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LA SOMBRA DE CRISTO. CORPORALIDAD
Y SENTIDOS EN EL AMBITO CELESTIAL

M?* ELVIRA MOCHOLI MARTINEZ
Universitat de Valencia - Grupo APES

L indeterminacién teologica medieval respecto a los tltimos estados el hom-

bre, los novisimos (muerte, juicio, infierno y gloria) ha dado lugar al de-
sarrollo de tipos iconograficos, e incluso elementos significativos, al margen de
las fuentes literarias, a lo que ha contribuido la necesidad de concrecién de las
imagenes.

El Nuevo Testamento asegura la existencia de una retribucion inmediata des-
pués de la muerte (2 Co 5,8; Flp 1,23; Hb 9,27; 12,23). Tratan del destino del alma
la pardbola del pobre Lazaro (Lc 16,22) y la promesa de Cristo al buen ladrén (Lc
23,43), que accede al reino de Dios inmediatamente después de dejar el cuerpo. Sin
embargo, la posicién oficial de la Iglesia, basada en san Agustin, era que el juicio
individual de las almas tendria lugar en el Juicio Final.

No opina igual Julidn de Toledo (642-690) que, haciéndose eco de la fe comun
de las iglesias hispanicas, redacta el Prognosticum futuri saeculi. Aunque no llega a
formular la existencia de un juicio particular del alma, aquel queda implicito en su
razonamiento teoldgico, pues trata sobre un segundo juicio de Cristo y expone con-
secuencias del primero: la inmediata bienaventuranza o la purificacién del alma para
alcanzar la salvacion. Esta posibilidad traslada el Gltimo grado de la dimensién salvifi-
ca al momento posterior a la muerte, de manera que menos almas queden excluidas
de la gloria (Julidn de Toledo, 2010: 307-310), lo que condujo a la construccién de
un purgatorio, que acabaria haciendo aprehensible el Mas Alla a la sociedad medieval
(Garcia Herrero, 2006: 5006).

El Prognosticum fue el primer tratado occidental de escatologia cristiana y alcanzd
una gran difusién en la Edad Media. Lo leyeron grandes te6logos como Beda el Ve-
nerable, Alcuino de York, Hugo de San Victor u Honorio de Autun y lo usé Pedro
Lombardo en las cuestiones de nouissimi de sus Sententiae (IV), punto de referencia
para la teologia escolastica, con la excepcion de santo Tomas de Aquino. Asimismo,
en unos sermones pronunciados entre 1170 y 1180, un discipulo de san Bernardo
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expuso la idea de que la primera resurreccion es la del alma y ocurre ahora, mientras
que la segunda es la del cuerpo y tendrd lugar en el futuro (Bynum, 1995: 167).

Pero la Iglesia no se pronuncid oficialmente hasta el concilio de Lyon II (1274):
«aquellas almas que [...] se han purgado [...] son recibidas inmediatamente en el cielo.
Las almas, empero, de aquellos que mueren en pecado mortal o con sdlo el original,
descienden inmediatamente al infierno, para ser castigadas, aunque con penas desigua-
les» (857-858 Dz 464).Y no quedd establecido como doctrina hasta que Benedicto
XII (1336), en De la vision beatifica de Dios y de los novisimos (Trottmann, 1995), desa-
rroll6 las posibilidades que la muerte depara a las almas, poniendo fin a la controversia
sobre la vision beatifica que habia tenido lugar durante la década de 1330 (Williamson,
2007: 2): «inmediatamente después de su muerte [...], estuvieron, estin y estardn en el
cielo [...] Las almas de los que salen del mundo con pecado mortal actual, [...] inme-
diatamente después de su muerte bajan al infierno donde son atormentados con penas
infernales» (1000 Dz 530-1002 Dz 531). Asi pues, la retribucién eterna que cada ser
humano recibe en su alma inmortal después de la muerte implica necesariamente un
juicio individual, aunque no se explicite en estos textos, antes de purificarse en el pur-
gatorio,' de entrar en la bienaventuranza del cielo o bien de condenarse para siempre.

