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RESUMEN DE LA TESIS

El problema que da origen y al cual busca responder la presente in-
vestigación se expresa en la necesidad actual de inculturación de la 
teología, que a manera de una catarata congelada ha quedado presa 
de la cultura grecolatina y del lenguaje filosófico a través del cual se 
decía dicha cultura, perdiendo la capacidad de dar cuenta de la diver-
sidad de posibilidades que asume el desocultarse de Dios en la histo-
ria y limitando la intelección de la fe a postulados que, si bien fueron 
respuesta a su momento histórico, con el paso del tiempo fueron per-
diendo su capacidad de significar y develar sentido a las mujeres y los 
hombres de hoy y sus producciones.

La investigación busca caracterizar un marco conceptual que 
sustente la inculturación de la teología hoy, a partir de la paideia 
cristiana de Gregorio de Nisa en su obra De vita moysis. La labor 
teológica de este obispo de Nisa permite evidenciar un diálogo vivo 
y dinámico con la cultura y un ejercicio profundo de inculturación 
que sirve como referente para afrontar el reto de inculturación de la 
teología hoy. El impacto de este trabajo puede ser significativo en 
la producción teológica internacional, nacional y local, en cuanto 
que se entendería que la inculturación es una óptica hermenéutica de 
toda teología.
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PRESENTACIÓN DEL EXTRACTO

El texto escogido corresponde al capítulo tercero en el cual se buscó, 
en primer lugar, identificar las características y los ejes fundamenta-
les que orientaron la inculturación del quehacer teológico de Grego-
rio de Nisa, situando los antecedentes en dos momentos: el primero, 
como fundamentos remotos referidos a las características de su lugar 
de nacimiento, su núcleo familiar, su educación hasta el ejercicio de 
su profesión como rétor, y el segundo, como antecedentes próximos, 
referidos al estudio profundo de las Escrituras y las obras de Oríge-
nes, la elección como obispo y el desarrollo de su ministerio, el de-
sarrollo de su trabajo escriturístico, algunas ideas fundamentales de 
su pensamiento y la contextualización del De vita moysis.

En segundo lugar, se realizó un análisis en clave de incultu-
ración de la obra De vita moysis como expresión de la paideia cris-
tiana elaborada por Gregorio de Nisa. Dicho análisis inició con un 
breve acercamiento al texto haciendo un recuento de las ediciones, 
las traducciones y los estudios que se han realizado. Posteriormente, 
al entrar en el análisis de la obra se hizo evidente el papel importan-
te que ocupa la noción de paideia como estructura fundamental del 
quehacer teológico del obispo de Nisa y los factores que facilitaron 
el ejercicio de inculturación.

El itinerario antes mencionado permitió concluir con el ejerci-
cio hermenéutico que aquí se presenta, que parte de evocar algunas 
voces que desde finales del siglo pasado han insistido en la necesi-
dad de inculturar la teología, y pone en evidencia el esfuerzo inter-
pretativo de la obra en cuestión, señalando el aporte de Gregorio de 
Nisa a la elaboración de un marco conceptual que contribuya a sus-
tentar la inculturación de la teología hoy. En la elaboración de dicho 
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marco se estableció la diferencia entre fuentes y características de 
la inculturación de la teología, con el ánimo de diferenciar los ele-
mentos que permanecen siempre y le imprimen carácter al ejercicio 
teológico, de aquellos que le dan cuerpo. Cada uno de los elementos 
constitutivos del mismo ha sido acompañado de fragmentos de la 
obra en cuestión, para que el lector pueda validar la coherencia y 
validez de las ideas planteadas.

Este ejercicio de investigación se ofrece como un acercamien-
to factible de ser ajustado por quienes, movidos por el reto de incul-
turar la teología, se acerquen a leer la obra en cuestión y, afectados 
por su lectura, reconozcan otros elementos que ayuden a consolidar 
más el fruto del presente trabajo.



EXTRACTO

Capítulo 3

APORTE DE GREGORIO DE NISA A LA 
CARACTERIZACIÓN 

DE UN MARCO CONCEPTUAL QUE SUSTENTE 
LA INCULTURACIÓN DE LA TEOLOGÍA HOY 

A partir del itinerario recorrido en los dos capítulos anteriores, en los 
cuales se logró identificar, tanto las características y los ejes funda-
mentales que orientaron la labor de inculturación del quehacer teo-
lógico de Gregorio de Nisa en la cultura griega (Capítulo 1), como 
realizar el análisis de su obra De vita moysis, en clave de incultu-
ración (Capítulo 2); el presente capítulo busca señalar el aporte del 
Niseno a la elaboración de un marco conceptual que sustente la in-
culturación de la teología hoy.

Para tal efecto, en un primer momento se evocarán algunas vo-
ces que desde finales del siglo pasado han insistido en la necesidad 
de inculturar la teología. En un segundo momento se presentará el 
aporte del obispo de Nisa a la elaboración de un marco conceptual 
que sustente la inculturación y, posteriormente, se cerrará con una 
conclusión.

1. LA INCULTURACIÓN DE LA TEOLOGÍA,  
 UNA TAREA IMPOSTERGABLE 

A la base del desarrollo de la presente investigación se encuen-
tra la convicción según la cual, la teología no se concibe sino en 
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permanente diálogo con la cultura1. Cuando este diálogo se rompe, 
el quehacer teológico termina por incurrir en discursos anacrónicos 
e irrelevantes frente a los problemas y las urgencias históricas que 
hacen parte del proceso dinámico propio de la evolución de las cul-
turas, y se afecta tanto el proceso de inculturación de la fe, como de 
la misma Iglesia.

La constatación de la ruptura de dicho diálogo fungió como 
motivación y justificación para apelar a la tradición de los padres de 
la Iglesia, reconocidos como modelos de inculturación del cristianis-
mo2, particularmente a San Gregorio de Nisa, en quien se ha centrado 
el presente estudio. A continuación se ofrece una breve descripción 
de algunos autores que, conscientes de la ruptura en el diálogo entre 
teología y cultura, urgieron la necesidad de inculturar la teología.

El primer autor en quien se puede rastrear la necesidad de in-
culturar la teología es Josef Estermann en su libro Si el Sur fuera el 
Norte. Chakanas interculturales entre Andes y Occidente, en el cual 
señala al Concilio Vaticano II3 como inicio de un proceso de incul-

1  Martínez Diez, Teología fundamental, dar razón de la fe cristiana, 79-80.
2  Sobre esta afirmación, la Instrucción sobre el estudio de los padres de la Iglesia se 
expresa en los siguientes términos: “Su cometido providencial fue no solo defender el 
cristianismo, sino también repensarlo en el ambiente cultural grecorromano; [...]; en 
una palabra, presentar la fe en forma de razonamiento humano...”. “Desde el punto 
de vista cultural es muy relevante el hecho de que numerosos padres recibieron una 
óptima formación en las disciplinas de la antigua cultura griega y romana, de las que 
aprovecharon las grandes conquistas humanas y espirituales, enriqueciendo con ellas 
sus tratados, sus catequesis y sus predicaciones. Imprimiendo a la antigua ‘humanitas’ 
clásica el sello cristiano, fueron los primeros en establecer el puente entre el Evangelio 
y la cultura profana, trazando para la Iglesia un rico y exigente programa cultural, que 
ha influido profundamente en los siglos posteriores y, de modo especial, en la entera 
vida espiritual, intelectual y social del Medioevo” (Congregación para la Educación 
Católica, Instrucción sobre el estudio de los padres de la Iglesia Nos. 34-43).
3  Sobre la base de la referencia al Vaticano II es conveniente especificar que el decreto 
Ad gentes, en el No.  22, después de evocar la necesidad de inculturar la fe a semejanza 
del plan de la encarnación, señala que “para conseguir este propósito es necesario que 
en cada gran territorio sociocultural se promuevan los estudios teológicos por los que se 
sometan a nueva investigación, a la luz de la tradición de la Iglesia universal, los hechos 
y las palabras reveladas por Dios, consignadas en las Sagradas Escrituras y explicadas 
por los padres y el magisterio de la Iglesia. Así aparecerá más claramente por qué cami-
nos puede llegar la fe a la inteligencia, teniendo en cuenta la filosofía y la sabiduría de 
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turación, que se fue implementando a partir de los años ochenta del 
siglo pasado, en contextos muy distintos, pero que según él, “no ha 
llegado todavía de lleno a la teología, sino que se quedó en la pasto-
ral y ahí sobre todo en la liturgia”4.

El segundo autor en el cual se puede rastrear la referencia a 
la inculturación de la teología es Verteuil, en un artículo intitula-
do “Trasfondo teológico de la inculturación: la Lectio divina”. Este 
texto fue publicado en el Servicio de Documentación y Estudios con 
sede en Roma, en el año de 19925. Posteriormente, fue publicado por 
la revista Selecciones de Teología en el año de 19946. El texto tiene 
como motivación señalar que la importancia de la teología no de-
bería ser puesta en cuestión, pero reconoce que existe mucha gente 
que la considera un pensamiento abstracto, desencarnado, sin con-
tacto con la vida real y, por tanto, estéril. Estos señalamientos hacen 
que el autor, al establecer una relación entre cultura y teología, afir-
me que “no es posible la inculturación de la Iglesia sin inculturar la 
teología”7. Lo anterior, consciente de que, si bien, es la fe lo que se 
proclama, para expresarla se necesita de la teología, “y cuando esta 
pierde contacto con el lenguaje de la cultura, la que sufre las conse-
cuencias es la fe”8.

A partir de esta constatación, el autor evoca la necesidad de 
una nueva teología que apropie el reto de la inculturación, y para ello 
su artículo asume como particularidad el dejar de lado una teología 
academicista y especulativa, para situarse en la línea de la teolo-
gía narrativa, propugnando el retorno al método de la Lectio divina. 
Si bien en esta primera referencia la expresión “inculturación de la 
teología” no se explicita, se señala la lectio divina, entendida como 
lectura profunda, jugosa, reflexiva y metódica de la Biblia, hecha en 

los pueblos, y de qué forma pueden compaginarse las costumbres, el sentido de la vida 
y el orden social con las costumbres manifestadas por la divina revelación” (Concilio 
Vaticano II, “Decreto Ad gentes” 22).
4  Estermann, Si el Sur fuera el Norte, 303. 
5  Verteuil, “The Theological Background to Inculturation - Lectio divina”.
6  Ibíd.
7  Ibíd., 33.
8  Ibíd. 
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el contexto de la vida real, que permite confrontarse a la vez con la 
realidad tal cual es y con el mensaje de Dios, tal como llega –vivo y 
cálido– a través de la Escritura, como medio para realizarla.

El tercer autor es Frei Luiz Carlos Susin, quien en el año 1995 
publicó en el libro Teologia da inculturação e inculturação da teo-
logia9, un artículo intitulado “Inculturación de la teología: implica-
ciones teológicas”. El interés de este autor se centra en dar algunas 
direcciones a la relación entre inculturación y teología desde una 
doble perspectiva: como teología de la inculturación y como incul-
turación de la teología. Para Susin, esta última es más importante e 
implica un proceso más vasto y específico que incluye el lenguaje, 
las representaciones y categorías de comprensión y toda la epistemo-
logía teológica, que remite a una nueva teología y a una pluralidad 
de teologías en diálogo, pero nacidas de su propio contexto cultural 
y en contacto con la revelación10.

Para Susin, la inculturación de la teología reclama algunas pre-
misas tales como: la teología es una dimensión específica en la in-
culturación. Es obvio que la inculturación es un proceso mayor, y 
la teología no es su comienzo ni su fin, sino que hace parte de todo 
el proceso en cuanto requiere elaborar un discurso coherente y una 
sistematización siempre provisional y abierta. Es necesario vencer 
la tentación de la teología endógena, que se produce por incesto, ci-
tándose a sí misma sin salir del círculo de los iguales. Es necesario 
liberarse del imperio de la biblioteca y de la obsesión por el pasado. 
El pasado es memoria y recurso, pero no puede ser prioridad11.

Además, considera que la teología está comprometida con la 
palabra que no es necesariamente el logos griego. La palabra es au-
toexpresión por excelencia y, por este motivo, expresión privilegiada 
de la cultura; es el gesto cultural que cumple con mayor inmediatez, 
sinceridad y con menos ambigüedad la comunión, la comprensión 
que toda cultura persigue12. La inculturación debe envolver a todo 

9   Fabri Dos Anjos, Teologia da inculturação e inculturação da teologia. 
10  Ibíd., 29-30.
11  Ibíd., 43.
12  Ibíd., 43-44.



inculturación de la teología 353

el pueblo de Dios y no apenas a algunos peritos. En este caso, “la 
inculturación tiene claramente un sujeto comunitario, la comunidad 
de base, que es sujeto de cultura, en el cual se reúnen los que viven 
humanamente gracias a esta cultura”13.

Históricamente pesa mucho la helenización y la romanización 
del cristianismo, pero es importante reconocer que la teología cris-
tiana no está vinculada a un sistema filosófico específico, como no 
está vinculada a una única cultura. La catolicidad inculturada re-
quiere mantenerse en diálogo con las diversas culturas, al igual que 
la teología en su labor de inculturación, abierta a una pluralidad de 
racionalidades14 que surgen de una contextualización vital y por eso 
cultural de la teología. El modelo de esta relación hermenéutica que 
produce inculturación está en la relación concreta entre las Escrituras 
del Antiguo Testamento y el acontecimiento del Nuevo Testamento. 
Analógicamente, la relación entre cualquier cultura y el misterio de 
Cristo es fuente de teología cristiana inculturada, en donde la orto-
doxia se concibe ante todo como una recta participación en la fe y no 
como un recto sistema de palabras15.

