e con il bene scelto 
volontariamente : 4 giacché la potestà su di sé, che presiede il movimento della 
scelta (tou ̀aujtexousivou kinhvmato~), è davvero libera, ossia sorge da se stessi 
(aujtokratorikw`~), quando accadde che uno utilizzò malamente questo potere 
si introdusse nel mondo l’esperienza del male, come rammenta l’Apostolo. 5

Gregorio considera come fu che la scelta di staccarsi volontariamente dalla 
comunione del bene (eJkousivw~ ajporruh`nai th`~ tou ̀ajgaqou ̀metousiva~) 6 abbia 
introdotto nel mondo il male, dividendo la nostra natura (th;n fuvsin) 7 in due 
parti, gli amici e i nemici, a seconda della disposizione (scevsi~) che ciascuno ha 
assunto nei confronti del bene :

Ma la differenza della scelta (th`~ proairevsew~) ha diviso in due la natura (th;n fuvsin 
dievscisen), in relazione (prov~) a ciò che è amico e a ciò che è nemico ; coloro, infatti, 
che hanno interrotto l’attaccamento al bene (th`~ pro;~ to; ajgaqo;n scevsew~) e, per l’al-
lontanamento (ajpostavsew~) da ciò che è migliore, hanno causato il male (infatti non 
c’è altra sussistenza del male se non la separazione dal meglio), pongono tutto l’impe-
gno e il pensiero a trarre anche altri alla comunione (koinwnivan) con il male. 8

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

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

1 Cant 2 : GNO vi,54,13. Più avanti viene anche detta il paradiso : « questa vigna, infatti, bisogna 
intenderla come Paradiso » (taujto;n de; crh; noei`n tw`/ paradeivsw/ to;n ajmpelw`na. Cant 2 : GNO vi,57,9).

2 Cant 2 : GNO vi,55,4 ss.
3 zwh; ga;r h\n hJ tou ̀paradeivsou trufhv, ejn w|/ e[qeto oJ qeo;~ to;n a[nqrwpon ejrgavzesqai kai; fulavssein 

aujtovn. Cant 2 : GNO vi,58,9-10.
4 « Alla natura razionale [Dio] diede la grazia della potestà 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-
lontà, ma fosse il compimento di una scelta » (e[dwke de; th`/ logikh`/ fuvsei th;n aujtexouvsion cavrin kai; 
prosevqhke duvnamin euJretikh;n tw`n kataqumivwn wJ~ a]n to; ejf’ hJmi`n cwvran e[coi kai; mh; kathnagkasmevnon 
ei[h to; ajgaqo;n kai; ajkouvsion, ajlla; katovrqwma proairevsew~ gevnoito ». Cant 2 : GNO vi,55,3-7). 

5 Cfr. Cant 2 : GNO vi,55,7-11. Il riferimento scritturistico è a Rm 11,36.
6 Cant 2 : GNO vi,55,12-13.
7 Cant 2 : GNO vi,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-Köln 2000.

8 hJ de; th`~ proairevsew~ diafora; pro;~ to; fivliovn te kai; polevmion th;n fuvsin dievscisen· oiJ ga;r 
ajfestw`te~ th`~ pro;~ to; ajgaqo;n scevsew~ kai; dia; th`~ tou ̀kreivttono~ ajpostavsew~ to; kako;n uJposthv- 
sante~ (oujde; gavr ejstin a[llh ti~ kakou ̀uJpovstasi~ eij mh; oJ cwrismo;~ tou ̀beltivono~) pa`san poiou`ntai 
spoudh;n kai; ejpivnoian tou ̀kai; a[llou~ pro;~ th;n tw`n kakw`n koinwnivan prosetairivsasqai. Cant 2 : GNO 
vi,56,5-11.
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che sono fratelli dello stesso Padre. 1 Con scevsi~ Gregorio indica in questo caso 
la condizione originaria della natura umana, l’essere da principio rivolta al bene 
(th`~ pro;~ to; ajgaqo;n scevsew~) 2, indicando perciò non una condizione contin-
gente e storica bensì una struttura ontologica dinamica e relazionale.

Il significato del termine si arricchisce nella successiva ricorrenza, dove appa-si arricchisce nella successiva ricorrenza, dove appa-appa-
re preceduto dall’attributo ejndiavqeton. Il contesto descrive la sposa consapevo-
le della fragilità della propria capacità di vegliare sul bene che riceve dall’amore 
dello Sposo, 3 ma anche sicura del nome con cui può invocarLo : tale nome è 
l’intima relazione con Colui che la rinnova. La relazione, la disposizione verso 
di Lui, le dà la possibilità 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 (o[noma poihsamevnh tou ̀
poqoumevnou) la disposizione intima verso di lui (th;n pro;~ aujto;n ejndiavqeton scevsin). 4

La relazione d’amore che la sposa ha con lo Sposo è il nome che ella possiede 
per invocarLo ; 5 il nome corrisponde alla scelta che la sposa fa del bene che è 
Lui stesso : l’Amato.

La nominazione è qui invocazione, data dal desiderio che l’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 scevsi~ 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 l’anima mia ha amato” (Ct 1,7). Infatti, ti chiamo così, poiché il tuo 
nome è al di sopra di ogni nome e per ogni natura razionale è ineffabile (a[frastovn) e 
incomprensibile (ajcwvrhton). Dunque tu hai un nome che fa conoscere la tua bontà : la 
disposizione della mia anima verso di te (hJ th`~ yuch`~ mou peri; se; scevsi~). 6

Gregorio sta sostenendo che la conoscenza di Dio si dà all’anima nella sua di-
sposizione interiore e che, seppure rimanga inconoscibile la natura divina, la 
relazione dell’anima con lo Sposo dà un nome alla natura inconoscibile. 7

1 « Anche lui dallo stesso Padre, questi è nostro fratello » (o}~ tw`/ me;n ejk qeou ̀kai; aujto;~ ei\nai ajdelfov~ 
ejstin hJmevtero~. Cant 2 : GNO vi,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 » (ejpeidh; ga;r pa`sin ajnqrwvpoi~ fusikhv ti~ pro;~ to; kalo;n 
e[gkeitai scevsi~. Mort : GNO ix,29,9-10).  3 Cant 2 : GNO vi,60,21.

4 Δia; tou`to katalipou`sa to;n pro;~ ta;~ neavnida~ lovgon pavlin di’ eujch`~ ajnakalei ̀to;n numfivon o[noma 
poihsamevnh tou ̀poqoumevnou th;n pro;~ aujto;n ejndiavqeton scevsin. Cant 2 : GNO vi, 61,1-3.