El juicio del alma es, por tanto, un tipo iconografico poco prodigado en el imagi-
nario artistico, pues no cuenta con un respaldo teolégico perfectamente definido. Su
plasmacion iconica difiere considerablemente de la del Juicio Final, donde Cristo es
juez.Aqui, en cambio, el Hijo de Dios muestra su faceta mas misericordiosa. También
Maria se erige en mediadora del género humano y la combinacién de ambas interce-
siones da lugar al tipo de la Scala Salutis. El apoyo de laVirgen fue especialmente pro-
clamado por la literatura teologica desde el siglo X1V, con el Ars moriendi o el tribunal
misericordiae de Juan Gerson, un proceso en el que Maria fuerza la sentencia favorable
de Dios (Gerson, 1960: 536-539). Igualmente, oraciones como el Ave Maria («ruega
por nosotros pecadores, ahora y en la hora de nuestra muerte»), que comienza a ser
atestiguada a finales de la Edad Media, implica la creencia en el auxilio de la Madre
de Dios después del transito.

Hacia 1341, Simone Martini lleva a cabo un fresco de caracter funerario, en re-
cuerdo del cardenal Stefaneschi (Avifidon, Notre-Dame des Doms) [fig. 1]. Junto a
otras imagenes, realizd una Virgen de la Humildad, junto a la que se arrodilla el car-
denal, a quien presenta un angel. Otro sostiene un lienzo y parece descubrir a Cristo
ante aquel (Williamson, 2007: 6). Alrededor, la Salve Regina rezaba que laVirgen sélo
mostrard el fruto de su vientre «después de este destierro», es decir, tras finalizar la
vida en la tierra. Pese a encontrarse en un lugar tradicionalmente asociado a imagenes
del Juicio Final, la portada de la catedral, la imagen representa la comunién con Dios
que Stefaneschi espera alcanzar para su alma. Tanto si su imagen alcanza a ver a Maria

1. Lacreencia popular en la eficacia de las plegarias para ayudar a los muertos, afianzada en el siglo X1,
cuando el abad Odilén de Cluny instituyé la celebracion de Todos los Santos, fue sancionada en
este mismo concilio.
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Fig. 1. Simone Martini, Virgen de la Humildad. Ca. 1341, Avinén, Notre Dame des Doms, Palacio papal.

y al Nifno con sus ojos fisicos, como si se trata de un preludio de la vision que espera
recibir en el cielo, el fresco presenta los estadios de su viaje individual desde la vision
fisica, pasando por la visiéon de Cristo encarnado, hacia la visién de Dios por parte de
su alma purificada (Williamson, 2007: 17-19).

Todo lo anterior es lo que se ha dado en llamar escatologia intermedia, es decir,
la subsistencia del alma desde el momento de la muerte corporal hasta la resurrec-
ci6n universal final. Julidn de Toledo fue el primero en compilarla, pero la escatologia
del cuerpo, que habia sido elaborada a partir del Nuevo Testamento y que la Iglesia
aceptara tras siglos de incertidumbre, también esta presente en su obra: el ser humano
queda a la espera de la resurreccién de la carne, cuando dejard de estar sujeto a la
muerte y vivira eternamente.

Pero el obispo de Toledo va mis alla, al considerar que el ser humano, resucitado en
cuerpo y alma, es mas perfecto que el alma sola tras la muerte terrenal, pues la esencia
de la persona reside tanto en uno como en otra. Tras la degeneracién introducida por
el pecado original en la condicién humana, el destino que el Salvador obtiene para la
humanidad es alcanzar de nuevo la perfeccion en comunién con Dios. Asi pues, los
cuerpos resucitados seran los mismos que teniamos en vida, pero inmortales, incorrup-
tibles, eternos e ilimitados (Juliin de Toledo, 2010: 300-314), si bien los honores y glo-
rias que reciban se diversificaran segtn sus méritos. Los impios, por otro lado, veran sus
cuerpos devorados por el fuego en una tortura perpetua,® sin que su carne se consuma.