El cuarto autor en el cual se puede rastrear la necesidad de 
“inculturación de la teología”, es Virginia Garrard, quien en el año 
2004 elaboró un ensayo intitulado “Inculturación de la teología pro-
testante en Guatemala”, que fue publicado en el libro de Rus y Gar-
ma Navarro16. En el desarrollo de su escrito explora la innovación 
teológica, así como cuestiones de identidad y el resurgimiento Maya 
entre la población indígena de Guatemala. Específicamente examina 
los esfuerzos de las protestas mayas por inculturar la teología cris-
tiana, esto es, descontextualizar las narrativas cristianas de sus refe-
rencias culturales de Occidente y reposicionarlas dentro de un telos 
o cosmovisión maya.

El quinto autor que refiere la necesidad de inculturación de 
la teología es Luis Alfredo Escalante, quien en el 2010 publica un 

13  Ibíd., 40.
14  Ibíd., 44-46.
15  Ibíd., 52-53.
16  Garrard-Burnett. “Inculturación de la teología protestante en Guatemala”, 49-64.
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artículo titulado “Teología fundamental en tiempos de Globaliza-
ción”17. En dicho artículo, los apartados 2.1. “El desafío de la reinter-
pretación de la fe” y 2.2. “Hacia una liberación e inculturación de la 
teología”, hacen una referencia a la necesidad de inculturación de la 
teología, dados los cambios que ha traído consigo la globalización.

Para Escalante, la teología es entendida como teoría, discur-
so, explicación o conceptualización del encuentro del ser humano 
con la realidad trascendente. La teología, en tanto conceptualiza-
ción del encuentro entre Dios y el ser humano, debe ser una teoría 
abierta a transformar sus contenidos y procedimientos, esto es, una 
ciencia dispuesta siempre a deconstruir y construir teorías, a purifi-
car y actualizar conceptos, a rememorar y reinterpretar las verdades 
anunciadas: en últimas, una teología inculturada, siempre abierta a la 
acción del Espíritu que todo lo recrea y renueva18.

El sexto autor es Fernando Sebastián Aguilar, quien publicó un 
libro titulado Evangelizar19. Esta obra centra su atención en el tema de 
la evangelización, pero aborda en un apartado el tema de la incultura-
ción y la teología. Aunque su comprensión de la inculturación es mar-
cadamente tradicional, esto es, la inculturación más como adaptación 
o traducción; lo interesante es la función particular que el autor atri-
buye a la teología como servicio a la evangelización: “Entre las varias 
funciones que la teología, por su misma naturaleza, debe cumplir en la 
Iglesia, una de ellas es la de ir haciendo poco a poco, sin crispaciones 
ni rupturas, esa continua tarea de la inculturación de la fe”20.

Finalmente, el séptimo autor es Gerardo Daniel Ramos, quien 
en su artículo “Hacer teología de otra manera”21 intenta rescatar la 
racionalidad simbólica en referencia a la teología. Frente al tema 
de la inculturación de la teología es interesante la afirmación: “A la 
inculturación objetiva del discurso teológico tendrá que preceder la 
inculturación subjetiva del teólogo/a”22.

17  Escalante, “Teología fundamental en tiempos de globalización”.
18  Ibíd., 64-71.
19  Aguilar, Evangelizar. 
20  Ibíd., 160.
21  Ramos, “Hacer teología de otra manera”.
22  Ibíd.
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Después del breve recorrido por los autores cuyos postula-
dos señalan la necesidad de inculturación de la teología, queda en 
evidencia que sus acercamientos los han realizado más de manera 
tangencial y urgiendo la necesidad impostergable de una teología 
inculturada. Tal vez, el autor que elabora un poco el tema es Luiz 
Carlos Susin, pero su acercamiento se limita a señalar orientaciones 
generales de corte descriptivo, que si bien son válidas, necesarias y 
abren perspectiva, todavía no dan razón de una elaboración sistemá-
tica que fundamente debidamente la inculturación de la teología. De 
todas maneras, parafraseando al Niseno23, estos acercamientos antes 
mencionados serán tenidos en cuenta como punto de partida en el 
ejercicio que viene a continuación.

2. MARCO CONCEPTUAL DE LA INCULTURACIÓN DE  
 LA TEOLOGÍA DESDE EL APORTE DE GREGORIO   
 DE NISA EN SU OBRA DE VITA MOYSIS 

2.1 CONSIDERACIONES PREVIAS 

Antes de iniciar la descripción del marco conceptual de la incultura-
ción de la teología, hay cuatro consideraciones previas que pueden 
ayudar a comprender mejor el alcance que busca el presente capítu-
lo. La primera está relacionada con una frase de Zubiri24 a propósito 
de la referencia a personajes que han dejado un legado a la huma-
nidad: “Los hombres geniales lo son más que por los productos que 
nos legan, por el espíritu que nos transmiten, en cuya secreta fecun-
didad hay siempre recursos para abordar nuevas cuestiones”.

Esta frase de Zubiri es importante, particularmente en este ni-
vel de la reflexión, pues lo que se busca al elaborar el marco concep-
tual de la inculturación de la teología es recoger el espíritu presente 
en la obra del Niseno analizada en el capítulo anterior, sin otra pre-
tensión diferente a enriquecer el quehacer teológico en estos inicios 
de siglo y de milenio con el legado de aquellos genios que nos han 
antecedido, como es el caso del obispo de Nisa. 

23  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 86.
24  Zubiri, “La crisis de la conciencia moderna”, 219.
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La segunda consideración corresponde a la comprensión del 
hombre como un ser hermenéutico25 por excelencia, capaz de inter-
pretar su propio misterio a partir del misterio de Dios. Este es preci-
samente el proceso que está a la base del trabajo de interpretación, 
tanto literal como alegórico-espiritual que realiza Gregorio a partir 
de la historia de Moisés, quien interpela su propia existencia lleván-
dolo a responder desde la profundidad de su ser. Esta consideración 
referente a la hermenéutica permite comprender la teología como 
una labor que vehicula toda la existencia.

La tercera consideración hace referencia a que en el contexto 
de Gregorio de Nisa, la teología es elaborada por obispos, quienes 
además del ministerio cuentan con una amplia educación, conoci-
miento de la cultura de su tiempo y una profunda experiencia de fe 
fraguada desde el seno familiar y consolidada en algunos, en la ex-
periencia de vida monástica, como es el caso concreto de los padres 
Capadocios y, entre ellos, del Niseno. Esta constatación no hay que 
dejarla pasar desapercibida, pues es la que permite entender la pro-
fundidad de la teología que se elabora y la consolidación de la doc-
trina cristiana en sus fundamentos.

La cuarta consideración está relacionada con el carácter de no-
vedad a partir del cual se va a desarrollar dicho marco conceptual, 
debido a que el De vita moysis no ha sido estudiado antes en clave de 
inculturación. En este sentido, el presente ejercicio de sistematiza-
ción se ofrece como un acercamiento factible de ser ajustado poste-
riormente por quienes, movidos por el reto de inculturar la teología, 
se acerquen directamente a leer la obra en cuestión y, afectados por 
su lectura, reconozcan otros elementos que puedan ayudar a consoli-
dar más el fruto del trabajo que aquí se presenta.

Además, dentro del marco se establecerá la diferencia entre 
fuentes y características de la inculturación de la teología, con el 
ánimo de explicitar los elementos que permanecen siempre y le im-
primen carácter al ejercicio teológico, de aquellos que le dan cuerpo, 
evocando la obra del Niseno para que el lector pueda validar la co-
herencia de la interpretación realizada.

25  La palabra “hermenéutica” se deriva del griego hermeneúo, que significa traducir 
(de una lengua extranjera), interpretar, poner en palabras, expresar en un lenguaje. 
Véase a Rossano, Ravasi, Girlanda, Nuevo diccionario de teología bíblica, 733.
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Con el ánimo de entrar en la lógica del espíritu del Niseno, 
compartimos la expresión que usa en el momento de la interpreta-
ción de la descripción del tabernáculo celeste, aplicada en este caso 
al ejercicio que vamos a realizar: “Por nuestra parte, proponemos 
hipotéticamente nuestra interpretación de este asunto, y la somete-
mos al buen sentido de quienes la oigan, dejando su aceptación o su 
rechazo al parecer de quien la examine” 26.

2.2  FUENTES 

2.2.1   La Escritura como paideia cristiana 

Dentro del ejercicio de inculturación de la teología que realizó el 
obispo de Nisa, la Escritura, a la cual reconoce como inspirada por 
el Espíritu, constituye la fuente primordial que da sentido al discurso 
teológico27. En efecto, la visión de conjunto que tiene de la Escritura 
es el resultado del estudio y, sobre todo, de la meditación permanen-
te de la misma, lo cual permite que la teología se forje en un diálogo 
profundo y permanente con aquello que le da consistencia y aporta 
el elemento diferenciador frente a otros discursos.

Tal como se abordó en los capítulos anteriores, la Escritura es 
asumida también como la autoridad suprema y la paideia propia-
mente cristiana, que le permite al obispo de Nisa configurar su com-
prensión de Dios, establecer correlaciones intratextuales a partir de 
la interpretación literal y espiritual, y elaborar la argumentación en 
la presentación de sus ideas. En el De anima et resurrectione que es 
anterior a la obra objeto del presente estudio, Gregorio se había refe-
rido a la autoridad de la Escritura como norma y medida de todos los 
dogmas en los siguientes términos: “No nos está permitido afirmar 
lo que nos plazca. La Sagrada Escritura es, para nosotros, la norma 
y la medida de todos los dogmas. Aprobamos solamente aquello que 
podemos armonizar con la intención de estos escritos”28.

26  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 85 (II, 173).
27  Canévet, Grégoire de Nysse et l’herminéutique biblique, 72.
28  Migne, Patrologiae: Cursus completus, 50-51. La traducción es de Alberto Múnera, S.J.
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A continuación señalaremos una variedad de ejemplos que dan 
razón de las ideas antes mencionadas y que pueden servir de refe-
rencia en el ejercicio de inculturación de la teología de todos los 
tiempos.

El primer ejemplo del uso de la Escritura que evidencia la 
comprensión de la misma como paideia está presente en el prefacio. 
Una vez establecido el tema sobre la perfección en la virtud como 
objetivo de la obra29, la primera referencia que hace Gregorio es al 
apóstol Pablo, a quien reconoce como modelo de virtud cristiana y 
a cuya autoridad acude para presentar la síntesis de su pensamiento 
alusivo a la naturaleza de la virtud, al afirmar que la perfección en la 
virtud consiste en no tener límite. Si afirma que “hemos aprendido 
con el apóstol mismo”30, es porque le reconoce como maestro que 
cumple una función paidética al enseñar. La expresión usada es la 
siguiente:

Pero, si se trata de la virtud, hemos aprendido del Apóstol que el único 
límite de la perfección consiste en no tener límite. Este divino Apóstol, 
grande y elevado de espíritu, corriendo siempre por el camino de la vir-
tud, jamás cesó “de tender hacia adelante” (Filp. 3,13).31

En esta comprensión paidética de la Escritura, es posible situar 
la articulación que hace Gregorio de la vida de Moisés como mode-
lo de vida virtuosa y que ocupará toda la primera parte de la obra32. 
En la segunda parte, al interpretar la escena de la pelea del egipcio 
contra el hebreo, en la cual Moisés toma partido por el hebreo, usa 
la expresión: “Moisés nos enseña por su ejemplo a ayudar a la vir-
tud, como a uno de la propia estirpe y rechazar al adversario que la 

29  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 2 (Préface, 3).
30  Ibíd., 2 (Préface, 5). Esta referencia al Apóstol en la Carta a los Efesios será retor-
mada por Gregorio en el momento de interpretar la escena en la cual Moisés logra 
ver la espalda de Dios y comprende que ver a Dios es seguirle (Grégoire de Nysse, 
Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en matiére de vertu, 105 
[II, 225]).
31  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 3 (Préface, 5).
32  Ibíd., 8-30 (I, 16-77).
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ataca”33. En efecto, esta función pedagógica de la Escritura es cen-
tral y será retomada en diversos momentos, aunque con diferentes 
expresiones.

En la interpretación que hace el Niseno sobre la muerte de los 
primogénitos y su alusión a que quien se empeña en la lucha de la 
virtud contra el vicio, debe hacerlo desaparecer en su primer brote, 
la expresión es “como el Señor nos enseña en el Evangelio, nos or-
dena con las mismas palabras destruir los primogénitos de los vicios 
Egipcios”34. En este ejemplo se nota el conocimiento profundo de la 
Escritura, que posibilita las correlaciones intratextuales en función 
de hacer posible la interpretación espiritual referida a la perfección 
en la virtud.

Antes de hacer referencia a las facultades del alma propias de 
la cultura pagana, Gregorio hace una interpretación de dichas facul-
tades apelando a símbolos propios de la Escritura. Concretamente, 
en la escena de ungir con sangre las puertas y el montante que las 
sostiene, Gregorio interpreta en el montante y las puertas, las tres 
facultades del alma: lo racional, lo irascible y lo concupiscible. El 
signo de ungir con sangre las puertas es entendido como forma de 
ahuyentar al mal y, por este motivo, representa el rechazo de la entra-
da del mal en la persona. La expresión que usa Gregorio es: “La Es-
critura nos da en figuras una enseñanza sobre la naturaleza del alma 
que la filosofía profana por su lado ha descubierto, cuando divide el 
alma en razonable, concupiscible e irascible”35.

