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Per iniziare la nostra riflessione e sufficientetipa dalla definzione piu
semplice e comune del termifo®na esso deriva dal grecaixéva — eikona, e puo
essere tradotto con immagine. Nel campo dell'atigiosaicona identifica una
raffigurazione sacra dipinta su tavola: in tuttaniverso religioso, licona e
strumento di mediazione tra gli uomini e il sopratumalé. Da parte sua la parola
«eikovo, — immagine etimologicamente deriva dal verbficw - eiko> 0 «oixa -
eoika» che significa I'impronta che riflette le caratstiche di un prototipo.

Durante I'lmpero Bizantino il terminieonaricevera un significato piu preciso.
Per I'arte bizantingconat il dipinto che raffigura la persona di Gesu @xisli Maria
e dei Santi, comprese le scene della loro vitaoishe san Giovanni Damasceno |l
significato dell'icona é: «la somiglianza e l'impita di cio che é raffigurato in
essa$ L'icona, come la conosciamo oggi, & una creazidelemondo bizantino. I
suo sviluppo artistico e collegato inseparabilmetaa lo sviluppo della teologia
della Chiesa, che la determina e, oltrapassan@ealis rimane viva fino ai nostri
giorni.

Il cristianesimo nasce tra le due grandi tradizidei mondo mediterraneo: -
guella pagana, che ha alle spalle la splendide mi@wvoli arti greca, egiziana,
siriaca, romana ed altre, in cui domina il pensi@emocentrico della filosofia e il
naturalismo nell’arte, - e quella giudaica dovéillieto di rappresentare il divino &
assoluto.

Il cristianesimo dellinizio s’ispird alle usanzeiltuali giudaiche, ma con lo
sviluppo della nuova fede, nacque il bisogno drei$a arti plastiche come una sorta
di linguaggio apocalittico e simbolico, sia per grst esprimere, che per decorare,
con immagini visibili e simboli i luoghi di culto di preghiera. Indubbiamente nei
primi secoli dell'era cristiana esiste una risenea confronti dell’arte figurativa, a

causa dell'influsso giudaico. Con il passare deteti@i e soprattutto dall’epoca

! PONT-HUMBERT C. Dizionario dei simboli, dei riti e delle credenzs. Riuniti, Roma 1997, p.120.

2 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines AbjiciBni6, PG 94, 1237. Gia prima di lui, san
Gregorio Nazianzeno afferma che l'icona € un’imiae, impronta del originale. «Questa € la natwehlicbna»,
dice «imitazione dell’'originale», i@ratio XXX 20, PG 36 129. Cfr HOFMANN J. BEtymologisches Worterbush
des GrriechischerMiinchen 1971, p. 71.




costantiniana, la liberta di culto e le esigenzeitgpli della massa che aderisce al
cristianesimo favoriscono lo sviluppo di una nudvana d’arte, che sara chiamata
arte cristiana, dove la tradizione, con il suo wgepirituale, fornira la possibilita di
manifestare tutto lo spirito della nuova religione.

La Chiesa ha bisogno dell’arte per rivestire camnf® visibili e simboliche la
sua fede. Consacra e trasforma tutta la tradizzot&tica precedente, tenendo quello
che riteneva sano e utile. Purifica I'eredita delia plastiche da quello che ritiene
estraneo, donando ai simboli pagani una nuova faspaessiva, mentre € in ricerca
di simboli nuovi e propri. Vivendo in un mondo pagae usando la sua stessa arte,
riesce a creare ed offrire ai suoi fedeli una sdir@odice artistico totalmente nuovo e
soprattutto mistico, per poter comunicare le sugae

Il rischio di cadere nell'idolatria (confusione tidolo e icona), insieme
allincompleta espressione pittorica degli inizieera una frattura verso il settimo
secolo nel cristianesimo, introducendo dentro ligtfanita inclinazioni eretiche, che
si contrappongono alluso delle sacre immagini.aBassalmente sara proprio la
venerazione per le sacre immagini, cosi come speessa fino a quel momento nella
tradizione ecclesiastica, a rafforzare il pensigrologico, basandosi anche sulla
esistenza di una immagine di Cristo nel tempo d&ika vita terrena (la Veronica) e
guella della Santa Vergine che san Luca evangeliptase subito dopo la Pentecoste
(la Vergine chiamat@digitria, Eleousaetc.).

Per la Chiesa, difendere le sacre immagini signifdifendere la fede
nell’lncarnazione del Verbo di Dioln ambito artistico, I'insegnamento cristologico
culmina con l'eliminazione dei residui dell’arteega e I'abolizione dei simboli
arcaici dalla ChiesalLa immagini sacre sono sostenute da una teotbgiada vita a
un nuovo modello di arte: I'arte come specchioRleino dei Cieli sulla terra, come

guida ai credenti nel cammino della vita.

% “In memoria eterna della vita nella carne del nosB@mnore Gesu Cristo, della sua passione, della smate
salvifica, e della redenzione del mondo che nevderabbiamo ricevuto la tradizione di rappresendariella sua
forma umana, cioé nella sua visibile teofania, mtendo in questo modo esaltare I'umiliazione di Di¥erdd’
GERMANO | DI COSTANTINOPOLI,De haeresibus et synodRG 98, col. 80A.

“ 1l Concilio in Trullo vietera con 1'82° canone taffigurazione simbolica di Cristo come agnelloerdo sottolineare
la fede alla natura umana di Cristo secondo il Ciondi Calcedonia.



A partire dal settimo Concilio Ecumenico (Nicenpd# settembre — 23 ottobre
787) si assiste ad una decisiva rinascita dell'ertgiana, in cui il simbolismo trova
un nuovo fattore di equilibrio: I'etica cristianapgofondamente ascetica, ma allo
stesso tempo la verita della fede non viene maessaito un aspetto di moralismo o
di volontarismo, ma come manifestazione di quantoeeessario per I'uomo a
diventare santo e si oppone alla visione dicaemosgia santo per la sua bellezza
Immensa, tipica del naturalismo greco-romano, smamacato di glorie umane.
L’icona — e I'ambiente che essa crea — da agliinbla possibilita di partecipare in
modo quasi spontaneo, al mondo nuovo, quello deifisati°.

L’'arte dunque non e autonoma, ma € profondamemteessa alla teologia. Si
potrebbe dire che la stessa teologia della Chiesenth arte e finalita dell’arte e
mostrare la santita realizzata. Ecco perché, dogettimo Concilio, i luoghi di culto
si riempirono di sacre immagini: I'architettura, péttura e in generale tutte le arti
ecclesiastiche trasmettono al fedele questa verita.

La Chiesa consapevole del valore e del significklbimmagine, le venera
con grande stima, rispetto e devozione. E condiolesdrumento importante
d’insegnamento, un linguaggio visivo, che san Baskgola come: «la storia la
capiamo attraverso l'udito questa (I'icona) serizaarlato ci mostra tutto mediante
limitazione®. Infatti, il VIl Concilio Ecumenico ha messo lsante immagini allo
stesso livello come la Sacra Scrittura e la Samtee. La questione delle icone, ha
occupato la teologia per secoli. E importante pofeecento all'importanza
dellimmagine e al suo immenso valore che ha petio nelliambito della Chiesa.

Cio significa che I'immagine non ha una propriase=iza, ma il suo valore
proviene dalla somiglianza con l'originale. «Alttasa € l'icona e alta quello che
rappresent®, dice san Giovanni di Damasco. L'immagine quidi mezzo visibile
tra il fedele e l'originale, che é invisibile. S&asilio fa una nota separazione delle

immagini in «naturale» e «artificiale». Entrambitipi hanno una caratteristica

® Cfr. BURCKHARDT T.,L’arte sacra in Oriente e in Occidented. Rusconi, Milano 1990, pp. 41-43.
® Liber Eunomii apologeticy®, 17, PG 29, 605.

"MANSI 13, 69.

8 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjician8, PG 94, 1240.




comune, la somiglianza con l'originale che raffigno. Cominciando dal rapporto tra
Il Padre e il Figlio, (esempio di immagine del Rgdr Padri lo applicano al rapporto
che esiste tra icona e il suo originale. Il verselit Paolo «Egli € immagine del Dio
invisibile®», spiegato da san Giovanni Damasceno come «ideimimagine del
Padré®, identifica la sostanza Verbo Incarnato con gudil Padre. Quello che
distingue il Figlio dal Padre € la diversa ipos&sipecialmente il dato dejenerato

- yevvnro» del Figlio.

D’altra parte licona assomiglia al suo original®a si differenzia nella
sostanza. Poiché l'icona si riferisce soltanto &dana, cio che si raffigura in essa
non € la sostanza ma il contenuto dell’originaksomdo san Teodoro Studita: «in
ogni raffigurante viene mostrata I'ipostasi e namhaturd». Questa somiglianza tra
icona e originale € la condizione dell’esistenzifiidenagine riprodotta. Questo ¢ il
motivo per cui l'icona ortodossa non € azione fsinta dell'iconografo ma
rappresentazione di persone esistenti realment@anconcreta epoca e tempo, con
particolare le caratteristiche personali. Chiarameasservano i Padri del VI
Concilio Ecumenico: «hanno visto il Signore e cdihanno visto, lo rappresentano.
Hanno visto Giacomo, il fratello del Signore e cofhanno visto lo mostrano a noi

..12».

A questo punto si puo parlare sulla distinzioree wenerazione dell'icona e
idolatria. Ci sono due elementi fondamentali cheluekno la loro identificazione.
Primo, la storicita delle persone raffigurate esoselo, la somiglianza che esiste tra
icona e prototipo. Per san Niceforo di Costantihiopdiidolo e rappresenta cose che
non esistont». In altre parole, gli archetipi degli idoli somp®rsone fantastiche,
mente [licona raffigura persone esistenti realmen@ualsiasi tentativo di
raffigurazione del Signore prima dell'Incarnazisaebbe stata sbagliata, poi, pero,
a partire dall’lncarnazione del Salvatore non si parlare piu di idolo, visto che Egli

ha ricevuto tutta la natura umana senza il peccato.

°| Col, 1, 15.

19 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciin8, PG 94, 1236.

1 TEODORO LO STUDITAAntirrheticus adversus Iconomach@s 3, PG 99 434.

2 Mansi 12, 1052.

13 NICEFORO DI COSTANTINOPOLIAntirrheticus adversus Constantinum Copronymani7, PG 100, 243




Nelle pagine che seguono, saranno spiegati i foaddrdogmatici e teologici
dell’icona, necessari per capire la sua importgoeala Chiesa Ortodossa. Dallo
stretto rapporto che esiste tra teologia e prassOntodossia, passeremo a spiegare

come l'icona si colloca nella Divina Liturgia e dj@ail rapporto che gli unisce.

| FONTAMENTI TEOLOGICI DELLE ICONE

L'insegnamento dottrinale della Chiesa sulle satmagini, sviluppato dai
Padri dell'VIII - IX secolo, ed espresso dal VII @olio Ecumenico, é strettamente
collegato alla precedente tradizione teologicaad€lhiesa e parte integrante di tutta
la teologia.

La teologia delle immagini artificiali certamentemha occupato la Chiesa del
IV secolo e in particolare non specialmente saniliBalagno. Lo sviluppo e la
formulazione della teologia sulle icone, che dopattio o cinque secoli preoccupera
la teologia, non saranno soltanto affermazioniithere dogmatiche, ma concrete ed
efficaci risposte teologiche dei Padri sugli argathéegli iconoclasti. Quest’ultimi
respingevano la venerazione delle immagini comeamsa alla tradizione della
Chiesa e la consideravano idolatria. | Padri dinamsho, che la teologia delle
immagini non € una novita per la fede e per laapl popolo di Dio, né che
costituisce una scoperta della Chiesa durante ribgg@ dell'iconoclastia. Non é
casuale il fatto che siano Atanasio d’Alessandsimyvanni Crisostomo e soprattutto
Basilio di Cesarea, i grandi Autori riportati dead?i del periodo iconoclasta e dai
padri conciliari del VII Concilio Ecumenico, a gama dell'uso teologico
dellimmagine dipinta nella Chiesa.

Oggi e noto tra i teologi che linsegnamento dute della Chiesa sulle

immagini si basa sull'lncarnazione del Verbo di Bida un attento studio delle

14 TSELENGIDIS D.,H Ogoloyia tic eixévoc kai n avOpwmoroyii enuasia me (La teologia dell'icona e il significato
antropologicq, Osocalovikn 1984 pp. 93-111 e pp. 121-156. Cfr. G OSTROGORSSdien zur Geschichte des
byzantinischen Bildersteites, Amsterdam 1964,22. Cfr. OSTROGORSKY G.Studien zur Geschichte des



opere dei principali difensori delle sacre immagsaprattutto del grande Padre della
Dogmatica della nostra Chiesa, san Giovanni Damasee degli Atti del VII
Concilio Ecumenico si evince la legittimita teologi delle immagini, che e
condizionata indubbiamente in gran parte dall'lnearone di Cristo e dalla Teologia
Trinitaria, in particolare di Basilio di Cesarea.