2. Asilo expresa Dante:
«Maestro, estos tormentos / creceran luego de la gran sentencia, / serin menores o tan
dolorosos?»
Y él contestd: «Recurre a lo que sabes: / pues cuando mas perfecta es una cosa / mas siente
el bien, y el dolor de igual modo.
Y por mas que esta gente maldecida / la verdadera perfeccién no encuentre, / entonces, mas
que ahora, esperan serlo» (Alighieri, 1993, 113).
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Sin embargo, la auténtica condena
sera la privacién de Dios, considerada la
segunda muerte, la definitiva. Los con-
denados han muerto, a diferencia de los
que estan junto a Dios, pues «el Dios de
Abraham, el Dios de Isaac y el Dios de
Jacob [...], no es un Dios de muertos,
sino de vivos» (Mt 22,32). Asi pues, los
patriarcas siguen vivos tras la muerte fi-
sica, aunque aun no se haya producido
la resurreccion.

En este sentido, es muy interesante
el cenotafio d’Etienne Yver (+ 1467),
can6nigo de Paris y Ruan [fig. 2]. Apa-
rentemente, el difunto se presenta en
un contexto de Juicio Final, aunque
hay ciertos elementos y gestos que no
se corresponden con este tipo icono-
grafico. Dos espadas salen de la boca
de Cristo,’ Varén de Dolores, mientras
bendice con la mano derecha y con
la izquierda sostiene un libro abierto:
MISEREBOR CUI VOLUERO, ET CLE-
MENS ERO IN QUEM MICHI PLACUE-
RIT EXODI XXXIII [pues hago gracia a
quien hago gracia y tengo misericordia con quien tengo misericordia, (Ex 33,19)].
Sobre su cabeza, reza una cartela: CLAMABANT ALTER AD ALTERUM, SANCTUS,
SANCTUS, SANCTUS [Y se gritaban el uno al otro: ‘Santo, santo, santo [...]" (Is 6,3)]
(Gilbert, 1821: 181-185).

Fig. 2. Cenotafio d’Etienne Yver. 1467, Paris, Notre
Dame.

3. El Nuevo Testamento describe a Cristo en el Juicio Final (Ap 1,16) con una tnica espada de dos
filos, pues la azucena que normalmente acompana a la espada en las imagenes, aquella apuntando
a los bienaventurados y ésta a los condenados, no se menciona en el texto novotestamentario y, a
pesar de ello, estas imagenes son mis numerosas. Representaciones de Cristo juez con dos espadas
(en lugar de una espada con dos filos) se pueden encontrar ya en el siglo Xil (Biblia de Souviny,
Moulins, Bibliotheque Municipale, ms. 1, fol. 359) y XIII (Somme le Roi, Paris, Bibliotheque de
I’Arsenal, ms. 6329, fol. 54v). Mas alla de una confusion con los dos filos de la espada apocaliptica,
la teoria de las dos espadas, formulada por el papa Gelasio (+ 496), se fundamenta en el evangelio
de san Lucas (22,35-38): una simboliza el poder espiritual y la otra el secular. Asi, la espada jugd un
papel importante en la formulacién tedrica de la relacién entre el estado y la Iglesia. El canonista
Huguccio (obispo de Ferrara desde 1190) consolidé la idea de que Cristo, en el que confluyen los
dos poderes, le entrega al papa la gladius spiritualis y al emperador la gladius materiales (Sachsenspiegel,
Eike von Repgow, 1336, Oldenburg, Landesbibliothek, CIM I 410, fol. 6v).
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Debajo, el candnigo sale desnudo de su tumba al son de las trompetas de los ange-
les, que anuncian el Juicio Final. Pide clemencia, asistido por san Esteban y san Juan
Evangelista, con una interpretacién libre de los salmos: NON INTRES IN JUDICIUM
CUM SERVO TUO DOMINE SED MISERERE MEI. NAM IMPERFECTUM MEUM VIDE-
RUNT OCULI TUI ET IN LIBRO TUO OMNES SCRIBENTUR [1’10 entres en juicio con
tu siervo [...] (Sal 142,2); pues tus ojos vieron mis imperfecciones y se escribiran en
tu libro (Sal 138,16)].

