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L'uomo isolato è incentrato su di sé, fa girare l'universo attor​no alla sua persona e si crogiola nelle illusioni del solipsismo. Al contrario, nell'atto religioso l'essere umano, che si coglie in un rapporto di dipendenza assoluta, pone il centro dell'esistenza in Dio. Il teocentrismo è la proiezione in Dio dell'amore che il soggetto istintivamente prova per se stesso, e che prima era confinato nel mondo dell'io; il ricollegarsi alla propria Sorgente risana radicalmente la natura di questo amore. “Amerai il tuo prossimo come te stesso” (Lv 19,18; Mt 22,39): l'amore di sé, conformandosi all' amore divino, si dilata al punto da includere anche ciò che vi è al di fuori. Fa parte della natura dell' amo​re che l'amante ami solo chi è a sua immagine e nel contempo, amando, faccia della struttura intima dell'essere amato la nega​zione della sua solitudine. Tutto ciò che esiste realmente è la miniatura essenziale del mistero della Trinità. Dio, il Bene, è l'unità consustanziale
, mentre Satana, il Ma​le, è l'apparenza illusoria dell'unità, dietro la quale si cela una misera massa di esseri isolati nella loro solitudine, è una disgre​gazione senza limiti. Pavel Florenskij lo mostra bene quando commenta il raccon​to della guarigione di un indemoniato nella regione dei geraseni nell'Evangelo secondo Marco
. Gesù chiede al demonio: “Co​me ti chiami?”. E questi risponde: “Mi chiamo Legione, perché siamo in molti” (Mc 5,9). Dal punto di vista ontologico il nome fa corpo con l'essenza dell'oggetto. Significativo è il brusco pas​saggio dal singolare al plurale, in risposta alla domanda di Ge​sù. Lo spirito impuro, dinanzi alla Verità incarnata, lascia intra​vedere la dissoluzione della sua apparente unità: “Che hai tu in comune con me, Gesù, Figlio del Dio altissimo?” (Mc 5,7), e si disperde in una quantità indefinita, perché “legione” significa numero illimitato. “Mandaci da quei porci, perché entriamo in essi” (Mc 5,12). La Trinità costituisce il fondamento della vita, ne è il modello assoluto. Il terzo termine nel quale convergono le nature divina e umana in Cristo, è la Persona del Logos (il Verbo) e, senza il Dio-uomo, la solitudine dell'uomo, collocato tra cielo e terra, sarebbe stata una perenne fonte di afflizione. Tale forma trinitaria penetra l'essere fin nella sua cellula in​dividuale per farne una persona. “Chi vorrà salvare la propria vita, la perderà” (Lc 8,35): questa parola di Gesù non è un pa​radosso ma l'espressione più pura del fondamento spirituale del​l'essere; con la rinuncia totale a sé Gesù Cristo incarna questa soluzione nella sua vita e riporta la vittoria sull'essenza stessa del male; infatti quest'ultimo è affermazione autonoma di sé in una logica che non è quella del coinvolgimento o della colla​borazione con l'altro, ma nella logica della contrapposizione. L'amore raggiunge il suo culmine quando dimentica se stesso in un puro atto di offerta e la persona non è mai tanto fedele alla sua identità come quando si sacrifica. È allora che, tramite una dinamica di rinnovamento, dinamica di pura gratuità - di grazia -, le viene restituita la sua pienezza. Ogni società è fondata su un principio che comunque la tra​scende, in quanto essa non è che un'unità empirica; esige dun​que lo sforzo necessario per far convergere la volontà di esistenza autonoma di ciascuno dei suoi membri con la volontà di coin​volgimento, di partecipazione. L'individuo vi si trova combat​tuto tra i due imperativi e una logica stringente lo porta a riven​dicare la sua libertà intera, come se fosse l'unica istanza reale, e a considerare come irreale il