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RESUMEN: Presencia y transfiguracion constituyen en el oriente cristiano dos con-
ceptos clave de la teologia del icono a partir de los cuales pueden establecerse
las distintas funciones que Oriente atribuye a la imagen de culto cristiana. Vin-
culadas a la teolégica dogmatica y enmarcadas en el misterio de la Encarnacion
de Cristo, estas dos nociones condensan tanto las ensefianzas y exigencias de la
tradicién teoldgica de los Padres de la Iglesia, basadas esencialmente en la légica
de la deificacién, como la fundamentacién ontolégica de la imagen de culto asen-
tada en la andmnesis y el testimonio presencializante del prototipo en la imagen.
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ABSTRACT: Presence and transfiguration constitute two key concepts of the icon’s
theology in Christian East. The different functions that Orient attributes to Chris-
tian worship image can be established from these two concepts. Both notions are
linked to Dogmatic Theology and are framed in the mystery of the Incarnation of
Christ. They condense at the same time the teachings and demands of the theo-
logical tradition of the Church Fathers, which is based on the logic of deification
and also on the ontological foundation of the cult image. This statement is esta-
blished on the anamnesis and the presence of the prototype in the image.
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1. INTRODUCCION: LA IMAGEN ICONICA COMO
«LOCUS THEOLOGICUS»

Mucho se ha comentado ya a nivel artistico sobre la imagen de culto
cristiana, y en particular sobre el icono oriental. Sin embargo, reducir
el arte del icono a una mera cuestion estética supone no hacer justicia a
su verdadera naturaleza que, siempre, y en todo caso, debe entenderse
previamente como una manifestacion religiosa tipica del cristianismo'.
Reducir el icono a simple objeto artistico supone, pues, vaciarlo de su
funcién primera que antes que artistica es teolégica y dogmaticaZ.

A diferencia de la obra de arte profana, la imagen de culto no vive en
funcién de si misma ni se encuentra supeditada a su propia perfeccién
formal. De ser asi, quedaria reducida a alegoria y perderia su condicién
simbdlica, es decir, su capacidad de remitir a algo cuya realidad se en-
cuentra més alld de si misma. Sometida a esta corrupcién de su natu-
raleza mas intima, la imagen de culto dejaria de remitir a lo Absoluto,
quedando sujeta a los intereses de poder y dominio propios de la volun-
tad humana. Por este motivo, entiende la Iglesia oriental que un exce-
so de perfeccion en los atributos formales de la imagen de culto puede
suponer una desviacion de su finalidad tltima, que apunta ante todo a
su capacidad de manifestarse como lugar epifanico de presencia de lo
divino y a una contemplaciéon que termina con los ojos cerrados y el si-
lencio de la oracién?.

! Aseguraba el Patriarca Kiril en una entrevista concedida al programa radioféni-

co «Elicono» de la Radio VGTRK de Mosct (2004) que el icono no debe ser considerado
patrimonio exclusivo de Rusia, sino de la Iglesia universal, dando a entender asi que
esta manifestacion artistico-teolégica supera las barreras de las diferentes confesiones
cristianas, hecho que permitiria situarlo como lugar de encuentro ecuménico.

2 Indicaba Juan Pablo II en su Carta a los Artistas que la fe siempre es el estimulo
necesario del arte sacro, entendiendo que este tltimo debe aspirar a expresar la espe-
ranza de la Iglesia. El auténtico arte cristiano seria aquel que a través de la percepcién
sensible «permite intuir que el Sefior estd presente en su Iglesia», y que procura «ha-
blar la lengua de la Encarnacién». Juan Pablo I1, Carta a los artistas (4 de abril de 1999)
§8. A su vez, Benedicto XVI senalaba que la imagen de culto «pertenece simplemente a
la fe cristiana, a la fe en Dios que se hizo carne y se hizo visible». Benedicto XVI, Cate-
quesis sobre san Juan Damasceno. Audiencia general (6 de mayo de 2009).

3 Eneste sentido se entienden las palabras de Evdokimov: «el icono se afirma como
independiente tanto respecto al artista como al espectador; mas que suscitar la emo-
cion, atrae lo trascendente, de cuya presencia da testimonio. El artista se oculta tras la
Tradicion, que es la que habla. La obra se convierte en una manifestaciéon de Dios, ante
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Como vemos, el icono debe concebirse principalmente como «lugar
teolégico» (locus theologicus). Sobre él se asienta una teologia del icono
que fomenta el encuentro espiritual con lo divino y que revela a través
de formas visuales los dogmas de la fe. Es precisamente esta determi-
nacioén propia la que le permite reafirmar su condicién presencializante
y transfiguradora, elementos que seran objeto de nuestra consideracion
aqui. Sin embargo, para poder pensar con amplitud estos términos ten-
dremos que aclarar antes algunas caracteristicas significativas del topos
teolégico del icono.

Cabria sefialar, en primer lugar, que la imagen de culto cristiana uni-
fica el mundo de lo visible con el de lo invisible, evitando trazar una
separacion nitida entre ambos. Su propia estructura canénica y dogma-
tica constata esta continuidad necesaria que lo sitiia como frontera en-
tre lo finito y lo infinito. Por su constitucién simbdlica, el icono es foco
de experiencias limitrofes que hacen oscilar al espectador entre el rapto
(éxtasis) y la ausencia, la herida y el consuelo. Atributos, por otro lado,
propios de la belleza transcendental y de la auténtica obra de arte sacro.

Y, sin embargo, el cristianismo entiende que esta unién de lo finito y
lo infinito que impulsa la vivencia al limite del icono no seria posible de
no haberse producido el descenso de Dios y el anuncio de su mensaje
salvifico a los hombres. El misterio de la Encarnacién, como fundamen-
to teoldgico del icono, responde a este doble movimiento de descenso
y ascenso que recoge de forma concisa la celebrada maxima patristica
«Dios se hace hombre para que el hombre se haga Dios»*. En ella se ins-
ta al ser humano a alzar la mirada y a elevarse hacia lo invisible median-
te el camino de la purificacion espiritual. Es mas, si la doctrina cristiana
asume que lo infinito solo puede ser alcanzado a través de lo finito, se
evidencia que los medios humanos bendecidos por la Iglesia (tal como
sucede con el icono oriental) pueden constituir lugares epifanicos que
senalan al creyente el ascenso a lo divino.

De este modo, €l icono traslada al espectador la necesidad de iniciar
el camino hacia la deificacion y le exige un esfuerzo semejante al que
realiza el iconégrafo para hacer emerger las figuras en medio de un mar
luminoso de irradiacién aurea. En sus limitadas posibilidades, el icono

la que uno ha de postrarse en adoracién y plegaria». Pavel Evdokimov, “La connaissance
de Dieu dans la tradition iconographique”, Unité Chrétienne 46-47 (1977): 60.

4 La encontramos entre otros, por ejemplo, en San Atanasio de Alejandria, De
Incarnatione Verbi, 54, 3.
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eleva el espiritu desde la materia sensible (la tabla de madera) hasta la
visién espiritual, que encuentra su realizacién plena en la mirada puri-
ficada del santo.

Como reflejo de esta theosis del hombre, el icono se convierte en
«testimonio visible tanto del abajamiento de Dios hacia el hombre como
del impulso del hombre hacia Dios». Se presenta, asi, como una ma-
nifestacién concreta del designio divino de salvaciéon que pasa necesa-
riamente por esta ascendente deificacion del hombre®. La teologia de la
imagen contribuiria entonces, de forma catequética y vivencial, a que el
creyente recorra el camino que va de la imagen de Dios que posee en su
interior hasta su méas lograda semejanza con Cristo.