En el lateral del sarcofago, se leen varios versiculos del Antiguo Testamento sobre
la humillacién y la descomposicién del cuerpo, el desprecio a si mismo y la esperanza
en la misericordia de Dios: PRAEOCUPAUERUNT ME DOLORES MORTIS. TORREN-
TES INIQUITATIS CONTURBAUERUNT ME. NUNC SUM VERMIS ET NON HOMO. IN-
DUTA EST CARO MEA PUTREDINE ET SORIDBUS PULVERIS CUTIS MEA ARUIT ET
CONTRACTA EST. DEUS DEUS MEUS RESPICE IN ME ET MISERERE MEI QUIA TIBI
PECCAUI ET MALUM CORAM TE FECI [me rodean los lazos de la muerte, me rodean y
me asustan los torrentes de Belial (Sal 17,5);Y yo, gusano, que no hombre (Sal 21,7):
Mi carne esta cubierta de gusanos y de costras terrosas, mi piel se agrieta y supura (Jb
7,5); Dios mio, Dios mio,Vuélvete a mi, tenme piedad (Sal 24,16); contra ti, contra ti
solo he pecado, lo malo a tus ojos cometi (Sal 50,6)]. Debajo, un cadaver roido por
gusanos es el transi del canonigo.

En esta imagen, llama la atencidn la inusitada combinacién de un transi, no con
su gisant, sino con el individuo resucitado. Cabe preguntarse, entonces, qué es lo que
resucita en esta imagen. La presencia del cuerpo en descomposicién podria llevar a
pensar que Yver se habia decantado por la creencia en la exclusiva resurreccion del
alma y no del cuerpo (Bialostocki, 1998:231), a pesar de la doctrina oficial de la Igle-
sia. De hecho, en los transi tradicionales, las manos en plegaria del gisant se asocian al
alma transfigurada mas que a la representacién de un hombre vivo (Cohen, 1973: 46).
La respuesta, no obstante, la encontramos en el epitafio inferior, que expresa la espe-
ranza de Yver por la vida eterna: HABEAT DEUS QUAM CREAUIT ANIMAM EIUS. HA-
BET NATURA QUOD SUUM EST. EXPECTANS RESURRECTIONEM ET UTRIUSQUE
VITAM AETERNAM. OPPORTET ENIM CORRUPTIBILE HOC INDUERE INCORRUP-
TIONEM ET MORTALE HOC INDUERE IMMORTALITATEM. [Que Dios reciba el alma
que cred. La naturaleza ha recibido lo que era suyo. En la espera de la resurrecciéon y
de la vida eterna de ambas (del alma y del cuerpo). Porque es preciso que lo que se ha
corrompido conozca la incorruptibilidad y que lo mortal se revista de inmortalidad
(Bialostocki, 1998: 231)].

El epitafio parece situar la escena entre el momento posterior a la muerte del
candnigo y su resurreccion, pues dice estar en espera de la misma y reconoce que su
cuerpo corrupto se ha de volver inmortal. Parecen corroborarlo las filacterias entre-
lazadas en las coronas de laurel de los angulos inferiores, donde se puede leer: el alma
ve a Dios. ;Se trata, quizas, de una descripcion de la imagen?

Una posible interpretacion, por tanto, es que no se haya representado el Juicio
Final, sino una combinacién del mismo con el juicio particular del alma del canénigo,
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ajena a la tradicidn iconografica; en
virtud de la humildad del difunto,
que no se consideraria merecedor
de la misericordia divina (aunque
la implore). De ahi la presencia de
Cristo juez (en lugar de intercesor)
y la ausencia de la azucena, simbolo
de aquella.