Sin dall'inizio € opportuno notare che la dottrimiaitaria di san Basilio e in
particolare la teologia del rapporto immagine etgiipo nella Santissima Trinita e
stata per i padri del VIII e IX secolo sfondo tegitm, sul quale basare la dottrina
dell'icona. Piu specificamente, il detto teologlzasiliano: «la venerazione dell’icona
& rivolta all'originalé» si riferisce esclusivamente al rapporto tra BigliDio Padre
ed é stato utilizzato sia dai Padri, che dal VIin€ito per indicare il rapporto tra
limmagine riprodotta e [loriginal® che in ultima analisi giustifica I'uso
dellimmagine da parte della Chiesa. E molto imaot¢ e indicativo che Basilio citi
per la comprensione del rapporto tra le Persora 8einta Trinita e la loro ipostasi la
sacra immagine come esempio.

Nelle opere dogmatiche Basilio, facendo riferimeata@oncetto di immagine
ed in particolare, al modo della sua esistenzadidingue fondamentalmente in
«naturale - gvoikii» 0 <«generata -yevwytit’» e, «iprodotta — teyvitii» oppure

«imitata - uyurii'®. Applicando in modo trinitario il versetto: «corimemagine del

byzantinischen Bildersteitedmsterdam 1964, p. 22. SKLIRI Stz v mpocwroypagio otnv eixéva (Dal ritratto
allicona), in Zovaén 24 (1987), pp. 15-16. NIKOLAOU TH onuacia tne eucovog oto uvotipio g eiog oikovouiog
(L'importanza delle immagini nel mistero della davieconomig (trad. di Nikolakopoulous K.,),@sccolovikn
1992, pp. 71, 83, 149. Diversamente I'assenzaat@dmenti cristologici difende il BECK H. G., rebtudioDas
byzantinischen Jahrtausenidiiinchen 1978, p. 184.

* BASILIO DI CESAREA,De Spiritu Sanctil8, 45, PG 32, 149.

1%vedi. MANSI 12, 1146A & 13, 69 — 37. In questoagser i padri il rapporto di riferimento che esista le cose della
stessa sostanza (vale a dire tra 'immagine natw@dloriginale) si applica anche a cid che nordahatessa sostanza
(tra 'immagine artistica e 'originale che raffig).

YCfr. Homeliae XXIV PG 31, 608, &iber Eunomii apologeticys2, 17, PG 29, 605:Si chiama icona ed & il Figlio
generato -Ewav de eipnror kou éotiv o Yiog yevvyri». Ovviamente qui si tratta dell'immagine incred# Figlio. Il
Figlio immagine increata del Padre s’identificatitto col Padre secondo natura. Allo stesso tenipgewerato -
yevvprov» dellimmagine come modo della sua esistenza gacanla diversita con ilron generato -aysvvijro»
originale. Cfr.Liber Eunomii apologeticy, 22, PG 29, 621A. ATANASIO D’'ALESSANDRIAdversus Ariangs
3,4, PG 26, 328.

18 Cfr. Liber Eunomii apologeticy®2, 16, PG 19, 604-60®ratio XXIV, 4, PG 31, 608De Spiritu Sanctil8, PG 32,
149. La stessa distinzione s’incontra piu avantSan Giovanni Damasceno, Vedomeliae Il PG 94, 18-23 e
1337C-134 ed in san Teodoro lo Studita. Vedi TEOQOKRIUDITA, Epistola ad PlatonemPG 99, 501. Elemento
fondamentale della tecnica (attraverso le artivelse la differenza della natura dell’originaleglaale s’identifica con
il prototipo secondo la somiglianza con esso.



Dio invisibile» Basilio correla I'immagine natural@atratrinitaria sia con il suo
prototipo intratrinitario, che con l'icona sottadiando chiaramente la distinzione
ontologica dellimmagine increata intertrinitaria I'econa fatta dalle mani degli
uomini™. Basilio indica con chiarezza non solo il caratproeterno dellimmagine
intertrinitaria ma anche l'assoluta identita dslla sostanza con quella del prototipo
intertrinitario. Infatti, Basilio fonde il modo dé&sistenza dellimmagine sia nel
carattere proeterno sia nell'identita totale deliinlagine intertrinitaria «generato dal
Padre il Figlio», osserva, «e secondo natura esistei il Padre come immagine
immutata e come generato salva la consustanzaitail Padré. In altre parole,
poiché il prototipo dellimmagine intertrinitaria Bio secondo natura e il Figlio, che
& limmagine e «irraggiamento della gldh del prototipo intertrinitario, il Figlio &
Dio nella sostanza. Il Figlio e la fisica, vivaresariata immagine di Dio Padre, che al
suo interno porta tutta la presenza del Padre targer € del tutto identico al Padre
secondo la sostanza e la vita proetérna

Da quanto sopra esposto risulta evidente che lalgpatimmagine» € un
termine teologico, facendo riferimento alla natudavina ed esprime la
consustanzialita della divinitd. «La parola delhmagine accettata in modo
teologico», osserva Basilio «ci dimostra l'unitdl@edivinita... Dunque Dio € uno
perché da entrambi si dimostra una cosa sola ezhframbi si manifest®. Il
concetto dunque dellimmagine naturale, come ilcetio del Figlio, indica la
relazione del Verbo con Dio Padre «secondo la spata e come origine di

derivazione. Nella Triadologia di san Basilio, comiesviluppa nei confronti di

¥ iber Eunomii apologeticyd 6, PG 29, 604-605.

“Homeliae XXIVPG 31, 608, cfr. MANSI 13, 72. BASILIO DI CESAREMomeliae XV) 3, PG 31,477.

2 vedi Eb 1,3: essendo irraggiamento della sua gloria e improngdladsua sostanza Interpretando questo versetto
Basilio identifica I'immagine con l'irraggiamentelth gloria e I'impronta della sostanza di Dio Radredi BASILIO
DI CESAREA, Andversus Sabellianos ed Arianos RG 31, 608: rella Santa Trinita quando ascolterai la parola
immagine, significa irraggiamento della gloria. Clsesa sono lirraggiamento e la gloria? Lo stesspostolo li
spiega immediatamente. E il costitutivo dell'ipastaldentica alla gloria € I'ipostasi e all'irraggimento, I'attributo.
Cosi perfetta rimane la gloria senza diminuziopiegfetto € I'irradiaments.

%2 dmmagine generata si dice, che & il Figlio, irraggiento della gloria del Padre e sapienza e forzustizia di
Dio, non come consuetudine, né come abilita, maecamstanza viva e attiva... Percido avendo in se tuRadre, il
Figlio si glorifica totalmente da Lwiin Liber Eunomii apologeticyd 7, PG 29, 605.

% Andversus Sabellianos ed ArianbsPG 31, 608. CfiDe Spiritu Sancfi21, PG 32, 105.




Eunomio, sia il nome ddFiglio in connessione con il nome deadre e il nome
dellimmagine naturalen rapporto con il nome dekototipo o archetipodimostrano

la relazione causale del Figlio col Padre e naiicetto di superiore o inferiore, né
tanto meno il concetto di tempo in senso di antestxlo prossimo, come credeva
Eunomio. Il concetto di Basilio dimostra I'assolidantita di queste Persone secondo
la sostanZ4.

Se cio che abbiamo detto fin qui brevemente competenlogia basiliana sul
rapporto intertrinitario dellimmagine con il prdipo, viene legittimo chiedersi:
Come hanno fatto | padri a passare dalla teologedl'idmagine naturale
intertrinitaria all'immagine riprodotta dalla Cha&? E in particolare, quali sono i
presupposti dellimmagine artificiale che consewntdrpassaggio e l'attuazione della
teologia dellimmagine naturale all'immagine axiéle?

Tutti i padri vedono la chiave per l'attuazionglal teologia dellimmagine
naturale a quella artificiale nel punto seguentenmagine naturale intertrinitaria e
I'immagine riprodotta hanno una fondamentale caretica comune. Questa e la
loro somiglianza con cio che raffigurano. La somaigta costituisce il fondamento di
un rapporto visivo. Certamente questa carattesist@mune non € completamente
identica nel contenuto ai due principali tipi d’'iragine. In particolare, la somiglianza
con l'originale nellimmagine artificiale e imitata, e I'espressione artistica, che si
riferisce alle caratteristiche esterne e visibél domponente originale. Nell'icona
'immagine e il raffigurante sono una realta seaotal loro somiglianza ipostatica.
Immagine e raffigurante si identificano secondcsdtemniglianza. Questa identita si
attesta grazie all’equivalenza tra I''mmagine eidinale”®. Per questo motivo, la
somiglianza tra limmagine visualizzata e la pessaaffigurata € la condizione di

esistenza dell'icorfa

**Abversus Eunomiu, 17, PG 29, 605.

“Vedi MANSI 13, 69. ATANASIO D’ALESSANDRIA, Andversus Arianos3, 5, PG 26, 332. BASILIO DI
CESAREA,Andversus Sabellianos ed Ariaryg PG 31, 608De Spiritu SanctkVIll, 45, PG 32, 149.

TSELENGIDIS D.,H Osoloyia ¢ eikévac ko i avOpwmoloyikii oquacio me (La teologia di immagine e il suo
significato antropologicq)®soscalovikn 1984, p. 34. Secondo ZOGRAFIDIS C., «se un elefamtdamentale della
immagine viene confrontato con l'originale, quesipporto € un rapporto di somiglianza». Ahévvoia xai 5
Jgrrovpyia ¢ eikévog arov Iwavvy Aouaocknvé. Driocopiki Oswpnon (Il significato e la funzione dellimmagine in
Giovanni Damasceno Visione filosoficéesi di dottorato)Peccarovikn 1992, p. 197.
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Nell’icona riprodotta il luogo comune con lorigigae la somiglianza e
I'identita di forma che mostrano quello che unifltammagine naturale intertrinitaria
con il suo prototipo trinitario, che e, come abhiagia detto, 'unica e medesima
sostanza. La somiglianza naturale dell'icona cosuib originale si riferisce alla
sostanza del raffigurante originale e indica essémente il rapporto tra icona e
originale. Pero rimane sempre chiara la distinziameologica della figura con
I'originale. Un altro € il volto della persona ngfiirante ed un altro l'originale.

«Re si chiama anche I'immagine del re, che si trovanalcato, ma qui non
vengono considerati due?fe. «Né lo stato si separa né la gloria si divideme
I'autorita e la potenza che governa e una, codi@txnostra dossologia € una e non
tante, perche I'onore dell'icona va all’originatéome esiste qui I'icona imitata, cosi
la c’e fisicamente il Figlio. E come secondo I'amella figura vi € la somiglianza,
cosi l'unita esiste nella natura divina e nella aine della divinit&.

A parte l'indiscusso senso trinitario e cristolagiclel testo, si possono
sostenere anche i contenuti chiaramente iconolegistenf’, che vengono utilizzati
dal teologi del VIl e IX secolo, per la salvaguartieologica delle icone. Nel testo e
chiaro che il rapporto di immagine che esisteltRadre e il Figlio € associato con il
rapporto visivo, che esiste tra la visuale (anafe) rappresentazione di Cristo e lo
stesso Cristo. La suddetta correlazione tra le aypie (Figlio — Padre, figura di
Cristo - Cristo) s’illumina con un chiaro esempihe prende Basilio dalla secolare
realta contemporanea: 'esempio del re e I'immagltienore legato allimmagine
del re passa al re, perché non ci sono due re,nmaaaolo e identico. E per quanto

riguarda il rapporto di somiglianza visiva, il réaesua immagine si unificano in una

2’BASILIO DI CSAREA, Andversus Sabellianos ed AriandsPG 31, 608. Questo esempio del re e dell'imneagin
viene utilizzato sia da Eusebio di Cesarea ch&tdaasio d’Alessandria per esprimere il rapportbFiglio al Padre,
come il rapporto tra immagine e originale. CfrspettivamenteDe Ecclesiastica theologid, 21, PG 24, 1045, e
Adversus Ariano8, 5, PG 26, 329.

% De Spiritu Sancté5, PG 32, 149.

2 Vedi GLAVINA AP., A1 mepi sucovav idéar tov M. Baoigiov (L'idee sulle icone di Basilio Magnoin Tpnydpiog o
Holapdg 55 (1972), p. 83-85, dove ci sono anche i riferithai teologi occidentali, che, pur accettandmportanza
trinitaria e cristologica di questo passo, limitainguo contenuto iconologico soltanto all’icona.
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realta, cosi anche il rapporto di somiglianza trRddre e il Figlio unifica le due
divine persone «secondo la comune natura». Quimaintrambi i casi, del creato e
dell'increato, la venerazione attribuita all'iconai trasferisce all’'originale.
Naturalmente, dobbiamo notare che Basilio vuol iesgre il rapporto del Figlio
come immagine naturale del Padre. Questo rapporasprime tramite la metafora
del re e della sua immagine, usando I'immagineodptta dell'imperatore al fine di
garantire la verita teologica della Chiesa, cheldfazione attribuita al Figlio —
I'immagine visibile del Dio invisibile — vada allf@inale, al Padre.

| teologi occidentali sostengono, che la pertikemel testo suddetto si
riferisce a un’immagine artificiale del re e non adimmagine artificiale della
Chiesd’. Questo non & vero, perché lo stesso testo gisdée a un'immagine
riprodotta di Cristo: «Come esiste qui l'icona iaté, cosi la c’eé fisicamente |l
Figlio», osserva Basilio. Oltre alle prove intem@ testo, siamo convinti che solo
mediante I'esempio del re e dell'immagine Bas#gittima indirettamente l'uso delle
immagini artificiali nella Chiesa. Mentre €& ceriche nel testo non esiste nessun
cenno della venerazione dellimmagine, come inveme sviluppata piu tardi Si
ritiene che la venerazione non possa essere esmnseertezza, soltanto perché la
Chiesa non si era espressa in precedenza a tadgu@pQuel che e certo, € che il
testo di Basilio indica senza sforzo che ogni immag- naturale o artificiale - si
riferisce all'originale. Questo costante riferimerdell'immagine ha come base la
somiglianza con l'originale che rappresenta.