Por otro lado, el icono merece también una consideracién como lu-
gar de expresion plastica de la verdad revelada, hecho que lo une natu-
ralmente a su fundamentacién teolégica y sacramental. El contenido del
icono revela una verdad objetiva que, lejos de apelar a la subjetividad del
artista, transcribe con rectitud y fidelidad las ensefianzas de la Iglesia.
Su rigurosa adaptacién a los cdnones y dogmas eclesiales, tanto en lo
que respecta a la técnica iconografica como a la representacion de sus
contenidos, garantizan el perfecto acorde entre su estructura formal y
su contenido dogmatico’ y aseguran asi la conformidad con la verdad re-
velada. De aqui que el icono constituya para la Iglesia oriental el arte de
culto por excelencia. Su exactitud y correccién dogmatica lo convierten
en la tnica forma de expresion visual capaz de hermanarse plenamente
con la Palabra y formar parte del culto litirgico. Frente a él, y frente a su
presencia de la verdad, el creyente tiene la sensacién de encontrarse ante
una parcela de lo divino que acrecienta su conciencia creatural.

5 Leoénida Uspenski, Teologia del icono (Salamanca: Sigueme, 2013), 199.

¢ De forma muy sugerente von Balthasar establece paralelismos entre la tarea
del artista y la del confesor. Ambos tendran la mision de ascender desde las tinieblas
del pecado hasta un nuevo mundo de gracia y luz. La creatividad artistica es capaz
de convertirse en promesa de salvacion si en el artista existe una verdadera concien-
cia de estar atendiendo a una misién carismatica. Cf. Hans Urs von Balthasar, “Arte
cristiano y predicaciéon” en Mysterium Salutis, dir. Johannes Feiner y Magnus Lohrer
(Madrid: Ediciones Cristiandad, 1969), 1:774-792.

7 Sefiala Casas Otero que «cuando la creatividad artistica se pone al servicio
de la alabanza a la suma Belleza, la inspiracién personal debe conjugarse con las
exigencias de la Iglesia en la transmision de aquella fe que la comunidad profesa. Se
trata nada menos que de representar el misterio de la salvacién; el ideal por el que
el creyente compromete su vida». Jests Casas Otero, Estética y culto iconogrdfico,
(Madrid: BAC, 2003), 248.
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Finalmente, no podemos dejar de sefialar la importancia del valor cul-
tual del icono al que la Iglesia ortodoxa reconoce como objeto que vive
en y para su integracion litargica. En efecto, la condicién de lugar teol6-
gico que atribuimos al icono incluye, sin duda, su capacidad sacramental
teniendo en cuenta que en la eucaristia oriental se produce un acerca-
miento del icono a la Escritura. Palabra e imagen se unen en comunién
salvifica. De esta forma, la Iglesia de Oriente, manteniendo el testimonio
de la tradicion patristica, ha procurado preservar (no sin dificultades) el
valor litirgico de la imagen de culto frente a una laicizacién moderna del
arte del icono que degrada y destruye su propio estatuto ontolégico.

En todo caso, la condicién de lugar de encuentro teolégico que per-
tenece a la naturaleza teolégica del icono debe servirnos de marco base
para evidenciar como los conceptos de presencia y transfiguracion con-
forman ntacleos de comprensiéon imprescindibles para determinar la
esencia de la imagen de culto oriental. Ambas nociones nos permitiran
agrupar y subsumir la mayor parte de caracteristicas, funciones y signi-
ficados atribuibles a la imagen de culto oriental. Veamos ahora, con méas
detalle, de qué modo se concretan estas determinaciones.

2. MODOS DE PRESENCIALIZACION DEL ICONO
2.1. SIMBOLISMO DEL ICONO

Es bien sabido que la teologia cristiana concibe la figura de Cris-
to como «imagen del Padre», entendiendo que entre ambos existe una
identidad esencial, es decir, una misma naturaleza idéntica. El estatuto
de la imagen iconica, aun conservando una fundamentacién ontolégi-
ca, no mantiene este tipo de identidad. El icono de Cristo no es Cristo
mismo, puesto que en caso de serlo supondria circunscribir la naturale-
za divina a la materia sensible, tal como sucede en el idolo o el fetiche.
A lo divino no le corresponde, en ningin caso, una imagen que pueda
erigirse como su propia medida, sino mas bien todo lo contrario. Es pre-
ciso que la imagen responda a su propia desmesura, es decir, a su incapa-
cidad de «comprehension» de lo divino. Esto nos lleva a constatar, como
ya habiamos anunciado supra, que el icono no puede quedar reducido a
la mera condicion de objeto artistico, ni establecerse como fin en si mis-
mo, puesto que tal pretensién lo dejaria supeditado a posicionamientos
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esteticistas. El icono debe mantener siempre una relacién vinculante con
el prototipo del que, en dltimo término, depende. Se trata de un modo
peculiar de relacion que encuentra en el concepto de «presencia» tanto la
justificacién mas profunda de una teologia de la imagen, como el princi-
pal foco de divergencia entre las distintas confesiones cristianas®.
Ciertamente, y como es también conocido, el catolicismo y la ortodo-
xia oriental no comparten la misma concepcién teolégica de la imagen
de culto, hecho que condiciona el papel del icono en la praxis religio-
sa. Mientras que Oriente hace suyas las conclusiones del IV Concilio de
Constantinopla (869-870 d. C.), que considera que «lo que el evangelio
nos dice a través de la palabra, el icono nos lo anuncia y nos lo hace
presente»’, en Occidente la imagen se reivindica ante todo por su efi-
cacia anamnética y catequética, trasladando su condicion ontolégica al
ambito psicolégico del recuerdo testimonial. La imagen en el catolicis-
mo no mantiene, pues, ese valor teofanico que Oriente le concede como

8 Mas alla de la controversia iconoclasta de los siglos VIII y IX (726-843) la no-
cién de «presencia» remite a la pregunta por la posible presencializacion de lo divino
a través de la imagen de culto. De su respuesta depende la teologia de la imagen, que
parece determinarse, por un lado, por el grado de «presencialidad» de lo divino en
la imagen (y aqui entramos en el amplio espectro de posibilidades existentes entre
iconoclastia e idolatria), y por otro lado, a partir de la funcién o funciones que la
Iglesia considere atribuibles a la imagen dentro de la doctrina cristiana (catequética,
didactica, littrgica, salvifica, anamnética, etc.). De ambas consideraciones depende
el papel que cumple la imagen de culto en las principales confesiones cristianas con
sus propias divergencias y semejanzas, tal como las encontramos en el catolicismo,
la ortodoxia o el protestantismo.

° Asi lo han constatado innumerables te6logos a lo largo de la historia del cris-
tianismo. San Gregorio Magno advertia, por ejemplo, que «los iconos son para los ile-
trados lo que la sagrada escritura para los letrados». Cf. San Gregorio Magno, Episto-
la a Serenus, obispo de Marsella. San Juan Damasceno, por su parte, admitia que «lo
que es la Biblia para las personas instruidas, lo es el icono para los analfabetos, y lo
que es la palabra para el oido, lo es el icono para la vista». Cf. San Juan Damasceno,
De imaginibus oratio 1, 17. También san Juan Pablo II al comentar esta relacién no
dudaba en senalar que «lo que, por un lado, queda expresado por la tinta y el papel,
por el otro es expresado, en el icono, a través de los colores y de otros materiales». Cf.
San Juan Pablo II, Duodecimum saeculum. Igualmente, el célebre telogo ortodoxo
Olivier Clément sostenia que «la palabra litirgica y la imagen litargica forman un
todo inseparable [...] el icono corresponde a la Escritura no como una ilustracion,
sino de la misma manera que les corresponde a los textos litirgicos». Cf. O. Clément,
“A propos d’une théologie de I'icone”, Contacts 32 (1960). Disponible en: http:/www.
myriobiblos.gr/texts/french/contacts_clement_theologie. html (consulta: 09.01.2019).
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presencia sacramental'®. El patriarca Dimitrios I senala de forma conci-
sa la relacién de participacién y semejanza que se da entre icono y pro-
totipo y que se manifiesta como presencia y lugar teolégico:

«El icono de Cristo testimonia una presencia, su misma presencia,
que permite llegar a una comunioén de participacion, a una comunién
de oracién y de resurreccién, a una comunion espiritual, a un encuen-
tro mistico con el Sefior pintado en imagen. Ciertamente el icono del
Sefor no es Cristo mismo, como en la Eucaristia el pan es su Cuerpo
y el vino su Sangre. En el icono tenemos la presencia de su hipéstasis,
que no cambia ni modifica en nada la materia o los colores o el pincel o
los dibujos exteriores y las formas a las que corresponden los dibujos»!'.