En la interpretación de la escena en la cual los israelitas sa-
len de Egipto y son perseguidos por los egipcios, Moisés exhorta a 
los israelitas a tener confianza, pero aunque no pronunciaba exte-
riormente ninguna palabra dirigida a Dios, el texto afirma que Dios 
mismo testimonia que gritó. Dentro del comentario de Gregorio en 

33  Ibíd., 36 (II, 15). La misma expresión “Moïse nous enseigne par son exemple” es 
retomada al abordar el tema del orgullo, en cuanto Moisés enseña a quienes recorren el 
camino de la virtud a ser modestos y no enorgullecerse con las buenas acciones sino a 
vivir el presente con buena disposición (Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie 
de Moise ou Traité de la perfection en matiére de vertu, 121 [II, 282]). 
34  Ibíd., 58 (II, 93).
35  Ibíd., 58-59 (II, 96).
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función de la perfección en la virtud, la expresión es: “La Escritura 
nos enseña, pienso, que la palabra sonora que se eleva hasta los oí-
dos de Dios, no es el clamor producido por un esfuerzo de voz, sino 
la oración que se eleva de un corazón puro”36.

Al interpretar la escena de las doce fuentes de agua, que sim-
bolizan a los doce apóstoles, y las setenta palmeras, que simbolizan 
a los otros apóstoles que recibieron la imposición de las manos y 
que reparan el cansancio de los caminantes, la expresión que usa 
Gregorio es: “El misterio del madero, por el que el agua de la vir-
tud se vuelve potable para quienes tienen sed, nos conduce a los 
doce manantiales y a las setenta palmeras, es decir, a la escuela del 
Evangelio”37.

En la escena del maná que cae de lo alto, la interpretación que 
hace Gregorio está referida a equiparar dicho alimento no producido 
por el cultivo de la tierra con la palabra que, gracias a la diversidad 
de sus cualidades, adapta su fuerza a las capacidades de quienes la 
comen, por ello no solo se muestra como pan, sino también como le-
che, carne y legumbres. En esta interpretación evoca la autoridad del 
apóstol Pablo en los siguientes términos: “Esto es lo que nos enseña 
Pablo, el divino apóstol, quien nos ofrece en sus obras un alimento, 
adaptando su palabra en comida sólida para los perfectos, legumbres 
para los débiles y leche para los niños”38.

La referencia a la palabra como alimento que se adapta a las 
capacidades de quienes la comen, está en relación con otra afirma-
ción de Gregorio en la interpretación de las plagas de Egipto, en la 
cual señala que la enseñanza de la verdad es acogida según las dis-
posiciones de quienes reciben la Palabra, que muestra a todos lo que 
es bueno y lo que es malo. La expresión usada es: “Es un hecho que 
la enseñanza de la verdad es diversamente recibida según la dispo-
sición de aquellos que la reciben: la Palabra, presenta a todos igual-
mente lo que es bueno y lo que es malo”39.

36  Ibíd., 65 (II, 118).
37  Ibíd., 70 (II, 133).
38  Ibíd., 73 (II, 140).
39  Ibíd., 49 (II, 65).
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Un último pasaje donde es evidente el acento paidético de la 
Escritura está referido a la interpretación de la serpiente de bronce, 
que para Gregorio es prefiguración del misterio de la Cruz. La ex-
presión que usa en esta escena es la siguiente: “Que la serpiente en el 
desierto sea un símbolo del misterio de la cruz, la Palabra del Señor 
lo enseña claramente, cuando dice: ‘De la misma manera que Moisés 
elevó la serpiente en el desierto, de igual manera el Hijo del Hombre 
fue elevado (Jn 3,14)”40.

En la interpretación que elabora el obispo de Nisa sobre la vida 
de Moisés es de gran importancia la alusión que hace a la narrativa 
neotestamentaria, particularmente al apóstol Pablo. En los anterio-
res ejemplos ya se ha hecho alguna mención a esta referencia, que 
ahora se busca complementar. La escena del bastón que se convierte 
en serpiente es interpretada por Gregorio en clave de encarnación a 
partir de la referencia al evangelio de Juan, según el cual: “así como 
Moisés levantó la serpiente en el desierto, así tiene que ser levantado 
el Hijo del hombre, para que todo el que crea tenga por él vida eter-
na” (Jn 3,14-15). En efecto, para el Niseno, el Apóstol da testimonio 
de que el Señor se hizo serpiente, pecado por nosotros para destruir 
las serpientes, el pecado en nosotros. La expresión usada es: “el Se-
ñor se hizo pecado por nosotros, tomando nuestra naturaleza peca-
minosa (IICor 5,21) como lo testimonia la palabra del Apóstol”41.

En el inicio de la interpretación de las plagas de Egipto, Gre-
gorio evoca las palabras del Apóstol para argumentar sobre las di-
ficultades que trae consigo el atraer hacia una vida libre a quienes 
están esclavizados por el engaño del maligno. La expresión que usa 
es: “quien es hábil para inventar obstáculos variados contra nosotros, 
sabe bien oponer a la ley de Dios las invenciones de su mentira (Ef 
6,11)”42.

40  Ibíd., 120 (II, 277).
41  Ibíd., 40 (II, 32). La analogía entre la serpiente y el pecado es retomada al evocar el 
símbolo de la cruz, en cuanto quien mira hacia ella no es dañado por el veneno de la 
serpiente, del pecado de la concupiscencia (Grégoire de Nysse, Contemplation sur la 
vie de Moise ou Traité de la perfection en matiére de vertu, 119 [II, 275]; Ibíd., 76-77 
[II, 151]).
42  Ibíd., 48 (II, 63).
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En la escena de los preparativos para la salida de Egipto, Gre-
gorio nota que hay símbolos que encuentra de fácil interpretación 
y otros que le ofrecen gran dificultad. Para resolver la explicación 
sobre estos últimos símbolos, el Niseno evoca a Pablo en la segunda 
carta a los Corintios para señalar que hay enseñanzas oscuras que es 
necesario dejárselas al Espíritu Santo, quien todo lo sondea, hasta 
las profundidades de Dios. La expresión usada es que hay doctrinas 
oscuras, como la questión de saber cuál es la esencia de Dios, qué 
había antes de la creación, qué es la apariencia exterior, qué necesi-
dad preside los acontecimientos y todas las cosas de este género que 
los espíritus curiosos buscan penetrar: dejemos al Espíritu Santo el 
conocimiento de estas cosas, él “que escruta las profundidades de 
Dios” (1Co 2,10), como dice el Apóstol (es bien sabido por todos 
aquellos que están familiarizados por la Escritura que el fuego repre-
senta al Espíritu Santo)43.

En la descripción de las primeras etapas por el desierto, Grego-
rio evoca al Apóstol para señalar que quien ha atravesado el mar, es 
decir, el agua bautismal, se ha consagrado a Dios y confía en quie-
nes ejercen el sacerdocio y cuidan de las cosas divinas. La expresión 
usada es: “Vemos la misma cosa producirse para quienes verdadera-
mente han atravesado el agua: habiéndose consagrado a Dios, obe-
decen igualmente con sumisión a aquellos que, por el sacerdocio, 
han recibido el cuidado de las cosas de Dios, según las palabras del 
Apóstol (Heb 13,17)”44.

En este mismo contexto interpreta Gregorio el símbolo del ba-
rro y los ladrillos que representan el placer material que no le per-
mite a la persona sentirse satisfecha sino que siempre encuentra un 
nuevo vacío. La expresión usada es: “En cuanto a la caña y la paja 
que se tira y que el que está sometido a las órdenes del tirano debe 
mezclar a los ladrillos, el Evangelio (Mt.3, 12) y las epístolas (I Cor. 

43  Ibíd., 62-63 (II, 110). El mismo sentido en la referencia al apóstol se encuentra en 85 
(II, 173) y en 101 (II, 215) pero esta vez para argumentar que el Apóstol dice la verdad 
al llamar tablas a los corazones, debido a que sondea por el Espíritu las profundidades 
de Dios.
44  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 69-70 (II, 130).



inculturación de la teología 363

3, 12) nos han explicado que la una y la otra eran materia destinada 
al fuego”45.

Evoca nuevamente al Apóstol en el momento de interpretar 
el prodigio de la roca de la cual brotó agua para quienes tenían sed, 
equiparándola con Cristo. La expresión usada es: “La roca en efecto 
–nos enseña el Apóstol– es Cristo (1Cor 10,4)”46. En la interpreta-
ción del tabernáculo celeste recuerda al Apóstol frente al tema del 
propiciatorio, para complementar la descripción al señalar que el sa-
crificio agradable a Dios incluye el fruto de los labios y el buen olor 
de las oraciones. La expresión usada es: 

En cuanto al propiciatorio, pienso que no necesita explicación, ya que 
el Apóstol ha puesto su sentido al descubierto cuando dijo “Aquel  
que Dios ha hecho propiciación por nuestros pecados” (Rm 3,25) […] 
este es el sacrificio agradable a Dios, “el fruto de los labios”, como dijo 
el Apóstol, y “el buen olor de las oraciones” (Heb. 13,15; Ap 5,8).47

Para interpretar el simbolismo de la tienda y el velo de la tienda 
inferior al cual reconoce como la carne de Cristo. Las expresiones son: 

Luego que el gran Apóstol dijo que el “velo del tabernáculo inferior es 
la carne” de Cristo (Heb. 10,20), en razón, supongo, de que es tejido de 
hilos diferentes que representan los cuatro elementos […] Dice en efec-
to, del unigénito, figura del tabernáculo, que “todas las cosas han sido 
creadas en Él, las visibles y las invisibles, los tronos, las potencias, los 
principados, las dominaciones, las virtudes” (Col. 1, 16).48

Otra referencia al Apóstol es posible encontrarla en la interpre-
tación de la escena en la cual Dios le pide a Moisés colocarse sobre 
la peña. El obispo de Nisa evoca en primer lugar la segunda carta a 
los Corintios (2Cor 5,1) para apelar al testimonio del Apóstol, quien 
ha interpretado la hendidura de la piedra como una morada celestial 
no hecha por mano del hombre. En segundo lugar, echa mano de 
la carta a los Efesios 4,14 para argumentar por qué quienes vacilan 

45  Ibíd., 48 (II, 62).
46  Ibíd., 71 (II, 136).
47  Ibíd., 88-89 (II, 182).
48  Ibíd., 87 (II, 178.179).
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en sus convicciones difícilmente alcanzarán la cumbre de la virtud, 
pero si colocan los pies sobre la piedra (la piedra es Cristo, virtud 
perfecta) logran mantenerse en el bien. Las expresiones usadas son: 

En efecto, quien es inestable y vacilante en la marcha de sus reflexiones, 
por carecer de una segura estabilidad en el bien, sacudido por las olas y 
llevado de un lado a otro, como dice el Apóstol49 […] Si alguien por el 
contrario, según la palabra del salmista, “ha retirado sus pies del fondo 
del abismo” (Sal 39,3) y los afirma sobre la roca –la Roca, aquí, es Cris-
to, la plenitud de la virtud (1Cor, 10,5)– su carrera es en cuanto es más 
firme y más inquebrantable en el bien50 […] En cuanto al espacio que 
hay en la Roca, al cual la Escritura llama “hendidura”, el divino Apóstol 
lo ha interpretado en sus propios escritos.51

Para interpretar el progreso en la virtud como una carrera y 
señalar lo propio de quien ha logrado finalizarla, evoca al Apóstol, 
pero no ya en la referencia a la carta a los Efesios, sino a la segunda 
carta a Timoteo. La expresión que usa es: “‘Aquel que en verdad ha 
terminado su carrera’, como dice el Apóstol (Tim 4,7)”52. En la in-
terpretación de las vestiduras sacerdotales vuelve la referencia a la 
carta a Timoteo, para argumentar que la virtud se realiza con la fe en 
Dios y una vida según conciencia. Las expresiones son: 

Estas son las granadas y las campanillas que el gran Pablo ata 
al vestido de Timoteo, cuando le dice que debe tener fe y buena con-
ciencia “pues dice el divino Apóstol: toda disciplina en el presente 
no parece aportar gozo, sino tristeza”53.