Nella seconda fase dell'iconoclastia, gli iconottlasntestano la decisione del
settimo Concilio ecumenico, che dava legittimitaldgica all'attuazione del famoso

passo di Basilio sulle icone nella Chiesa, pensamgoil passo fosse principalmente

%0 Vedi KOCH H., Die altchristliche Bilderfrage nach der literariseh QuellenGéttingen 1917, p.70 e ELLIGER W.,
Die Stellung der Altenchristen zu den Bildern inndersten vier Jahrhunderten (nach den Angaben der
zeitgendssischen Kirchlichen Schriftstelléripzig 1930, p. 60.

3L NIKOLOU TH., H téyvy ki n moudaywyikii alio e atovg tpeic Iepdpyec M. Basiieio, Tpnydpio 1o Ocoldyo ko
Iwavvy o Xpvodorouo (L'arte e il suo valore educativo secondo i trer&chi (Basilio Magno, Gregorio il Teologo
e Giovanni Crisostomo)in H onpocia g ewdvac oto pootipo g Owovopiag. 20, TMatepikéc paptopiec,
Ocsocorovikn 1992, p. 27.vol.29. Al contrario, il professor ®dV. . sostiene che Basilio & stato il primo seignare
che la venerazione allimmagine va verso l'origiaCfr. SIOTOU M. Jotopio kar Ocoloyio twv iepdv eikévov (La
storia e la teologia delle sacre immagimonve 1990, pp. 178- 179. Cfr. MANSI 13, 73.
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legato alle caratteristiche fisiche dell'immagimertrinitaria. San Teodoro Studita,
ricordera invece, che Basilio ha utilizzato I'esamgdel re e dellimmagine per
esprimere 'unita naturale tra il Padre e il Figliorapporto che esiste tra 'immagine
intertrinitaria e l'originale, puo essere utilizaatome modello di riferimento tra
limmagine riprodotta e il suo originafe

Nel momento in cui la venerazione verso le icaneferisce direttamente al
prototipo raffigurante, indirettamente va allo stesDio Trinitario, che é
sostanzialmente il motivo di questa veneraziona: wdnerazione dei suoi santi Si
riferisce a Lut® affermano i padri del VII Concilio Ecumenico. Mekpirito di
venerazione dei santi si capisce I'accenno di Baalla raffigurazione di Cristo in
ogni composizione pittorica. «Dipingevate sulladtavCristd*» osserva. L'immagine
di «Cristo come buon fine dei martiri» completardgpresentazione concettuale e
teologica del santo e mostra l'ultimo destinatadiglla venerazione, cioe Cristo.
Quindi, la venerazione dellimmagine del santo ierisce al suo originale e
indirettamente dal Santo a Cristo, che e I'Uno aé€lrinita. In questo modo
I'immagine serve come percorso che conduce i ctiedervivere un rapporto
personale con i santi e Cristo e, per estensions, lo stesso Dio Trinitario.
L’immagine, come via verso le persone raffigurateenta lo «spazio» della vera
comunione con i santi, poiché sono presenti migte#e nell’icona attraverso la
grazia divinizzant®.

Certo, secondo natura, solo Dio €& venerato e smldraanti non sono venerati
solo come originali per le nostre vite, ma anche&gartecipi della grazia di Dio:

«come partecipi di Dio sono venerati», osserva Gavanni di Damasco, «non

32TEODORO LO STUDITA Antirrheticuslil, 3, PG 99, 424Epistola ad PlatonemPG 99, 501. Cfr MARTZELOU
C., O1 Geoloyixéc mpovmobéoeic e uetafdoews amo v eikoéva oto mpwtorvro (Le condizioni teologiche di
transizione dallimmagine all’'originale)in Tyuntké aeiépopa otov kednynm lodavvn Kaioynpov, Exetypoviu
Enempida Ocoroykrg Zyoing, Tunua [Howovtikng, @eccarovikn 1992, pp. 509- 510.

* MANSI 13, 49.

* Homelia 11|, PG 31, 489.

% Cfr. TSELENGIDI D.,H yapiouatikii mapovsio 1ov Ipmtothmon otyy e1kéve Tov katd, v eikovoioyio te Exiinoioc
(La presenza carismatica dell’'originale nellimmagi a iconologia della Chiesa), in Owodoun ko1 Maptopia -
Ex@pooic aydmng kot Twng €1¢ Tov Zefacdrorov Mntporoditny ZepPimv kot Koldvng Aovioiov, (B' Tyuntikdg
Tépoc), Koldavn 1992, pp. 405 — 420.
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secondo la loro natura, ma perché hanno avuto letanatura ’'Unico, Venerato e
Adorato secondo natufa designato come «onore relafie

Utilizzando il detto di Basilio: «dallimmagine #@a la conoscenza
dell'archetipd® che si riferisce alla conoscenza di Dio Padre equrototipo
intertrinitario del Figlio, San Niceforo Patriar@h Costantinopoli, imitando San
Giovanni di Damasco, gia citato, da significato ggmlogico anche alle tecniche
iconografich&’. Il ragionamento che sviluppa San Niceforo, basansulla teologia
della Chiesa sulle immagini, e il seguente: serdtqiipo € creato o increato e
indifferente: I'immagine si riconosce dal suo ptgio e si riferisce sempre a esso.
Perché il riferimento dell'immagine si riferiscenggre al suo originale, agisce come
un invito a condividere la realta dell’originalegme un invito a un dialogo diretto e
personale con la persona indicata. La risposta @liamata dei fedeli per una
relazione personale con il raffigurante diventa ppefledele partecipazione attiva
allesperienza dell'originale. E questa esperienzarsonale dei fedeli come
partecipazione alla presenza mistica del prototipliicona costituisce il contenuto
della conoscenza gnoseologica dell’icona, poichmpse la conoscenza all'interno
della Chiesa - e in generale nella tradizione giéda — Si concepisce come esperienza
personale e condivisione comunitaria. Va osserchm I'esperienza cognitiva del
prototipi esposti richiede dai credenti la lororpanenza nel Corpo di Cristo, al quale
appartengono i santi. La vibrante comunione chembri della Chiesa di Dio hanno
con la Santissima Trinita sarebbe l'ultima finalitiatutto I'insegnamento dottrinale
sulle immagini della Chiesa, la cui esistenza, sdooBasilio si fonda nella vita e
nelle relazioni intertrinitarie.

Riassumendo, si puo dire che la teologia dellicom@an € autonoma e
indipendente, staccata dal resto della teologida déhiesa, ma che, pur essendo
basata sull'lncarnazione del Verbo di Dio, € shminte legata alla dottrina della

Chiesa come insegnamento trinitario, espressavattia il rapporto dellimmagine

3% Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciun88) PG 94, 1352.

3" CELLULARIO M., Homila in festo Restitutionis imaginudG 120, 729. Vedi NICEFORO DI COSTANTINOPOLI,
Antirrheticus Il adversus Constantinum Copronyma®, PG 100, 392.

3 Liber Eunomii apologeticuds 17, PG 29, 552. Cfr BASILIO DI CESREApmelia XVI13, PG 31, 489.

% Antirrheticuslil, 19, PG 100, 405.
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intertrinitaria con il suo prototipo. In breve, gotrebbe dire, quindi, che il fondo
dellinsegnamento dogmatico della Chiesa sulle ecoon e solo cristologico ma
anche trinitario: cio attribuisce una particolangportanza all’icona, e in particolar

modo al suo utilizzo all'interno della Chiesa.

LA PRESENZA CARISMATICA DEL PROTOTIPO
NELL'ICONA

La presenza carismatica nell'icona del suo protoé una verita della Chiesa,
che si ritrova con chiarezza nei testi dei Padtue$pa verita, che costituisce parte
inseparabile della teologia sull’icona, e statasotidata dall’autorevolezza del 7°
Concilio Ecumenico, in questa maniera si salvagadielsperienza carismatica che i
fedeli hanno vissuto nei secoli.

Per essere interpretata la presenza carismatigaratetipo nell'icona si deve
prima chiarire, qual € il rapporto tra icona e ptipio.

Icona e prototipo sono realta che si colleganatatreente tra di loro, in tal
modo che I'una non puo essere interpretata seat#ol’ Il prototipo presuppone
I'esistenza dell'icona, per la quale e l'originagiindi l'icona appartiene ad un
prototipd®. Ecco perché il significato dellicona si basa spporto che essa ha con
il prototipo. San Teodoro lo Studita dichiara: «ade il prototipo si ha anche la sua
copid™». L'icona quindi si trova in stretto rapporto dbsuo prototipo, poiché deriva
da esso. Questo rapporto si basa sulla somigliemz&siste tra I'icona e il prototipo.
Secondo lo stesso santo: «anche Cristo ha un’ictata,che e diventato uguale a noi,
la quale si riferisce a lui attraverso la sua sdiangd®. In questo passaggio
Teodoro lo Studita non parla di qualsiasi protatigguesti originali devono essere gl
stessi personaggi vissuti e non qualsiasi persbeammagina il pittore, perche in

guesti personaggi si rivedono le figure. Per quesbdivo la sacra immagine non e

“ONICEFORO DI COSTANTINOPOLI,Adversus Constantinum Copronymur80, PG 100, 277.
1 TEODORO LO STUDITAAntirrheticus adversus Iconomachos BI,PG 99 424,
“21dem 3, 2, PG 99, 417.
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concezione fantastica o artistica del prototipo,aspressione della realta vis$tité
Cristo e i santi che si raffigurano nei templi nreomo persone ideabili, personaggi
virtuosi, buoni e astratti, ma esseri vissuti reshpo storico con particolarita sia
caratteriali che corporali, che |i differenziavamagli altri e tramandati nelle
generazioni future tramite la memoria della ChieNello stesso modo i Padri
affermeranno: «chi vede licona... s'innalza spiritnante verso l'originalé». La
visione della persona raffigurata sulla sacra imnmegndica esplicitamente la
visione del prototipo. Per questo motivo la Chiesasidera ovvio che il prototipo
non sia diverso da quello che la tradizione haasale tramandato.

Qui sarebbe opportuno soffermarsi ai presuppostogeci che ci aiuteranno a
capire meglio I'esperienza della Chiesa sul rajgpoarismatico che esiste tra I'icona
e la presenza del prototipo in essa.

Studiando i testi patristici dell’'ottavo e nono alece gli Atti del Settimo
Concilio Ecumenico si evince che l'insegnamentordatico della Chiesa Ortodossa
sulle sacre icone presuppone una nota separaziarsostanza ed energia di Dio.
Grazie a tale separazione diventa concepibile de f#ella Chiesa, poiché le sacre
immagini sono portatrici della divinita, cioe pdrtei dell’identica divinizzante
energia increata dei loro prototipi. Seguendo quastegnamento san Teodoro lo
Studita sottolinea: «se qualcuno dice che nell'éconsia la divinita non pecca... ma
non si tratta della sua natura, ma solo della seagia divind>». La presenza di Dio
nell'icona non & «secondo la sostanza» come cbésan Giovanni Damasceno, ma
«secondo la grazia e I'enerta. Per i Padri greci la distinzione tra I'inaccedsie
iIncomunicabile sostanza di Dio e l'accessibile engnicabile energia divina nel
mondo materiale € quella che santifica la creazemkvinizza 'uomo. La Chiesa,

usando l'arte, sensibilizza la presenza della grazacreata nelle icone dei santi.

3| Padri del Settimo Concilio Ecumenico dichiareran «hanno visto il Signore e perché I'hanno visto, lo
raffigurano... di conseguenza hanno visto i martive hanno dato il sangue per Cristo e li raffigurandlansi 12,
963.

* Mansi 12, 1066: cfr Mansi 12, 1146; 13, 69, 33BODORO LO STUDITA Epistola ad PlatonenPG 99, 504. La
stessa verita affermera piu tardi il Concilio diefto (vedi STOCKMEIER P.Die Entscheidungen des 7.
Okumenischen Konzils und die Stellung der Romisthéfischen Kirche zu den Bildgrin Orthodoxes Forum,
Zeitschrift des Instituts fir Orthodoxe Theologar dniversitat Minchen, 2 (1987), pp. 235,236.

**1dem 1, 12, PG 99, 344,

“° GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciun®l, PG 94, 1249.
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Dimostrando la realta delle persone che raffigwiamanifesta cosi la «nuova
creazione», cercando di salvaguardarne la loracgtorQuindi I'iconografia non e
semplicemente un’arte sacra, ma linguaggio chemspa teologia non con le parole
o con la filosofia, ma con i colori e le figure. lfigure non sono semplicemente
immateriali ma divinizzate e trasformate, garanteadplicitamente la loro personale
partecipazione alla grazia santificante della Saitia Trinita.