Esta insélita imagen replantea
la representacion del alma, que tra-
dicionalmente habia adquirido la
forma de un infante por su pure-
za, como en el Epitafio de la familia
Scholl (después de 1500) [fig. 3]. Asi
lo corroboran las fuentes: «Que-
riendo Dios mostrar a un monje
la pureza de su alma, le hizo caer
en éxtasis, en el que vio a un nino
hermosisimo dentro de sus entra-
nas» (Cesareo de Heisterbach, 1998:
727). En el relieve parisino, por el
contrario, la vemos como un adulto,
del mismo tamafio que su cuerpo
(transi), con los rasgos propios de
su condicién (tonsura). La literatu-
ra, por otro lado, ofrece una opcién
muy distinta y dificilmente repre-
sentable. En Didlogo de milagros, se la
describe como «un ser espiritual de
forma esférica, parecida a un globo
lunar que se ve por todas partes» o
como «una vasija de cristal llena de
ojos por todas partes» (Heisterbach,
1998: 308). Sin embargo, general-
mente se ha aceptado que el alma
es similar al cuerpo: «fantasmas que

M?* ELVIRA MOCHOLI MARTINEZ

Fig. 3. Epitafio de la familia Scholl. Después de 1500,
Erkelenz (Alemania), parroquia de San Lamberto.

parecen cuerpos» (Alighieri, 1993:110) y que conserva sensaciones como la esperanza

y la pena, la alegria y el miedo (Julidn de Toledo, 2010: 298). La Divina Comedia se

hace eco de ello:
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En cuanto ese lugar la circunscribe, / la virtud formativa irradia en torno / del
mismo modo que en los miembros vivos:

[...] asi el aire cercano se dispone, / y en esa misma forma que le imprime / vir-
tualmente el alma alli parada;

[...]Y como aqui recibe su apariencia, / sombra se llama; y luego aqui organiza /
cualquier sentido, incluso el de la vista.

Por esta causa hablamos y reimos; / y suspiros y lagrimas hacemos / que has podido
sentir por la montana.

Segin que nos afligen los deseos / y los otros afectos, toma forma / la sombra, y es
la causa que te admira (Alighieri, 1993: 458).

No sélo no se ve privada de los sentidos, sino que estd en plena posesion de sus
facultades y puede experimentar tanto el celestial descanso como los tormentos infer-
nales. Asi se desprende de Lc 16,24, donde el rico Epulén suftre las dentelladas del fuego.
Este, como el sol, tiene siempre la misma intensidad, pero las almas lo perciben de forma
diferente, segtin la gravedad de su castigo (Julidn de Toledo, 2010: 318-354). Tanto los
Padres latinos, como los tedlogos escolasticos, opinan que se trata de un fuego real, pues
bien puede Dios utilizar un instrumento material para producir un efecto espiritual.

Aparte del fuego, Dante describe
numerosos suplicios corporales para las
almas del infierno: «El diente echaron
(los canes) al que estaba oculto / y lo
despedazaron trozo a trozo» (155); «jAh,
cuantas llagas vi en aquellos miembros
[...], de la llama ardidasl» (169); «[...]
a zarpazos / toda la piel habiale arran-
cado» (284); «Otro, con la garganta
perforada, / cortada la nariz hasta las
cejas» (246); «Todos de ojos hundidos
y apagados, / de palidos semblantes, y

R0 e N s T M i L3 4 :
Fig. 4. Los glotones (detalle), Alighieri D., Divina
- Comedia. Purgatorio, canto XXIV, tercer cuar-
ba forma» (441) [ﬁg. 4].Y, sin embargo: to del siglo X1V, Oxford, Bodleian Library, ms.

gritan las almas: «jMirad, que no ilu- Holkham misc. 48, fol. 105.

tan flacos / que del hueso la piel toma-

minan / los rayos a la izquierda del de
abajo, / y cual vivo parece comportarse!» (317). Asi pues, es prerrogativa de los vivos
tener sombra, de ahi que se dirijan a Dante como «alma que caminas con aquellos /
miembros con que naciste [...]» (317).

La visién excesivamente material del infierno dantesco contrasta con la de Julidn
de Toledo, que excluye su dimension fisica, aunque de manera simbolica lo emplaza
bajo tierra. Excluye, igualmente, la posibilidad de una localizacién geografica o cos-
mica del paraiso o tercer cielo, como lo llama san Pablo (2 Co 12,2).Y sin embargo,
plantea la existencia de un nuevo mundo, un mundo fisico, para los resucitados (Julidn

de Toledo, 2010: 309-356).
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1507, Amberes, Koninklijk Museum
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Fig. 5. Gossen van der Weyden, Triptico del abad Antonius Tsgrooten.
voor Schone Kunsten.