piano sociale. La realizzazione dell'istanza sociale è un problema insolubi​le, perché ci si trova davanti a una contraddizione di fondo: la volontà autonoma dei singoli individui nella massa si affermerà sempre a spese della dimensione sociale e contro di essa, e, in definitiva, arriverà a negarla. E questo perché il sociale, sul ter​reno meramente empirico, è un'entità astratta che non possiede reale potere di unificazione. D'altronde questa entità è incapa​ce di ristabilire la struttura originale dell' essere dove il fine tra​scendente diventa immanente. Solo in presenza di una realtà che trascenda il dato empirico e lo inglobi in un principio uni​ficante, le due istanze, individuale e sociale, possono arrivare a conciliarsi, trovare in questa realtà lo spazio metafisico per pro​durre il noi concepito come essere comune, come comunione e comunità. Più ci si dona, più ci si ritrova arricchiti, perché il noi mette l'uomo in comunicazione con le profondità del suo essere, che attinge alla realtà “ecumenica” dello Spirito
. Ogni forma di unità sovrapersonale non può che essere unità in un Terzo. Ma, mentre la società è un'apparenza illusoria, per​ché non unisce che nell'astrazione del principio empirico, la co​munità lo fa realmente, nel concreto dell' Assoluto. “Dio è il ter​zo Termine di tutto quello di cui l'uomo si occupa”, è la formu​la della soluzione trinitaria enunciata da Kierkegaard. Il gruppo dei discepoli raccolti attorno al Signore diventa im​mediatamente una comunità. La socievolezza spontanea è solo un so strato naturale e insufficiente, che cerca un completamen​to nel principio soprannaturale. Attraverso la presenza di Cristo  e tutti quelli che sono riuniti nel suo nome sanno che è “in mezzo a loro” (Mt 18,20) - il gruppo è collocato nel terzo Termi​ne e diventa da quel momento il sobor, unanimità della comu​nione. E si comprende allora come l'eucaristia non sia esclusiva​mente l'elargizione di un dono, ma ne sia anche l'espressione, e in quanto tale trovi posto al cuore della comunità
. Essa offre il dono della vita eterna e ne esprime l'essenza, cioè è essa stessa espressione diretta della partecipazione e della comunione. “Dalla grandezza e bellezza delle creature per analogia si co​nosce l'autore” (Sap 13,5). Infatti è attraverso l'impronta che ha lasciato in tutte le cose create che egli “non ha cessato di dar prova di sé” (At 14,17), Questa conformazione all'archeti​po divino è stata indebolita dal peccato, ma non abolita, perché dipende sempre da una conformità primordiale, preesistente ri​spetto alla frammentazione terrena dell'uomo in una miriade di individui e di aggregati sociali. Questo prova che ogni unità de​riva dalla sorgente divina; che essa non è soltanto il traguardo, ma anche il punto di partenza, la base, il fondamento, il dato ini​ziale; e tuttavia, a causa della libertà, è un dato dinamico che si propone allo stesso tempo come fine (télos). La comunità diviene così ricapitolazione dell'essere in Dio, unità dell'amore in quanto organismo. Ma, se è l'impronta di Dio che viene dall' alto che plasma la chiesa a partire dal mondo, e che si pone così come forma
 ontologica del mondo, è pe​rò dal basso, a partire da comunità organiche, che si accede al corpo mistico, come nella visione del Pastore di Erma: la torre la chiesa _ si edifica pietra su pietra. E la pietra delle fonda​menta, che porta l'impronta dell'edificio intero, è l'Uomo com​pleto, così com'è uscito dal primo atto della creazione
. In effet​ti la donna è stata creata per essere un aiuto (Marie-Joseph La​grange traduce: “un vis-à-vis”). Ma già Agostino osservava che, come aiuto, all'uomo sarebbe stato più utile un uomo della donna