Por su parte, el padre Boulgakov sefiala que para la Iglesia ortodoxa
el icono constituye un lugar de presencializacién de la gracia, una epi-
fania de Cristo o de los santos que representados en su transfiguracion
viven inmersos en la luz del Tabor, en la gloria celeste del Padre'?. Su
capacidad presencializante convierte al icono en un objeto de especial
veneracion ya que atesora la oracién de los fieles y se reivindica como
portador de la presencia divina. Por tanto, el icono no refleja tinicamen-
te y a modo ilustrativo la gloria divina, sino que acumula también la
energia vivificante del Espiritu. Y si bien no en todos los iconos se hace
evidente esta presencia, si se considera muy notoria en aquellas imége-
nes que acumulan la plegaria de la Iglesia y que han sido objeto de una
enorme veneracion a lo largo del tiempo. En estos iconos «milagrosos»
la gracia divina se densifica en la materia que, a su vez, es capaz de
transmitir esta presencia vivificante del prototipo a la imagen.

Desde el catolicismo, san Juan Pablo II, en un afectuoso gesto de
aproximacioén a la sensibilidad ortodoxa, indicaba que en cierto sentido
el icono es un sacramento, ya que «de forma analoga a lo que sucede en

10 Evdokimov lo describe de forma muy precisa al sostener que «el icono no

tiene realidad propia; en si mismo sélo es una ldmina de madera; y es precisamente
porque extrae todo su valor teofanico de su participaciéon en el “totalmente otro”
por medio de la semejanza, por lo que no puede encerrar nada en si mismo, pero se
convierte en un esquema de resplandor. [...] El icono traduce la presencia energética
que no esta localizada ni encerrada, sino que resplandece alrededor de su punto de
condensacién». Pavel Evdokimov, El arte del icono (Madrid: Publicaciones Claretia-
nas, 1990), 183.

W AAVV., Los iconos. Historia, teologia, espiritualidad, Cuadernos Phase 126
(Barcelona: CPL, 2002), 13.

12 Cf. Serguei Boulgakov, L'Orthodoxie (Lausanne: LAge d’homme, 1980).
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los sacramentos, hace presente el misterio de la Encarnacién en uno u
otro de sus aspectos»'3. Este caracter «andlogo» que subrayaba el San-
to Padre senala el doble movimiento que se cumple en la relacién entre
icono y prototipo y que bascula, por su caracter simbélico, entre aque-
llos elementos que potencian la semejanza y participaciéon con el modelo
original'®, y aquellos otros que evidencian su enorme desemejanza'>. En
todo caso, la semejanza entre ambos justifica la legitimidad del culto y

13 San Juan Pablo II, Carta a los artistas (4 de abril de 1999), §8. No hay duda
de que la Iglesia Catolica ha preferido acentuar la visién pedagégico-catequética de
la imagen de culto para evitar los peligros de un «exceso de presencializaciéon» que
podria conducir a importantes errores dogmaticos y a actitudes mas propias de la
idolatria y «adoracién» (que no veneracion) de la imagen.

4 Mas alla de las semejanzas evidentes propias de la representacién visual,
pensemos, por ejemplo, en el peso que poseen en el contexto biblico el nombre y la
designacion particular de las personas y las cosas (cf. Gn 2,20; Ecl 6,10; Sal 146,4). En
el icono oriental el nombre constituye uno de los lugares de presencia del prototipo y
es entendido como puente que une a la imagen con el original. De aqui que el nombre
que designa al icono y las inscripciones que incorpora sean requisitos imprescindi-
bles para su sacralizacion e insercién en el ambito del culto. En esta linea, subraya
Evdokimov que en el rito de santificacion el uso de las palabras «“Esta imagen es el
icono de Cristo” y “este icono esta santificado por el poder del Espiritu Santo”, signi-
fican que la “semejanza” afirmada sacramentalmente confiere al icono el carisma de
la presencia inherente al Nombre», Evdokimov, 201. Por otro lado, es también muy
significativo subrayar la relacién de semejanza existente entre la «forma sensible» y
la primera causa formal, hecho que sefialan ya con frecuencia los Padres griegos y
que remite directamente a la belleza verdadera y su esencia luminosa. De este modo,
y siguiendo las intuiciones de Coomaraswamy, comenta Alfredo Sdenz que «si algo
es hermoso en su género, no lo es por causa de su color o figura, sino ante todo por
su participacion (metéxis) en el paradigma formal, que mantiene cierta presencia (pa-
rousia) en lo re-presentado y con el que de algiin modo esta en comunion (koinonia)»,
Alfredo Séaenz, El icono, esplendor de lo sagrado (Buenos Aires: Gladius, 2004), 118.

15 Esta desemejanza se evidencia ante todo en la distinta naturaleza sustancial
que poseen la imagen y el prototipo. Ante este, la imagen se enfrenta siempre a una
distancia abisal que implica en todos los casos una «reserva de presencia». La propia
desmesura de lo divino hace que nos sea imposible concebir el alcance de la presen-
cia que logramos intuir a través del icono. Marion advierte muy acertadamente que
«aunque presentado por el icono, lo invisible permanece siempre invisible. Pero no
permanece invisible porque quede omitido por la mencién (no-mentable), sino por-
que se trata de hacer visible ese invisible como tal —lo inencarable- [...]. El icono no
muestra nada, ni siquiera bajo el modo de la Einbildung productora [...] convoca la
mirada para que se sobrepase, sin paralizarse jamas en un visible [...]. En este sen-
tido, el icono no se hace visible mas que suscitando una mirada infinita», Jean-Luc
Marion, Dios sin el ser (Castellon: Ellago, 2010), 38.

ESTUDIOS ECLESIASTICOS, vol. 94, ntiim. 369, junio 2019, 339-362, ISSN 0210-1610, ISSN-e 2605-5147



ALBERT MOYA RUIZ, PRESENCIA Y TRANSFIGURACION EN LA IMAGEN 347

la vivificacién espiritual, mientras la desemejanza mantiene al icono en
la distancia que impone la naturaleza inefable de lo «totalmente otro».
En otras palabras, en tanto que medio vivificante de la presencia divina,
el icono nos invita a aproximarnos a lo sagrado, pero al mismo tiempo
nos sefiala su propia distancia, insondable e inalcanzable. De este modo
la imagen de culto «sin ese referente (sin la compleja presencia/ausen-
cia de lo sagrado), no puede desplegar su vocacion y su designio: el de
bariar con una aureola de resplandor aquello en lo cual interviene»'®.

Por otro lado, el caracter simbolico del icono afecta también a la
verdad ontolégica de lo representado, es decir, a su caracter real y por
tanto verdadero. Florenski resumia esquematicamente esta idea al sub-
rayar que «la imagen no debe ser del todo ajena a la verdad, pues de
otro modo no seria imagen; pero por otro lado no puede ser idéntica a
la verdad, pues si no, seria propiamente la verdad»'’. En efecto, los limi-
tes de la imagen responden tanto a sus posibilidades simbélicas, como
a sus propias limitaciones a la hora de plasmar la verdad del original
al que alude. Y, aun asi, el arte del icono se presenta como «desvela-
miento» y «revelacién» ya que, sin violentar la realidad, desvela la au-
téntica vocacion de los seres de la creacion. El arte verdadero, tal como
concibe la Iglesia al icono, enfrenta cara a cara al ser humano con la
Realidad fundante y el Misterio original, y se convierte asi en puerta de
acceso a la profundidad mistérica de lo real. Por este motivo, la Iglesia
sostiene que el icono antes que bello es verdadero. Reducir su modo de
ser a simple objeto de contemplacion sensible equivale a desposeerlo
de su funcién primera y esencial que es teoldgica, cultual y, ante todo,
verdadera.