5 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. Cortesi, 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.

6 ajpavggeilovn moi, o}n hjgavphsen hJ yuchv mou. ou{tw gavr se katonomavzw, ejpeidh; to; o[nomav sou uJpe;r pa`n 
ejstin o[noma kai; pavsh/ fuvsei logikh`/ a[frastovn te kai; ajcwvrhton. oujkou`n o[nomav soiv ejsti gnwristiko;n 
th`~ sh`~ ajgaqovthto~ hJ th`~ yuch`~ mou peri; se; scevsi~. Cant 2 : GNO vi,61, 13-17.

7 Anche in questo caso si può accostare un passo della prima omelia del Orationes de beatitudinis,
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Questo nome è un nome relazionale, il quale non definisce la natura bensì 
la disposizione intima dell’anima verso il Cristo. Il nome di « Colui che l’anima 
mia ha amato » (o}n hjgavphsen hJ yuchv mou) e che, nella scelta (proaivresi~) che 
segue il desiderio, l’anima ritrova come proprio bene dentro di sé, è la relazione 
interiore con lo Sposo, perché la disposizione del desiderio ha raggiunto il suo 
bene, l’ha amato.

Dunque non il bene, ma la disposizione al bene è ciò che configura l’anima e 
che dà in questo modo il nome alla natura divina. Tale disposizione è l’amore, 
risposta nella sposa all’amore dello Sposo. Gregorio presenta così, la magnifica 
tensione tra Dono di Dio e libertà dell’uomo : vero Dono è l’Amore offerto per 
primo dal Logos di Dio, vera libertà è la risposta dell’uomo che accoglie in sé 
l’Amore di Colui che diviene l’Amato.

La conoscenza di Dio, che richiede un nome, non è più solo una questione 
noetica ma tocca a pieno titolo la sfera della volontà. 1 L’effetto che la conoscen-
za di Dio lascia all’immanenza dell’anima dell’uomo, fa sì che nell’antropolo-
gia di Gregorio tra la conoscenza/volontà dell’amore di Dio e la conoscenza/
volontà propria dell’uomo ci sia una connessione immediata. La rottura causa-
ta dalla proaivresi~, che scegliendo il male distoglie l’anima dal suo originario 
orientamento al bene, distoglie infatti l’anima anche da se stessa. È ciò che tra-
spare dalla considerazione della quinta e ultima ricorrenza di scevsi~ in questa 
omelia :

Per questo sono custodi pericolosi di se stessi quelli che, per l’attenzione rivolta ver-
so ciò che è altrui (th`/ peri; to; ajllovtrion scevsei), sorvegliano senza custodia ciò che 
è proprio. 2

L’attenzione rivolta fuori di sé è 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. 3 La determinazione della 
scevsi~, del proprio modo di essere-in-relazione, è per il Nisseno configurazione 
di un atteggiamento anzitutto relativo alla conoscenza di sé, laddove conoscen-
za di sé significa anche salvaguardia del proprio bene. 4

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

dove Gregorio afferma che « infatti l’intelletto non raggiunge l’essere, e se pure riusciamo a concepi-
re su di esso qualcuno dei pensieri più sublimi, ciò che si è concepito non può essere espresso da nes-
suna parola » (Ou[te ga;r hJ diavnoia kaqiknei`tai tou ̀o[nto~, ka[n ti peri; aujtou ̀tw`n uJyhlotevrwn noh`sai 
cwrhvswmen, oujdeni; lovgw/ to; nohqe;n ejxaggevlletai. Beat 1 : GNO vii/2,80,17-20). « Amato », dice della 
relazione, non esprime la sostanza, che di per se stessa rimane al di là del velo apofatico.

1 Cfr. M. Canévet, La perception de la présence de Dieu, in J. Fontaine, C. Kannengiesser (edd.), 
Epektasis, Beauchenese, Paris 1972, 443-454.

2 dia; tou`to sfaleroi; fuvlakev~ eijsin eJautw`n th`/ peri; to; ajllovtrion scevsei ajfuvlakton periorw`nte~ 
to; i[dion. Cant 2 : GNO vi,64,2-3.

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 ». (∆Ea;n mh; gnw`/~ seauthvn, hJ kalh; ejn gunaixivn, e[xelqe su; ejn ptevrnai~ tw`n 
poimnivwn kai; poivmaine ta;~ ejrivfou~ ejpi; skhnwvmasi tw`n poimnivwn. Cant 2 : GNO vi,63,12-15).

4 Cfr. Cant 2 : GNO vi,65,2-12.
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non, per tracce vaghe, perdere di mira la verità ». 1 In questo modo non perderà 
lo Sposo-buon pastore, perché non cadrà fuori dal gregge. 2

I significati offerti dall’analisi delle occorrenze di scevsi~, 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 è emerso che attraverso il rife-
rimento alla scevsi~ 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 scevsi~ si giunge quindi ad una conoscenza reale e 
insieme apofatica.

3. Unione e somiglianza

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

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 è molto significativa, seppure appaia una sola volta. Si tratta del passo 
in cui Gregorio si sofferma a spiegare in che cosa consista l’ordine dell’amore. 
Troviamo il ricorso a scevsi~ nell’esempio negativo :

Invece, la disposizione verso chi odia (hJ de; pro;~ to;n misou`nta scevsi~) è quella di ven-
dicarsi del male ricevuto prima, con un male maggiore. 3

La disposizione dell’anima qui descritta è 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 scevsi~ appare meglio definito dal parallelismo argomentativo fornito 
dall’enunciazione della legge dell’amore. Lì Gregorio, glossando Mc 12,30-31, 
afferma che l’ordine dell’amore (th`~ ajgavph~ th;n tavxin) 4 richiede di amare Dio 
con tutto il cuore, tutta l’anima, le proprie forze e i propri sentimenti (dei ̀ga;r 
to;n qeo;n me;n ajgapa`n ejx o{lh~ kardiva~ te kai; yuch`~ kai; dunavmew~ kai; aijsqhv-
sew~). 5 La pro;~ to;n misou`nta scevsi~, 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 scevsi~ ha qui il significato pa-
rallelo ad ai[sqhsi~ e permette di introdurre un’ulteriore riflessione. La dispo-a dispo-
sizione al bene appare con due versanti, per così dire : quello che si manifesta 
all’esterno attraverso un’azione e che configura il pro;~ ti dell’anima ; ed un 
altro, interiore, plasmato secondo il più o il meno dall’amore prescritto dalla 

1 dei`n eij~ aujth;n blevpein th;n tw`n pragmavtwn fuvsin kai; mh; peplanhmevnoi~ i[cnesi th`~ ajlhqeiva~ 
parastocavzesqai. Cant 2 : GNO vi,65,11-12.