. Sarebbe dunque più esatto tradurre, invece che “come aiu​to”, “come complemento”; la Bibbia infatti non dice “non è be​ne lavorare da soli”, ma “non è bene che l'uomo sia solo” (Gen 2,18), né che la donna “lavorerà con lui”, ma che “starà con lui”. Si noti come fin dalle origini, dall'inizio, il modo di essere dello spirito umano sia comunitario. E, in sintonia con questo modo di essere, il senso del matrimonio è appunto quello di uscire dal​l'isolamento. Gli amanti trovano in Dio il loro fine, e in lui for​mano la comunità della cellula umana, la chiesa domestica. Sul fondo dei calici nuziali del passato compariva un'imma​gine che esprimeva questa idea: Cristo che regge due corone al di sopra della testa degli sposi, simbolo del fulcro divino nel quale essi trovano unità, fine e compimento. E Giovanni Criso​stomo ci offre una visione del cambiamento profondo operato dall'amore nel matrimonio: “Le proprietà dell' amore sono tali che l'amato e l'amante non sono due esseri separati, ma forma​no un unico essere”. Se si aderisce fino in fondo a questa con​cezione si può comprendere la struttura e il fondamento assolu​to di questo essere unico, l'Uomo della comunità coniugale. Teodoro Balsamone, canonista bizantino, definisce il matri​monio “l'unione dell'uomo e della donna in un corpo e un' ani​ma, ma in due persone” . Questa importante definizione si rial​laccia alle parole di Paolo: “In Cristo e nella chiesa” (cf. Ef 5,32). Le due affermazioni si incrociano; vedremo come l'idea dell'uomo acquisisca particolare spessore se ci si pone nella du​plice prospettiva trinitaria e cristologica: cristologica, perché l'ec​ce Homo dell'incarnazione offre una visione appropriata del​l'uomo; trinitaria, perché il principio cristologico trova a sua vol​ta perfetto compimento solo nel principio trinitario. Sul piano trinitario, ci sono in Dio una sola natura e tre Per​sone, mentre sul piano cristologico, abbiamo due nature, divi​na e umana, e una sola Persona, quella del Verbo. Le struttu​re divina e umana sono identiche, e se l'immagine di Dio nel​la sua unità poli-ipostatica
 è la struttura ontologica dell'uomo, struttura della sua natura, l'immagine di Cristo, in quanto unità teandrica, è la struttura della sua esistenza, della sua attività. Un Dio a una sola ipostasi non sarebbe l'Amore, così come un uomo a una sola ipostasi non sarebbe il figlio di Dio. Allo stesso modo di Dio, l'umanità è poli-ipostatica, pluralità di persone (ma non moltitudine ostile) che costituisce il genere umano, as​semblea che ha una sua struttura e dei contorni concreti. Essa è dotata di una sola natura che, dopo la caduta, si è alterata, smembrata in proprietà autonome, ma che è destinata a forma​re un solo corpo di Cristo, onni-unità la cui caratteristica è che ciascuna delle sue parti organiche ne è il riflesso. L'onni-unità si ha quando ogni cellula è anch'essa l'onni-unità alla sua ma​niera, un aspetto individuale dell'onni-unità generale; la strut​tura della cellula è una riproduzione in piccolo della cellula uni​versale, ed è in questo senso che si può dire che l'uomo è un microcosmo, così com'è un micro-dio. Nell'onni-unità divina ogni Persona è nel contempo l'unità delle altre due: il Figlio e lo Spirito sono rivelazione del Padre, il Padre e il Figlio sono unità dell' amore di cui lo Spirito è at​tualizzazione, e il Padre e lo Spirito sono l'unità creatrice che viene proferita, attualizzata nel Verbo, loro contenuto espressivo (la Parola). Questa bi-unità delle persone, dove ciascuna cop​pia riflette il Terzo, costituisce organicamente l'accesso all'uni​tà finale