En cualquier caso, podemos decir que la naturaleza simbélica y epi-
fanica del icono le permite revelar un contenido que irradia en y a través
de la materia transliucida. Pero, ademas, las ensefianzas de los Padres
y de la tradicién teolégica oriental constatan ya la existencia de un vin-
culo inescindible entre simbolo religioso y presencia. Por esta razoén, re-
marcaba Herwegen la importancia de que los simbolos sean aquello que
significan, tarea nada facil de satisfacer en el mundo contemporaneo.
Segun €l, solo aquellos simbolos primarios, a los que llamaba «simbolos

16 Eugenio Trias, Pensar la religion (Barcelona: Destino, 1997), 118.

17 Péavel Florenski, El iconostasio (Salamanca: Sigueme, 2016), 159.
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objetivos»'®, colocan «la realidad invisible, imperceptible y sobrenatural
en la existencia real, visible y palpable de este mundo». Y solo en estos
casos nos encontramos ante formas de «presencializacion de lo divino
en el mundo natural y terreno»'.

2.2. PRESENCIA PERSONAL Y SACRAMENTAL

Deciamos supra que, mas alld de su condicién simbdlica, el icono
debe ser entendido en Oriente como lugar teolégico y presencia sacra-
mental. Apuntdbamos también que la imagen de culto se halla hermana-
da con los sacramentos y con las Escrituras en la medida en que sirve a
un mismo propésito que la Palabra y se consolida como realizacion efec-
tiva de la gracia divina. Sin embargo, necesitamos ahora profundizar un
poco mas en esta condicién personal y sacramental del icono. Para ello
partiremos de una consideraciéon que Evdokimov formulaba con estas
palabras: «para Oriente el icono es uno de los sacramentales, mas en
concreto el de la presencia personal»?.

El término «sacramental» debe entenderse aqui como signo sagrado
que atestigua la presencia de la gracia en distintas situaciones munda-
nas (tal como sucede, por ejemplo, en las consagraciones, el agua ben-
dita, etc.), mientras que la «presencia personal» remitiria a la capacidad
del icono de hacer presente la hipéstasis del prototipo, que en ningtn
caso puede equipararse a su naturaleza sustancial. Tal como senalaba
san Teodoro Estudita, el sustrato tltimo al que apela el icono a través de
la representacion es la persona, la hipéstasis personal, que ayudada por
la inscripcién del nombre garantiza la comunién plena entre imagen y

18 Es importante tener en cuenta aqui que la «objetividad» simbélica referi-
da por Herwegen (Ildefons Herwegen, Iglesia, arte, misterio [Madrid: Guadarrama,
1960], 75) asume la consideracion hecha ya por Guardini de que la imagen de culto,
a diferencia de la imagen de devocién, posee una autoridad propia que proviene del
hecho de ser expresién plastica de la verdad objetiva y del dogma eclesial. La Iglesia
cristiana entiende que el nexo existente entre la imagen icénica y la realidad no es en
ningn caso una realidad subjetiva, sino independiente del artista y del espectador,
obedeciendo asi a la naturaleza y esencia misma de las cosas creadas (el obrar objeti-
vo de Dios). Por ello en Oriente el icono se encuentra sometido a normas formales y
cénones iconograficos que evitan las deformaciones subjetivas y garantizan la veraci-
dad de la imagen divina, es decir, su unidad doctrinal y dogmatica.

19 Herwegen, 75.

20 Evdokimov, 182.

ESTUDIOS ECLESIASTICOS, vol. 94, ntiim. 369, junio 2019, 339-362, ISSN 0210-1610, ISSN-e 2605-5147



ALBERT MOYA RUIZ, PRESENCIA Y TRANSFIGURACION EN LA IMAGEN 349

prototipo. Ahora bien, por su misma condicién de «imagen», el icono
posee una naturaleza distinta a la de su modelo, hecho que constata
la imposibilidad de considerarlo «sacramento». Esta aclaracion se re-
pite una y otra vez entre los te6logos cristianos de las distintas épocas:
el icono de Cristo no «es» Cristo, contrariamente a lo que sucede con
el pan y el vino eucaristicos y por tanto no es presencia sustancial sino
presencia hipostatica, participacion relacional con el prototipo, que en
altimo término nos dirige a la comunién orante y a la contemplacién
escatologica?!.

2.3. PRESENCIA ANAMNETICA

Ademas de presencia personal y sacramental, el icono es también
«presencia anamnética», recuerdo y memorial?2. Esta determinacion
suele atribuirsele habitualmente en un doble sentido: por un lado, aten-
diendo a su funcién catequética y pedagégica, hecho que lo convierte en
testigo y modelo de santidad (imimesis) y, por otro lado, considerando su
funcién escatoldgica y su capacidad testimonial para recordarnos la glo-
ria futura del Octavo Dia. En todo caso, hay que tener en cuenta que la
presencia anamnética del icono oriental no se reduce a su simple capa-
cidad ilustrativa ni a su rememoraciéon ejemplarizante, sino que apunta
mas bien a la gracia divina que reposa en algunos iconos, sobre todo en
aquellos considerados «milagrosos». En estos, segiin senala el Séptimo

21 Colomer Ferrandiz lo afirma en estos términos: «El creyente que sabe situarse

frente a la imagen de culto no dird nunca “esto es Cristo”, por ejemplo, pero tampoco
dira “esto representa a Cristo”, sino que mas bien dira una “tercera cosa” irreductible
a las anteriores: “aqui esta presente Cristo”. La capacidad para adoptar esta actitud es
la capacidad para vivir el simbolo como lo que es, el lugar donde se opera la presencia
de lo simbolizado, sin reducirlo a mero signo que remite extrinsecamente a su objeto».
Fernando Colomer Ferrandiz, La mujer vestida de sol (Madrid: Encuentro, 1992), 60-
61. Igualmente, Lossky sostiene que: «Un icono, una cruz, no son simplemente figuras
para orientar nuestra imaginacién durante la oracién, son centros materiales donde
descansa una energia, una virtud divina que se une al arte humano», Vladimir N. Loss-
ky, Teologia mistica de la Iglesia de Oriente (Barcelona, Herder 2009), 170.

22 Fl liturgista benedictino Adalbert Franquesa lo expresa de forma concisa al
afirmar que «el icono es una “andmnesis” que nos hace entrar en contacto con la
persona recordada. Una memoria eficaz que reproduce de algiin modo la presencia
de aquél que es recordado». Adalbert Franquesa, “El IT Concilio de Nicea y el icono”,
en AA.VV., Los iconos. Historia, teologia, espiritualidad (Barcelona: CPL, 2002), 53.
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Concilio Ecuménico (II de Nicea), se da una peculiar forma de densifi-
cacion espiritual de la materia que tendria que ver con la prolongacién
de la gracia en la imagen icénica?’. Al mismo tiempo, esta capacidad de
irradiacion de la luz de la gracia que posee el icono santificaria la mira-
da de los fieles y los impulsaria a convertirse en iconos vivos, es decir, a
alcanzar su propia semejanza divina. El icono puede verse asi como un
espejo en el que reflejarse, un recuerdo testimonial de aquellos que al-
canzaron la santidad (los iconos de personas vivas estdn prohibidos) y
cuya imagen gloriosa es capaz de transmitir la esperanza de la vida eter-
na y un modelo perenne de belleza y verdad.