En el momento de interpretar la escena de la zarza en clave de 
encarnación, el Niseno hace referencia a la Escritura reconociéndola 
como guía. La expresión es:

49  Ibíd., 110 (II, 243). En este sentido de vacilación referida a la virtud, el Niseno evoca 
nuevamente al Apóstol para mostrar la consecuencia de no mantenerse en el bien y 
guardar el conocimiento de Dios (ibíd., 51-53 [II, 73.75.79]).
50  Ibíd., 110 (II, 244).
51  Ibíd., 111 (II, 245).
52  Ibíd., 111 (II, 246). Frente a las asechanzas que debe vivir quien sigue el camino 
de la virtud, Gregorio cita al Apóstol para afirmar que quienes siguen el camino de la 
virtud la difamación no logra alcanzarles y solo provoca la vergüenza del adversario 
(ibíd., [II, 296]).
53  Ibíd., 93-94 (II, 192. 193).
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Me conducen a esta interpretación los testimonios del Antiguo y del 
Nuevo Testamento: por una parte el profeta declara que “la derecha del 
Altísimo no es más la misma” (Sal 76,11), como si contemplando la 
naturaleza divina en su inmutabilidad, por condescendencia para con la 
debilidad de la naturaleza humana, tomara la forma de esta.54

Para evitar posturas deterministas a partir de una expresión 
de la Escritura, según la cual Dios había entregado a las pasiones a 
quien se había entregado a ellas, Gregorio sale al paso señalando que 
tanto la virtud como el vicio surgen de la libre elección de cada uno 
y para ello remite a la autoridad del Apóstol. La expresión usada es:

Pero si es exacto que la Escritura Santa se expresa así y si Dios no li-
bra de las pasiones a quienes a ellas se entregan, ni es por la voluntad 
divina que el faraón es endurecido ni la vida de ranas es obra de la vir-
tud… pues el libre albedrío es maestro para cada uno. El Apóstol nos 
enseña claramente quienes son los hombres que han sido entregados “al 
sentido depravado”: aquellos que no se preocuparon de conocer a Dios 
(Rom 1,28) y que Dios, quien no les puede proteger porque no le reco-
nocieron, les abandone a sus pasiones: es pues la negativa de reconocer 
a Dios es la causa de su caída en una vida sensual y degrandante.55

Aunque es evidente la referencia neotestamentaria por parte 
del obispo de Nisa en la interpretación de la vida de Moisés, parti-
cularmente al apóstol Pablo, no por ello son menos las referencias 
a los evangelios. Al interpretar las nuevas asechanzas o tentaciones 
que se presentan a quien avanza en el camino de la virtud, esta vez 
personificadas en las acciones de Balaán, cita el testimonio de los 
evangelios de Marcos y Lucas para articular mejor su argumentación 
y sacar una enseñanza en función de la vida virtuosa. La expresión 
usada es:

En la historia evangélica vemos la horda de demonios, la legión (Lc. 
8,30), que se prepara para oponerse al poder del Señor; pero al acercar-
se a ellos “quien tiene el primado sobre todas las cosas”, ellos claman 
su poder sobrenatural y no esconden la verdad, proclaman que este es 
la naturaleza divina que en el tiempo venidero infligirá el castigo a los 
pecadores. La voz de los demonios dice: “Nosotros sabemos quién eres 

54  Ibíd., 39-40 (II, 28).
55  Ibíd., 52 (II, 74.75).
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tú, el Santo de Dios” (Mc 5,9) y que “has venido antes del tiempo a 
atormentarnos” (Lc 4,34-35). Es esto lo que sucedió entonces, el poder 
demoníaco que acompañaba al mago enseñó a Balaám la invencibilidad 
e invulnerabilidad del pueblo.56

Cuando interpreta la escena en la cual las mujeres moabitas 
vencen a los varones, el Niceno evoca el evangelio de Mateo para 
insistir sobre la importancia de la virtud de la castidad y la necesidad 
de modestia en el mirar. La expresión usada es:

En el Evangelio el Señor con su propia voz, para que nos guardáramos 
lejos de tal mal, cortó la concupiscencia de la vista, como raíz de la 
pasión y nos enseña que aquel que admite la pasión con la vista, abre, 
contra sí mismo, la puerta a la enfermedad (Mt 5, 19).57

Por último, en la interpretación de la muerte de Moisés, Gre-
gorio hace evidente la finalidad de la paideia cristiana referida a la 
virtud, que consiste en ser llamado servidor de Dios, cuyo significa-
do expresa que fue superior a todo. La enseñanza que surge de este 
episodio para quien avanza en el camino de la virtud dirigido por la 
Palabra de Dios, es a tener un solo fin durante la vida: ser llamado ser-
vidor de Dios por las acciones que se realizan. La expresión usada es:

¿Qué dice sobre eso la historia? Que Moisés, servidor de Dios, murió 
según la Palabra de Dios y que nadie conoció su tumba […] Aprendemos 
que después de haber pasado por tantos trabajos, ha sido juzgado digno 
de ser llamado con el nombre sublime de servidor de Dios, que equivale 
a decir que ha sido superior a todo, ninguno en efecto sería servidor de 
Dios sin haber sido elevado más allá de todas las cosas del mundo. Para 
él, este es el fin de la vida virtuosa dirigida por la Palabra de Dios.58

2.2.2   La tradición 

Otro de los elementos que opera como fuente dentro del teologizar 
del Niseno es la referencia a la tradición. Ya en los dos capítulos 

56  Ibíd., 125-126 (II, 294).
57  Ibíd., 129 (II, 304).
58  Ibíd., 131 (II, 314).
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anteriores se hizo alusión a la convicción del Niseno de hacer uso de 
la razón para probar hasta donde le fuese posible, los misterios de la 
revelación dejándose guiar por la tradición de los padres. En efecto, 
el obispo de Nisa lee la Escritura en el horizonte de los padres que le 
antecedieron59, sin apegarse de manera neutral o acrítica a las ideas, 
sino buscando avanzar con un espíritu de libertad en la develación 
del sentido que subyace a la misma. Pero cuando en el momento de 
dar razón de la fe los argumentos no son presentados de manera sóli-
da y clara, recomienda, como fue mencionado en el primer capítulo 
en la referencia al Ad Ablabium, continuar con la tradición recibida.

El referente explícito a la tradición se encuentra en la interpre-
tación que hace Gregorio del encuentro entre Moisés y su hermano 
Aarón, en la cual evoca la doctrina del ángel custodio que se difun-
día desde los primeros tiempos del cristianismo. La expresión usada 
es la siguiente: “Para no explicar el misterio por medio del misterio, 
expondré más abiertamente el sentido de este pasaje. Hay una doc-
trina digna de ser creída, que tiene su autoridad en la tradición de los 
padres”60.

Si bien en la época de Gregorio no existe una sistematización 
amplia sobre el tema de la tradición, ya se encuentra una referencia 
directa a la tradición de los padres reconocida como digna de fe y de 
autoridad en la Iglesia. Para Gregorio la tradición no opera como una 
catarata congelada que nunca se modifica, debido a que todo lo que 
hace parte del mundo tiene como característica el cambio permanen-
te. Ahora bien, las nuevas comprensiones deben garantizar la solidez 
en los argumentos que implica un esfuerzo de creación audaz, la 
claridad de los planteamientos que surge de una actitud de reflexión 
íntima, y contribuir a ampliar la comprensión del sentido que se ve-
hicula en la tradición como garantía de unidad y fidelidad espiritual.

Una idea que es común en los padres y que está presente en 
Gregorio es la certeza de su fidelidad a la verdad revelada, expresada 

59  Según Daniélou, “Grégoire est l’héritier de toute une tradition qui par Clément et 
Origène a commencé d’élaborer une théologie mystique en même temps qu’une théo-
logie dogmatique” (Daniélou, Platonisme et théologie mystique, 6-7).
60  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 43 (II, 45).
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en su correspondencia con la verdad ofrecida por el Evangelio, como 
manifestación viviente de la teoría en la práctica, del saber en el 
obrar. Tal como se mencionó en los capítulos anteriores, el obispo de 
Nisa ve en San Pablo y en su hermano Basilio los modelos por se-
guir en esta apropiación de la verdad, que es Dios mismo, la Trinidad 
Santa que ha sido revelada a la humanidad.

2.2.3    La encarnación 

En la teología contemporánea, el título que debería encabezar el pre-
sente apartado sería el de “La revelación”, pero en el contexto de 
los padres de la Iglesia de los primeros siglos y particularmente en 
el siglo IV, es imposible encontrar una elaboración equivalente por 
diversas razones, entre ellas, porque para los padres la revelación es 
una realidad obvia y no ven en ella un problema en el cual ahondar. 
Ellos todavía se encuentran bajo la impresión de la gran epifanía de 
Dios en Jesucristo y la necesidad de proclamar al mundo entero el 
acontecimiento desconcertante, inaudito, de la irrupción de Dios en 
la carne y en el mensaje de Cristo.

Por esta razón, el énfasis del presente apartado está referido 
a la encarnación, que si bien no reemplaza el tema de la revelación, 
sí permite comprender el acontecimiento culmen hacia el cual se 
orienta la revelación misma: Jesucristo, verdadero Dios y verdadero 
Hombre, cima y consumación de la historia de la salvación, Verbo de 
Dios, Hijo del padre que asume todos los caminos de la encarnación, 
tanto la Palabra como la acción, para darnos a conocer al padre y su 
designio de salvación.

Desde la comprensión de la encarnación como expresión por 
excelencia del desocultarse de Dios, no existe ninguna verdad real 
que no deba ser encarnada en una acción, en un camino. Para Gre-
gorio, es la encarnación de Cristo la que se constituye en criterio de 
toda verdad real, y es el caminar en dicha verdad aquello que le per-
mite al creyente acceder a la misma. El proceso realizado por Moisés 
guiado por la nube y la ley como prefiguración de Cristo, fue el que 
le permitió sortear las dificultades que se hicieron presentes y poder 
llegar a conocer y contemplar la verdad. Ahora bien, fue esa unidad 
entre el conocimiento y la vida, aquello que capacitó al Niseno para 
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realizar con creces su ministerio apostólico y el trabajo escriturístico 
de dar cuerpo a la doctrina cristiana, en otras palabras, aquello que 
vivió le permitió conocer y dar cuerpo a lo que enseñó y escribió.

Es oportuno señalar que el obispo de Nisa no distingue dife-
rencias entre la encarnación y la redención, debido a que según Da-
niélou61, para él “La encarnación es redentora, y la redención no es 
más que el culmen de la encarnación”. Además, esta referencia a la 
encarnación no solo orienta el trabajo escriturístico sino que, como 
se había mencionado en el capítulo anterior, se convierte en el leit-
motiv que dinamiza el actuar del Niseno disponiéndolo al diálogo 
con la cultura pagana y las diversas realidades sociales y eclesiales 
que tuvo que afrontar62.

La experiencia del Niseno permite evidenciar que la incultura-
ción de la teología solo es posible en la medida en que se asume con 
todas las implicaciones la dinámica de la encarnación. Lo anterior de-
bido a que es ella la que hace posible la destrucción del maligno, que 
el hombre sea liberado y pueda por medio del camino de la virtud 
conocer a Dios y recuperar su imagen original como imagen de Dios. 
Desde el misterio de la encarnación, la vida virtuosa y el conocimiento 
de Dios se entienden como una transformación del alma en Jesucristo.

Algunas expresiones que permiten entrar en la lógica de com-
prensión de la encarnación propia del Niseno, en las cuales se nota su 
forma particular de integrar istoria, oikonomia y qeologia, en cuanto 
parte de un acontecimiento de la historia y lo sitúa dentro del plan de 
Salvación, dando razón de la manifestación de Dios, son las siguientes:

 2.2.3.1 En la interpretación de la escena de la zarza 

Si, en efecto, Dios es la verdad (Jn 8,12) y si ella es la luz (Jn 14,6) –estas 
son las expresiones sublimes que el Evangelio emplea para designar a 

61  Daniélou, Le IV siecle. Gregoire de Nysse et son milieu, 102.
62  Esta relación que establece el Niseno entre encarnación y redención, hace que con-
ciba la vida espiritual, según Daniélou, como “un mystère de mort et résurrection. Elle 
est à cet egard la réalisation du mystère même du baptême qui selon la doctrine de saint 
Paul, nous fait mourir avec le Christ pour ressusciter avec lui” (Daniélou, Platonisme 
et théologie mystique, 19).
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Dios quien se nos ha manifestado a través de la carne–, el texto nos mues-
tra que la conducta de la virtud nos acerca al conocimiento de esta luz que 
se ha abajado hasta la naturaleza humana63 […] Los prodigios me parece 
que significan simbólicamente el misterio de la manifestación divina a 
los hombres en la carne del Señor, misterio que determina la destrucción 
del demonio y la liberación de aquellos a los que oprimía.64

 2.2.3.2 En la interpretación de la teofanía del Sinaí 

La ley y los profetas han proclamado el misterio de la encarnación, 
pero estos sonidos eran demasiado débiles para alcanzar oídos indó-
ciles: también porque tenían el oído duro, los judíos no percibieron el 
sonido de las trompetas […] en cuanto a los instrumentos, estos son los 
profetas y los Apóstoles resonando bajo el soplo del Espíritu. Como 
está escrito en el salmo, “su voz resplandece sobre toda la tierra y sus 
palabras hasta los extremos del mundo” (Sal 18,5).65

3. CARACTERÍSTICAS 

3.1 CARÁCTER TRINITARIO DE LA TEOLOGÍA    
 INCULTURADA 

La teología inculturada elaborada por el obispo de Nisa tiene un ca-
rácter trinitario en cuanto constituye el misterio del cual todo brota, se 
esclarece y se reduce. Lo anterior, no solo porque fue un tema central 
en su trabajo escriturístico en defensa de la fe de Nicea, sino porque 
sus obras tienen la referencia a la Trinidad como trasfondo. Para Él, 
en continuidad con el apóstol Juan, la esencia divina es incompren-
sible66. Es por esta razón que Juan el místico, quien penetró en la 
tiniebla luminosa, dijo que “ninguna persona ha visto jamás a Dios” 
(Jn. 1, 18), definiendo por esta negación que el conocimiento de la 
 

63  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 37 (II, 20).
64  Ibíd., 39 (II, 27). Otra referencia a la liberación del pecado obrada por la encarna-
ción se encuentra en 119 (II, 276).
65  Ibíd., 80 (II, 159).
66  Aquí se encuentra el punto de partida de la teología apofática.
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esencia divina es inaccesible no solo a los hombres, sino también a 
toda naturaleza intelectual67.