2 Gregorio fa riferimento a Mt 25, 32 ss.
3 hJ de; pro;~ to;n misou`nta scevsi~ ejsti; to; meivzoni kakw`/ tou;~ proleluphkovta~ ajmuvnesqai. Cant 4 : 

GNO vi,123,1.  4 Cant 4 : GNO vi,122,1.
5 Cant 4 : GNO vi,122,4-6.
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volontà divina e presente nel Cristo. 1 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 : th`~ pro;~ to; ajgaqo;n scev-
sew~ (GNO vi, 177,2). Torna il significato della disposizione verso il bene. In 
questo contesto è il bene della « casa della virtù », la casa in cui la sposa del Can-
tico può unirsi allo Sposo.

Poi [la sposa] descrive nel discorso la casa della virtù, della quale la materia del tetto 
è cedro e cipresso che non ammette corruzione né putrefazione, dai quali si intende 
nel discorso la stabilità e immutabilità della disposizione verso il bene. 2

La scevsi~ rivolta stabilmente al bene è qui a significare lo stato dell’uomo vir-
tuoso, il cui modo di essere in relazione ha assunto caratteristiche di stabilità e 
immutabilità nella sua capacità di scegliere il bene.

È importante ricordare che il contesto descrive però la condizione dell’anima 
amata da Cristo, che dal Suo amore è resa bella e capace di apprendere la bellez-
za del Logos ; sorpresa dal vederLo adombrato dalla natura materiale del corpo 
umano (th`/ uJlikh`/ tou ̀ajnqrwpivnou swvmato~ fuvsei suskiazovmeno~), 3 è condotta 
dalla Sua voce alla perfezione, attraverso ascesi sempre più alte.

La scevsi~ che è pro;~ to; ajgaqo;n appunta alla posizione definitiva (katavsta-
si~), a cui l’anima giunge attraverso l’ascesi nella fede (pivsti~), resa possibile 
dalla contemplazione (qewriva) offerta dalla Scrittura. 4

« Con la fede trovai colui che amavo né mai lo abbandonerò, afferrandomi a colui che 
ho trovato con la presa della fede, finché non sia divenuto intimo a me (ejnto;~ gevnhtai 
tou ̀ejmou ̀tamieivou) » ; l’intimo (to; tamiei`ovn) è in special modo il cuore, che diventa ca-
pace del medesimo dimorare divino (th`~ qeiva~ aujtou ̀ejnoikhvsew~), quando sia tornato 
a quella condizione (pro;~ th;n katavstasin ejkeivnhn) 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. 5

1 Cfr. Ct 4 : GNO vi, 127,2-6. Si apre così lo spazio della libertà interiore. Nel corso di questa 
omelia, come è noto, Gregorio introduce il tema dello specchio e della bellezza archetipale (Cant 4 : 
GNO vi,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 ejmmorfovw. Morani si è soffermato sul concetto 
di movrfosi~ in Gregorio di Nissa studiato dallo Jaeger, in attenzione al rapporto tra movrfosi~ e su-
nevrgeia : M. Morani, Jaeger, Gregorio di Nissa, Nemesio, in W. Jaeger, Cristianesimo primitivo e paideia 
greca, (a cura di A. Valvo), Bompiani, Milano 2013, 417-420.

2 pro;~ touvtoi~ to;n th`~ ajreth`~ oi\kon diagravfei tw`/ lovgw/, ou| givnetai hJ ejrevyimo~ u{lh kevdro~ te kai; 
kupavrisso~ shpedovno~ te kai; diafqora`~ ajnepivdekto~, di’ w|n to; movnimovn te kai; ajmetavblhton th`~ pro;~ 
to; ajgaqo;n scevsew~ diermhneuvei tw`/ lovgw/. Cant 6 : GNO vi,176,15-177,3.

3 Cant 6 : GNO vi,176,14.  4 Cant 6 : GNO vi,180,11.
5 th`/ pivstei eu|ron to;n ajgapwvmenon kai; oujkevti meqhvsw th`/ th`~ pivstew~ labh`/ tou ̀euJreqevnto~ ajnte-

comevnh, e{w~ a]n ejnto;~ gevnhtai tou ̀ejmou ̀tamieivou. kardiva de; pavntw~ to; tamiei`ovn ejstin, h} tovte givnetai 
dektikh; th`~ qeiva~ aujtou ̀ejnoikhvsew~, o{tan ejpanevlqh/ pro;~ th;n katavstasin ejkeivnhn, ejn h|/ to; kat’ ajrca;~ 
h\n o{te ejplavsqh uJpo; th`~ sullabouvsh~. mhtevra de; pavntw~ th;n prwvthn th`~ sustavsew~ hJmw`n aijtivan now`n 
ti~ oujc aJmarthvsetai. Cant 6 : GNO vi,183,8-15.
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È interessante notare che Gregorio renda con una serie di sostantivi in –si~ (ej-
noivkhsi~, katavstasi~, suvstasi~) le disposizioni reciproche dell’essere dell’uo-
mo e dell’azione divina.

La condizione finale è quindi il compimento della disposizione al bene delle 
origini, 1 il cui desiderio è reso noto – dall’unione raggiunta con lo Sposo 2 – co-
me capacità di ospitare la divinità stessa, di esserne abitata.

La correlazione tra la scevsi~ che è pro;~ to; ajgaqo;n e la katavstasi~ del- 
l’inabitazione divina, è sottolineata dal riferimento al to; ajpaqe;~ dei bambini. 3 
La condizione definitiva dell’uomo non sarà più soggetta a passione in senso 
corporale come non lo è la condizione del bambino.

Gregorio interpreta lo stato dell’uomo virtuoso, liberatosi dalle passioni, a 
partire da quella precisa insensibilità (ajnaisqhvtw~) 4 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 è altro che quello riservato in 
origine alla [nostra] natura ». 5

Nella nona omelia torna a comparire scevsi~, per un’unica volta, ancora in 
relazione con il bene : th`/ pro;~ to; ajgaqo;n scevsei (Cant 9 : GNO vi, 277,11). Que-
sta ricorrenza assume una particolare significatività letta nel suo contesto im-
mediato.