Sin embargo, no hay que olvidar que la presencia anamnética del ico-
no tiene también una fuerte incidencia en el contexto cultual oriental.
A través de las distintas celebraciones del calendario litargico se actua-
lizan y se hacen «presentes» los principales acontecimientos mistéricos
que conforman la doctrina cristiana. La revivificacién de estos misterios
en el culto litargico nos permite adentrarnos en un plano atemporal en
el que Cristo se hace presente de nuevo.

2.4. PRESENCIA LITURGICA

Ya hemos anunciado que en Oriente el icono y toda imagen de culto
encuentran su motivo de ser y su sentido originario dentro del marco
del templo, del ritual y de la liturgia. Si, tal como deciamos, esta imagen
no esta hecha para su exclusiva contemplacién artistica, ni encuentra
en esta su finalidad esencial, se entiende que sean precisamente su sig-
nificado teolégico y su estatuto ontolégico (su capacidad de preservar la
presencia hipostética de lo representado) los que justifiquen su partici-
pacion litargica. Este es, también, el motivo por el cual el icono orien-
tal no puede ser considerado como mero elemento al servicio del culto
(como serian, por ejemplo, los vasos sagrados), y si en cambio como au-
téntico objeto de culto (es decir semejante a las Escrituras o la cruz)?.
Consecuentemente, se entiende que su uso mas alla del templo se quie-

23 Esta concepcion se haya también presente en los «discursos sobre la imagen»

de san Juan Damasceno que marcaran el periodo de las disputas iconoclastas en
Oriente. Cf. San Juan Damasceno, De imaginibus oratio 1, 19: PG 94,1249.

24 Cf. Ramon Jimeno, “Presentacién. Esa apacible y extrafia atraccién por el
icono”, en Uspenski, 10.
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ra restringido y limitado, incluso a pesar de que hoy, en un contexto de
banalizacién de su significado teolégico, muchos de ellos formen parte
de colecciones particulares o se exhiban en museos de arte?>. En todo
caso, la Iglesia oriental, siguiendo los pasos de la patristica, advierte que
el icono solo ofrece garantias de poder actualizar el misterio cuando se
encuentra insertado en el terreno sagrado del templo?. Y para certificar
la correccion dogmatica de estas imagenes y que puedan cumplir con su
«ministerio teofanico», la Iglesia exige antes la intercesién sacerdotal y su
consagracion ritual?’. De esta forma «la Iglesia bendice la imagen para que
tenga una fuerza expresiva en la gracia y la presencia que comunica»?®,
Como podemos ver, existe en la liturgia oriental una correlacién in-
trinseca y una inseparable connivencia ontolégica entre imagen y Eu-
caristia, y es que en la Iglesia ortodoxa el icono contribuye a preservar
y hacer visible el don y la gracia de la comunién eucaristica, es decir, la
posibilidad de celebrar en comunidad la presencia de Cristo y la comu-
nién de los santos?. El iconostasio, por ejemplo, no se justifica por su
significado didactico, sino que atiende antes al estatuto ontolégico de

%5 Advertia el Patriarca Dimitrios I que no es licito hacer servir los iconos «como

elemento decorativo de los lugares de la vida mundana, de las casas o de las salas de
exposiciones, donde son exhibidos por personas que los aprecian s6lo como obras de
arte. Tampoco es licito tratarlos como un articulo comercial, o imprimirlos sobre papel
u otros materiales de poco valor para sacar de ellos provecho». Dimitrios I, “Teologia
y espiritualidad del icono”, en AA.VV., Los iconos. Historia, teologia, espiritualidad, 18.

26 En el templo oriental, el icono ocupa todos los espacios y lo hace para acen-
tuar la sensacion de que estamos ante «el cielo en la tierra, la presencia y la comu-
nién de los santos, la narracién actualizada de todos los episodios de la historia de
la salvacién». J. Castellano, “El icono, sacramento de la belleza divina”, Revista de
espiritualidad 51 (1992): 283.

27 «Unaimagen, en la que el sacerdote ha verificado su correccién dogmatica, su
conformidad con la tradicién y el suficiente nivel de expresién artistica, se vuelve, por
la respuesta divina a la epiclesis del rito, “icono milagroso”. “Milagroso” quiere decir
exactamente: cargado de presencia, su testigo indudable y el “canal de la gracia hacia
la virtud santificadora”». Evdokimov, 182.

28 Jesus Castellano, Oracion ante los iconos (Barcelona: CPL, 1999), 24.

2 En referencia a la comunién de los Santos que tiene lugar en la celebracién
eucaristica afirma Nicolas Zernov: «La libertad y espontaneidad de los cristianos de
Oriente se basa en la conviccién de que todos son miembros de una gran familia for-
mada por los vivos y los difuntos. Estos cristianos asisten a las funciones littrgicas
como huéspedes de un banquete en el que los santos ocupan el puesto de honor. Este
sentimiento explica la presencia de tantos iconos», Maria Donadeo, El icono. Imagen
de lo invisible (Madrid: Narcea, 1989), 30.
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la imagen. Por esta razén «el icono no es sélo una prueba de la Encar-
nacién como testimonio de la historicidad de Cristo, sino que también
es testimonio de la realidad del sacramento eucaristico»*. Si la presen-
cialidad y semejanza entre imagen y prototipo se destruye, la Eucaristia
pierde su propia realidad. En otras palabras, si la liturgia constituye una
expresion anticipada del Reino celeste y nos permite presencializar la
transfiguracion de la materia, el icono contribuye a la expresion visible
de esta realidad escatolégica, mostrandonos a través de la imagen un
anticipo de ese Reino.

2.5. PRESENCIA, BELLEZA Y LUZ

Ahora bien, la presencialidad del icono, eje de la definicién dogmatica
de la imagen de culto oriental, no podria comprenderse en toda su pro-
fundidad si dejamos de atender a aquella «metafisica de la luz» que forma
parte intrinseca de su misma estructura teoldgica y estética. En efecto, la
imagen cultual que cumple su auténtico cometido debe ser bella y teol6-
gicamente exacta. De no ser asi, no podria representar verazmente la na-
turaleza personal del prototipo ni revelar su propia condicion de misterio
epifanico. Teol6gicamente, los paralelismos del icono con esta «metafisica
de la luz» se hacen muy evidentes, sobre todo si tenemos en cuenta que
el componente estético del icono, asentado sobre la base ontolégica de la
teologia cristiana, hace de la luz y de su irradiacion sensible el fondo com-
positivo de este arte sacro. Como lugar de encuentro entre mundos, el ico-
no se convierte en alabanza, color y canto, lineas y formas que puestas al

30 Uspenski, 280. Es importante recordar aqui que mientras en el ritual eucaristi-

co cristiano se produce una transformacién de la materia terrena que pasa a adquirir
entidad y relevancia sagrada, en el icono no se efecttia ninguna metamorfosis, mas
bien se limita a apuntar a su propia semejanza con el prototipo convirtiéndose en
centro de irradiaciéon que redirige al creyente a la presencia real. Tal como indica
Olivier Clément: «el icono de Cristo no duplica la Eucaristia, inaugura la visién cara
a cara» (l'icone du Christ ne fait pas doublé emploi avec I'eucharistie, elle inaugure
la visién face a face), Olivier Clément, “A propos d’'une théologie de l'icéne” (recurso
electrénico ya citado supra). Importante constatacién que nos recuerda que a pesar de
su caracter presencializante, el lugar que debe ocupar la imagen de culto no es propia-
mente el de la presencia real, sino el de la mirada y el reflejo de una realidad que no se
da nunca plenamente en el mismo icono. Y es precisamente esta capacidad vinculante
de la imagen con el prototipo la que contribuye a aumentar la eficacia salvifica de la
celebracion eucaristica y aquella que considera imprescindible la Iglesia oriental.
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servicio de la fe permiten describir la gloria celeste en todo su esplendor?'.
Nos encontramos, pues, ante una teologia de la belleza.