La «nuova creazione» € una realta escatologicastQligna — che con I'opera
salvifica di Cristo € presente nella storia e wiaseome unione mistica e
trasfigurazione carismatica tra il creato e l'irate — esprime con successo l'arte
iconografica della Chiesa Ortodossa. | santi digafano insieme alla loro realta
creata e materiale ma con elementi che dimostramegno dei Cieli. La realta
trasformata, la nuova creazione, che la Chiesagua#f, non aiuta solamente
all’'orientamento escatologico dei fedeli, ma loresp come fatto durante la sinassi
liturgica e in modo particolare nella comunione asstica, ovviamente come
“pregustazione” del Regno dei Cieli. In questo maiaterpretano le icone delle
manifestazioni divine dell’Antico e del Nuovo Testentd’ e gli eventi della fine
della storia umana. Tutti gli eventi dalla Crea&dimo alla Seconda Venuta di Cristo
vengono vissuti dai fedeli nel tempo limitato deldvina Liturgia®®. L'arte della
Chiesa, quindi, esprime I'esistenza escatologich mdfiguranté®. L’energia
santificante della Santissima Trinita, che si mestd secondo la Chiesa come luce
increata, viene mostrata dall'iconografo attravdi@oreola dipinta e la particolarita
dell’illuminazione che usa per decorare i santi.

La luce che da dentro illumina licona e libera lealimitazioni naturali
obbligate da una diffusione lineare. Le ombreggeiiminuiscono, senza lasciare
spazio al naturalismo artistico. Da una parte leresammagini descrivono con

chiarezza le fattezze storiche della persona rafiigte, dall’altra dimostrano la

*" Sinodicon dell’Ortodossiain KARMIRIS G., Svufoliké xou doyuatixé. keiueva e Opbodééov Exiinoiac (Testi
simbolici e dogmatici della Chiesa Ortodossa)l. I, Abnvon 1968, pp. 245-246.

8 Vedi la preghiera dell’Anafora nella Divina Litiegdi San Giovanni CrisostomaFacendo dunque memoria...
della croce, del sepolcro, della risurrezione aizte giorno, dell’ascensione ai cieli, della sessaala destra, della
seconda e gloriosa parusiay..

9 Vedi BASILEIADIS P., Eidva kai Exxinoio otqv Amoxéivyn (Icona e Chiesa nell’Apocalissein Bipiucéc
Meléteg, vol. 2,0sco0hovikn (1988), p. 417.
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stessa persona come cittadina del Regno dei Celieologia della Luce si realizza
nell'icona®.

Come abbiamo gia detto la raffigurazione di Crigieesuppone la fede
all'Incarnazione. Il Tempio, dove si celebra il mei® dell’Incarnazione, € il posto
adatto per raffigurare il Verbo incarnato, per decea. Nel Tempio i fedeli si
radunano per celebrare i misteri di Cristo e smati§i attraverso la loro
partecipazione, qui vedono gia gli anticipi detiaol divinizzazione, che sono i santi.
Secondo i decreti del Settimo Concilio Ecumenicoalapresentazione di Cristo nelle
sacre immagini non identifica le due nature, seodadfede dei monofisitt, né le
divide come volevano i nestoridhi perché san Teodoro lo Studita affermera: «in
ogni cosa raffigurante non si rappresenta la nahadipostasi®». Se non & possibile
raffigurare le nature di Cristo, ma soltanto IS umana, le sacre immagini
dimostrano la persona divina e umana nella suditéota particolarita, che e, come
vero Dio e vero uomo. Nella raffigurazione di Guist fedele vede il Cristo storico e
non il Verbo incarnato. Se in questo modo la raffegione di Cristo non divide le
due nature, cosi non separa neanche il corpo giaaa divina, che ha come fonte |l
Verbo incarnato. Quindi, mentre abbiamo la raffagione della natura umana di
Cristo totalmente santificata, abbiamo misticamgaresente anche la Divinita, che
I'ha santificata, poiché la natura umana non psemssantificata da sola. In Cristo
con l'unione ipostatica la natura umana si sarmifit modo perfetto in tutte le sue
dimensioni, diventata «con-divina, senza mutam@émtosenza confusione e

inclinazione della natura ipostatica del Verbo Rida natura umana di Cristo si &

%0 Cfr I'Introduzione di Matsoukas N., iBiovanni Damasceno, |. Dialogo contra i Manichéi, Contro i diffamatori
delle sante icone. Omelie tre, Testo-Traduziondredluzione- CommentBscscalovikn 1988, p. 31: secondo la
teologia ortodossa Dio & luce e tutto vive, si rejaresce, si sviluppa e termina secondo I' acbdita della Luce.
Questa realta vuol esprimere I'iconografia ortodass Nell'icona bizantina non si vedono ombratureneinsioni,
mezze cose e alcuna alternazione tra buio e luoa luce calma, reggia nella totalita di cid chestsi In questo
caso i pittori ortodossi, che vivono il dogma evlta della Chiesa, trionfano con la descrizionecdi che & naturale e
metafisico.

*" Mansi 13, 252.

°21dem 13, 344.

> TEODORO LO STUDITAAntirrheticus adversus Iconomachos lll PG 99 405.

> NICEFORO DI CONSTANTINOPOLI Antirrheticus Il adversus Constantinum Copronym@, PG 100, 233.

% MATSOUKA N., @ilocogia ki doyuetixiy Sidackalia tov lodvwov Aauocknvod (Insegnamenti filosofici e
dogmatici di Giovanni Damascenoh Exetypic e Ocoloyixiic Zyoiic tov Hovemotquiov Osooalovikns 14, (1969),
p. 283.
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divinizzata senza perdere nulla delle sue caratigie. Ecco quindi, il fondamento
patristico per la raffigurazione di Cristo. Il Corpli Cristo nonostante il fatto della
sua divinizzazione ha mantenuto tutte le qualile earatteristiche vincolate dalla
natura. Una di queste & anche la descrivibilitardfbgurazione di Cristo nel tempio
sia prima, che dopo la Risurrezione, assicuradelfehe Lui aveva la stessa natura
umana come loro, che non diventa increata ma rins@mepre nella suo contesto
creata e materiale. Il corpo del Risorto, uguatpiallo della sua presenza storica e
temporale, ha tutte le caratteristiche escatolagitibere da ogni corruzione,
materialita e limitazioni delle necessita dellegegaturali. Il fedele, che nel tempio
vede il Risorto, ha la consapevolezza che, corsid corpo non € immateriale ma
spirituale, anche il suo, dopo l'uscita da questndo, non sara immateriale ma
spirituale.

Come Cristo, anche i santi che decorano il tem@osibilizzano la loro
invisibile e mistica presenza. Le icone offrondfadele qualcosa di piu essenziale.
«Le icone dei santi sono piene dello Spirito Samiichiarera Giovanni Damascefio
| santi sono sopranaturalmente presenti nelle idoammite la grazia divina che ha
santificato la persona, e che dimora per sempreadnlui. La grazia santificante e
perpetua nelle sacre immagini, perché diapentdtalinente dalla presenza mistica
dello Spirito Santo: «i santi nella vita presentane pieni dello Spirito Santo»,
secondo Giovanni Damasceno, «e dopo la loro miartgrazia dello Spirito Santo
esiste sempre nelle loro anime, nei loro corpilenedmbe e nelle loro icon®.
Siccome i santi sono ontologicamente uniti conriazig santificante dello Spirito
Santo, cosi anche le loro icone sono portatricladstessa grazia increata e di
conseguenza «vasi pieni dell’energia divina Tramite I'energia divina, quindi, il
santo e presente in tutte le sue immagini e giesso, viene donata nella comunita
eucaristica ad ogni singolo. Mente i santi comesssreati rimangono nei limiti
della creazione — specialmente nei limiti del tengpdello spazio — come uomini
santificati superano, con l'ausilio della graziaida, i limiti della natura. E chiaro

% GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines AbjiciuftG 94 1264.
5"1dem I, 19, PG 94 1262.
8 1dem IIl, 34, PG 94 1353; vedi 1, 16, PG 94 1245.
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che il fedele vedendo l'icona non ingabbia il ptgto nel tempo. Per lui € un segno
visibile dellinvisibile realta che rappresenta.

L’energia dello Spirito Santo caratterizza anchgriazia santificante che essa
esiste nella Chiesa. L'icona porta la grazia siatite del suo prototipo e secondo |l
Settimo Concilio Ecumenico puo essere resa padegigedeli. Nello stesso modo
anche la venerazione dell'icona & segno della gretze port¥. | sensi dei fedeli nel
tempio, durante la sinassi, ricevono la grazia, sfifica non soltanto i sensi ma
tutto I'essere umano. La santificazione non e tm @assivo del fedele e non tutti i
fedeli sono in grado di partecipare ad essa.  sdruni presupposti necessari per la
divinizzazione come la fede e la purezza spirifilaléon queste virtu il fedele si
avvicina e venera l'icona, ricevendo la grazia dmaora in essa. Gli iconoclasti,
negando I'esistenza delle sacre immagini, neganbeala presenza carismatica dello
Spirito Santo e di conseguenza negano una dellghids, che i fedeli hanno per
santificarsi.

In questa maniera la Chiesa spiega i miracoli enedne producono ai fedeli.
Questi miracoli confermano, in assoluto, lo strefpporto, che esiste tra il prototipo
e licona: «tramite le sacre icone si vedono i isahe fanno i miracoll». San
Giovanni Damasceno dichiara sui miracoli delle &owil miracolo € la risposta di
Dio alle richieste dei fedeli che si avvicinanoeaitone con fede. Quello che fa il
miracolo € sempre Dio indipendentemente se laasthisia diretta a Lui o no. Dio
accetta la richiesta dei fedeli anche quando sigiano a Lui tramite i suoi saffth. |
miracoli non sono mai atti autonomi nella Chiesa,lhmnno un rapporto comunitario.
Il fedele si rivolge al santo e il santo chiedeia,bnentre Dio dona al fedele la grazia
richiest&’. Visto che tutte le icone hanno la stessa gragia, netta separazione tra
miracolose e non, sarebbe inaccettabile teologintanePer icone miracolose s’
intendono, quelle dipinte a mano con fede e nomecsampate o fatte con materiale

di scarto.

9 Mansi 13, 149.

0 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciuntdll, PG 94 1356.
®1 Mansi 13, 65.

2 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciuntlld, PG 94 1352.
8 Mansi 13, 125.
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Alla fine, si nota che la presenza carismaticapietotipo nell'icona si trova
nelle affermazioni del Settimo Concilio Ecumenicbhe confermano la teologia della
Chiesa Ortodossa sulla distinzione tra sostanzanedgia della Santa Trinita. In
conclusione, la teologia iconologica si basa sutbirnazione e sull’'opera salvifica di
Cristo, aiutando la comunione tra i membri delleesa militante e quelli della Chiesa

glorificata, descrivendo la grazia santificantenariacoli delle immagini sacre.

L'ICONA COME ESPRESSIONE DI FEDE NELLA
VITA ECCLESIASTICA

Il comportamento etico delluomo esprime la tdaliella sua esistenza e non
soltanto alcune delle sue parti. L'uomo si esprimale sue minime particolarita del
sSuo comportamento etico come unita psicosomatiosl € modo di comportarsi
determina la qualita del comportamento.

Qualsiasi comportamento che sia, intellettualacgbsgico ed artistico e
dominato dall’etica. Nello stesso modo la Chiesanglo cerca di difendere la sua
arte iconografica, lo fa per preservare un’espoessiartistica dei suoi fedeli.
Attraverso questa espressione si manifesta 'ine@gmto dogmatico e la morale in
Cristo.

Il contenuto della fede implica contemporaneamamehe il contenuto della
vita della Chiesa. Essa si manifesta tramite la déi fedeli. Le verita della fede non
vengono espresse dai fedeli soltanto mediantengulkggio, ma anche mediante
I'iconografia. E’ ben noto che il linguaggio com&usnento che 'uomo usa per
comunicare, non dimostra soltanto la fede ma arn@tea della vita cristiana,
simultaneamente l'arte iconografica mediante | saggetti e il suo stile attesta in
modo visibile non solo il contenuto della fede nograttutto I'esperienza vissuta
della Chiesa. Cio non significa che il linguaggimstituisce in maniera totalitaria

I'icona, né licona, il linguaggio. D'altronde it organi di senso €& destinato il
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linguaggio ed in altri I'icona. Il linguaggio siferisce al senso dell’'udito mentre
I'icona al senso della vista. Diventa quindi evitdeohe non si puo escludere l'icona
come modo di espressione della Chiesa senza nisctliaannullare I'espressione
visiva della persona.

I dogma e il comportamento etico, la fede e kspr, sono realta che mentre si
distinguono con effettiva chiarezza tra di loranaingono inseparabilmente unite.
L’essere umano incontra una dimostrazione visivgudista realta nell’arte pittorica
della Chiesa. L'iconografia ortodossa esprime letaalella Chiesa che il linguaggio
umano ha abbellito con le parole, per esempio guelle sono in rapporto con
I'economia della salvezZae contemporaneamente certifica la familiarita’detho
con quest’ultima, descrivendo i fatti storici e persone che I'hanno realizzata.
Nell'iconografia s’'incontra sempre il fattore dogia ed etico: «sostegno di fede e
possibilita di vivere diventa per noi rispettarebaciare le persone che sono
rappresentate dalle sacri immagini», sottolinea aviac Crisokefalos, mentre
commenta un testo di san Niceforo Patriarca di &uastopoli, «diventa beatitudine
per i fedeli vedere I'immagine del Signore, fondatoeper la verita dei dogmi e
vedere tutto cio che é stato realizzato per nol'eselnomia della salvezza,
invitandoci tutti a lottare per le virtu, imitandmelle auguste azioni fatte dai diletti
che vi sono rappresentati». Finisce dichiarando, ckguesta € la teologia
dell'Ortodossia, questa € la ricapitolazione degrdbdivini, questo e il linguaggio
dell'iconografia ecclesiastié.