Abbiamo imparato che le virtù 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 è sigillata dall’impronta della verità (tw`/ carakth`ri th`~ ajlhqeiva~ sfragivzetai), 
prendendo internamente forma (ejmmorfoumevnh) secondo la [sua] disposizione al bene 
(th`/ pro;~ to; ajgaqo;n scevsei). 6

Gregorio sta esponendo il significato di « fonte sigillata » (Ct 4,12). Essa è sigilla-
ta nel senso di custodita (pefulagmevnh), 7 e la fonte è la capacità raziocinante 
dell’anima (hJ dianohtikh; th`~ yuch`~ hJmw`n duvnami~). 8

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 
è più rivolto alle cose apparenti e la possibilità della mente (diavnoia) di essere 
introdotta nei penetrali divini ; 9 se il cuore è rivolto al bene i pensieri dell’uomo 
zampillano custoditi dal loro Signore (tw`/ ijdivw/ despovth/), 10 conservando la carat-

1 Cfr. sopra, Cant 2 : GNO vi,56,5-11.  2 Cfr. Cant 6 : GNO vi,179,7.
3 Cfr. Cant 6 : GNO vi,198,6-ss.  4 Cant 6 : GNO vi,198,12.
5 oJ lovgo~ dovgma dia; touvtwn hJmi`n uJfhgouvmeno~, o{ti to; ejx ejpimeleiva~ prosginovmenon hJmi`n ajgaqo;n 

oujk a[llo tiv ejsti para; to; ejx ajrch`~ ejnapoteqe;n th`/ fuvsei. Cant 6 : GNO vi,198,8-10.
6 ajreta;~ de; ei\nai th;n futeivan tou ̀qeou ̀memaqhvkamen, peri; a}~ hJ dianohtikh; th`~ yuch`~ hJmw`n duvnami~ 

ajscoloumevnh kai; pro;~ oujde;n tw`n e[xwqen ajporrevousa tw`/ carakth`ri th`~ ajlhqeiva~ sfragivzetai, th`/ 
pro;~ to; ajgaqo;n scevsei ejmmorfoumevnh. Cant 9 : GNO vi,277,7-11.

7 Cant 9 : GNO vi, 275,19.  8 Cant 9 : GNO vi, 275,20-21.
9 Cant 1 : Cfr. GNO vi,22.  10 Cant 9 : GNO vi, 276,13.
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teristica della purezza e dell’impassibilità, 1 giacché la mente, da sola, zampilla 
pantoivou~ logismou;~, pensieri di ogni genere.

Il sigillo posto alla fonte dei pensieri è dato dall’impronta della verità (tw`/ 
carakth`ri th`~ ajlhqeiva~) che dà la forma interiore all’anima, nella facoltà in-
tellettiva come in quella desiderante, e così la unisce al suo Signore. È questo 
il significato espresso poco oltre da Gregorio con la formula : « Così essa è chia-
mata “sorella” e “sposa” del Logos, ma ciascuno di questi due nomi congiunge 
l’anima allo Sposo, in quanto il significato di “sposa” rende l’anima membro del 
corpo, come dice San Paolo (Ef 3,6 ; 5,30-31) dello Sposo incorruttibile, e l’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) ». 2

Anche l’undicesima omelia offre un’unica ricorrenza di scevsi~ : th`~ pro;~ to;n 
pacuvn te kai; gewvdh bivon scevsew~ (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, 3 scevsi~ ri-
corre per indicare l’inclinazione verso ciò che è terreno, dalla quale l’anima si è 
liberata attraverso la virtù.

L’anima umana è al confine (meqovrio~) tra due nature, delle quali quella incorporea 
è intellettuale e pura, l’altra, corporea, è fangosa e irrazionale ; appena fu purificata, 
grazie alla virtù, dall’inclinazione alla ricchezza e alla vita terrena (th`~ pro;~ to;n pacuvn 
te kai; gewvdh bivon scevsew~), volse lo sguardo verso l’alto, a ciò che le è consanguineo 
e divino (to; suggene;~ kai; qeiovteron), senza smettere di cercare ed indagare l’origine 
delle cose che sono, quale sia la sorgente della bellezza degli esseri, da dove sgorghi la 
potenza, che cosa sia ciò che emana la sapienza che appare negli enti. 4

Questa ricorrenza non sembra aggiungere nuovi dati alla ricchezza dello spet-
tro semantico di scevsi~ già delineato fin qui.

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

Il riferimento al pro;~ to; suggene;~ è accostato al qeiovteron. Mentre nella 
prima omelia compariva la perifrasi th;n scevsin pro;~ to; suggene;~ kai; oJmovfu-
lon 5 per indicare la tendenza erotica, il pro;~ to; suggene;~ è qui successivo allo 

1 hJ diavnoia ejn kaqarovthti kai; ajpaqeiva/ fulassomevnh. Cant 9 : GNO vi, 276,12.
2 oi|on ajdelfh; kai; nuvmfh tou ̀lovgou katonomavzetai, ajlla; sunavptei tw`n ojnomavtwn touvtwn eJkavteron 

th;n yuch;n tw`/ numfivw/ th`~ me;n kata; th;n nuvmfhn shmasiva~ suvsswmon aujthvn, kaqw;~ ojnomavzei oJ Pau`lo~, 
poiouvsh~ tw`/ ajfqavrtw/ numfivw/, th`~ de; peri; ta; qelhvmata spoudh`~ eij~ ajdelfikh;n ajgcisteivan prosagouv- 
sh~ kata; th;n tou ̀eujaggelivou fwnhvn. Cant 9 : GNO vi,279,9-15.

3 Cfr. Cant 11 : GNO vi, 321,24-323,9.
4 hJ ajnqrwpivnh yuch; duvo fuvsewn ou\sa meqovrio~, w|n hJ me;n ajswvmatov~ ejsti kai; noera; kai; ajkhvrato~ 

hJ de; eJtevra swmatikh; kai; uJlwvdh~ kai; a[logo~, ejpeida;n tavcista th`~ pro;~ to;n pacuvn te kai; gewvdh bivon 
scevsew~ ejkkaqarqei`sa di’ ajreth`~ ajnablevyh/ pro;~ to; suggene;~ kai; qeiovteron, ouj pauvetai diereun-
wmevnh kai; ajnazhtou`sa th;n tw`n o[ntwn ajrchvn, tiv~ hJ tou ̀kavllou~ tw`n o[ntwn phghv, povqen bruvei hJ duvnami~, 
tiv to; phgavzon th;n ejmfainomevnhn toi`~ ou\si sofivan. Cant 11 : GNO vi,333,13-334,5.