Por otro lado, es facil advertir también a nivel antropolégico la corres-
pondencia existente entre la divinizacién del hombre (theosis) y el con-
cepto de «iluminacién», que atafe a la santidad y semejanza humana con
Dios. Lo sefialaba ya san Gregorio de Nisa al advertir que «habiéndose
acercado a la luz, el alma se transforma en luz»3?. Desde esta misma
perspectiva, sostiene Evdokimov que «estar en estado de deificacién es
contemplar la luz increada y dejarse penetrar por ella»33. Participar de
la imagen y la semejanza divina permite al ser humano convertirse en
luz y esta luz que hace brillar a los santos en vida se traslada a la repre-
sentacién visual que reproduce el icono. Una luz escatolégica que sefia-
la el advenimiento del Octavo Dia y se presenta como atisbo y anticipo
del Reino celeste®*. Las figuras representadas en los iconos surgen ba-
fiadas en un mar de luz que no se proyecta desde el exterior, sino que de
forma invertida irradia desde el modelo representado y a través suyo®.

31 Ya sabemos que, a diferencia de las imégenes religiosas en Occidente, la or-
todoxia considera que la estructura formal del icono se halla en perfecto acorde con
su contenido dogmatico. Leemos en Florenski: «La pintura de iconos representa las
cosas como si estuvieran producidas por la luz, y no iluminadas por una fuente de
luz, mientras que en Rembrandt 7o hay ninguna luz, no existe una causa objetiva de
las cosas, y las cosas no estan producidas por la luz, sino que son la luz primaria, la
auto-luminiscencia de la tiniebla originaria, de este Abgrund de Bohme. Esto es pan-
teismo, o sea, el otro polo del ateismo renacentista», Florenski, 182.

32 San Gregorio de Nisa, In Cantica Canticorum, hom.5: PG 44,868.

33 Evdokimov, 187-188.

3 Por este motivo, iconograficamente «los nimbos que rodean las cabezas de los
santos sobre los iconos no son signos distintivos de su santidad, sino el resplandor de
la luminosidad de sus cuerpos», Evdokimov, 190.

3% La adopcién de la llamada «perspectiva invertida», de clara naturaleza sim-
bélica, responde en Oriente a la busqueda de un espacio intemporal en el que todo
rebose espiritualidad y permita al espectador contemplar el mundo transfigurado por
la accién divina. Con ella se quiere resaltar la unién entre el espacio representado y el
espacio real, mostrando entre ambos una continuidad sin ninguna ruptura. El espec-
tador y la figura representada se encuentran entonces en el mismo espacio, hecho que
incentiva la comunién orante y la mirada contemplativa. La «perspectiva invertida»
ha sido ampliamente estudiada por la mayor parte de te6logos e historiadores del
arte a los que hemos hecho referencia hasta aqui. Cf. Pavel Florenski, La perspectiva
invertida (Madrid: Siruela, 2005); Hans Belting, Imagen y culto (Madrid: Akal, 2009);
Leonida Uspenski, Teologia del icono (Salamanca: Sigueme, 2013); Jests Casas Otero,
Estética y culto iconogrdfico (Madrid: BAC, 2003); Pavel Evdokimov, El arte del icono
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Pero, esencialmente, la expresién simbdlica de la luz divina se transmi-
te en el icono a través del fondo dorado y el uso del oro, que constituye
para el cristianismo el simbolo por excelencia de la vida eterna y la pre-
sencia de Cristo en el mundo®.

Es también indispensable a nivel formal referirse al peculiar tra-
tamiento de las sombras, los claroscuros y los tonos intermedios que
encontramos en los iconos («aclaracién progresiva»)*. Se descubre en
ellos una particular distribucién de las sombras que de forma delibe-
rada pretende senalar la enorme distancia representativa que separa la
imagen de culto y la realidad natural. El icono muestra la irradiacién
propia de un mundo en el que la luz divina lo penetra todo y en el que
«los personajes y los objetos no estan iluminados desde uno u otro lado
por un foco de luz, ni proyectan sombras»*. Representar la ausencia
de luz seria para la Iglesia oriental una tergiversacién ontolégica pues-
to que la sombra y la oscuridad son entendidas como ausencia de ser.

Ahora bien, si existe una caracteristica simbdlica que nos permita
preservar el caracter mistérico del icono en un contexto representativo,
esta es la nocién de «opacidad». Ya sabemos que el resplandor del oro
como elemento simbélico ineludible constituye el trasfondo desde el que

(Madrid: Publicaciones Claretianas, 1990); Michel Quenot, El icono (Bilbao: Desclée
de Brouwer, 1990), entre otros.

36 Michel Quenot y Pavel Florenski han descrito las implicaciones de esta sim-
bologia de lo dorado de una forma muy aclaradora. Afirma el primero al respecto: «el
oro, por su valor de luz pura al contrario que los colores que no hacen sino reflejar
la luz, nos lleva a la divinidad, a un mundo invisible que, como un metal en fusién,
brota a través de los cuerpos transfigurados. Todos los colores estan utilizados por
el artista con el objeto de separar al cielo, de nuestra existencia terrestre. Ahi esta la
clave que nos permite comprender la belleza inefable de la simbologia de los colores
en el icono», Quenot, 138. Florenski, por su parte, sefiala que «el icono comienza
con el oro de la gracia creadora y culmina con el oro de la gracia consacrante, o sea,
con la razdelka. La ejecucién de un icono, de esta ontologia concreta, repite los pasos
fundamentales de la creacién divina, desde la nada, la nada absoluta, hasta la Nueva
Jerusalén, la creacion santa», Florenski, El iconostasio, 168.

37 Este peculiar tratamiento que depende del estricto método pictérico que uti-
liza el iconégrafo oriental consiste en la constante superposicién de colores y tonos
que van aportando cada vez una mayor iluminacion y resplandor a la obra. Se es-
tablece aqui un paralelismo entre la aparicion de la figura iluminada por la gloria y
santidad divina y el crecimiento interior de la luz en el hombre, en su camino hacia
la divinizacién y la semejanza perfecta.

38 Uspenski, 199. Véase también: Florenski, La perspectiva invertida, 26.
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irradia la luz eterna del icono. Y, sin embargo, este atesora asimismo la
capacidad de permanecer opaco, una propiedad que enriquece enorme-
mente el significado de su expresion artistica y espiritual. La opacidad
inherente a la imagen simbdlico-cultual revela la propia inaccesibilidad
de la naturaleza divina, que permanece asi en la divina «tiniebla» (Dios
es «el tnico que posee la inmortalidad y habita en una luz inaccesible, a
quien ningtin hombre vio ni puede ver» [1Tim 6,16]). Esta luz inalcan-
zable e impenetrable (luz-tiniebla) se revela asi, mas que por su oscuri-
dad, por su potencia cegadora, que impide ver mas alla y vela la mirada.
Esta concepcién entronca con toda la tradicién oriental de la «teologia
apofética», puesto que el fondo y foco de esta luz cegadora permanece
impenetrable y constituye siempre el limite humano de comprensién
natural de lo divino.

Digamos finalmente que la teologia del icono es también una teolo-
gia de la belleza que encuentra en la luz divina su forma mas sublime
de irradiacién sensible. La auténtica belleza es luz porque contiene en
si misma el fulgor de lo divino. Por ello deciamos que el icono antes que
bello debe ser verdadero y su propia condicién de lugar teolégico lo si-
taa lejos del esteticismo y el formalismo del art pour l'art*®. De hecho,
la belleza que anuncia el icono no es simple apariencia sensible y natu-
ral, sino que apunta a un significado espiritual, es decir, a un contenido
mistérico que se hace transparente a través del esplendor de la forma
sensible. Puede decirse entonces, tal como sostiene Quenot, que el icono
no es «ni puramente estético ni puramente espiritual, la belleza del ico-
no es interior y tiene su origen en su arquetipo (modelo)»*. El valor del
icono no reside, por tanto, en su belleza como objeto material, sino ante
todo en el hecho de ser imagen de la Belleza divina. Al igual que Dios, la
verdadera belleza no necesita pruebas, no demuestra, sino que muestra,
y a través de su configuracion iconografica el icono antes que apelar a la
belleza sensible lo hace, como ya se ha dicho, a la verdad salvifica.