delle tre Persone, che forma un unico soggetto assolu​to: la Trinità, unità del Dio unico, consustanziale e indissolubi​le. Il carattere trinitario delle ipostasi fa emergere l'unicità della loro natura in tutta la profondità insondabile della vita divina, perché ciascuna persona possiede questa natura in una maniera particolare. Lo stesso a livello umano: l'unità consustanziale del matrimonio costituisce l'unità di due persone che si collocano in Dio, piccola triade della cellula umana. In effetti, al momento dell'incontro, uomo-donna si uniscono nello Spirito santo, e il carattere pneumatoforo del loro amo​re è già in potenza edificazione del corpo di Cristo, perché lo Spirito dimora solo in Cristo e nelle sue membra, che ricapito​lano in lui il mondo. Quindi la struttura trinitaria iniziale è: uomo-donna nello Spirito santo. La realizzazione effettiva della loro unità nel matrimonio (dove il marito, secondo Paolo, è im​magine di Cristo e la moglie è immagine della chiesa) diventa l'equivalente coniugale dell'unità Cristo-Spirito che esprime il Padre, e in questo senso è la rivelazione ultima del Padre nell'Uomo coniugale. Da questa unità di base si accede a quell'unità che è la realtà ultima del genere umano. Questo si costruisce quindi organica​mente attraverso l'unione delle piccole triadi nell'edificio della grande triade umanità-corpo di Cristo, facendo dell'universale comunità umana un unico soggetto. L'unicità della natura umana e l'unità delle persone di questa 
comunità universale è già il riflesso dell'antologia divina. Nel​la sua forma compiuta è analoga alla cellula coniugale: è cor​po-chiesa, Figlio-Spirito, giacché rivela il Padre nell'umanità ri​capitolata, nell'Uomo universale e cosmico. Quindi l'umanità come corpo è l'anni-unità di tutti i suoi componenti e nel contempo l'anni-unità all'interno di ogni cellula nella sua struttura già trinitaria a livello individuale: “Ma​schio e femmina li creò '“ e diede loro il nome di Uomo, nel giorno in cui furono creati” (cf. Gen 1,27). Dopo la caduta l'uomo è assediato dalla concupiscenza che affligge la sua esistenza solitaria. Se da un lato la carne si presta facilmente a divenire “una” con un altro essere, dall'altro que​sto non fa che rendere più acuta la solitudine spirituale dell'es​sere umano. Il matrimonio naturale precristiano colloca l'uomo nella specie; attraverso di esso egli sopravvive nella sua proge​nie e si affanna a garantire tale sopravvivenza in una febbrile fecondità. Solo con l'evangelo l'eternità entra nel tempo e l'uo​mo comprende che non è all'interno della specie, ma in Cristo, che si può vivere la dimensione dell'eternità. E Paolo spiega per​ché in Cristo “tutte le cose divengono nuove”: perché in lui “vi siete spogliati dell'uomo vecchio ... avete rivestito il nuovo, che si rinnova ... a immagine del suo Creatore” (Col 3,9-10). Il ma​trimonio si pone nella prospettiva di questo rinnovamento del​l'uomo secondo “l'immagine del Dio invisibile” (Col 1,15), do​nata questa volta al mondo in tutta la sua pienezza concreta e visibile in Gesù Cristo. Ed è sempre l'amore - unico organo della conoscenza capa​ce di penetrare “ai di là dell' amore” - che intuisce e scopre al di sotto della “semplice carne”, l'Uomo