Pero no pasa lo mismo con las personas divinas68 en cuanto a 
su existencia, sus atributos, que pueden ser conocidos por revelación 
debido a su acción en el mundo69:

Se trataría entonces de la admirable armonía del mundo que grita la 
sabiduría que resplandece en el universo y proclama la grandeza de la 
gloria de Dios, quien se manifiesta en las cosas visibles según la Pala-
bra: “Los cielos proclaman la gloria de Dios” (Sal 18,2).70 

Y por su reflejo en el espejo del alma que es propio del cono-
cimiento místico: 

Quien ha purificado el oído del corazón percibe este sonido –entiendo 
por este, la contemplación del universo que lleva al conocimiento del 
poder divino– y por él es conducido a penetrar en espíritu allá donde 
está Dios. Este lugar es llamado “tiniebla” por la Escritura, para signifi-
car, como se ha dicho, la incognoscibilidad e invisibilidad. Una vez lle-
gado allá, él contempla el tabernáculo no hecho por mano de hombre y 
mediante una imitación material la da a conocer a los que están abajo.71

En continuidad con lo anterior, es oportuno recordar en rela-
ción con el Niseno que, según Daniélou, “Él es el gran autor de la 
trascendencia divina. Él da a la doctrina de analogía su expresión 

67  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 81-82 (II, 163). Más referencias sobre el tema de incomprensibilidad 
de la esencia de Dios en II, 164.165.232.233.234.236.239.242.
68  Daniélou, Le IV siecle, 25. Aquí se encuentra el punto de partida de la teología 
positiva o simbólica.
69  Según Moutsoulas, la distinción entre la esencia divina, que es incomprensible, y las 
energías, de las cuales el hombre puede participar, había sido puesta en evidencia antes 
de Gregorio de Nisa. Concretamente, Clemente de Alejandría señalaba que la palabra 
humana es incapaz de expresar la esencia de Dios y que solo la fuerza y las obras de 
Dios pueden ser conocidas. Un poco antes de él, Ireneo refutaba la pretensión de los 
gnósticos de poder conocer la esencia de Dios. Moutsoulas, “Esencia y energías de 
Dios según San Gregorio de Nisa”. 
70  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 83 (II, 168).
71  Ibíd., 83-84 (II, 169).
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filosófica más profunda […] En él, la teología trinitaria definida por 
el concilio de Nicea, encuentra su expresión más acabada”.72 

A continuación señalaremos algunos ejemplos de la manera 
como el Niseno integra la referencia a la Trinidad en el desarrollo 
de su exposición sobre la vida de Moisés. El punto de partida se 
encuentra en la evocación a Dios como guía en la elaboración de la 
argumentación en torno al tema que le han solicitado sobre la per-
fección en la virtud: “emprendamos ahora nuestro trabajo pidiendo 
a Dios su guía”73.

En la interpretación del encuentro con el ángel, para señalar 
que quien avanza en la búsqueda de la virtud no está solo, sino que 
cuenta con la ayuda de Dios para superar las dificultades propias del 
camino: 

Porque es real que aquellos que practican la virtud participan de la asis-
tencia dada por Dios a nuestra naturaleza, asistencia que ya existía antes 
de nuestro nacimiento, pero que se muestra y se da a conocer cuando 
nos familiarizamos con una vida más elevada por el progreso y la apli-
cación, y cuando nos despojamos en función de combates más fuertes.74

En la interpretación de las vestiduras sacerdotales cuya elabo-
ración es tejida con la práctica de la virtud, Gregorio hace una refe-
rencia explícita a la Trinidad en cuanto que su predicación debe estar 
acompañada por la fe en Dios y una vida recta. 

La perfección está constituida por la unión de dos cosas, la fe 
en Dios y una vida según la conciencia. Estas son las granadas y las 
campanillas que el gran Pablo ata al vestido de Timoteo, cuando le 
dice que debe tener fe y buena conciencia. Que la fe, pues, deje oír 
un sonido puro y poderoso en la predicación de la Santa Trinidad75.

La forma de integrar la comprensión de la Trinidad en el tema 
de la perfección en la virtud es asumida desde la perspectiva de la 
historia de salvación. En este sentido, se hace evidente la referencia 

72  Daniélou, Le IV siecle, 25.
73  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 2 (Préface, 3).
74  Ibíd., 43 (II, 44).
75  Ibíd., 93 (II, 192).
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a la acción creadora del Padre, la acción redentora del Hijo y la ac-
ción santificadora del Espíritu. Particularmente, en la interpretación 
de la escena de la destrucción de las tablas de la ley por parte de 
Moisés debido a la idolatría en la que había caído el pueblo, Grego-
rio integra este hecho dentro de la historia de salvación al evocar la 
acción de las tres personas de la Trinidad.

El punto de partida del Niseno es la convicción según la cual 
en el inicio la naturaleza humana moldeada por las manos divinas76 
era inmortal y estaba sin fracturas, embellecida con los caracteres no 
escritos de la ley debido a que estaba dentro de nosotros. 

La naturaleza original del hombre estaba sin fracturas y era 
inmortal, moldeada por las manos divinas y embellecidas con los 
caracteres no escritos de la ley: la conformidad de nuestra voluntad 
con la ley estaba inscrita en nuestra naturaleza con el apartamiento 
del mal y el respeto por las cosas divinas77. 

Después vino el pecado, que constituye el contexto en el cual 
se rompen las tablas de la ley y, desde una lectura cristológica de la 
acción de Moisés, entendida como prefiguración de Cristo, evoca el 
misterio de la encarnación para hacer referencia a la nueva creación 
en Cristo que es obra del Espíritu. Según el Niseno, “Después de 
este acontecimiento, la naturaleza fue de nuevo irrompible, volvió a 
ser inmortal por la impresión del dedo: el dedo, es el nombre que la 
Escritura muchas veces da al Espíritu Santo”78.

3.2 LA COMUNIDAD ECLESIAL COMO SUJETO  
 DE LA INCULTURACIÓN DE LA TEOLOGÍA 

La interpretación que hace Gregorio sobre la vida de Moisés en sus 
diferentes etapas deja al descubierto que en el proceso de conoci-
miento de Dios y de crecimiento en la virtud no solo se requiere 
de la ayuda de Dios, sino también del compartir la existencia y la 

76  En el contexto de los padres de la Iglesia se conoce como “manos divinas” al Hijo 
y al Espíritu.
77  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 101 (II, 215).
78  Ibíd., 101-102 (II, 216).
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experiencia de fe con otros, en este caso tanto Moisés con el pueblo 
de Israel, como el obispo de Nisa con su Iglesia de la región de Capa-
docia. En efecto, dicho proceso es una aventura existencial en la cual 
se interrelacionan lo personal y lo comunitario como dos dimensio-
nes que si bien se pueden diferenciar, no se entienden la una sino en 
cuanto referida a la otra79.

El teologizar del Niseno es un ejercicio que se realiza en la Igle-
sia y para la Iglesia, en obediencia a la fe que busca entender desde 
una actitud orante y contemplativa de la vida; por este motivo, no es 
de extrañar que en la interpretación que hace de diversos pasajes de la 
historia de Moisés, el trasfondo esté relacionado con situaciones que 
vive o ha tenido que vivir en la Iglesia. A continuación mencionamos 
algunos ejemplos que permiten comprender mejor lo dicho.

La interpretación del hecho según el cual Moisés, a pesar de 
vivir con la hija del faraón, continuaba alimentándose de la leche  
de la madre natural, le lleva al Niseno a concluir como enseñanza que 

Si frecuentamos la cultura pagana en el tiempo de nuestra educación, no 
debemos privarnos de la leche que nos alimenta, que es la Iglesia. Esta 
leche son los sacramentos que alimentan nuestra alma, la fortalecen y 
le dan fuerzas para elevarse hacia lo alto.80

Como se mencionó en el capítulo anterior, al interpretar la 
dispu ta entre los dos hebreos en referencia a las herejías que se es-
taban dando en su contexto, recomienda hacer prevalecer con ar-
gumentos lo que es justo o de lo contrario, huir como Moisés hacia 
una enseñanza mejor y más sublime de los misterios81. Además, al 
interpretar la escena en la cual Moisés, después de haber vivido la 
experiencia de iluminación en la zarza, habla al pueblo valerosa-
mente acerca de la libertad, la enseñanza con la cual concluye es “no 
tener la presunción de hablar al pueblo sin haber tenido una larga 

79  Para mayor información sobre la integración entre lo personal y comunitario en el 
itinerario del conocimiento de Dios y el crecimiento en la virtud que hace parte del De 
vita moysis, ver O’Connell, “The Double Journey in Saint Gregory of Nyssa: The Life 
of Moses”.
80  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 35 (II, 12).
81  Ibíd., 36 (II, 16).
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preparación que hubiese puesto nuestra palabra en condiciones de 
abordar a las grandes asambleas”82. Lo anterior permite comprender 
mejor por qué era de suma importancia el tema de la educación para 
los capadocios.

Otra idea importante para la comprensión del tema en cuestión 
tiene que ver con la interpretación de la escena en la cual el pueblo 
encarga a Moisés que conozca por sí mismo los misterios ocultos y 
posteriormente comunique al pueblo la doctrina que haya aprendido 
a través de la enseñanza divina. Gregorio relaciona esta escena con 
la práctica que se tiene en la Iglesia:

Todos no procuran penetrar en la inteligencia de los misterios, sino que 
eligen a alguien que sea apto para percibir las cosas divinas y le prestan 
voluntariamente su oído, juzgando digno de fe todo lo que han escucha-
do de quien ha sido iniciado en los misterios divinos.83

A partir de los ejemplos mencionados es posible comprender 
mejor que el sujeto de la inculturación de la teología es la comuni-
dad. Gregorio no escribe para él mismo, sino para la comunidad con 
la cual vive y comparte la fe, ni entiende su quehacer teológico al 
margen de la comunidad, sino como miembro de ella, en este caso 
como su cabeza debido a su función de obispo.

3.3 LA FUNCIÓN DEL TEÓLOGO COMO TESTIGO  
 EN LA INCULTURACIÓN DE LA TEOLOGÍA

En Gregorio de Nisa, como en los otros dos capadocios, la educación 
cumple una función determinante, no solo en el ejercicio teológico 
sino también en el apostólico debido a que en este momento la teolo-
gía, como se ha comentado en un apartado anterior, es realizada por 
obispos. En la interpretación de la cestilla en la cual los padres de 
Moisés lo depositan para liberarlo de la muerte, la referencia directa 
es a la educación, que cumple la función de cestilla para lograr que 
sobre las olas de la vida, la persona logre mantenerse a flote y evitar 
que se equivoque mucho y se hunda.

82  Ibíd., 46 (II, 55).
83  Ibíd., 80 (II, 160).
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Esta cesta, hecha de juncos trenzados juntos, representa la edu-
cación, que resulta de diversas disciplinas. Ella mantiene por encima 
de las agitaciones de la vida a aquel que lleva; gracias a ella, él no 
errará por la agitación del mar sino que arribará al puerto, rechazado 
por el movimiento mismo de las aguas hacia el litoral donde saldrá 
del océano de la vida84.

La educación para el Niseno debe ser amplia, pero ante todo 
debe orientarse en función del crecimiento en la virtud y al servicio 
de la fe. Es oportuno recordar en este momento tanto la referencia 
al mensaje de Basilio a los jóvenes, como la carta de Orígenes a su 
discípulo Thaumaturgo, que fueron citados en el capítulo primero, 
en los cuales se invitaba a apropiar todos los elementos que aportaba 
la educación pagana teniendo como criterio aquello que sirviese de 
preparación al cristianismo o que aportara al crecimiento en la virtud.

Por lo anterior, es posible comprender mejor la razón por la 
cual para el obispo de Nisa no debe atreverse a hablar ante el pue-
blo aquel que no haya sido cultivado con una educación adecuada85. 
Además, por la correlación que se establece entre conocimiento de 
Dios y vida virtuosa, el teólogo debe busca mantener el equilibrio 
entre aquello que su apertura a la gracia le permite conocer de Dios 
y la rectitud de su vida, en otras palabras, promover en él mismo la 
integración entre la ortodoxia y la ortopraxis. Más aún, el teólogo 
debe esforzarse por buscar la perfección que es posible aspirando a 
una vida más elevada, cumpliendo una función de guía por su tes-
timonio, a la manera de Moisés, para conducir a sus semejantes al 
conocimiento de Dios86.

Sobre el valor y la importancia del testimonio hay una alu-
sión significativa en la interpretación que realiza el Niseno sobre el 
sacerdocio: 

Si tú ves que la vida de un sacerdote es placentera, dulce y color de rosa, 
como es el caso de muchos que se visten de lino y de púrpura, que se 
engordan en mesas espléndidas, que beben un vino escogido, se ungen 

84  Ibíd., 33-34 (II, 7.8).
85  Ibíd., 46 (II, 55).
86  Ibíd., 129 (II, 305.306).
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con los mejores perfumes y usan todas otras cosas que halagan los sen-
tidos de quienes recogen los goces de la vida, tú podrás decir con toda 
exactitud la Palabra del Evangelio: “viendo el fruto, no reconozco el 
árbol sacerdotal” (Lc 6,43).87

En este orden de ideas el teólogo debe, a partir de su expe-
riencia de conversión, buscar el equilibrio ejercitando la virtud de la 
templanza apoyado en la vivencia de una fe madura, logrando con 
ello apropiar la sabiduría necesaria para vivir la vida según concien-
cia. Profundizar en la meditación de la escritura, particularmente del 
mensaje evangélico afianzándose en la adhesión a Cristo, quien lo 
capacita para afrontar las dificultades de la vida. Alimentarse con 
la celebración de los sacramentos, particularmente de la eucaristía, 
asumir una actitud orante de la vida y de esta manera ser llevado a la 
contemplación de la naturaleza que todo lo trasciende.88 

Las palabras de Gregorio con respecto a la virtud cristiana per-
miten comprender por qué no es posible el conocimiento de Dios 
sin una vida recta89, lo cual remite a la necesidad de comprender la 
función del teólogo fundamentalmente como testigo:

Pero la virtud cristiana se divide en dos partes: una que concierne a 
Dios y la otra la rectitud moral. La pureza de las costumbres es una par-
te de la religión. Acabamos de aprender aquello que permite conocer a 
Dios, conocimiento que consiste en no formarse ninguna idea de Él a 
partir del modo de conocimiento humano. El otro aspecto de la virtud 
que nos es enseñado corresponde a la exposición de las obras que la 
vida virtuosa debe cumplir.90

En relación con lo anterior, y desde la perspectiva del De vita 
moysis, la misión del teólogo consiste en desentrañar el sentido pre-
sente en la Escritura, comprenderlo cada vez mejor y evitar sus ma-
las interpretaciones con el fin de guiar a la humanidad que avanza en 
medio de los oleajes del océano de la vida a la búsqueda deseosa de 

87  Ibíd., 129 (II, 286).
88  Los elementos mencionados hacen parte de la interpretación que hace el obispo de 
Nisa de la escena de la subida al monte Sinaí (ibíd., 77-78 [II, 152.153.154.155]).
89  Ibíd., 78 (II, 154).
90  Ibíd., 82 (II, 166).
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su naturaleza original como imagen de Dios. Para la realización de 
la misión puede echar mano de todos los recursos del pensamiento y 
apelar a todas las ciencias compatibles con el dato revelado en fun-
ción de alcanzar una mejor inteligencia de la fe.