5 Cant 1 : GNO vi, 27,11.
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spogliamento dalla tunica di pelle, 1 ossia dalla condizione carnale, quando per 
l’anima si apre l’« involucro del cuore » (th`~ kardiva~ to; kavlumma) e si toglie il 
« velo della carne » (to; th`~ sarko;~ parapevtasma). 2

Gregorio sta considerando la condizione successiva alla morte, nella quale la 
tendenza della sensibilità (indicata qui con il riferimento alla scevsi~) non ha più 
motivo di essere d’intralcio, mentre non viene meno la disposizione (qui indica-
ta con il pro;~ ti) verso la sorgente dell’essere (hJ tou ̀kavllou~ tw`n o[ntwn phghv).

La quattordicesima omelia presenta altre due ricorrenze di scevsi~ : th;n uJlwvdh 
pa`san kai; barei`an peri; ta; pravgmata scevsin (Cant 14 : GNO vi, 410,22) ; th;n 
peri; ta; blepovmena scevsin (Cant 14 : GNO vi, 411,7).

Il contesto di entrambe le ricorrenze, distanti solo poche righe l’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 (pro;~ to; qei`ovn te kai; nohto;n), hanno scosso 
via da sé con cura tutto l’attaccamento, materiale e greve, alle cose (th;n uJlwvdh pa`san 
kai; barei`an peri; ta; pravgmata scevsin ). 3

E poco oltre :

Questo mi sembra essere il significato che con chiarezza è interpretato dal divino 
apostolo, quando in una sua lettera consiglia di spogliarsi di ogni attaccamento a ciò 
che appare (th;n peri; ta; blepovmena scevsin) e di spingersi con il desiderio verso quello 
che è invisibile. « Se non guardiamo », egli dice, « quello che si vede, ma quello che 
non si vede. Quello che si vede è effimero, mentre quello che non si vede è eterno » 
(Cfr. 2Cor 4,18). 4

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

In questa omelia viene rimarcato dal Nisseno il fatto che la scevsi~ dell’anima 
è una disposizione assunta volontariamente, per scelta (dia; th`~ proairevsew~), 5 

1 ajpoduvetai to;n dermavtinon ejkei`non citw`na. Cant 11 : GNO vi,332,20-21.
2 Cant 11 : GNO vi,333,3-4.
3 ajkovlouqon a]n ei[h tou`to peri; tw`n ejgkwmiazomevnwn ejnnoh`sai ceirw`n o{ti ajkribw`~ ajf’ eJautw`n pa`n 

to; perittovn te kai; swmatw`de~ ajpotoreuvsasai pro;~ to; qei`ovn te kai; nohto;n metabaivnousi th;n uJlwvdh 
pa`san kai; barei`an peri; ta; pravgmata scevsin ejktinaxavmenai. Cant 14 : GNO vi, 410,18-411,1.

4 o{per moi dokei ̀safevsteron eJrmhneuvwn oJ qei`o~ ajpovstolo~ tou`to sumbouleuvein e[n tini tw`n eJautou ̀
lovgwn o{ti crh; ajposkeuavzesqai th;n peri; ta; blepovmena scevsin, pro;~ de; to; ajovraton tai`~ ejpiqumivai~ 
oJrma`n· Mh; skopouvntwn ga;r hJmw`n, fhsiv, ta; blepovmena, ajlla; ta; mh; blepovmena· ta; ga;r blepovmena 
provskaira, ta; de; mh; blepovmena aijwvnia. Cant 14 : GNO vi,411,4-10.

5 pw`~ th`~ uJlwvdou~ prospaqeiva~ ejktoreuqei`sai ajkhvratoi givnontai pro;~ to; a[u>lovn te kai; nohto;n ajl-
loiouvmenai dia; th`~ proairevsew~. Come viene tolta via da esse l’attaccamento materiale divengono 
immacolate e cambiano attraverso la deliberazione verso ciò che è immateriale e intellettuale (Cant 
14 : GNO vi,411,11-13). Si veda anche Cant 14 : GNO vi,408,11-14, dove Gregorio attribuisce agli organi 
dei ragionamenti (toi`~ tw`n logismw`n ojrgavnoi~) la capacità di lasciare puro e immacolato l’oro della 
scelta (to; kaqarovn te kai; ajkibdhvleuton crusivon th`~ proairevsew~).



schesis nell’in canticum canticorum di gregorio di nissa 293

e che per scelta l’attenzione debba essere rivolta alle caratteristiche del divino, 
essendo stati tolti via tutti gli atteggiamenti dei vizi, mediante l’opera d’intaglio 
compiuta dai ragionamenti (dia; th`~ tw`n logismw`n toreiva~). 1

Da notare il riproporsi del termine a[u>lovn, qui presente accanto a nohto;n, che 
conferma quanto detto sulla a[u>lon scevsin della prima omelia.

4. Beatitudine

L’ultima omelia del commento al Cantico dei Cantici propone tre ricorrenze di 
scevsi~, nelle quali si rinviene una sintesi coerente dei significati anteriori : tw`n 
th;n yuch;n diav tino~ scevsew~ khlidouvntwn (Cant 15 : GNO vi, 440,19) ; dia; th`~ 
pro;~ th;n kakivan scevsew~ (Cant 15 : GNO vi, 458,13) ; th`~ ejn eJkavstw/ pro;~ to; 
kalo;n scevsew~ (Cant 15 : GNO vi, 459,6).