Las imagenes, naturalmente, no pueden permitirse tal vaguedad. Su medio im-
pone una concrecion fisica del ambito celestial, que se corresponde normalmente
con el nivel superior de la obra, como en el Epitafio de la familia Scholl [fig. 3]. A
veces, cuando se distribuyen en un plano horizontal, se identifica el cielo con la
izquierda y la tierra con la derecha, como en el Tiiptico del abad Antonius Tsgrooten
(1507) [fig. 5]. Las nubes bajo el trono del Padre indican el cielo, opuesto al espacio
intermedio de Cristo, con suelo de hierba pero fondo dorado, y al natural, en el
que se ubica Marfia.

Por otro lado, el obispo de Toledo diferencia entre la contemplacién de Dios por
parte del alma, producida inmediatamente después de la muerte fisica, y la contem-
placién de Dios por parte del ser humano al completo después de la resurreccion.
Cuando Cristo venga por segunda vez (Parousia), todo el mundo podra verlo debido
a su naturaleza humana. Sin embargo, solo los justos veran mis alld de su humanidad,
para acceder también a su divinidad, pues tendran conocimiento del profundo mis-
terio de Dios hecho hombre y del Espiritu Santo (Julian de Toledo, 2010: 305, 330,
337). Dado que ver a Dios es el mayor anhelo del ser humano, supondra para ellos un
gozo inmenso, del que los condenados se veran privados. A Dios, entronizado en el
cielo, dirigen su mirada los angeles, vivos y resucitados, que ocupan todavia el ambito
terrestre, en una miniatura del siglo 1X (Vaticano, Biblioteca Apostdlica, Cod. gr. 699,
fol. 89) [fig. 6] (Kessler, 2000: 88).

La cuestiéon que se plantea puede parecer superflua: ;veremos a Dios con los ojos
del cuerpo o con los del espiritu? Ya el Antiguo Testamento se decanta por la primera
opcidn: «Tras mi despertar me alzard junto a él, y con mi propia carne veré a Dios.
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Yo, si, yo mismo le veré, mis ojos le

¥

s miraran, no ningun otro» (Jb 19,26-
e 27); y también parece hacerlo el
Nuevo: «Ahora vemos en un espejo,
en enigma. Entonces veremos cara
a cara. Ahora conozco de un modo
parcial, pero entonces conoceré
como soy conocido» (Co 13,12).
L Julian de Toledo afirma, igualmente,
que la visién de Dios no serd per-
fecta hasta que el alma se una a su
cuerpo (2010: 314) vy, siglos mas tar-
de, san Bernardo (Sermon 8 sobre el
salmo 90; PL CLXXXIII, 210-216)

¥ se muestra plenamente convencido

Angi

de que la vista es fundamental para

| et

: - alcanzar la gloria.
Fig. 6. Parousia. Siglo IX,Vaticano, Biblioteca Apostoli-

La preferencia por la vista como
ca, Cod. gr. 699, fol. 89.

medio de conocimiento refleja la
jerarquizacion aristotélica de los sentidos que imperd en la Edad Media. Estos se
dividian en dos grupos, segin un orden creciente de «inmaterialidad»: tacto y gusto
implicaban un contacto fisico; oido y vista percibian los objetos a distancia y eran
esenciales para la vida intelectual y espiritual; mientras que el olfato quedaba entre
ambos (Gonzilez Doreste, 2004).

Nada mas lejos, por tanto, de la teologia medieval que el caracterizar al cielo con
la ausencia de los sentidos (Etchelecu y Rodriguez, 2010: 109). Puede llevar a confu-
sidn que el resucitado esté libre de padecer dolor, cansancio, hambre, sed, frio o calor;
pero ello se debe a una de las dotes que adornara el cuerpo glorioso de los escogidos:
la impasibilidad. No es que sea insensible en absoluto, al contrario, el cuerpo entero,
con todos sus sentidos, gozard de deleites intensisimos. A semejanza de Cristo, los
bienaventurados resucitaran también vestidos de claridad:

De nuestro ardor la claridad procede; / por la visién ardemos, y esa es tanta, / cuan-
ta gracia a su mérito se otorga.