En la lógica del Niseno la misión es clara, si por el pecado el 
hombre distorsionó su naturaleza como imagen de Dios, dicha ima-
gen fue restablecida por Jesucristo en el misterio de la encarnación. 
Por esta razón, quien a la manera de Moisés, como prefiguración 
de Cristo, avanza en el crecimiento en la virtud con una vida recta 
y la iluminación recibida por la contemplación del misterio, sien-
te la necesidad de guiar a sus compatriotas a una vida en libertad, 
que para Gregorio es propia de quien es imagen de Dios. Sobre las 
ideas expuestas el referente se encuentra en un pequeño resumen de 
la enseñanza que ha dejado la interpretación de la historia de Moi-
sés, que sirve de antesala para abordar la escena de la muerte de los 
primogénitos:

Como Moisés –y aquel que a su ejemplo se eleva en la santidad– cuan-
do su alma se encontraba fortalecida por una larga aplicación a una vida 
austera y celeste, y por la luz de lo alto, juzgó que sería una falta de su 
parte no hacerse a su vuelta el guía de sus compatriotas hacia la libertad.91

El desarrollo de la misión del teólogo se realiza con la presen-
cia de dificultades referidas a: a) la envidia, que se desata contra aquel 
que avanza en el conocimiento de Dios y en la virtud92. El mismo 
Niseno, tal como se comentó en los capítulos anteriores, fue víctima 
de dicha pasión malvada a través de maquinaciones y engaños en el 
ejercicio de su labor apostólica por parte de los obispos arrianos. b) 
Las tentaciones, que desvían hacia el mal o a ser dominado por las pa-
siones y los placeres materiales, pero frente a las cuales, como afirma 
Gregorio “los hombres sostenidos por el socorro divino son superio-
res a toda tentación”93. c) El orgullo, en el cual suelen caer quienes se 

91  bíd., 56-57 (II, 89).
92  El obispo de Nisa dedica varios apartados de su obra para abordar el tema de la en-
vidia (Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection 
en matiére de vertu, 114-115 [II, 256-261]).
93  Ibíd., 125 (II, 292).
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mofan de sus buenas acciones considerándose mejores que los demás 
y, enceguecidos por su soberbia, corroboran según Gregorio “la des-
cripción que define el orgullo: una subida hacia abajo”94.

En efecto, hay quienes por medio de una vida más severa cal-
maron la pasión de la concupiscencia, se lanzaron al sacerdocio 
anteponiendo el orgullo con las intrigas humanas y los intereses per-
sonales, a la economía de Dios. Esto es lo que la historia acusa de 
ser causa de desgracia humana y que provoca este género maléfico 
de pecado95.

Frente a la presencia de las tentaciones, Gregorio invita a man-
tener siempre una postura irreprochable y permanecer con la mirada 
fija en la cruz de Cristo, roca firme, quien capacita para afrontar cual-
quier tipo de tentación. Además, al evocar el testimonio de Moisés, 
quien fue digno de ser llamado servidor de Dios, exhorta a tener por 
digno solo una cosa, “a no tener más que un fin en esta vida, ser lla-
mado servidor de Dios a causa de nuestras acciones”96.

3.4 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO BÚSQUEDA  
 DE SENTIDO ESPIRITUAL 

En Gregorio de Nisa la teología se concibe como la fe que busca en-
tender. En esta inteligencia de la fe, ningún elemento de la realidad 
está vedado, debido a que a partir del misterio de la encarnación toda 
la realidad fue asumida en el Hijo y anhela su redención. En este or-
den de ideas, la realidad cumple una función reveladora que necesita 
ser interpretada para desentrañar el sentido espiritual que le subyace 
y que contribuye a posibilitar el conocimiento de Dios.

Ahora bien, debido a que por un lado, la realidad es dinámica 
al estar sometida al cambio permanente por tener como caracterís-
tica la finitud y, por otro, a que como fue comentado en el capítu-
lo anterior, para Gregorio la infinitud constituye la cualidad misma 
de Dios, el quehacer teológico es, por esta razón, un ejercicio en 
constante elaboración en procura de avanzar en la comprensión del 

94  Ibíd., 121 (II, 281).
95  Ibíd., 120 (II, 279).
96  Ibíd., 132 (II, 315).
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sentido espiritual presente en la realidad histórica, que posibilita una 
más adecuada inteligencia de la fe. En este sentido, según Daniélou, 
“La teología ha de ser la patria de la libre investigación y la guardia-
na de un tesoro que se le ha confiado”97.

Lo anterior permite comprender mejor la forma de proceder 
del Niseno y la correlación que establece entre istoria, oikonomia y 
qeologia. Esa importancia que le da a la historia como punto de par-
tida de su teologizar permite comprender, según Illanes, que:

…la historia no es un mero sucederse de acontecimientos que, una vez 
acaecidos, se hunden en el vacío, sino una historia de hombres, de seres 
que, al ser espirituales, trascienden el tiempo y pueden vencer la muerte 
y permanecer durante toda la eternidad.98

El primer ejemplo, en el cual se puede verificar lo dicho, se 
encuentra en el prefacio, particularmente en el cierre del mismo y 
antesala de la primera parte:

En este caso, tomamos a Moisés por modelo. Daremos primero una 
visión de conjunto rápida de su vida, tal como la Escritura nos lo hace 
saber. Luego buscaremos el sentido espiritual que corresponde a la his-
toria, para encontrar allí una regla de virtud. Y de esta manera aprende-
remos a conocer lo que es para los hombres la vida perfecta.99

En el momento de interpretar el encuentro de Moisés con Aarón, 
quien aparece en la escena en procura de su ayuda, Gregorio afirma: 
“Para no tener que explicar un misterio con otro misterio, expondré 
más abiertamente el sentido de este pasaje”100. Otra referencia explíci-
ta a la búsqueda del sentido espiritual se evidencia en la interpretación 
que realiza del fenómeno de la plagas de Egipto: “Comencemos por 
comprender de modo general el fin de estos milagros hasta el punto 
de vista espiritual, pues de esta manera nos será posible encontrar el 
sentido conveniente de cada uno de ellos en particular”101.

97  Daniélou, “Responsabilidades de la teología actual”, 1.
98  Illanes, Historia y sentido, 49.
99  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 6 (Préface, 15).
100  Ibíd., 43 (II, 45).
101  Ibíd., 49 (II, 65).
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3.5 EL MÉTODO COMO REFERENTE EN LA 
 BÚSQUEDA DE SENTIDO ESPIRITUAL 

El presente apartado no busca determinar un método exclusivo que 
deba ser apropiado por el teólogo para realizar el ejercicio de incul-
turación de la teología, sino simplemente mostrar la manera como el 
Niseno hizo uso de un método para concretar aquello que es propio 
de la teología, esto es, desentrañar el sentido, la significación y el 
valor trascendente de la existencia humana a partir de su experiencia 
de fe. Tal como se comentó en el capítulo primero, el método segui-
do por Gregorio lo constituye la akolouthia, entendida como una 
coherencia, secuencia de racionamientos de carácter explicativo y 
argumentativo que aseguran el carácter científico del conocimiento 
a través de la reducción a los primeros principios.

Las expresiones que avalan la anterior caracterización del mé-
todo son las siguientes:

Pienso que, para quien es iniciado en la simbólica de la historia, la 
coherencia del progreso en la virtud que hemos expuesto aparece cla-
ramente siguiendo el concatenamiento de los símbolos102 […] Pero se-
guimos el hilo de nuestra explicación para tratar de tomar alguna cosa 
del significado espiritual de este pasaje103 […] Esta interpretación con-
cuerda con lo que habíamos explicado acerca de Aarón.104

En la obra objeto del presente estudio se hace evidente el es-
fuerzo por parte del autor para que su escrito no se distorsione o alte-
re o se torne repetitivo, sino para que a través de la interpretación de 
cada escena se aporte algo nuevo que ayude a una mejor compren-
sión del tema y a identificar sus principios fundamentales, que en el 
caso de la historia de Moisés están constituidos por las tres teofanías 
que van a ser interpretadas como las tres etapas en el conocimiento 
de Dios o en la perfección en la virtud, debido a la unidad que se es-
tablece entre estos dos elementos.

En el desarrollo de la akolouthia Gregorio se esfuerza para 
que la argumentación sea lo suficientemente clara y coherente, al 

102  Ibíd., 42 (II, 39).
103  Ibíd., 102 (II, 219).
104  Ibíd., 99 (II, 209).
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punto que si hay algo que no se corresponde dentro de la narración, 
Él mismo sugiere que se rechace todo: “Quien no crea que existe una 
total correspondencia entre la recitación histórica y su interpretación 
espiritual, si encuentra algún detalle que no concuerda con la inter-
pretación, tiene pretexto para condenar todo”105. Además, si existe 
algún elemento en la consideración de la historia cuya interpretación 
no aporta al tema central objeto de estudio, recomienda pasarlo por 
alto y no interrumpir la coherencia:

Si alguno de los acontecimientos mencionados por la historia no puede 
ajustarse con el contexto de la interpretación espiritual, lo considerare-
mos inútil para nuestro trabajo y continuaremos la exposición, a partir 
de los episodios que son susceptibles de ser aplicados a la virtud.106

3.6 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO EXPRESIÓN  
 DEL SEGUIMIENTO DE CRISTO 

El ejercicio de inteligencia de la fe, que es propio de la teología en 
su esfuerzo por inculturarse, tiene como espacio existencial de ges-
tación el seguimiento de Dios o de Cristo que implica el ejercicio de 
la propia libertad para hacer posible el proceso de transformación en 
él. En este sentido, es en Cristo, en el encuentro con él en la dinámica 
de seguimiento, que implica no solo tener sus mismos sentimientos, 
sino participar también en los misterios de su vida, como el hombre 
se encuentra con la divinidad. En la interpretación que hace Grego-
rio de la tercera teofanía, donde Dios se manifiesta a Moisés en la 
hendidura de la roca, a la cual ha llegado después de haber avanzado 
por el camino que representa al Unigénito de Dios en quien se con-
tiene todo bien, sintió el llamado y le fue concedido ver la espalda 
de Dios107. En clave de paideia deduce el Niseno la enseñanza que 
recibió Moisés sobre la manera como es posible ver a Dios: 

La enseñanza que recibe Moisés, procurando ver a Dios, de la manera 
que esto es posible es esta: seguir a Dios a donde quiera que conduzca, 

105  Ibíd., 44-45 (II, 48).
106  Ibíd., 45 (II, 50).
107  Ibíd., 112 (II, 249).
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en esto consiste el ver a Dios. En efecto, “su paso” significa que condu-
ce a aquel que le sigue. No le es posible al que ignora el camino viajar 
con seguridad si no sigue al guía. El guía le muestra el camino prece-
diéndole. El que sigue no se apartará del buen camino, si siempre está 
orientado hacia la espalda del que lo conduce.108

En este orden de ideas, si a Dios revelado en Cristo, quien 
constituye la fuente de la fe, se le conoce siguiéndolo, la teología 
tiene como función dar razón de dicho seguimiento para iluminar la 
vida de los creyentes que tienen como tarea el seguimiento de Cristo. 
Esta realidad del seguimiento, al ser dinámica debido a que se realiza 
en la historia, cuyos contextos son diversos y las coyunturas históri-
cas son variables, exige por parte de la teología un ejercicio continuo 
y renovado de dar razón de la fe.

3.7 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO EJERCICIO   
 NARRATIVO, ESPECULATIVO Y MÍSTICO 

Las ideas antes mencionadas sirven de base para comprender 
la manera como en el teologizar del obispo de Nisa se integra lo 
narrativo que da cuenta de la experiencia histórica personal y co-
munitaria, el ejercicio especulativo de la razón y la apertura de la 
interioridad que remite a la experiencia mística. Estos tres elementos 
ponen en evidencia la variedad de horizontes que puede asumir el  
que hacer teológico siempre teniendo como referente fundamental la 
Escritura que constituye la paideia propiamente cristiana109.

Dentro de toda la obra del Niseno es posible rastrear la for-
ma como hace uso de dichos horizontes colocando mayor acento 
en alguno de ellos; al respecto, es posible evidenciar un acento na-
rrativo en el que refiere como ejemplo las homilías, los sermones y 
panegíricos, un acento especulativo que puede ejemplificarse en las 
disputas con los herejes, particularmente en el Contra Eunomio y 

108  Ibíd., 113 (II, 252).
109  Afirma Patiño: “El ministerio de los padres está al servicio de la palabra, pero 
dado que la Palabra se ha hecho carne, el anuncio se amplía y proyecta a los aspectos 
concretos de la vida humana iluminándolos. Por esto su teología hace una permanente 
relación entre la palabra y la vida, entre la palabra y el acontecer histórico” (Patiño 
Franco, Los padres de la Iglesia, 163).
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Contra Apolinar, y un acento místico al cual se puede señalar como 
ejemplo el comentario al Cantar de los Cantares. Además, como 
algo característico del Niseno, se da la posibilidad de integrar los tres 
horizontes antes mencionados en el desarrollo de un mismo escrito, 
tal es el caso de la obra objeto del presente estudio: De vita moysis. 
A continuación se describirá un poco más la forma como se realiza 
la integración de dichos horizontes.