In questa maniera le sacre immagini riassumoifede e I'etica della Chiesa e
diventano un modo particolarmente importante diiegge la fede. Questa fede deve
essere concepita con attenzione perché tante poditeessere incompresa: Le icone
della Chiesa non descrivono verita astratte indi@igte, ma mostrano in primo
luogo Cristo come Verita assoluta. Questa verigneirappresentata nell’icona di

Cristo attraverso la mano che tiene il vangelo tapawn la scritta «lo sono la via, la

% GIOVANNI DAMASCENO, Orationes Tres adversus eos qui Sacras Imaginesiai, 1, 8, PG 94, 1240, e 3, 7,
PG 94, 1329.
% MACARIO CRISOKEFALOS Antirrheticus | adversus Constantinum Copronyman81, PG 100, 281.
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verita e la vit&®». Se I'icona di Cristo dimostra la «Verita» ipdista della Chiesa, i
santi che sono raffigurati certificano il mantenmenei secoli della «via» di Cristo e
compongono i segni visibili della Sua presenzaanstbria. La verita, quindi che
dimostrano le icone € la verita di Cristo e la loappresentazione manifesta la
possibilita di realizzarla. In questo modo la Chiesn l'ausilio delle immagini non
offre ai fedeli principi morali o0 comportamenti salg ma soltanto il comportamento
etico che «proviene dalla vita dei rappresentaiich® loro hanno seguito L%
come sottolineeranno il Padri del Settimo Conciicumenico. Per chiarire il
Concilio Ecumenico, il rapporto armonico che esiste I'ethos della Chiesa
glorificata ed il comportamento dei fedeli, consalel'autonomia dell’ arte
iconografica come sciocchez%aperché una simile autonomia sarebbe come un’
autonomia della fede dalla prassi, situazione tindisté® ed oggettiva la fede.

L'arte pittorica della Chiesa Ortodossa ha presappeologici e usa l'arte
come strumento utile per dichiarare il dogma epggenza vissuta. In modo analogo
usa il linguaggio, la retorica e la filosofia diraggepoca per definire e dimostrare la
sua teologia tramite le parole. Le icone di Cristella Beata Vergine e dei santi
esprimono quello che esprime il loro prototipo,écia relazione d’armonia tra la
verita e la vita.

Le icone della Chiesa Ortodossa non sono sempdicenquadri religiosi che
raffigurano scene sacre o persone sante. Quellaefi@sce I'arte bizantina, come
espressione di teologia non e il suo soggetto nwil® che usa. Non usa qualsiasi
stile che lo adatta secondo le necessita o coragstiche di un periodo storico in
particolare, ma con l'ausilio dello stile bizantieerca di evidenziare il contenuto
interiore delle persone che raffigura. Per quesbdivo 'arte bizantina puo essere
dichiarata come «arte teologica» oppure come ditutgica’®. Con l'arte, la Chiesa

narra I'esperienza vissuta della grazia santifiearfRoiché il rapporto tra la struttura

% Giov. 14, 6.

*” MANSI, 13, 360.

%%1d, 13, 304-305.

¥ vedi Il Giac. 2, 17-26.

O KALOKYRH K., H Cwypapixii e Opbodolioc. lotopixii, awcOnuikii kea doyuetikii epunveia e Bolovuviie
lwypapixiic (La pittura dell’Ortodossia. Esplicazione storicastetica e dogmatica della pittura Bizantina)
Oeocorovikn 1972, p. 123.
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dell'icona e la formazione dell’esperienza religias strettissimo. Le icone come i
fedeli nelllambito dell’Ortodossia, esprimono nonoltanto I'insegnamento
dogmatico, ma anche il comportamento etico che eguns tale insegnamento. |l
rapporto che si crea tra il fedele e licona e pemto, I'icona non esprime un
insegnamento astratto e teorico, ma il vissutostimeanifesta nella persona di Cristo
e nei suoi membri glorificati, nei suoi santi. ttd modo «l'etica del santo ortodosso
e la rivelazione proveniente dall’arte iconograficaomogenéda». Le icone della
Chiesa Ortodossa sono testimonianze delle veriggndtiche, che sono vissute non
soltanto dalle persone rappresentate ma anche oaglografi — fedeli, i quali
mantenendo il loro stile personale, agiscono caromsivi della fede e dell’'esperienza
ecclesiastica. Quindi le sacre immagini accertawontenuto della fede come realta
vissuta e la loro perpetua presenza nel tempiccagi®sitivamente nella vita dei
fedeli, perché sono un continuo invito alla mandemne della stessa fede e della
stessa esperienza delle persone raffiguranti.’adadito della fede e dell’esperienza
della Chiesa € incorporata l'osservazione del BettiConcilio Ecumenico che
afferma: «il manufatto delle icone non € invenziote pittori, ma eminente
Istituzione e tradizione della Chiesa Universalereazione e tradizione di essi (dei
Padri della Chiesa) e non del pittBre Tutto il successo della pittura ortodossa
consiste in questo «ordine» conforme all’esperiaizil fedele vive come membro
del Corpo di Cristo. Effettivamente in questo mddoChiesa assicura lo stile
espressivo della sua arte salvaguardandola tealogicte, evitando cosi |l
soggettivismo artistico e salvando la Tradiziongtt&questi presupposti | decreti del
Settimo Concilio Ecumenico non hanno solamente esartb teologico ma anche

culturalé®, usando contemporaneamente la vista e l'uditaci®é raffigurazione di

"L GONTIKAKI B., Eivoducov (Introito), AytovOpog 1974, p.128.

2 Mansi 13, 252BC. Lo stile appartiene al pittorgguRrdo alla liberta del pittore vedi: CHATZIDAKISRABAR M.,
Die Malerei in fruehen MittelalterGuetersioh 1965, p. 11; GUARNINI RKultbild und AndachtsbildWuerzburg
1952, pp. 11- 18. Piu il pittore vive I'esperienzantificante della Chiesa piu vicino € a quello €lena vuol
mostrare. In ogni caso le sacre immagini devoneressonformi alla tradizione, cfr Mansi 13, 20D.

3 Le sacre immagini nonostante i loro presuppostioici ed etici sono anche espressioni delle Béti, che si
applicano e si limitano secondo I'ambiente e ielio culturale di ogni epoca. Le icone p. e. comgressione estetica
della Chiesa Ortodossa sono anche espressionsalegilella pittura bizantinakL’icona bizantina» dichiara il
professor Matsoukasé«arte che esce dall'intensa vita che provoca istero cristiano, unificando in maniera
eccellente lo stile dell'arte antica con la spi@tita cristiana». Vedi MATSOUKAS N.,H @Ocoloyikii Osdpnon twv
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Cristo e della vita in Cristo dei santi, dentr@uadro ecclesiastico, spiega percheé la
Chiesa Ortodossa onori con solennita la vittoriatimo gli iconoclasti la prima
domenica della Santa e Grande Quaresima. Le saanagini esprimono in maniera
esplicita tutta I'ortodossia perché riassumonoeldefe la vita della Chiesa. Questa
verita viene manifestata solennemente dai Padrilkam «colme di devozione le
sacri immagini son@». Prima di loro san Giovanni Crisostomo si eraesso nello
stesso modo «io ho amato il modo di rappresentard’aiuto dei colori, perché e un
modo pieno di devozion®. Qui si deve chiarire che il termindevozione
s’identifica con ilvivere pienamente la fedenon vuol esprimere semplicemente la
devozione come tai® In questo senso la devozione mostra il conteraitco
dell'icona che proviene dal suo carattere dogmaticgrimo luogo devozione € la
confessione all’'Incarnazione. Le iconografie deaitsaome membri glorificati del
Corpo di Cristo mostrano l'appropriazione dei frutell’economia salvifica ed
espongono in modo empirico I'lncarnazione di Didaedivinizzazione dell’'uomo.
Ecco perché san Teodoro lo Studita che con tuttedeforze ha cercato di salvare il
contenuto dogmatico delle sacre immagini é ricoiubs dalla Chiesa come «grande
protagonista della devoziofie.

Le sacre immagini mostrano perfettamente i lor@ioali, rappresentano la
realta sopranaturale che essi vivono, facilitandovisione della nuova natura
spirituale trasformata ontologicamente in Crista.riuova visione diventa visibile e
comprensibile dai fedeli con l'ausilio dei sensirigpali, tramite i quali, i fedeli
riescono a partecipare nella beatitudine futura,dgi questa vita. Questa esperienza
spirituale e la conseguenza della partecipazionaletodello spettatore — fedele

davanti alla realta mistica raffigurata.

oromav Tov Bpnoksvtikod uabiuorog (La considerazione teologica delle finalita delBegnamento delle lezioni delle
religioni), in Zbvaén 1 (1982), p. 38.

" Mansi 12, 1019; cfr idem 13, 93

> (PSEUDO)GIOVANNI GRISOSTOMOUNuUm et duedem esse legislatorem et veteris et Nestament6, PG
56,407.

" In greco il terminevoéBera, che noi abbiamo tradotto con la parola “devozipha il senso di pienezza della fede.
L’ gvoeprc € il devoto, € quello che vive nella fede.

"Vita S. Theodori altera, ex alio codideG 99, 284.
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Se la raffigurazione di Cristo e della Beata Veegiassicura e manifesta
I'Incarnazione di Dio Verbo, la raffigurazione deanti dimostra le conseguenze
dell’Incarnazione. Mentre le sacre immagini di @rise della Madre di Dio
esprimono prevalentemente il dogma cristologicammagini dei santi rivelano le
conseguenze ontologiche e morali dell’Incarnazidan la raffigurazione dei santi
la Chiesa indica ai fedeli la nuova identita peaderdei raffiguranti, dimostrando la
loro perpetua partecipazione alla gloria divind.a raffigurazione dei santi con
Cristo ricorda l'inseparabile unita che collegadersone raffiguranti con i loro
prototipi. Raffigurando, quindi, Cristo con la Thekos e i santi, la Chiesa rivela
tramite l'arte della pittura tutta I'opera di satza, che Dio ha operato con la Sua
Incarnazione. Questa nuova visione della natusigiarata, che la Chiesa inaugura
con l'arte bizantina, parte autenticamente da €mssi diffonde con i santi in tutto
I'universo creato. Come Cristo viene raffiguratareoDio-uomo cosi 'uomo viene
rappresentato come essere divinizzato. Contemeanaente la rappresentazione
delle scene di vita quotidiana oppure del martthovari santi dimostra la visione
escatologica che implica il presente storico. Sdoosan Giovanni Damasceno chi
nega I'icona nega anche la realta che raffiura

Come l'icona di Cristo cosi anche leicone dei saatisibilizzano l'invisibile
presenza dei loro originali agli occhi dei fedélsanti sono misticamente presenti
nelle loro sacre immagini. In questo modo, mentesleli si rivolgono ad esse non si
indirizzano verso le composizioni dei colori, mgm@®ono la loro viva comunione
con i raffiguranti. D'altronde le icone come opalel fedeli esprimono la viva
comunione che esiste tra essi e i loro «defungiogficati fratelli, manifestando sia
la relazione essenziale esistente tra la Chiestanté e quella glorificata che la viva
presenza dei santi tra di noi. Durante la celebrezieucaristica i fedeli non
comunicano soltanto tramite i Sacramenti con iisaat s'incontrano sensibilmente

con loro, perché li vedono nelle icone. L'arte bimaa sensibilizza con evidenza la

8 GIOVANNI DAMASCENO, Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciunt B, PG 94, 1345. E owvio che l'icona

non esaurisce tutta la visione delle realta sailiitu
% |dem Adversus eos qui Sacras Imagines Abjiciunt 21, PG 94, 1252; cfr NICERO DI COSTANTINOPOLI,
Aadversus Constantinum Copronymum?3lil, PG 100, 312.
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presenza dei santi mentre con il suo stile mostririo ipostasi divinizzata, senza
cambiare sostanzialmente il loro aspetto fisico.