Cuando la carne gloriosa y santa / vuelva a vestirnos, estando completas / nuestras
personas, aiin seran mas gratas;

pues se acrecentara lo que nos dona / de luz gratuitamente el bien supremo, / y es
una luz que verlo nos permite;

por lo que la visiéon mas se acrecienta [...].

asi este resplandor que nos circunda / vencera la apariencia de la carne / que atn
esta recubierta por la tierra;

y no podra cegarnos luz tan grande: / porque ha de resistir nuestro organismo / a
todo aquello que cause deleite (Alighieri, 1993: 609).
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Con la dote de agilidad, el resu-
citado podra trasladarse en un mo-
mento de un lugar a otro, mientras
que la sutileza es el dominio total y
absoluto del alma sobre el cuerpo,
que quedara espiritualizado, por lo
que podra penetrar cualquier obje-
to, como lo hizo Jesucristo resucita-
do con la piedra del sepulcro.

Pero el cuerpo renacido serd
el mismo que habiamos tenido en
vida: «Todo lo que hay de aéreo
en el cuerpo humano se cambia
en sutilidad, lo que hay de calor
en claridad, lo de tierra en inmor-
talidad y lo de agua en agilidad»
(Heisterbach, 1998: 983). La resu-
rreccidn, sin embargo, restituird la
naturaleza humana a su mas perfec-
ta condicidn, por lo que todos los
resucitados tendran treinta afos y la
estatura correspondiente a esa edad
(Julidn de Toledo, 2010: 343). En el
caso de los martires, las cicatrices de

sus heridas permaneceran visibles, .
no como imperfecciones, sino lu- Fig. 7. Resurreccioén de Cristo, Nicolas Falcd, Seis gozos

; de la Virgen. Ca. 1513-1515,Valencia, dral.
minosas (Bynum, 1995: 128), como e la Virgen. Ca 5,Valencia, catedra

signos del testimonio de fe que los
condujo a la gloria eterna. Asi es como se ha representado al primer martir en el mo-
mento de su Resurreccion, con las llagas resplandecientes de brillo [fig. 7].

Cabria esperar que la representacion de Cristo en el ambito celestial, asi como la
de Maria, implicara ciertas dificultades, pues son los Gnicos que disponen de cuerpo,
mientras que Dios y el resto de la corte celestial, al menos hasta el dia del Juicio Final,
son puro espiritu. Sin embargo, esta divergencia no ha sido un problema para el arte
medieval, una vez superadas las reticencias a la representacién de la divinidad. En las
imagenes, el alma adquiere forma humana, con la connivencia de la teologia, que
otorga a ésta caracteristicas corporales y, salvo excepciones, no ofrece una alternativa
viable. A pesar de todo, algunas obras han tenido en cuenta la diferencia entre la natu-
raleza exclusivamente divina del Padre y la doble naturaleza del Hijo.

La Scala Salutis, en una imagen alemana, no ha pasado por alto que Cristo tiene
cuerpo [fig. 8]. Los distintos planos rompen con la disposicién vertical, acentuando
la tendencia horizontal del triptico de Amberes [fig. 5]. Maria se halla en un espa-
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cio natural, mientras que la Trinidad
estd inmersa en una gloria de luz
rodeada de nubes. Cabe fijarse en la
figura del Hijo, pues sus pies son los
Unicos que proyectan sombra en la
esfera celeste.Y, por su direccion, es
la luz procedente del ambito terre-
nal la que provoca este efecto. Asi
pues, Cristo comparte el cielo con
Dios, pero estando indudablemente
en posesion de un cuerpo humano.

Asi pues, el imaginario artisti-

co no ha dejado de enfrentarse a
Fig. 8. Sebastian Dayg, Scala Salutis. 1511, Heilsbronn la dificultad de confrontar el mun-
(Alemania), iglesia de Santa Maria. do material y el ambito celeste. Las

imagenes religiosas no solamente
reflejan los vaivenes teoldgicos, sino que su poder creativo influye sustancialmente en
el ideario colectivo.
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