En el inicio del prefacio de la obra el horizonte es narrativo y 
le permite aprovechar el ejemplo de las carreras de caballos para es-
tablecer una relación con el pasaje bíblico de la carta a los filipenses 
y señalar el tema central que orientará el escrito: la perfección en la 
virtud. Al iniciar el proceso de argumentación apela en primera ins-
tancia a la Escritura para afirmar en referencia al apóstol Pablo, que 
el único límite de la perfección es no tener límite, de lo cual se deriva 
la imposibilidad de alcanzar la perfección.110

Ahora bien, para ampliar más la explicación sobre lo inalcan-
zable de la perfección, pasa del horizonte narrativo al especulativo 
echando mano del aporte de filósofos tales como Platón y Plotino, 
para argumentar la infinitud de Dios y la correlación que se establece 
entre el bien y Dios que le permiten afirmar que quien busca la virtud 
no busca otra cosa que a Dios, quien es la virtud perfecta. Frente a 
la imposibilidad de alcanzar la perfección, por cuanto el bien y Dios 
son ilimitados, el Niseno pasa de nuevo al horizonte narrativo y, otra 
vez, se remite a la Escritura para identificar la perfección que es po-
sible, señalando como alternativa el estar siempre dispuestos conse-
guir un mayor bien, poniendo como ejemplo a los Santos111.

El horizonte narrativo se despliega durante toda la primera par-
te en la presentación de la historia de Moisés como modelo de vida 
virtuosa. En la segunda parte, el énfasis lo tendrá el horizonte mís-
tico referido a la interpretación alegórica de las tres teofanías, que  
constituyen las tres etapas en el conocimiento de Dios, con algu-
nas excepciones en las cuales pasa al horizonte especulativo, para 

110  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 1-2 (Préface, 1-4).
111  Ibíd., 3-6 (Préface, 5-15).
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argumentar sobre el tema de la libertad112, la noción de verdad113, las 
partes del alma114, la incorruptibilidad de la naturaleza divina115, la 
naturaleza ilimitada de Dios116, y al horizonte narrativo para realizar 
los resúmenes del proceso117, hacer referencia a los ministerios en 
la Iglesia118, y caracterizar los temas de la envidia119 y del orgullo120.

Como complemento a la explicitación de los diferentes horizon-
tes desde los cuales es posible realizar el quehacer teológico, es opor-
tuno señalar la necesidad de correlacionar, dentro de dicho quehacer, 
la praxis y el ejercicio de contemplación. Precisamente, en la interpre-
tación que hace Gregorio de las vestiduras sacerdotales, al referir el 
significado que tienen las cadenillas que permiten la adhesión de los 
ornamentos a los brazos, evoca como enseñanza, que “la vida perfecta 
exige la unión de la filosofía práctica y el ejercicio de la contempla-
ción, el corazón era el símbolo de la contemplación y los brazos, de las 
obras”121. De acuerdo con lo que se ha comentado hasta el momento, 
es posible señalar que la vida perfecta está en relación con el conoci-
miento de Dios y, por tanto, con la teología que busca dar razón de di-
cho conocimiento al cual es posible acceder por la rectitud de la vida. 

3.8 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO SERVICIO  
 A LA IGLESIA 

La teología elaborada por el Niseno se entiende desde el inicio como 
una labor que se realiza en la Iglesia, encargada de proporcionar al 
creyente el alimento que fortalece en el crecimiento en la fe122 y para 

112  Ibíd., 3 (II, 32).
113  Ibíd., 38-39 (II, 23.25).
114  Ibíd., 58-59 (II, 96).
115  Ibíd., 103-104 (II, 222).
116  Ibíd., 108-109 (II, 236-239).
117  Ibíd., 77 (II, 153); 129-130 (II, 307-312).
118  Ibíd., 80 (II, 160.161).
119  Ibíd., 114-115 (II, 256-259).
120  Ibíd., 120-121 (II, 278-281).
121  Ibíd., 96 (II, 200).
122  Ibíd., 35 (II, 12).
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el servicio de la Iglesia en su apertura al mundo y a las diferentes 
culturas. Tal como fue comentado en el capítulo primero, Gregorio 
escribe su primera obra sobre la virginidad a solicitud de su hermano 
Basilio, para darle una fundamentación teológica a la experiencia 
monacal que se vivía en Annesi. Además, habría que decir que la 
mayor parte de sus obras siguen esa misma línea de responder a so-
licitudes que le hacían sobre temas puntuales o, como en el caso del 
Hexamerón, cuya motivación era la de continuar el trabajo iniciado 
por Basilio, o continuar la defensa de la fe de Nicea después de la 
muerte temprana de su hermano, representada en los doce libros que 
dan cuerpo a la obra conocida como Contra Eunomio.

La teología del obispo de Nisa, quien ha asumido a fondo el 
misterio de la encarnación, es propuesta como un servicio a la Igle-
sia a la cual reconoce como cuerpo de Cristo y, por esta razón, como 
tabernáculo terreno:

Pasemos ahora a la contemplación del tabernáculo inferior. Dado que 
Pablo identifica en numerosos lugares a la Iglesia con Cristo, podría-
mos entender a los servidores del divino Misterio, que el Verbo llama 
“columnas” de la Iglesia, a los apóstoles, los doctores y los profetas.123

Dicho servicio se realiza en procura de promover la inteligen-
cia de la fe en el diálogo con la cultura, razón por la cual hace uso de 
ejemplos cercanos a las personas, como el de las carreras de caba-
llos, que fue citado en un apartado anterior para comprender el pro-
ceso de búsqueda de la virtud; la referencia a los personajes bíblicos 
en función de encaminar hacia la vida virtuosa, concretamente la 
vida de Moisés124. Además, busca ajustar el mensaje a las capaci-
dades de quienes lo reciben125, cumple una función profética para 
alzar la voz frente a situaciones que desvirtúan la fe126, apela a un  
lenguaje performativo que insta al lector a apropiar aquello que se 
le ha mostrado127 y asume una referencia directa a los sacramentos 

123  Ibíd., 89 (II, 184).
124  Ibíd., 5-6 (Préface, 12-15).
125  Ibíd., 62-63 (II, 109-111); 73 (II, 140).
126  Ibíd., 80 (II, 161).
127  Ibíd., 134 (II, 319).
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debido a que a través de ellos se dinamiza el proceso de crecimien-
to en la fe y la práctica de la virtud; además, para el Niseno toda la 
vida espiritual está inmersa en la vida sacramental que la alimenta, 
particularmente en los tres sacramentos de la iniciación cristiana128.

La finalidad de la función de servicio antes mencionada es apostó-
lica129, en orden a la redención, que constituye en Gregorio la meta de la 
encarnación. En la interpretación que realiza de la salida de Egipto hay 
una evidencia de la función liberadora: “He aquí este relato de la salida 
de Egipto: nos muestra cómo todo hombre que sigue a Moisés debe li-
berar de la servidumbre a todos los egipcios que guía por su Palabra”130.

Conviene recordar que para el Niseno, la salvación consiste en 
restituir al hombre a esa vocación primigenia en la que resplandecía 
su carácter de imagen de Dios. En efecto, por los sacramentos y la 
vida virtuosa, el hombre se reviste de la santidad de Cristo, imagen 
del Dios invisible, y es así restituido a su naturaleza primitiva. Quien 
lea en su totalidad el De vita moysis podrá corroborar el énfasis en la 
salvación que el obispo de Nisa confiere a su obra, en cuanto la meta 
de la virtud y del conocimiento de Dios está orientada a recuperar la 
naturaleza original como imagen de Dios.

Tal vez el pasaje donde se muestra más explícito el énfasis en 
lo salvífico se encuentra en la interpretación del episodio de la zarza 
en la cual Moisés es iluminado por la luz que representa a Cristo y, 
por esta razón, es “capaz de ayudar también a otros a salvarse, de-
rribando la tiranía de las fuerzas del mal y devolviendo la libertad a 
todos los que estuvieron sometidos a su esclavitud”131.

128  Ibíd., 68-69 (II, 127.128); 117 (II, 269).
129  Según Patiño, los padres buscan dar razón de la fe sin afectar la originalidad del men-
saje cristiano, ajustándolo a las necesidades de los hombres y las mujeres de su tiempo. 
“Este hecho determina el carácter pastoral de su teología que no nace de la especulación 
académica, sino que se afirma dentro de una actividad de servicio pastoral y responde a 
las exigencias concretas de la comunidad de esclarecer la fe y alimentar su vida cristiana 
con la Palabra de Dios” (Patiño, Los padres de la Iglesia, 163).
130  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 63 (II, 112).
131  Ibíd., 39 (II, 26).
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3.9 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO EXPRESIÓN  
 DEL DIÁLOGO ENTRE TEOLOGÍA Y CULTURA 

El elemento fundamental que posibilita el diálogo entre teología y 
cultura lo constituye, como se comentó en un apartado anterior, el 
misterio de la encarnación. Fue la comprensión de dicho misterio 
aquello que dispuso al Niseno a establecer el diálogo con la cultura 
pagana y las diversas realidades sociales y eclesiales de su tiempo132. 
En efecto, la encarnación permite comprender que Dios acontece en 
el espacio-tiempo de los hombres inaugurando el kairós por excelen-
cia: el tiempo de la salvación de Dios para los hombres.

En la interpretación de la procedencia extranjera de la espo-
sa de Moisés se encuentra el criterio que está a la base del diálo-
go con el mundo, con la cultura. Si por la encarnación, la realidad 
quedó transida de la trascendencia y cumple por ello una función 
reveladora de la misma, el criterio para viabilizar el diálogo antes 
mencionado consiste en que contribuya a engendrar la virtud y el 
conocimiento de Dios. Por tanto, si la apropiación y el diálogo con 
la cultura deben realizarse de manera crítica, dicha crítica se orienta 
a discernir aquello que haga posible la apertura a la fe y la vivencia 
de la misma.

Él será acompañado por su mujer, nacida de una raza extran-
jera. Hay en la cultura profana algo que no es posible rechazar en la 
formación en la virtud. La filosofía moral y la filosofía de la natu-
raleza pueden ayudar a quienes les gustan y las cultivan a elevarse 
más alto, a condición de que su fruto no retenga nada de la mancha 
extranjera133.

132  Según Codina, “una vez que ha renacido por la gracia del bautismo, la razón puede 
servirse de toda filosofía, de toda ciencia, que queda iluminada, transfigurada, tras-
cendida por la fe. En este sentido, para los orientales es falso decir que su filosofía 
es platónica porque Platón es más cristiano que Aristóteles. Una vez aceptada la fe, 
cualquier filosofía es útil, no en el terreno de la fe sino en el del método teológico. 
Esto confiere a los teólogos antiguos y modernos una gran libertad de movimiento, al 
tiempo que una gran precisión” (Codina, Los caminos del Oriente cristiano: iniciación 
a la teología oriental, 33).
133  Grégoire de Nysse, Contemplation sur la vie de Moise ou Traité de la perfection en 
matiére de vertu, 41-42 (II, 37).
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Vale la pena recordar que para los padres pertenecientes a la 
escuela de Alejandría, el problema de la cultura pagana consistía en 
que no había sido capaz de conducir al verdadero conocimiento de 
Dios al enseñar, 

…la metempsicosis y el pasar de un ser espiritual a uno animal […] 
enseña la existencia de Dios, pero por otro lado lo cree material; con-
fiesa que es demiurgo, pero añade que necesita la materia para crear el 
mundo; le atribuye bondad y poder, pero somete el bien de las cosas a 
la limitación del destino.134

Lo anterior sin desconocer la presencia de elementos favora-
bles que podrían ayudar en la búsqueda de la virtud, como es el caso 
de la filosofía moral y la filosofía de la naturaleza. Pero no solo eso, 
pues en la interpretación de la escena en la cual los israelitas toman 
elementos de la riqueza de los egipcios, Gregorio señala otros ele-
mentos de los cuales es posible aprovisionarse, dándoles una orien-
tación particular en función de adornar el tabernáculo terreno, o, en 
otros términos, poner la cultura al servicio de Dios.

Conviene dejar el sentido literal para pasar al sentido espiritual 
y ver allí cómo la Escritura ordena, a aquellos que la virtud ha hecho 
libres, de aprovisionarse de las riquezas de la cultura profana de la 
cual los paganos sacan ventaja, como la filosofía moral y la filosofía 
natural, la geometría y la astronomía, la dialéctica y todas las otras 
ciencias cultivadas por los paganos; nuestro guía nos ordena sustraer 
el uso de los egipcios que las poseen para servirnos de ellas, si es el 
caso, para engalanar el templo de la revelación con los tesoros de la 
sabiduría humana135.

Esta forma de establecer el diálogo con la cultura lo había 
aprendido Gregorio de los padres de la escuela de Alejandría, par-
ticularmente de Orígenes, de quien ya hicimos mención de la carta 
que envía a su discípulo Gregorio Thaumaturgo, indicándole cómo 
sacar provecho de la cultura en función de la fe, pero como una prác-
tica cercana de la cual fue testigo, la aprendió de su hermano Basilio:

134  Ibíd., 42 (II, 40).
135  Ibíd., 64 (II, 115).
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…mucho le aporta a la Iglesia de Dios la cultura profana, como el ilustre 
Basilio, quien después de haber acumulado en el tiempo de su juventud 
los más bellos tesoros de Egipto, los consagró a Dios para que sirvieran 
a la ornamentación del verdadero tabernáculo, que es la Iglesia.136

3.10 TEOLOGÍA INCULTURADA COMO EJERCICIO   
  SIEMPRE EN CONSTRUCCIÓN 

Todas las ideas que han antecedido la elaboración del presente 
apartado permiten comprender por qué la teología no puede con-
cebirse como un ejercicio que se realiza una vez y queda fijado en 
el tiempo para siempre, como una catarata congelada, sino como 
un continuo y constante ejercicio de intelección de la fe. En efecto, 
si según el Niseno lo propio de Dios es ser infinito, la teología, en 
tanto momento segundo que sigue del encuentro entre Dios y el ser 
humano, debe mantenerse siempre abierta a transformar sus conteni-
dos y procedimientos, esto es, permanentemente dispuesta a decons-
truir y construir teorías o, de lo contrario, incurriría en otra forma 
de idolatría, vendría a purificar y actualizar conceptos, a rememorar 
y reinterpretar las verdades anunciadas, a reconocer que su palabra 
siempre será parcial, limitada y nunca definitiva porque no hay nom-
bre capaz de expresar la naturaleza divina.