La Chiesa Ortodossa raffigurando Cristo, la MadieDib e i santi come
«conglorificati soldati del Re» cerca di evidemeinel tempio 'immagine spirituale
del Paradiso: « La vediamo (la Chiesa) come undi&sraempreverde e universale
ed insieme, quello che c’era nell Eden di piu tellaffermera Niceforo di
Costantinopoli «<come varie piante, le sacre icagiesdnti che I'adornano, avendo nel
centro I'albero della vita, 'immacolata icona dghlvatore e quella della purissima
Madre di Dio che Lo ha generato senza corruZfsn€osi san Giovanni Damasceno
interpreta la raffigurazione di Cristo e dei saotime «devota consuetudihe
I'iconografia diventa espressione palpabile del gortamento etico della Chiesa

militante conforme a quello della Chiesa glorifecat

LA DIVINA LITURGIA  NELLA CHIESA
ORTODOSSA

Nel suo insieme tutto cid che viene compiuto da Per richiamare 'uomo
alla sua bellezza originaria, distrutta dal peccatwrodotto da Adamo, viene
chiamato Divina Economia. «L’Economia di Dio e mosBalvatore, consiste nel
richiamare 'uomo, dalla sua decadenza e dal sato sli alienazione causato dalla
disobbedienza, riconducendolo alla familiarita c@no», afferma Basilio di
Cesare¥. La Divina Liturgia da alluomo la possibilita dittualizzare nella vita

presente tutta I'economia salvifica. San Giovanrns@stomo sottolinea: «i misteri

8 MACARIO CHRISOCEFALOSCommenta ad Niceforur@, 6, PG 100, 344.

81 GIOVANNI DANASCENO, Sulle...1, 20, PG 94, 1252.

82 BASILIO DI CESAREA, Lo Spirito Santo35, a cura di a AZZALI BERNARDELLI G., ed. Cittd Nua, Roma
1993, p. 134.
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pieni di doni di salvezza, che celebriamo in ogaonione liturgica sono chiamati
eucaristia, cioé ringraziamento, perché sono il oréate di molti benefici ricevuti e
presentano la manifestazione piu elevata dellavienza di Di6*».

In ogni Divina Liturgia non abbiamo una raffigureze estranea oppure una
ripetizione dell’economia salvifica, poiché il siicio di Cristo sulla croce € stato
compiuto una volta e per sempre nel tempo e neldais. Il sacrificio di Cristo si
applica e continua nei secoli, tramite la celelmagieucaristica, dando la possibilita
al cristiano di partecipare a quest'unico sacufitiLa celebrazione eucaristica non &
un nuovo sacrificio, ma € sempre lo stesso, quéloil nostro Signore ci ha offerto e
tramite il quale ci ha ricevuto come suoi figli. €tia € la realta che vuole esprimere
il sacerdote mentre i Cori cantano I'lnno Cherubiaticendo: «Poiché sei tu colui
che offre e colui che e offerto, quello che ricevguello che e distribuito in dono, o
Cristo Dio nostro. . | battezzati in Cristo celebrano I'Eucaristianmerché Dio né
abbia bisogno, ma perché il Sacrificio di Cristtaesostanza e la condizione della
nostra esistenza in Lui. Tutto esiste in Lui edutiae la vita da Lui. Durante la
celebrazione della Divina Liturgia non soltantoofno ma tutta la creazione visibile
ed invisibile, materiale ed immateriale si ricaf@ton una nuova creazione santificata
dalla presenza di Dio Trinitario. Il Corpo e il S di Cristo diventano la koinonia
dentro la quale si colloca l'unione divina — umanai rigenera la decaduta natura
dell'uomao.

Con il Battesimo, il fedele entra nella realta detlomunione ecclesiastica.
Quando i battezzati si uniscono con il Corpo e®&ahgue di Cristo nella Chiesa,
stanno nella comunione di Dio, ritrovano il Paradisuscendo a vedere il volto
Divino e gli altri uomini come fratelli. Hanno laapacita spirituale di partecipare
attivamente al respiro del corpo ecclesiasticog @itba preghiera pura unendosi con

guella dei santi. Combattono la ribellione delleoloatura decaduta secondo le regole

8 GIOVANNI CRISOSTOMO,Commento al Vangelo di Matté&%, 3, a cura di a MINUTI G. - MONTI F., ed. Citta
Nuova, vol. 2, Roma 1993, p. 15.

8 «Cid che si compie nel divino sacrificio & immagitella salvifica passione, sepoltura e risurrezidinCristo ... e di
tutta la sua salvifica permanenza tra noi ed ecdmowi nostri confronti», TEODORO DA ANDIDADe divinae
Liturgiae symbolis ac mysterjig, PG 140, 417.

8 L’Inno Cherubico viene cantato prima del Grandegito.

% Divina Liturgia di san Giovanni Crisostomo.
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e gli ordini dell’ascesi dei santi, essendo in@m nel tempo e nello spazio con tutto
il corpo ecclesiastico. Bevono dal calice della oaita dei battezzati e mangiano il
cibo spirituale dei martiri e dei confessori, clens il dono dello stesso Cristo
glorificato attraverso il pane e il vino, che umisselo e terra.

La partecipazione alla grazia santificante dellsifia Trinita non € de facto
garantita dal Battesimo. L’'uomo diventa membro vika Corpo di Cristo, partecipa
allunita della Chiesa, non attraverso certi «ppne e «assiomi» ma con la sua
donazione ontologica e totale alla grazia divinbe donatagli. Soltanto con la
perpetua lotta per la perfezione, 'uomo riescamgeipare alla grazia santificante di
Dio. Per questo motivo, che in ogni Divina Liturgidedeli pacificati tra di loro e
con amore invocano Dio, per farsi consanguinei acoporei con il Figlio,
attraverso i Divini Misteri con I'aiuto dello Spioi Santo. «Impegnatevi di stare il piu
possibile nella chiesa e nella preghiera. Quandoesle questo, le potenze di Satana
si eliminano cosi come le sue devastazioni comtecardia della nostra fede» esorta
san Teodoro lo Studfta

Nella Divina Eucaristia, la Chiesa si realizza cd@wpo di Cristo e koinonia
dello Spirito Santo. In quel momento si manifestadtura e la sostanza della Chiesa
come mistero della comunione tra Dio e gli uonmpuiiché essa e soprattutto liturgica
nel suo carattere ed eucaristica nella sua es&taza le potenze dei cieli insieme
con noi invisibilmente ti adorafi®. Tutto il mondo si offre a Dio e si realizza in
Dio: «Le cose tue, da cid che & tuo, a te offriafid... «Il Verbo si fece carne e
venne ad abitare in mezzo afiei IL pane e il vino che offriamo riassumono tuéta
nostra vita e tutto l'universo. Cosi 'uomo, cheevinella conversione e partecipa al
Sacramento, diventa misticamente uomo universal®e como che supera la
degradazione e la parzialita del suo essere déwassh peccato, partecipando all’

unica Verita e Vita. Per questo motivo & possibdpire «perché non e la Chiesa che

8" TEODORO IL STUDITA,Quaestiones ad Thalassium de Scriptura Sacra. Qisalels PG 90, 480.
8 Divina Liturgia dei Dono Presentificati.

8 Divina Liturgia di san Giovanni Crisostomo.

© Giov. 1, 14.
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esiste per la Divina Liturgia. E I'Eucaristia, cirsignificato pieno della parola, che
rende la Chiesa cid che veramerite &

La divina Liturgia € in primo luogo atto comunitarin Essa 'uomo che €, si
trasforma in persona e come tale riesce a crepparta personali con il Suo Creatore
e con il suo prossimo. La finalita dell’esistenzdlal Chiesa € la salvezza tramite la
perfezione attraverso I'amore verso Dio e il fiatell fatto storico dell'Incarnazione
della Seconda Persona della Santissima Trinitatren@spprincipio il modo senza
tempo della vita divina, cioé 'amore perféttoQuesto tipo d’amore non & una
gualita morale, ma € una realta ontologica cheifgign verita essenziale e d'unita,
comunione e relazione. Riceviamo l'universo sattallie specie, perché riceviamo il
Creatore, ed accettiamo la vita «secondo la cadheguesto mondo, non come
un’individuale ed autonoma sopravivenza, ma corsadkamento dell’'unita tra carne
e Divinita. Comunichiamo il Corpo e il Sangue diigBy partecipando alla vita
trinitaria che e la vera vita. L'uomo diventa illelgrante dell’unita eucaristica del
mondo. La vita della Chiesa e in grado di implicarehe la morte eliminandola
contemporaneamente. Per questo motivo, che dulameebrazione sono presenti,
altresi, i nostri fratelli defunti, per i quali siroca la misericordia di Dio. La prassi di
commemorazione durante I'assemblea liturgica paltéaloro anime «molto profitto,
grande giovameni®. Questaicevereed eliminare contemporaneamente il peccato
e la morte nella vita della comunione con il Creat® il nuovo modo di esistere, che
incarna la Chiesa. E il fatto reale della comusitélesiastica, come si manifesta ogni
volta durante la sinassi eucaristica.

Per I'Ortodossia né la fede, né le opere buonera@porti individuali con Dio
possono salvare 'uomo, poiché esiste il forteodpi® di agire come persona in
stretta relazione con il prossimo e con Dio. Nellesso modo non esiste né culto
pubblico né privato. Questa idea di separare tocil pubblico e privato non esiste

nella Chiesa primitiva. L’Eucaristia viene affratd come sacramento della Divina

'SMEMAN A., H Aerovpyikny avayévvnon kai 11 Opbodoln Exxinoio (Il rinascimento liturgico e la Chiesa
Ortodossy, ed. Enuatwpdc, Adpvaka, 1989, pp.. 44, 110.

%2 Giov. 4,8.

% GIOVANNI CRISOSTOMO Homilia XXl, 21, 5, PG 60, 170.
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Liturgia e non come soggetto o testo letterariopme oggetto o strumento che vuol
mostrare la religiositd. E una manifestazione dellhiesa universalé una
rivelazione della comunione delllamore. Basterebbtare qui il senso profondo del
bacio dell'amore che viene scambiato prima dellanf€ssione di Fede ed Il
significato della festa che caratterizza la celgbree.

La Divina Liturgia che e la piena manifestazioneDdo, diventa anche la
manifestazione del mondo, ricevendo tutta la coeeziin Cristo, e ricondiziona il
tempo in Cristo. Durante la celebrazione il tempo spazio si eliminano e si aprono
le porte del cielo e dell’'eternita. La Liturgia pota fine in questo mondo e la unisce
con esso trasformando il presente in futuro; fals, tutti gli uomini partecipino nel
Regno dei Cieli che misticamente € gia presenten $\ fa limitare dal tempo, ma lo
limita. Il mistero della Sinassi e opera di Dio@me opera Sua, sta aldila del tempo e
si apre all’eternita. Gia la celebrazione dell’'witi Cena prima dalla Crocifissione
anticipa il tempo storico e lo abolisce. PercioOwina Liturgia non puo essere
considerata semplicemente come un’esperienza astéid sua unica funzionalita
consiste nel mostrare continuamente il Regno di KBenedetto il Regno del Padre
e del Figlio e dello Spirito Santo?». Questo si commemora continuamente. ||
ricordo del Regno & la fonte di tutto nella Chiésa

Purtroppo con il passare dei secoli questatajeche si fonda sulla

concessione liturgica ed escatologica della Cheessata abbandonata, oppure nei

% Secondo san Giovanni Crisostomo & universalethoki&i non soltanto perché si stente in tutto dmdo ma anche
perché si trova al di sopra del tempolrnrPsalmum CXLIVPG 55, 469-470.

% Divina Liturgia di san Giovanni Crisostomo.

% | ’esperienza spirituale della Chiesa dei primicdiesi rispecchia fortemente con I'esperienza jica. Le preghiere
liturgiche, lo stesso Apostolo Paolo che ripetpdeole eucaristiche di Cristo (Eb 10,1 e | Cor23-26), I'’Apocalisse
di Giovanni che ha un denso carattere liturgicotelalogia patristica, la certezza che tutti gli mvelell’Antico
Testamento erand’@mbra» dei beni futuri, mentre la Chiesa lBmamagine» della «werita», che si realizzerebbe nel
futuro, sottolineano ontologicamente che I'Eucaiston si collegava semplicemente con il Regno rfeutua lo
anticipava. La Chiesa attingeva da Essa la sutaweri suo modo di esisterd.’entrata dei santi e augusti doni sono
I'inizio e il prologo... del nuovo insegnamento dstibnomia di Dio che si realizza nei cieli per noNan berro, ha
detto... il Dio e Verbo » MASSIMO IL CONFESSOREMystagogia. Caput IXPG 91, 688-689. Da san Ignazio
d’Antiochia e poi si vede la dislocazione dellimgiae escatologica dell’assemblea liturgica del popti Dio
attorno a Cristo ed agli Apostoli, con il Vescovim osto e tipe di Cristo, ed i Presbiteri come immagini degli
Apostoli. Il mistero della Chiesa si descrive atitamente all'assemblea eucaristica attorno al ®esahe non
chiede la salvezza dai mali del mondo e la perfezimdividuale ma chiede la piena manifestaziorleRegno di
Dio.
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miglior dei casi, coesiste con qualche altra veritd Chiesa smette di essere
immagine della fine e diventa immagine degli arigh#t

| Sacramenti, in generale e in modo particolar&atramento dell’Eucaristia,
sono inseparabilmente congiunti all'economia ds#fvezza. Assicurano la salvezza
in Cristo e danno all'uomo e a tutta la Creazidagyossibilita di santificarsi. La loro
sostanza puramente spirituale esprime nel Nuovotaiemnto il mistero
dell’Incarnazione di Cristo, compone e realizzagmi fedele «il mistero del regno di
Dio®®. | benefici della salvezza in Cristo sono dedtim tutti i battezzati, ma
dipendono da come quest’ultimi agiscono con libertélonta davanti alla chiamata
che Cristo svolge a tutti.