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

La prima ricorrenza propone il termine scevsi~ secondo l’accezione più 
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 è Cristo”, con queste parole vuol far intendere ad alta voce che in 
lui non vive più 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 l’orgoglio, non 
l’audacia, non il rancore, non l’invidia, non un atteggiamento guardingo, non l’avi-
dità di denaro, niente di tutto quello che insozza l’anima, per mezzo di un qualche 
attaccamento (diav tino~ scevsew~), ma, egli dice, per me vi è soltanto Colui che non è 
nessuna di queste cose. 2

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

Se infatti Colui che è nel seno del Padre, per la benevolenza negli uomini (uJpe;r th`~ 
ejn ajnqrwvpoi~ eujdokiva~) si è unito alla carne e al sangue, affinché si facesse sulla terra 

1 Cant 14 : GNO vi,408,4. Immagine che appare in Plotino, Enneadi i, 6,9.
2 tauvta~ a[ntikru~ mimei`tai ta;~ fwna;~ oJ Pau`lo~ levgwn tw`/ qew`/ zh`n oJ nekro;~ tw`/ kovsmw/ genovmeno~ 

kai; o{ti zh`/ ejn aujtw`/ oJ Cristo;~ movno~· oJ ga;r eijpw;n o{ti ∆Emoi; to; zh`n Cristov~, tou`to dia; tou ̀lovgou boa`/ o{ti 
oujde;n tw`n ajnqrwpivnwn te kai; uJlikw`n paqhmavtwn ejn aujtw`/ zh`/, ou[te hJdonh; ou[te luvph ou[te qumo;~ ou[te 
fovbo~ ou[te deiliva ou[te ptovhsi~ ou[te tu`fo~ ou[te qravso~, ouj mnhsikakiva ouj fqovno~ oujk ajmuntikhv ti~ 
diavqesi~ ouj filocrhmativa ouj filodoxiva ouj filotimiva, oujk a[llo ti tw`n th;n yuch;n diav tino~ scevsew~ 
khlidouvntwn, ajll’ ejkei`nov~ moi movno~ ejsti;n o}~ oujde;n touvtwn ejstivn. Cant 15 : GNO vi,440,10-20. È inte-
ressante notare che tra tutti i testi di autori greci pervenutici, solo qui appare questa lista.
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pace, è chiaro che [l’anima] rassomigliando la propria bellezza a quella stessa buona 
volontà, imita Cristo con le buone opere ; ella diviene per gli altri quanto Cristo è di-
venuto per la natura degli uomini : così faceva anche Paolo, imitatore di Cristo, che 
si distaccò 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. 1

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

La seconda ricorrenza è preceduta da un brano che mette in luce il tema della 
originaria somiglianza con Dio : « Fin dalla prima creazione, senza separazione 
(ajdiastavtw~) con l’inizio apparve insieme anche la fine, e dalla perfezione la 
natura del suo essere prese l’avvio ». 2 La scevsi~ compare subito dopo :

Ma poiché si rese affine alla morte, a motivo della sua disposizione verso il male (dia; 
th`~ pro;~ th;n kakivan scevsew~), essa fu esclusa dal permanere nel bene. 3

Sembra che il riferimento alla scevsi~ verso il male, contrapposto all’originaria 
disposizione al bene, confermi il parallelismo possibile tra l’uso dei termini scev-
si~ e katavstasi~. La mutevolezza della scevsi~ dell’anima, propria della sua 
condizione diastematica, cesserà di esser tale nella katavstasi~ finale, termine 
comune che Gregorio utilizza per indicare una condizione di stabilità. 4

Nell’ultima ricorrenza il lessema scevsi~ è infatti nuovamente utilizzato per 
dire la disposizione definitiva al bene, quella che porrà l’uomo presso Padre. 
Alla scevsi~ 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 (pro;~ to; kalo;n scevsew~) e con il suo 
distacco dal male, perché per ognuno è pronta la retribuzione. 5

1 ÔO w]n ejn toi`~ kovlpoi~ tou ̀patrov~, uJpe;r th`~ ejn ajnqrwvpoi~ eujdokiva~ ai{mati kai; sarki; katakivrna-
tai, i{na gennhqh`/ ejpi; th`~ gh`~ eijrhvnh, dh`lon o{ti hJ pro;~ tauvthn th;n eujdokivan to; eJauth`~ oJmoiwvsasa kav-
llo~ to;n Cristo;n mimei`tai toi`~ katorqwvmasin, ejkei`no ginomevnh toi`~ a[lloi~ o{per oJ Cristo;~ th`/ fuvsei 
tw`n ajnqrwvpwn ejgevneto· kaqavper kai; oJ mimhth;~ tou ̀Cristou ̀Pau`lo~ ejpoivei eJauto;n th`~ zwh`~ ajforivzwn, 
i{na tou ̀ijdivou pavqou~ th;n swthrivan tw`/ ∆Israh;l ajntallavxhtai, levgwn· Hujcovmhn ajnavqema ei\nai ajpo; tou ̀
Cristou ̀uJpe;r tw`n ajdelfw`n mou, tw`n suggenw`n mou kata; savrka. Cant 15 : GNO vi,443,10-15.

2 ejpi; me;n ou\n th`~ prwvth~ ktivsew~ ajdiastavtw~ th`/ ajrch`/ sunanefavnh to; pevra~ kai; ajpo; th`~ teleiov- 
thto~ hJ fuvsi~ tou ̀ei\nai h[rxato. Cant 15 : GNO vi,458,10-12.

3 ejpeidh; de; tw`/ qanavtw/ dia; th`~ pro;~ th;n kakivan scevsew~ oijkeiwqei`sa th`~ ejn tw`/ ajgaqw`/ diamonh`~ 
ajperruvh. Cant 15 : GNO vi,458,12-13.

4 Se si verificano le occorrenze di apokatavstasi~ 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 è detta non esser altro che somiglianza con Dio, 
entrambe poste come “disposizioni verso” (hJ pro;~ to; ajrcai`on ajpokatavsta~i~, o{per oujde;n e{teron h] 
hJ pro;~ to; qei`ovn ejstin oJmoivwsi~ : GNO ix/1,51,17-18). La seconda, In inscriptiones Psalmorum dove Gre-
gorio definisce la condizione finale come un esser rivolto del tutto al bene (ejn th`/ tou ̀panto;~ pro;~ to; 
ajgaqo;n ajpokatastavsei : GNO v,155,11). Cfr. Mann, Lexicon Gregorianum, i, 474-475.

5 touvtou cavrin polla;~ ei\nai para; tw`/ patri; mona;~ memaqhvkamen kata; th;n ajnalogivan th`~ ejn eJkavstw/ 
pro;~ to; kalo;n scevsew~ kai; th`~ tou ̀ceivrono~ ajpostavsew~, eJtoimazomevnh~ pa`si th`~ ajntidovsew~. Cant 
15 : GNO vi,459,4-7.
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Il riferimento della perifrasi th`~ ejn eJkavstw/ pro;~ to; kalo;n scevsew~ al para; tw`/ 
patri; della condizione definitiva dell’uomo, permette di formulare alcune ri-
flessioni di sintesi :

- Con il termine scevsi~ Gregorio indica per lo più la disposizione dell’anima : 
essa è mutevole ma originaria apertura dell’uomo al bene.