Esta característica de la teología como ejercicio siempre en 
construcción no resulta solo de la referencia a la infinitud de Dios, 
sino también al carácter finito por parte de quien la elabora. Evocando 
al Niseno, todo aquello que tiene como característica la finitud está 
sometido al cambio continuo, razón por la cual necesita engendrarse 
constantemente a través del ejercicio de la libertad. Por tanto, si la rea-
lidad y el teólogo que está inmerso en ella se encuentran sometidos al 
cambio, es posible deducir que el teólogo debe estar en la búsqueda 
permanente de una mayor inteligencia de la fe, asociada a un proceso 
personal de crecimiento en la virtud que lo dispone para no errar tan-
to en el conocimiento de la verdad, a la cual Gregorio relaciona con 
Dios mismo. Además, en lo que corresponde a la teología en su bús-
queda de desentrañar el sentido presente en la realidad, debe también 

136  Ibíd., 64 (II, 116).
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recrearse constantemente e ir al ritmo de los cambios que emergen en 
dicha realidad, buscando servir de guía a quienes en medio de las tur-
bulencias de la vida buscan un bien mayor, es decir, a Dios.

A continuación serán referidos algunos apartes de la obra ob-
jeto de estudio, como ejemplos que permiten corroborar de primera 
mano lo afirmado anteriormente.

En el prefacio, al explicar el sentido en el cual es inalcanzable 
la perfección y, por lo mismo, el conocimiento de Dios debido a que 
tanto el Bien como la Divinidad son ilimitados, Gregorio concluye 
la idea señalando: “es totalmente imposible alcanzar la perfección, 
pues como se ha establecido, la perfección no es comprendida en los 
límites y la virtud no tiene ningún límite, es ilimitada. ¿Cómo alcan-
zaríamos el límite, si este no existe?”137

El conocimiento de Dios al cual es posible acceder resulta de 
la comprensión del misterio de la encarnación. En la interpretación 
de la tienda no hecha por mano del hombre, que evoca para Gregorio 
al Hijo preexistente, señala la viabilidad de acceder a Dios después 
de haber purificado el oído y el corazón, a través de la contemplación 
de los seres:

…se trataría entonces de la admirable armonía del mundo, que procla-
ma la sabiduría que estalla en el universo y cuenta la grandeza de la 
gloria de Dios que se manifiesta en las cosas visibles, según la Palabra: 
“Los cielos cuentan la gloria de Dios” (Sal 18,2).138

Al inicio de la segunda parte de la obra, Gregorio señala la di-
ficultad que puede surgir para quien se apresta a imitar a Moisés por 
las circunstancias particulares de su nacimiento, y evoca una idea 
que era de manejo común referida a que nadie desconoce que todo 
ser que está sujeto al cambio no permanece nunca idéntico a sí mis-
mo, sino que continuamente pasa de un estado a otro, debido a que 
el cambio siempre se opera hacia lo mejor o hacia lo peor139, para lo 
cual se requiere el uso de la libertad.

137  Ibíd., 4 (Préface, 8).
138  Ibíd., 83 (II, 168).
139  Ibíd., 32 (II, 2).
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Ser sujeto de cambio es nacer continuamente. En el mundo del 
devenir no encontramos seres siempre semejantes a sí mismos. Pero 
aquí el nacimiento no viene de una intervención extranjera, como es el 
caso de los seres corporales que engendran al azar. Es el resultado de 
una elección libre por la cual somos, en cierto sentido, nuestros pro-
pios padres, creándonos a nosotros mismos tal como queremos ser140.

En la interpretación de la subida al monte, que constituye el 
conocimiento de Dios, Gregorio insiste en la necesidad de purificar 
los sentidos, cualquier opinión proveniente de una precomprensión 
anterior al pensamiento y una rectitud de vida, como elementos que 
permiten el ascenso a la montaña que representa la teognosia141.

Es una montaña escarpada de acceso verdaderamente difícil 
que designa el conocimiento de Dios (teología). La muchedumbre 
apenas puede alcanzar su base. Pero si se trata de algún Moisés, nos 
dice el texto, en el curso de su ascensión percibirá el sonido de las 
trompetas que se hace más fuerte, a medida que avanza. La verdade-
ra trompeta que golpea el oído es la predicación de la divinidad que, 
poderosa desde un principio, se vuelve más fuerte y golpea los oídos 
en las etapas finales142.

La sensatez y el conocimiento de las limitaciones que contiene 
el hablar de Dios, presentes en el Niseno, lo llevan en un momento 
determinado de la narración, en la cual aborda la interpretación del 
tabernáculo celeste, a señalar el carácter hipotético sobre el cual se 
mueve y someterla al buen sentido de quienes la oigan, dejando su 
aceptación o su rechazo al parecer de quien la examine. “Por nuestra 
parte aquello que diremos sobre este asunto es conjetura e hipótesis 
y dejamos a juicio de los lectores el rechazar o adoptar según el cri-
terio de su examen”143.

La convicción de Gregorio de que Dios está más allá de todo 
concepto y de toda palabra lo conduce a la relativización de todo 
discurso y de toda palabra en el terreno teológico. Para él, la palabra 

140  Ibíd., 32 (II, 3).
141  Ibíd., 78-79 (II, 154-157).
142  Ibíd., 79 (II, 158).
143  Ibíd., 85 (II, 173).
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humana nunca expresará con perfección la riqueza del misterio; pero 
es consciente de la importancia del lenguaje, del servicio que puede 
prestar a la verdad revelada, de la necesidad de utilizarlo con la ma-
yor exactitud y de que su significado sea entendido por todos. Re-
ferimos dos pasajes que dan cuenta de lo afirmado, el primero está 
situado en la interpretación de la escena de la tiniebla, y el segundo 
en la interpretación del tabernáculo celeste:

Llegado allí, recibe por la Palabra la misma enseñanza que ya le había 
sido dada antes por medio de la tiniebla, esto, pienso, a fin de afirmar 
nuestra fe en esta doctrina por el testimonio de la Palabra divina. Aque-
llo que rechaza desde el inicio la Palabra divina es que los hombres asi-
milen a Dios a algo que ellos conocen; aprendimos que todo concepto 
formado por el entendimiento para tratar de alcanzar y cercar la natura-
leza divina consigue solo dar forma a un ídolo, no a hacerla conocer144 
[…] Que se llame ‘tienda’ a un bien tan grande no hace que el amigo de 
Cristo se escandalice, como si el sentido de la expresión rebajara la ma-
jestad de la naturaleza divina. En efecto, ninguno de los otros nombres 
que sirven para designarlo es más digno de él, pues todos son incapaces 
de ofrecer una significación exacta, ya sea aquellos con los que se ima-
gina encontrar una idea de grandeza, como aquellos que se consideran 
de poco valor145.

Para cerrar este apartado es oportuno evocar el aporte de Ser-
gio Zañartu, conocedor de la tradición de los padres de la Iglesia, 
y quien señala que la necesidad del cambio permanente en la labor 
conceptual de la teología obedece a que: 

…la fe, comunicada y entregada al hombre en la tradición, está siempre 
en busca de inteligencia y de una más adecuada expresión. Así, con esta 
transformación sucesiva del lenguaje, se va perfilando mejor el conte-
nido de la revelación. Es la autocomunicación de Dios que se va ilumi-
nando con las cambiantes circunstancias.146

144  Ibíd., 82 (II,165).
145  Ibíd., 86 (II,176).
146  Zañartu, “Revelación, tradición e inculturación: Pautas para un ensayo”, 497.
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4. CONCLUSIÓN 

Después del esfuerzo realizado en función de desentrañar y dar cuer-
po, a partir del De vita moysis, a un marco conceptual que ayude a 
orientar los esfuerzos que se vienen haciendo en función de incultu-
rar la teología, quedan algunas ideas que pueden ofrecer un poco de 
claridad para no errar tanto en el ejercicio de dar razón de la fe.

En primer lugar, la teología cristiana católica es, desde sus ini-
cios, una aventura existencial que abraza todo el espectro de la vida 
humana. Solo cuando se entiende así, se evita el problema de caer 
en narrativas vacías, especulaciones que no dan cuenta de la realidad 
y misticismos desencarnados que no permiten inculturar la teología 
y, de esta manera, dar verdaderamente cuenta del acontecer de Dios 
en la historia real de las mujeres y los hombres de cada momento 
histórico.

En segundo lugar, queda claro en el teologizar del Niseno que 
las fuentes de la teología no son piezas de museo que solo sirven para 
saber que existen, sino verdaderas vetas inagotables que exigen ser 
interpretadas permanentemente para ampliar y aclarar cada vez más 
la comprensión del sentido espiritual que en ellas subyace y que es 
fuente de vida para la existencia del creyente y de la Iglesia en gene-
ral. La riqueza de la Escritura es inagotable, por más estudios que se 
han hecho y siguen haciéndose; la tradición, que es igualmente rica, 
ha sido subestimada por la falta de una adecuada comprensión de la 
misma y está a la espera de ser debidamente explorada; y todavía no 
hemos logrado ahondar en las implicaciones que tiene para la fe y la 
inteligencia de la misma la comprensión del misterio de la encarna-
ción, que es la clave fundamental para concebir y realizar la incultu-
ración de la teología.

En tercer lugar, si la Escritura es la paideia cristiana por exce-
lencia, el teólogo no solo debe destacarse por el conocimiento cien-
tífico que pueda lograrse de ella, sino por la constante meditación de 
la misma, que no solo lo capacita para avanzar en la búsqueda de un 
bien mayor y avanzar en el conocimiento de Dios, sino también para 
poder dirigirse y guiar a otros. Definitivamente, el testimonio de vida 
fue esencial en la manera como Gregorio de Nisa hizo posible la in-
culturación de la teología. Fue una teología realizada en referencia a 
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la santidad de vida, pero santidad entendida como la búsqueda per-
manente de un bien mayor, pues esa es la perfección a la cual puede 
aspirar el hombre.

En cuarto lugar, si se afirma que la teología forma parte del 
camino del hombre en la Iglesia hacia el último misterio de Dios, 
también la teología y quien la elabora tiene que peregrinar buscando 
servir de guía, es decir, tiene que intentar comprender permanente-
mente la cultura de su tiempo y entrar en un diálogo profundo con 
ella echando mano de los elementos de la cultura que sean necesarios 
para comunicar de una manera siempre nueva la inteligencia de la fe.

En quinto lugar, la inculturación de la teología exige mantener 
la unidad entre teología y vida espiritual como las dos caras de una 
misma moneda. En este sentido, solo se puede dar verdadera razón 
de la fe cuando se vive aquello en lo cual se cree o, en otros térmi-
nos, a Dios se le conoce siguiéndolo, imitándolo. Las tres teofanías 
que demarcan las etapas en el conocimiento de Dios son también las 
que determinan el proceso de avance en el itinerario espiritual. En el 
caso de Moisés, es el crecimiento en su vida espiritual aquello que lo 
capacita para llegar a conocer a Dios.

En sexto lugar, la inculturación de la teología es una actividad 
que se realiza en la Iglesia y para la Iglesia en su apertura al mundo, 
pues de la inculturación de la teología depende tanto la inculturación 
de la fe como de la Iglesia; en otras palabras, no hay Iglesia sin la 
fe que piense, que intente siempre de nuevo dar razones de su creer 
ante el hombre de cada tiempo. Esta comprensión exige un trabajo 
mancomunado entre los diferentes ministerios eclesiales y la dispo-
sición y apertura por parte del magisterio, pues de lo contrario los 
resultados serán mínimos. Tal vez una ventaja que tuvo la incultu-
ración de la teología en el siglo IV fue que quienes la elaboraron, 
además de tener una excelente formación, gozaban de una profunda 
experiencia espiritual y además eran obispos con gran poder de de-
terminación y deseo de acercar la revelación a la cultura pagana.

En séptimo lugar, la inculturación de la teología es un ejerci-
cio siempre en construcción por muchos factores, entre ellos, por ser 
obra del ser humano que por su condición de finitud está sometido 
a la contingencia, a la posibilidad del error; por el carácter dinámi-
co de la historia y de la cultura, que se desprende de la afirmación 
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anterior; porque la naturaleza divina es infinita e inabarcable; porque 
los conceptos siempre son limitados para dar cuenta de la manifesta-
ción de Dios; porque la fe es dinámica y desea una mayor comunión 
con Dios, porque la inteligencia de la fe está limitada por las circuns-
tancias históricas, culturales de cada época, y porque las fuentes de 
la teología exigen ser permanentemente interpretadas para renovarse 
y ampliar cada vez más la comprensión del sentido espiritual que les 
subyace.

Finalmente, el ejercicio realizado en el presente apartado es 
un esfuerzo de interpretación, entre los muchos que pueden darse, 
que no tiene pretensiones de haber agotado el tema, pero sí de haber 
retomado un camino de reencuentro con la tradición de los padres 
de la Iglesia, para aprender de ellos el talante que exige el ejercicio 
impostergable de inculturación de la teología entendido en clave de 
encarnación.
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