Prolungamento naturale dell’unione della naturandixcon quella umana nella
persona di Cristo per la salvezza del’'uomo ¢é la&e§#h In Essa la presenza di Cristo
e perpetua, mentre lo Spirito di Dio la rinnova tommamente. Dentro la Chiesa
I'invisibile e salvifica grazia si attiva con l'ope di Cristo incontrando e
collaborando con l'azione che procede dallo SpiBanto. Come la stessa natura
umana del Salvatore era materiale cosi anche d&ioree che € composta di materia,
riceve la Grazia santificante di Cristo e l'aziodella Spirito santo tramite gli
elementi materiali.

Tutta la creazione naturale sensibile e visibitasformata e ricreata dalla
divina economia, si santifica nella Chiesa attravda preghiera e la celebrazione.
Questa energia santificante della Chiesa provocagrizia divina attraverso
I'invocazione dello Spirito Santo. Tutto ci0 sucead ogni celebrazione, quando la
Chiesa usa la materia nei suoi sacramenti e nedlavsisa. Per gli uomini che vivono
la vita in Cristo, la Chiesa con il suo caratteseatologico, li trasporta gia da questa

vita nella futura, dove regna I'’eterna beatitudieesanti.

% Per la prima volta la Scuola d’Alessandria e quellAntiochia pitl tardi cercano di fondare e svilape questa
teologia. Paradossalmente neanche la teologia teeaslla Chiesa Ortodossa ha dato la dovuta impoataalla
dimensione escatologica dell’Eucaristia. Principatite interessava di piu mostrare il rapporto tEudaristia e il
passato, cioé con I'Ultima Cena e il Calvario, o il futuro. Le problematiche della teologia identale,
dell'unita tra I'Eucaristia e I'Ultima Cena e il gucollegamento con il Sacrificio del Calvario, néasciano
indifferenti gli orientali, specialmente dopo il°13ecolo. Vedi ZIZIOULAS G.Evyapiotio kai Bacileio tov Ocov,

(Eucaristia e il Regno di Digjn Zvvaén, fasc. 49 A0nva 1994, pp. 7-18
% Mc 4, 11-12.
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In tal modo, il tempo e lo spazio sono il luogoyedd assemblea si raduna per
celebrare e ringraziare I'lddio. Quindi il tempdi gggetti usati per tale scopo, le
sacre immagini, che preannunciano il regno dei,etrasformano in anticipazione
delle gloria, che verra. Il tempio diviene «la tardi Dio con gli uomin», mentre
«sull'altare posto davanti al trono di Bi® tutta la creazione si raccoglie e si
deifica. Tutto I'universo caduto, rovinato, sogge#tila morte si mette in cammino
verso Dio e si raduna nella sinassi eucaristicast@rche «raduna tutte le creature»,
convoca misticamente nella Divina Liturgia 'unigerintero «provvidenzialmente le
unisce sia con sé, che tra [Bfe.

Vicino a Cristo si trovano Sua Madre, le schiergliddngeli e il coro dei
Santi.

La Theotokos, la prima mensa dove il Pane della Viene celebrato per la
prima voltd®> domina nel tempio e nella celebrazione. Le Patearngeliche
accompagnano invisibilmente il Re della Gloria weik Golgota per glorificarlo
durante la consacrazione dei d8hilnsieme con il Vincitore stanno anche i santi che
hanno vinto la corona della vittoria. Perché labehzione eucaristica e la festa della
vittoria di Cristd®’. La Madre di Dio, gli Angeli e le schiere dei Sgwdrtecipano in
ogni celebrazione insieme agli uomini, unendo dr&io terresto con quello che
continuamente si offre sull'altare di Dio.

Nella celebrazione eucaristica angeli e uominifisapeccatori, vivi e defunti
inneggiano, rendono grazie e supplicano il Dio @atente per il suo ineffabile

amore verso tutta la creazione. «Terra e marepmegibitate e regioni deserte

192 «l tuo seno & divenuto mensa santa su cui hasaipoil Pane celeste», Tropario del Mattutino dédista di
Mezzapentecoste.

103 «Ora le Potenze dei Cieli invisibilmente insieno@ moi stanno, ecco entra il Re della Gloria pseessacrificato e
donato come cibo ai fedeli», Inno Cherubico deltaria Liturgia dei Doni Presantificati.

104 «Quando si celebrano i trionfi dei re per la vitgpvengono acclamati anche quelli che vi hanes@parte..., cosi
anche qui: questa € I'ora del trionfo», GIOVANNI [B®STOMO,Sugli Atti degli Apostoli21, 5, PG 60, 170.
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inneggeranno eternamente, rendendo grazie peri irisenuti'®». Poiché «a Colui

che siede sul trono e all’Agnello lode, gloria éguza, nei secoli dei secdf.

IL RAPPORTO TRA DIVINA LITURGIA E ICONA

Secondo la prospettiva patristica, il tempio casti rappresenta Cristo stesso,
ma allo stesso tempo anche tutto l'universo, comapda sostanze visibili e invisibili,
rappresenta Cristo, cosi come anche 'uomo stessosi reca all'incontro con Dio,
rappresenta Cristdf. Per questo motivo il tempio ha un ruolo primagi@ardinale
per la vita della Chiesa, perché in esso il PogblDio si riunisce per celebrare il
Mistero dei Misteri, I'Eucaristia: i Padri pongonma strettissima relazione tra
celebrazione liturgica e tempio: il tempio vienestroito per radunare il Popolo di
Dio e per unirlo, attraverso i Sacramenti, a Diedtore.

Fin dall'inizio, la controversia iconoclasta ha s&wvieome punto fondamentale
guesto legame tra I'Eucaristia e le sacre immadsii. iconoclasti pongono una
identificazione assoluta tra icona e prototipogedi@ immagine e la realta raffigurata:
nessuna immagine o nessun altro manufatto puoecssegrado di realizzare in
assoluto questa identita. Secondo gli iconocldsinica vera “icona” di Cristo e
guella sacramentale dell’Eucaristia. Allo Pseudoriyi Aeropagita si fa risalire la
nozione che I'Eucaristia € l'unica ammissibile “iragine” e “simbolo” di Gesu
Cristg™®®,

Al contrario, per i difensori dell’Ortodossia, qtesconcetto era del tutto
inammissibile. L’Eucaristia € la realta stessaGeifpo e del Sangue di Cristo e per
guesto motivo non poteva essere accettata comedgma’ o come “simbolo” di

Cristo. L'immagine e fatta per essere vista eaaérso lo sguardo della fede, 'uomo

1% GIOVANNI CRISOSTOMO,In Psalmum XLYPG 55, 204.

1% Ap 5, 13.

197 MASSIMO IL CONFESSORELa Mistagogia II-V] in CANTARELLA R. (a cura di)San Massimo il Confessore.
La Mistagogia ed altri scrittied. Libreria Editrice Fiorentina, Firenze, pp211%2.

198 Cfr PSEUDO-DIONIGI,De celesti hierarchiaPG 3, col. 124. Cfr MEYENDORFF JLa teologia bizantina.
Sviluppi e temi dottrinalied. Marietti, Casale Monferrato 1984, p. 58.
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giunge alla contemplazione. L’Eucaristia inveceil®ocil cibo per eccellenza, che
nutre il corpo e lo spirito dell’'uomo: per questosua finalita fondamentale € la sua
consumazione nella Comunione.

E owvio che la concezione ortodossa non impliché don I'assunzione
sacramentale del Corpo e del Sangue di Cristoé @& pane e del vino sui quali il
sacerdote pronuncia l'epiclesi - si perde la p@m@monnessione con questo mondo:
come esemplificazione si porta la Beata Vergine, chentre diviene realmente
Madre di Dio, non cessa allo stesso tempo di falep@ell’'umanita. San Niceforo di
Costantinopoli afferma:noi confessiamo che mediante I'invocazione delrsiate e
la venuta del santissimo Spirito, il Corpo e il §aa di Cristo sono misticamente e
invisibilmente resi presenti In questa maniera diventano per il fedele n@#nto
necessario per la sua salvezza, e contiman erché il Corpo smette di essere
Corpo, ma perché esso continua a rimanere tale @h&ervato come CorptS”.

La vittoria degli ortodossi sugli iconoclasti hdvsdo il rapporto adeguato tra
le sacre immagine e la vita liturgica della Chiegser il credo ortodosso, il fedele
diviene membro e rimane nella Chiesa soltanto\atsm la sua partecipazione alla
vita sacramentale che la stessa Chiesa offre.

Il momento determinante del culto cristiano € I'Rustia: attraverso di essa il
Popolo di Dio si istituisce come Corpo di Cristaierealizza la nuova creazione.
L’'Eucaristia quindi costituisce la Liturgia per etlenza della Chiesa e senza di essa
la Chiesa stessa diviene inconcepibile. La comunidei fedeli con Dio ha il suo
centro vitale nell’'Eucaristia e la vita liturgicalth Chiesa nella sua complessita e |l
telaio di attuazione di questa comunione. Il cedibla vita ecclesiale — e, in fin dei
conti, anche di quella sociale — si trova nellailmavLiturgia e culmina con la
partecipazione al Corpo e Sangue di Cristo: tlitelgi Uffici liturgici della giornata
fanno parte della preparazione ad essa o ne gsstitto I'ampliamento. In essa |l

credente & chiamato a offrire se stesso nella ctadith come Sacrificio vivente,

199 NICEFORO DI COSTANTINOPOLIAntirrheticus adversus Constantinum Copronymun®® 100, 268. Cfr
MEYENDORFF J.La teologia bizantina, per. cit., p. 65.
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santo, gradito a Dit"”. San Nicolas Cabasilas nelldita in Cristo affermera:
“veniamo alla mensa: qui e il culmine della vitayrgi qui non manchera piu nulla
alla felicita che cerchiamo.... non € possibileaitif andare oltre, né aggiungere
nulla™?.
Tutto il mistero dell’economia salvifica si ricaplia e si manifesta durante la
celebrazione della Divina Liturgia, nello svilupgell’anno liturgico e nel dipanarsi
delle ore della giornata. Ogni altare secondo savd&ani Crisostomo e la stessa
mensa che Cristo ha usato durante I'UItima CEn&ui abbiamo la memoriad
tutto cio che si € compiuto per h@ specialmentedella croce, del sepolcro, della
risurrezione dopo tre giorni, dell'ascensione aelcidella intronizzazione alla destra
del Padre, della seconda e gloriosa pardsta La celebrazione sintetica di tutti i
misteri della vita di Cristo nell’oggi liturgico un oggi che supera il tempo, ma nello
stesso momento si esprime nel tempo e nello spadiventa realta concreta per il
fedele di ogni tempo: Cristo infatti si € maniféstael tempo e nello spazio, come
persona storica ed € contemporaneamente il Sighel@ gloria, ‘Colui che e, che
era, che viene, 'Onnipoterité

Questa non € una teologia astratta, oppure unsemergveduta e corretta della
concezione platonica: la teologia della Chiesa aomai né un idealismo, né un
concetto astratto, ma una realta concreta e spataiide: i Santi sono coloro che
I’'hanno visuta e I'hanno sperimentata. L’Apostolaol® scrivento ai fedeli di
Corinto affermera: fatevi miei imitatori, come io sono di Cri$td. | santi non sono
eroi, ma umili servitori di Dio. Sono le membra dekpo di Cristo nella storia. Essi
non mostrano la loro propria individualita, ma ditano un segno della grazia di Dio
donata all'uomo: svuotano lo spazio della loro pnzs: individuale, offrendosi senza

condizioni a Cristo. La loro morale € la “morale” @risto, € la morale del corpo

10Rom 12, 1

11 NICOLA CABASILAS, La vita in Cristo IV, 581jn NERI U.,Nicola Cabasilas. La vita in Cristed. Citta Nuova,
Roma 2000, pp. 183-184.

12 GIOVANNI CRISOSTOMO Orationes ad Matthaeum 82 BG 58, 744.

113 preghiera dell’Anafora di San Giovanni CrisostonfoARTIOLI M.-B. (a cura di) Liturgia Eucaristica Buzantina
ed. Piero Gribaudi, Torino 1988, p., 98.

14 Ap. 1, 8.

15 Cor. 11, 1; cfr | Tes. 1, 6; cfr. MANTZARIDIS GXpiotiavikii HOucj (Morale Cristiana) ed. ITovpvapé IT.,
Oeocorovikn 1991, pp. 155-164.
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indiviso di Cristo, cioé della sua Chiesa. Cosirgossi riferisce alle loro virtu, si
riferisce direttamente alla virtu di Cristo: incaartdo in un santo la virtu dell’'umilta,
in un altro quella della giustizia, in un altro ane la sapienza oppure la serenita
spirituale, alla fine incontriamo lo stesso Crigitiraverso la particolarita e I'armonia
dei membri del suo Corpo santificato nella Stdfiar questo motivo, la celebrazione
della memoria dei Santi ha un ruolo speciale neatlecclesiale e per questo motivo
| templi ortodossi sono pieni delle loro immagithifedele scopre nel volto dei santi
la certezza che tutto cio che la Chiesa insegreakzrabile, poiché i santi I’'hanno
realizzato. La vita in Cristo attraverso la venemag delle icone dei santi non appare
una utopia ma una certezza: essi, che erano ua@omuni e peccatori come noi,
vivendo la vita evangelica hanno ricevuro la gradigina che operato la loro
santificazione, cosi ogni credente, indipedentemdetlo suo stato, puo sperare nella
santita. Gli affreschi dei santi si trovano nel pgondunque come nel loro spazio
naturale e invitano perennemente ogni cristianonarere nello suo proprio spazio
naturale (cioé nella Chiesa) dove si ricevono raaenti e si imita la loro vita e
guesta vita altro non é che la vita stessa di €rist icone dei santi quindi non hanno
un scopo decorativo, ma esprimono la convinziondedieli che la via della santita e
percorribile da tutti.