- In seguito alla libertà di scelta (proaivresi~) la scevsi~ 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 scevsi~ dell’uomo, ha un effetto immanente che 
coinvolge le facoltà 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 fuvsi~ umana delle origini era di avere un 
orientamento verso il bene.

- Alla scevsi~ verso il bene, volontariamente assunta, corrisponde la retribu- 
zione finale per l’anima ; essa è di per se stessa relazione con Cristo, giacché 
l’orientamento al bene, ossia la virtù, significa essere configurati secondo la Sua 
volontà, cioè avere in sé l’amore.

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

Ciò che appare come uno stimolo che invita a compiere un’indagine più ap-
profondita, è, perciò, non tanto la domanda sui significati assunti dal termine, 
quanto l’interrogativo sull’ontologia e gnoseologia soggiacenti al fatto che l’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 scevsi~.

Se ne possono evidenziare tre :
1. La scevsi~ in sé come mera « disposizione di qualcosa/qualcuno verso 

qualcos’altro/qualcun altro » (peri; tini e pro;~ ti).
2. La scevsi~ dell’anima come « disposizione interiore » (ejndiavqeton).
3. La scevsi~ dell’anima come « conformazione » in base alla relazione con il 

bene scelto.

1. La scevsi~ come « disposizione verso »

Si può considerare, in via preliminare, che per Gregorio ogni tipo di relazione 
che l’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- un orientamento il quale, a sua volta, contri-
buisce alla qualità della conoscenza o della passione e rivela quanto profonda-
mente l’uomo cambi in riferimento ai termini verso cui si inclina e con i quali 
entra in relazione. 1

Come evidenziato nella raccolta delle occorrenze di scevsi~ nella storia del 
pensiero filosofico e teologico anteriore a Gregorio, 2 con Plotino la parola scev-
si~ aveva acquisito praticamente la stessa ampiezza semantica del « pro;~ ti », 
arrivando ad essere utilizzata per descrivere tutti i modi dell’essere. 3

Nell’opera esegetica qui considerata, il Nisseno reitera l’uso generico di scev-
si~ come termine che introduce l’indicazione di un modo di essere e così esso 
assume, anche nel suo pensiero, il valore di un lemma che articola la distinzione 
tra colui che entra in relazione e la realtà relativa, oppure la ragione per la quale 
vi è relazione o la relazione stessa. 4

Ciò che interessa considerare è che nel fare questo Gregorio ha potuto 
evidenziare lo stato mutevole dell’uomo, non soltanto per indicare la necessità 
ascetica di porre le facoltà inferiori sotto il dominio del ragionamento (logi-
smov~), ma dando rilievo allo stato stesso, che si manifesta nella scevsi~ peri; 
tini o pro;~ ti, come disposizione, e che rivela un’apertura della natura umana 
alla relazione, la quale, in virtù del termine-altro cambia il modo di essere 
dell’uomo. 5

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

La distinzione concettuale tra pavqo~ e scevsi~ è rilevante, non soltanto ai fini 
dell’intendimento della immaterialità dell’attrazione verso il divino, ma anche 
perché con essa, nella descrizione antropologica, Gregorio apre lo spazio della 
differenza tra la volontà come ejxousiva (sorgente autonoma della azione) 6 e 

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

2 Cfr. Maspero, Essere e relazione, 101- 140.  3 Ibidem, 111.
4 Sulla virtualità di tale articolazione nella storia della teologia si veda, L.F. Mateo-Seco, R. Co-

razón-González, Concéptos básicos para el estudio de la teología, Cristiandad, Madrid 2009, 430-433.
5 Questo getta nuova luce sul senso ultimo della divinizzazione come apocatastasi nel pensiero di 

Gregorio. Cfr. Daniélou, L’essere e il tempo in Gregorio di Nissa, 307.
6 Cfr. Cant 2 : GNO vi,55,4-7 e Cant 12 : GNO vi,345,20.
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volontà come proaivresi~, arbitrio che determina il termine cui orientare la 
propria scevsi~. 1

Infine, il riferimento alla capacità della Scrittura (a cui spesso Gregorio fa rife-
rimento chiamandola semplicemente lovgo~) di influenzare il cambiamento del-
la scevsi~ – l’orientamento del desiderio di chi è giovane nell’uomo interiore 2 
–, volgendola verso ciò che è immateriale (a[u>lon), esplicita la provvidenziale 
prossimità della Parola affinché l’uomo possa divenire capace di ri-orientarsi 
verso ciò di cui in origine era stato costituito con-genere (suggenev~).

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

L’uomo, dunque – dotato di una scevsi~ che si configura in base al termine a 
cui egli stesso si rivolge –, entra in relazione con la realtà cui si è rivolto e rispetto 
ad essa si fa conforme. Ciò può accadere sia quando la definizione della scevsi~ 
sia data dalle facoltà superiori (lovgo~ e proaivresi~), sia quando a indirizzare 
l’orientamento siano soltanto le facoltà inferiori.

2. La scevsi~ come « disposizione interiore »

Uno dei luoghi di maggior interesse teologico in cui Gregorio esprime la spe-
cificità della sua concezione antropologica è il passo in cui, dopo aver fatto 
riferimento alla disposizione della sposa nei confronti dello Sposo come « di-
sposizione intima verso di lui », 3 si sofferma a considerare che assumendo la 
disposizione di colei che ama 4 l’anima può conoscere il nome di Colui la cui 
natura è ineffabile (a[frastovn) e incomprensibile (ajcwvrhton). 5 « Amato » è il no-
me di Colui la cui natura è ineffabile e incomprensibile : tale nome rende noto 
Dio all’anima, non in quanto alla natura incomprensibile ma come Colui con il 
Quale ella stessa è in relazione d’amore, in base, cioè, ad una somiglianza che è 
intima ed è reale. 6

1 Se attraverso l’analisi della scevsi~ si può cogliere nell’uomo la differenza tra ejxousiva e proaivre-
si~, allora traspare anche nell’antropologia un chiaro richiamo alla dottrina trinitaria di Gregorio. 
Questo aspetto non è stato ancora considerato. L’indagine di riferimento continua ad essere quella 
di G. Dal Toso, La nozione 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, vii, 659-666.