3 De hecho, en el dltimo siglo la Iglesia se ha esmerado en pedir a los artistas

que no renuncien a su vocacién por la belleza espiritual (no superficial), ya que, como

sostiene Olivier Clément, «la profundidad religiosa de la vida, para muchos, sélo se

abre con la belleza [...] En el instante de la belleza, se interrumpe la voluntad de do-

minio y de seguridad de las técnicas y de las ciencias [ ...], la pantalla del intelecto se

desgarra, todo el ser vibra en la gracia de la fiesta, en donde se refleja una integridad

paradisiaca», Olivier Clément, Sobre el hombre (Madrid: Encuentro, 1983), 210-211.
40 Quenot, 17.
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3. TRANSFIGURACION Y ESCATOLOGIA

«La teognosia de los Padres, fuertemente marcada por la escatolo-
gia, se centra naturalmente en la Transfiguracion, la Resurreccién y la
Parusia del Sefior»*'.

Por todo lo dicho hasta aqui, podemos sostener que la visién antro-
polégica del cristianismo oriental se basa en la necesidad de alcanzar
la unién con Cristo que se anuncia por primera vez en la Encarnacién
y que permite trazar un camino de elevacién en el que el hombre y el
mundo se divinizan. El ser humano es concebido como icono de Dios
por estar hecho a su imagen, pero se entiende que el pecado ha dafiado
su semejanza originaria*. Con la llegada de Cristo la naturaleza se res-
taura conforme a la visién de Dios y con ella la imagen del hombre, que
queda finalmente restituida. El santo se convierte entonces en aquel que
ha logrado recuperar este semblante divino originario.

De la misma forma, la Encarnacién de Cristo supone también la re-
dimensionalizacién de la materia que deja de estar estigmatizada en su
vertiente més sensible y terrenal. Hombre y mundo estdn llamados a su
propia «transfiguracion», es decir, a ser transformados en su realidad
mas profunda, aunque esto no implique que la materia pierda su estruc-
tura ontolégica natural. La transfiguracion purifica el ser, pero mantiene
su naturaleza creatural.

Ahora bien, del mismo modo que la Encarnacién supone la transfi-
guracion de la carne y de la materia a la luz de la Resurreccion, el icono
atestiguaria cémo la redencion salvifica de Cristo transforma la materia
y la densifica, introduciendo en ella la energia divina. En efecto, el arte
de culto oriental encuentra en el concepto de transfiguracion el signifi-
cado definitivo que le permite condensar el dinamismo de la Encarna-
ciéon®, Por esta razén la tematica de fondo que encontramos siempre en

41 Evdokimov, 299.

4 Sostiene Alfredo Sdenz que «los Padres distinguen la imagen de la semejanza,
como se distingue lo ontolégico de lo ético: el hombre, creado a imagen de Dios, esta
llamado a realizar la semejanza divina [...] si por nuestra propia naturaleza somos
imagen, debemos tender a la semejanza mediante el progreso espiritual que conduce
a la santidad. El pecado, que destruyé6 la semejanza, no extingui6 la imagen, aun
cuando la dejé deteriorada», Sdenz, 162.

4 Senala Colomer Ferrandiz que el uso de la nocién de transfiguracién es
especialmente adecuado para definir el arte sagrado cristiano «porque expresa la
originalidad cristiana frente al judaismo y al islam, que no se atreven a hablar de
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los iconos sagrados es la manifestacién de la realidad transfigurada por
Cristo. La visién que nos ofrece es una visién prototipica de la futura
humanidad transfigurada, visién escatolégica que fue revelada y anti-
cipada al ser humano con la trasfiguracién de Cristo en el monte Tabor.

Desde esta perspectiva, el objetivo del icono no seria otro que el de
dirigir al hombre en todos sus aspectos naturales y espirituales hacia la
transfiguracion y alejarlo de excesos y desequilibrios que lo distancien
de su deificacién. Es mas, el icono no estaria hecho para representar a
la divinidad, sino para representar «la participaciéon del hombre en la
vida divina»*. La naturaleza humana en toda su completitud, incluida
su dimensién corporea, participa de este modo en la representacion ico-
nica. Y por esta razon la teologia del icono puede sostener que nada hu-
mano es ajeno al icono, incluso aunque los cuerpos representados estén
espiritualizados y llenos de energia divina y aunque no encontremos en
ellos un retrato realista del rostro cotidiano del hombre. El rostro glo-
rioso y rebosante de luz que muestra la figura representada en el icono
sigue manteniendo sus determinaciones mas propias y caracteristicas.
Los rasgos fisicos y espirituales que caracterizaron al personaje en vida
son claramente reconocibles y se muestran en toda su pureza, exhibidos
en la plenitud del reino de Dios y en forma de primicia y anticipo del
mundo venidero. El icono no representa, pues, la carne o el cuerpo co-
rruptible sometido a la descomposicién y la muerte, sino la carne que a
la luz de la transfiguracién aparece como retrato de la gloria futura (cf.
1Cor 15,35-46). Su funcién salvifica consiste, de este modo, en revelar
los rostros incorruptos de los herederos del Reino de Dios.

La representacién del cuerpo de Cristo en el icono oriental no busca
la plasmacion del Cristo sufriente y humillado, tal como lo ha retratado
gran parte de la tradicién occidental, sino que nos muestra al Dios-hom-
bre en toda su gloria resplandeciente, liberado del pecado y de la corrup-
cién de la carne, transfigurado y elevado a su verdadero cuerpo santo
y glorioso. La referencia biblica se hace aqui obligatoria: «El transfor-
mara nuestro pobre cuerpo mortal, haciéndolo semejante a su cuerpo
glorioso, con el poder que tiene para poner todas las cosas bajo su domi-
nio» (Flp 3,21). Ademas, la correspondencia ontolégica entre la imagen
de Cristo que representa el icono y el sacramento de la eucaristia, al que

“divinizacién” pues, al desconocer la divino-humanidad de Cristo, no son capaces
de asumir e integrar la totalidad de los valores culturales», Colomer Ferrandiz, 57.
4 Uspenski, 175.
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ya nos hemos referido supra, solo puede producirse si nos encontramos
ante un cuerpo sobre el que la muerte ya no tiene poder alguno, tal como
sucede en el cuerpo glorioso de Cristo. Un cuerpo salvifico que apunta
a la segunda venida y por tanto al juicio final. Asi lo representa el icono
y asi lo vive la Iglesia en la celebracién eucaristica en la que el pan y el
vino no solo simbolizan a Cristo, sino que lo hacen presente, elevando el
culto a una especie de teomaterialismo al que el resto de religiones no ha
accedido nunca. Como vemos, el cristianismo no se enfrenta a la mate-
ria ni pretende desmaterializarla, sino que la acepta y la respeta. Esto se
demuestra no solo con su modo de concebir la resurreccién de la carne
y por tanto del cuerpo, sino también y, sobre todo, por su consideracién
salvifica y escatoldgica del cuerpo de Cristo, fenémeno de gran transcen-
dencia para la creacién de iconos.