Secondo gli insegnamenti dei Padri della Chiesai mglta di questo mondo,
oltre la dimensione percepita attraverso i senai,ahche una dimensione sopra-
sensibile, una dimensione mistica. E ovvio cheihpio non poteva costituire una
eccezione a questa visione: il luogo del culto reapgnta in miniatura I'universo sia
visibile che invisibile; € un vero simbolo di cidegli occhi della carne non possono
vederé'® L’architettura e I'iconografia esprimono nel lingggio loro proprio la
realta misteriosa di tutta la Chiesa. Il tempid simbolo della Chiesa come nuova
creazione e come comunione dei divinizzati. Concédebrazione della Divina
Liturgia, atto centrale della Chiesa, il fedele astp in grado di gustarecéme in
fidanzamentd la sua reale partecipazione alla gloria di Dibece il luogo dei

18 ANTOURAKIS G., Xpiotiavikii Apyaiotoyia (Archeologia Cristiana)vol. |, A6rivar 1984, p. 109.
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salvati’. La distanza temporale e spaziale che esistéatr@omunita liturgica e il
Cristo glorioso, viene eliminata poiché I'Onniprete nella forza dello Spirito
Santo, rimane sempre con néind alla fine dei secolt”.

Esiste dunque una connessione molto profonda teai@wnografica e culto
divino: l'arte &€ 'amplificazione visiva dei mezdi grazia necessari alla salvezza, che
sono comunicati attraverso la Liturgia. L'archibet sacra rifugge quindi ogni tipo di
pauperismo, proprio perché suo scopo precipuo iedrel— attraverso lo splendore
artistico — la supremazia assoluta del sacrifitie essa € chiamata ad ospitare. Non
puo essere sufficiente un vago sentimentalismoearerun ambiente adeguato alla
Liturgia, perché I'affettivita risponde ad altriiteri e ad altre reazioni, mentre l'arte
sacra pone tutto il suo impegno per determinacgiddita dello spazio e del tempo, in
sintonia con le leggi dello Spirito. In realta neinpuo parlare di architettura sacra,
senza parlare implicitamente di cosmologia.

La struttura del tempio, dunque, e determinatattdimente dalla Liturgia, ma
la Liturgia determina anche l'apparato iconografigh affreschi e le icone sono
direttamente coivolte e integrate nel dramma litog al di la della funzione
puramente decorativa ed estetica. Le icone sonde posl ‘témplori (che in
occidente viene chiamatacbnostasi): la parete che separa il “santuario”, il luogo
dove viene celebrato il sacrificio dell’Agnello Dio, alla presenza dei soli sacerdoti,
dalla navata centrale, dove si raduna tutta la citddei battezzati.

Secondo i Padri, itémplonrappresenta simbolicamente il sottile limite che
separa il mondo dei sensi dal mondo spiriruale galgre immagini appaiano su di
esso come le verita divine, che la ragione umana @oin grado di cogliere
direttamente. In altri termini: le icone rendoneilile in maniera sensibile, cio che la
fede contempla con sguardo interiore. Le veritdadelde sono rappresentate sotto

forma di simboli attraverso I'ausilio dell’arte, ecessaria mediatrice tra 'intelletto e |

senst®,

7 Mt. 28, 20.
18 Cfr. BURCKHARDT T.,L’arte sacra oper. cit., pp. 57-58.
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Nel linguaggio liturgico, il santuario simboleggiacielo, il paradiso e la
Gerusaleme celeste. Tutto cio che sta dentro tuaao € in rapporto diretto con il
cielo™® la celebrazione terrestre & collegata a quelkste L'altare & il simbolo del
trono dell’Agnello immolat&™. Sopra di esso & posto perennemente I'Evangeliario
con la raffigurazione della Risurrezione su un latdella Crocifissione sull’altro.
Dietro 'Evangeliario, si trova il tabernacolo cbentiene un frammento del Corpo e
del Sangue di Cristo: esso domina lo spazio liaorgiome il glorioso sepolcro della
risurrezione del Signore. L’altare € dunque il cetiturgico del tempio: tutto viene
costruito attorno ad esso e proprio in funziongusta piccola particella eucaristica
che esso ospita.

Gli affreschi che decorano il santuario sono inp@fo con il significato del
santuario stesso. Vi sono raffigurati per lo psanti insigniti della grazia sacerdotale,
rivestiti con i loro paramenti liturgici, tutti iposizione di concelebranti con il
sacerdote: alcuni tengono tra le mani i libri lgfier, altri invece con la mano destra
benedicono il popolo di Dio. Il sacrificio, offerfmer mano del sacerdote dalla Chiesa
militante nel tempio e nello spazio &€ prolungamemtoontinuazione del sacrificio
che perennemente viene celebrato sull’altare dimilba Gerusalemme celeste: la
terra diventa cielo e il cielo terra!

Sopra ai santi concelebranti, € in genere affrasleascena della Comunione
degli Apostoli, in due parti: da un lato sei aptisicevono da Cristo il suo Corpo,
mentre dall’altro lato, gli altri sei ricevono dalstesso Cristo il prezioso Sangue per
la vita eterna. Cristo € dunque raffigurato dudezad colui che immola e colui che
viene immolato, sacrificio e sacrificatore.

In alcune chiese, sopra la Comunione degli Aposwliaffrescata la
Celebrazione celeste. Qui i celebranti non sonaugtnini o i santi, ma gli stessi

angeli di Dio, i quali, rivestiti di paramenti litgici, portano sulle loro spalle il pane e

19 Ap. 21, 2.
120 Ap. 22, 3.
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il vino per la consacrazione, mentre altri Ang@nduribuli e candele, partecipando
al Grande Introito, preparano la strada del Sigribre

Sopra di loro, e nell'abside del Santuario, donten®ergine Maria orante: essa
personifica la Chiesa nel suo ministero di intesige®>. Con le mani aperte
protegge tutti, ma allo stesso tempo invita i fedgdartecipare alla mensa offerta dal
Figlio. Sul suo grembo e raffigurato, dentro in wpecchio di luce, Cristo come un
giovane in atteggiamento di insegnare che Marig@ramentelheotokospoiché da
Lei ha ricevuto la carne e il sangue. Maria viehemata fa piu ampia dei cieli
perché nel suo grembo e entrato Colui che tuttoiMerso non e in grado di
racchiudere. Due angeli, a destra e a sinistrditivesme alti ufficiali bizantini, la
onorano senza fine.

Il santuario, e in particolare l'altare, € il purdtibincontro della Divina Liturgia
celebrata dalla Chiesa militante, con quella d€lkaesa trionfante: qui non esiste
separazione tra visibile ed invisibile, tra materi@ immateriale; la materia si
trasforma e si libera dalla maledizione della coione?®, si santifica e si divinizza
tramite gli elementi del pane e del vino, che asfiormano nel Corpo e nel Sangue di
Cristo. Gli uomini, il mondo e tutta la creazionévehtano nuove creatufd
“affinché Dio sia tutto in tuff™. Gli angeli e i santi, che sono i grandi amici de
fedeli, fanno parte del Corpo vivo di Cristo: laraanione tra loro e noi si eleva ad un
livello supremo: quando uno soffre, tutti soffromuando uno e pieno di gioia tutti
gli altri si rallegran&®.

Esiste dunque una separazione netta tra il saofuadcessibile ai soli
sacerdoti, e la navata, dove si radunano i fe@eiadti alle immagini degemplon ma
allo stesso tempo santuario e navata formano ucoucorpo che accoglie tutti i
battezzati, nella diversita delle funzioni del Gorgi Cristo. La tipica architettura

bizantina ha dunque una forma cristocentrica.

121 'espirazione della scena viene dal salmo 103 122
122 EVDOKIMOV P., La teologia della bellezzad. Paoline, Roma 1971, p. 177.
123
Rm 8, 21.
2 Gal 6, 15.
25| Cor 15, 28.
28] Cor 12, 26.
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Le chiese bizantine, dominate dalle figure georoletridel cerchio e del
guadrato (che simboleggiano I'universo), danno piiessione di uno spazio allo
stesso tempo raccolto in se stesso e illimitato.

Al di sopra della navata centrale si innalza paelat cupola: il cielo si
avvicina, e con l'ausilio delle volte e della lucke penetra dalle finestre, rivela
Cristo Onnipotente circondato delle Divine Poter&eatto i profeti ammirano il loro
Diletto e reggendo nelle mani le pergamene coarite profezie mostrano in Cristo il
loro compiemento. Le quattro colonne di sostegpmducono i quattro evangelisti:
e costituiscono quindi come i “pilastri cosmicil’supporto terreno della Rivelazione.

Al di sotto della cupola e tra i muri e le arcagdlel navate e rappresentata tutta
la vita della Chiesa: i misteri della vita di Castlalla Nativita all’Ascensione al cielo
precedono la raffigurazione degli episodi delladella Madre di Dio e dei Santi.
All'altezza dei fedeli si trovano le figure dei Saruomini nel lato australe, donne
nell’altro: i santi si uniscono cosi all’assembtis fedeli: gli uni sulle pareti, gli altri
sul pavimento che e simbolo della terra. Di froatee preoccupazioni di questo
mondo, al puro biologismo della lotta per la sopha@nza, all’'odio che devasta la
vita, di fronte al regno del male, i Santi offromo piccolo frammento di eternita che
proclama con la solo loro presenza, I'affermardiadegutentica vita in Cristo. Le loro
Immagini sono un invito permanente alla continuadicalemetanoiadei rapporti
umani, a riconoscere ilsacramento del fratellp a ricolmare il cuore di pieta e
misericordia e di dntologica tenerezZanon soltanto riguardo al fratello, al
prossimo, ma nei confronti di tutta la creazidfle.

Lo spazio in cui viene celebrata I'oblazione santa) i suoi affreschi e con i
canti che la accompagnano, decorano e segnarierldd‘ di Dio con gli uomifi®.
Insieme all'uomo glorificato, anche la materia paipa offrendo se stessa per servire
il grande mistero della salvezza. Tutte le realisibili e invisibili si radunano

insieme ‘Sull’altare posto davanti al trord”. Tutta intera la creazione si raccoglie

127EVDOKIMOV P., La teologia della bellezzaper. cit., p. 178.

128 Ap 21, 3.

129 Ap 8, 3. Dionigi I’Areopagita comentaDio che & la bellezza sopraessenziale, & chiamatezza..., perché chiama
a sé tutte le cose... e tutte in tutte le raccoglgemé, in De divinis nominibud, 7, PG 3, 701.
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in unita nel ringraziamento a Dio. Durante la cedgbne della Divina Liturgia
I'intero universo concentra in questo luogo e sttenén cammino verso il Regno di
Dio Trinita. In questo cammino, precedono i Saciie collocati un po’ piu in alto
rispetto ai fedeli, mostrano in unita perfetta, ¢®@horo ascetiche figure, il cammino
verso Cristo che essi hanno seguito in modo fed&l®rno all’altare, accanto a
Cristo, ‘si trova, inseparabilmente, la schiera dei sifiti La sinassi eucaristica & la
festa della vittoria di Cristo: tutti coloro chensouniti a Lui sono presenti e partecipi
a questo momentd. Le potenze angeliche all'interno del santuarincetebrano con

| sacerdoti, e al momento dell’offerta, glorificaoon noi la bonta infinita di Dio.

Il tempio bizantino con il suo stile architettonicommediante composizioni
simpoliche, mediante le elaborate scene pittoratteecoprono le pareti, e mediante |l
criterio prestabilito che presiede alla composieioeltemploncon le icone, diviene
una forma di conoscenza divina. L’arte cristianaabtina, con Il'aiuto di colori e
figure, offre la possibilita cosi di contemplaremistero divino: la buona novella che
Dio si e fatto uomo per la nostra salvezza e lapsasenza reale in mezzo alla nuova
umanita glorificata e deificata in Cristo (la VergiMaria e i santi) per mezzo dello
Spirito Santo. Cosi, il cielo e la terra — gli uomyivi e defunti, i santi e gli angeli —
festeggiano insieme e insieme elevano ringrazianaéigignore per il suo immenso
amore. Terra e mare, regioni abitate e regione deserteeggeranno eternamente,
redendo grazie per i beni ricevtff’. Tutto I'universo materiale ed immateriale
elevano il loro rigraziamentoA*Colui che siede sul trono e all’Agnello lode, omo

gloria e potenza nei secoli dei secdli

%9 DIONIGI AREOPAGITA, De hierarchia ecclesiastica, IlI, 3, G 3, 437.

131 «*Quando si celebrano i trionfi dei re per la vittarsono acclamati anche coloro che vi hanno prestepa cosi
anche qui: questa € I'ora del triorffG6IOVANNI CRISOSTOMO,Sugli Atti degli Apostoli, 21, G 60, 170.

132|D., Commento alla Lettera ai Filippesi, 3, BG 62, 204.

133 Ap 5, 13; cfr CHATZIEMMANOUL G.,La divina liturgia, ed. Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticap003,
pp. 20-22.
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