2 Cant 1 : GNO vi,21,15. 3 th;n pro;~ aujto;n ejndiavqeton scevsin Cant 2 : GNO vi, 61,3.
4 hjgavphsen (Ct 1,7). 
5 GNO vi,61, 13-17. Lo stesso argomento è presente nelle omelie In Ecclesiasten e nel dialogo De 

Anima et resurrectione, dove Gregorio pone in rapporto la conoscenza di Dio con l’amore per il Bene, 
il quale conforma l’anima secondo la virtù facendola simile a Sé. Cfr. In Eccl. : fivltron ejsti;n hJ ejndiav- 
qeto~ peri; to; kataquvmion scevsi~ (GNO v,417,13). E in De an. et res. : Tou`to gavr ejstin hJ ajgavph, hJ pro;~ 
to; kataquvmion ejndiavqeto~ scevsi~ (PG 46,93,33-34).

6 Sul limite teoretico della conoscenza di Dio, noto all’intelletto creato, si veda il contributo di 
Canévet, 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 relazionale 
(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 può conoscere per via noetica ma qualcosa di essa sappiamo, per 
via relazionale ; non per via di ragionamenti, ma per la relazione con Colui che 
l’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 
perciò alla relazione, a rendere pura la scevsi~. E, così, 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 può riflettere in qualche modo l’immanenza 
della natura divina, secondo la natura schetica della sua conoscenza di Dio.

3. La scevsi~ come « conformazione »

Se si analizza il valore attribuito da Gregorio alla scevsi~ dell’anima specificata 
dalla perifrasi pro;~ to; ajgaqo;n, 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 più vicini alle ricor-che si possono evidenziare maggiormente, perché più vicini alle ricor-
renze presenti nelle omelie sul Cantico, sono carakthvr 1 e suggene;~. 2

Come è stato già analizzato precedentemente, Gregorio indica che quando 
l’anima è purificata dai ragionamenti ed ha assunto in se stessa l’impronta della 
verità – ovvero non è più trascinata dalle passioni verso le cose che stanno fuori 
di lei ma può conoscere la verità – essa « prende internamente la forma (ejmmor-
foumevnh) della disposizione al bene ».

bia espresso con molta chiarezza la consapevolezza di tale limite nell’intelletto creato (cfr. In Ecclesia-
sten, Omelia vii), ma abbia pure dato adito ad intendere che vi è un modo di conoscenza della natura 
divina diverso dalla conoscenza razionale e dipendente da un atto della divinità che si fa prossima ; 
tale intendimento è compendiato nell’espressione « percezione della presenza » (ai[sqhsi~ th`~ parou-
siva~), che ricorre nell’undicesima omelia del commento al Cantico dei Cantici. Sulla gnoseologia 
della “vicinanza” si veda anche Cant 11 : GNO vi,325,1-5, dove Gregorio afferma che l’inabitazione è 
permessa dal fatto che l’anima diviene sorella (ajdelfh;) del Re della Gloria, relazione che si dà per 
l’unione delle volontà.

1 Cfr. Cant 9 : GNO vi,277,7-11.
2 Cfr. Cant 11 : GNO vi,333,13-334,5. Una riflessione a parte meriterebbe il tema della natura specu-

lare (della capacità 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, l’anima non solo non è più 
assoggettata al potere attrattivo della natura corporea e irrazionale, ma può 
conoscere se stessa come consanguinea (suggene;~) con ciò che è più divino.

Il verbo ejmmorfovw e l’aggettivo suggene;~ sono due modi di esprimere la co-
noscenza che l’anima raggiunge di sé, e non indicano, evidentemente, un preci-
so contenuto noematico, bensì una condizione ontologica. L’anima conosce la 
propria natura come congenere a quella divina nell’assumere la forma del bene. 
La pro;~ to; ajgaqo;n scevsi~ sembra così essere considerata da Gregorio come 
un mezzo per accedere alla conoscenza di Dio, relativa alla scelta della volontà 
umana, seppur propria alla sua natura.

La differenza delle nature (creata ed Increata) non è ovviamente ignorata, 
perché sebbene l’anima si trovi connaturata al bene, è il bene stesso che le si dà 
gratuitamente, ed essa non ne esaurisce mai il contenuto né mai ne possiede la 
natura. La relazione reale, però, e trasformante con il bene le dà nuovamente 
accesso alle proprietà divine che con il peccato erano andate perdute (purezza, 
impassibilità, incorruttibilità).

IV. Conclusioni

Lo studio delle ricorrenze di scevsi~ 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 può configurarsi 
come relazione con lo Sposo o come scelta delle realtà materiali e corruttibili.

La disponibilità della natura umana ad assumere una disposizione che la deter-
mina, entrando così in relazione con le realtà scelte, pare essere un riflesso del 
guadagno della teologia immanente per l’antropologia.

Ciò può essere indicato secondo due prospettive. La prima è quella per cui 
Gregorio ha evidenziato la conformazione interiore che assume la disposizione 
all’a/Altro scelto : nella relazione dell’anima con lo Sposo, il Nisseno mette 
infatti in luce una immanenza dell’uomo, rispetto alla quale si configurano le 
stesse facoltà dell’anima che divengono più capaci, o meno, di intendere e di 
nominare Dio. La seconda prospettiva, nella quale la scevsi~ trinitaria si riflet-
te sull’umano, si può riscontrare laddove Gregorio descrive la disposizione al 
bene come un dato antropologico originario e originante : l’uomo riceve la sua 
disponibilità all’Altro dalla prossimità dell’Altro, ma nella scelta dell’Altro come 
termine a cui volgere la propria disposizione è a sua volta causa della propria 
conformazione.

Desiderio e beatitudine appaiono così come i due termini della relazione che 
configura l’uomo, e in tale configurazione si riflette l’immagine del dinamismo 
d’amore per il quale l’uomo è 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 reciprocità relazio-
nale del Padre e del Figlio, assestando così l’interpretazione teologica dell’unità della so-
stanza nella relazionalità delle Persone divine, risulta particolarmente suggerente nelle 
accezioni assunte dal medesimo termine nell’In Canticum Canticorum.

L’articolo esplora le ricorrenze di scevsi~ mettendo in evidenza che la teologia trini-
taria di Gregorio di Nissa ha contribuito a riformulare l’antropologia, e come nella teo- 
logia ha differenziato la metafisica dell’essere con la scoperta dell’immanenza divina, 
così 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 scevsi~, 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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