En resumen, si para el cristianismo la santificacién espiritual pasa
necesariamente por la deificacién de la naturaleza sensible, de la ma-
teria y el cuerpo, tal como se vive en la celebracion eucaristica con la
transfiguracion de las especies en cuerpo y sangre de Cristo, la imagen
de culto se mantiene también como expresion visible del dogma de la
Transfiguracion. En este caso, su reflejo mas evidente es la imagen del
cuerpo glorioso de Cristo que el icono representa en su mas lograda
manifestacién sensible. El icono constituye de esta forma una imagen
transfigurada por la gracia divina que es capaz de comunicar la alegria y
esperanza del mundo venidero y ofrecer una visién deificante de la vida
y del mundo®.

Para finalizar, quisiéramos referirnos un poco mas a la nocién de
transfiguracion escatolégica que la Iglesia oriental concibe como fun-
cién propia y destacada de la imagen de culto. Para ello debemos antes
tener en cuenta que la transfiguracién completa del hombre (cuerpo y
alma) que narra el icono a través de sus formas constituye una visién
escatolégica que esta aun por llegar, incluso aunque la encontremos ya

4 Asi lo sefiala Uspenski: «El icono es una expresion exterior del hombre trans-

figurado, iluminado por la luz divina increada. Los escritos de los Padres nos hablan
a menudo de una luz que es como un resplandor interior de los rostros de los santos
en el momento de su glorificacién suprema. Este fenémeno de la luz se traduce en el
icono en el nimbo que es una indicacién pictérica exacta de un hecho bien definido
del mundo espiritual. Pero la armonia espiritual, la perfeccién interior del hombre
de la que esta luz es una manifestacion exterior, no es descriptible ni graficamente,
ni verbalmente», Léonide Uspenski, Vladimir Lossky, Le sens des icones (Paris: Du
Cerf 2007), 37.

ESTUDIOS ECLESIASTICOS, vol. 94, ntiim. 369, junio 2019, 339-362, ISSN 0210-1610, ISSN-e 2605-5147



ALBERT MOYA RUIZ, PRESENCIA Y TRANSFIGURACION EN LA IMAGEN 359

revelada en la transfiguracién de Cristo en el monte Tabor («Se trans-
figuré ante ellos: su rostro resplandecia como el sol y sus vestiduras se
hicieron blancas como la luz» [Mt 17,2; Lc 9,27-36; Mc 9,1-8]). El ico-
no atestigua esta vision revelada en el Tabor y la traslada a una realidad
material asimilable por el hombre como primicia y anticipo de la gloria
futura*. A su vez, esta perspectiva escatolégica que se halla siempre pre-
sente en el icono, lo distancia de la obra de arte como tal. Su desinterés
por reproducir la realidad histérica y su ausencia de realismo remiten
necesariamente a una visién no naturalista del mundo que, en cambio,
queda supeditada a la 16gica de la deificacion. Y a pesar de que el ico-
no no retrata una realidad histérica, su capacidad de hacerse presente
permite aunar historia y escatologia, es decir, una visiéon del tiempo en
la que el pasado y el futuro se unen en perfecta comunién a un presente
continuo que perdurara hasta la parusia del Juicio Final. La dimensién
escatologica que preserva el icono es, pues, inherente a la historia y no
se halla en contradiccién con el tiempo humano. Podemos decir que,
mas alld de su condicién anamnética, el arte teolégico del icono se erige
como presencia profética de la escatologia ya que nos estimula a mirar
hacia el futuro e incluye en si mismo un adelanto de la gloria venidera.

4. CONCLUSIONES

Tal como hemos analizado hasta aqui, presencia y transfiguracion
constituyen dos conceptos ineludibles de la teologia del icono a partir de
los cuales pueden pensarse las distintas funciones que Oriente atribuye
a la imagen de culto cristiana. A través de su fundamentacién dogmati-
ca y su vinculacion al misterio de la Encarnacién de Cristo estas nocio-
nes consiguen reunir en si mismas tanto las decisivas consecuencias de
la l6gica de la deificacion (eje de la tradicién teolégica de los Padres de
la Iglesia), como atestiguar el estatuto ontolégico de la imagen de culto,

4 Indica Trubeckoj que «el icono no es un retrato, sino un anticipo de la futura
humanidad transfigurada». Eugenij Trubeckoj, Contemplazione nel colore. Tre studi
sull’icona russa (Milan: La casa di Matriona, 1977), 33. También Florenski sostiene
que «el icono es la imagen del siglo futuro [...] el icono permite dar un salto en el
tiempo y ver, aunque sea de forma evanescente, las imagenes del siglo venidero, tal
como se ven en una adivinacién con un espejo: “Ahora vemos como en un espejo, de
forma borrosa”», Florenski, El iconostasio, 141.
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que se traduce principalmente en la andmnesis y el testimonio presen-
cial del prototipo en la imagen. A estas cualidades habria que anadir la
contribucién del icono a la santificacion del creyente ya sea a través de
su permanente invitacién a la comunién orante y a la experiencia mista-
gbgica. Tal como subraya Uspenski:

«El icono pasa a formar parte de todo aquello que el hombre ofre-
ce a Dios, de todo aquello mediante lo cual la Iglesia realiza su obra: la
de santificar y transfigurar el mundo a través del hombre, la de sanar
la materia enferma por el pecado, la de abrir una via hacia Dios, un
camino de comunién con El»#.

El continuo ascenso de la santidad y la unién divina que hallamos
en el icono debe conducir al ser humano a ese estado deiforme que des-
criben ya diversos pasajes biblicos: «Entonces los justos resplandeceran
como el sol en el reino de su Padre» (Mt 13,43) o bien «con el rostro
descubierto, reflejamos, como en un espejo, la gloria del Sefior, y somos
transfigurados a su propia imagen con un esplendor cada vez mas glo-
rioso, por la accién del Senor» (2Cor 3,18).

El hecho de tomar consciencia del icono como un medio sensible que
la Iglesia legitima para manifestar los contenidos de la fe viene a indi-
carnos que existe en el cristianismo una vocacién propia para preservar
una relacion estrecha y fecunda con el arte religioso y sus producciones.
El uso de categorias estéticas para referirse a contenidos teolégicos ha
sido entendido habitualmente como una forma licita de hacer visible lo
invisible, pero también como una forma de potenciar el valor visual de
la imagen vy la positividad de la materia, tal como defienden los Padres
de la Iglesia. Y, sin embargo, el asentimiento definitivo del valor del arte
en el cristianismo proviene de su capacidad de establecerse como me-
dio que estimula el trascendimiento, es decir, de entenderlo como via
pulchritudinis y ventana a lo Absoluto que refleja en si mismo una vi-
sion escatolégica del futuro venidero. Se hace entonces evidente que el
cristianismo no busca en el arte ni en la imagen sacra una deduccién
razonada de sus contenidos y significados, pero tampoco la pura esti-
mulacién sensible de un sentimiento concreto*. Su pretensién es mu-

47 Uspenski, 516.

4 El papel que juega la emocionalidad y el sentimiento en el icono debe ser
matizado, puesto que ha sido a menudo objeto de innumerables malentendidos. El
arte sacro, arte littrgico en Oriente, no puede tener como fin suscitar la emocién
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cho mas profunda y elevada, hecho que sitta al arte en la estela de un
modo privilegiado de produccién humana que a través del simbolismo
y la sensibilidad espiritual nos permite descubrir la presencia inefable
del misterio en el mundo. En tanto que forma de mediacién simbdlica,
el arte no puede erigirse como valor supremo, ni celebrarse a si mismo
como una forma legitima de redentorismo salvifico. Al contrario, el arte
sacro cristiano apunta a una Luz que no es de este mundo, a una Gloria
mucho mayor que la del arte e invita directamente a la comunién oran-
te y a la unién de lo visible y lo invisible. El icono se consolida de este
modo como lugar de encuentro teolégico entre lo terrenal y lo celestial,
modelo de santidad en el que se expresan en profundidad las verdades
de la fe y en el que se revela la futura transfiguracién césmica.
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