, “la sua ipostasi sog​giacente”. Quest'ultima espressione è di Charles Morgan: egli non si professa cristiano, ma la sua tensione nella ricerca since​ra della realtà ultima della vita lo mette sulla strada del mistero ontologico dell'uomo. L'amore è chiaroveggente, vede l'anima dell'essere amato nel​la luce e perviene a quella conoscenza adeguata dell'oggetto che appartiene soltanto a Dio e a colui che ama. È il problema che viene affrontato da Nigel Frew in Ritratto in uno specchio. L'essenza dell' arte coincide con l'essenza dell' amore, è il desiderio di giungere alla visione celeste, di entrare in contatto, al di là di tutte le maschere, con l'innocenza originale dell' anima. Più in profondità ancora, nel romanzo Nel bosco d'amore, quando Mary pronuncia la frase che svela l'ossessione costante di Piers, non fa che esternare la sua intuizione; e questo abolisce la di​stanza tra i corpi nello spazio e nel tempo, trascende la solitu​dine dello spirito e fa intuire ciò che può essere l'ipostasi degli amanti. Infine, nel romanzo La fontana, Alison pone l'alterna​tiva decisiva: o l'amore, dice, fa di noi amanti “degli dèi, capaci di creare nel rapportarci l'un l'altro un' essenza permanente, che ci supera ed è indipendente dalle nostre gioie, oppure non sare​mo altro che animali in trappola”. E ancora: “Il nostro amore ... avrebbe creato una personalità, un'ipostasi, più bella, più vitale, più duratura di voi e me, altrimenti non sarebbe stato altro che un piacere sterile”. Il cristianesimo offre la risposta a tale alternativa. Negli Atti degli apostoli Paolo conferma la verità dell' affer​mazione: “Di [Dio] stirpe noi siamo” (At 17,28); l'uomo è di stirpe divina, celeste, ne riflette le proprietà e tale conformità significa che la natura in Dio è l'immagine-prototipo di quella dell'uomo, il suo fondamento eterno, e in quanto tale può esse​re designata in un certo senso come l'umanità celeste, assolu​ta. Il Verbo è l'Uomo assoluto nella pienezza celeste della sua natura, ed è a sua immagine che il mondo e l'uomo vengono creati. Il quarto evangelo annuncia che “nessuno è mai salito al cielo, fuorché il Figlio dell'uomo che è disceso dal cielo” (Gv 3, 13), e allo stesso modo Paolo precisa che “il secondo uomo viene dal cielo” (1Cor 15,47). L'immagine di Dio è l'anello di congiunzione tra mondo di​vino e umano ed è alla sua luce che si può precisare l'essenza dell'ipostasi coniugale. La definizione di Balsamone assume a questo punto tutto il suo significato: “Un corpo e un'anima, ma in due persone”. L'ipostasi, che si potrebbe chiamare anche la “persona” coniugale, la persona dell'unità degli sposi, non sopprime le persone dell'uomo e della donna: infatti, oltre a un'unica natura, vi sono nel contempo due persone e un'anima, ed è evidente che l'espressione “un'anima” - cioè l'ipostasi co​niugale della formula di Balsamone - è da intendersi in senso morale, spirituale, ma non ontologico. È in questo che risiede la differenza rispetto alla struttura di Cristo, nel quale è la per​sona stessa del Verbo che è l'ipostasi delle sue due nature, in senso ontologico. Ciascuna delle due nature prende vita ed esi​stenza solo in quanto già ipostatizzata, inclusa nel suo centro spirituale. La natura umana dell'incarnazione non possiede una sua ipostasi umana, non esiste - e non è mai esistita - in se stes​sa prima dell'incarnazione. È il Verbo, nel momento in cui ipo​statizza in sé quella natura umana, che le conferisce l'esistenza. Come afferma Giovanni Damasceno: 
Così l'uomo è fatto di anima e corpo; né l'anima da sola né il corpo da solo sono chiamati ipostasi, ma sono enypòstata, ipostatizzati, e quello che risulta dei due è l'ipostasi di tutti e due ... l'ipostasi è ciò che sussiste in sé, per la propria sus​sistenza individuale. 
La persona di un uomo e la persona di una donna nel matri​monio esistono come soggetti autonomi in quanto coscienti di sé. L'unione coniugale di queste due persone può essere com​presa solo a partire dalla formula trinitaria: l'unione ipostatica in una sola natura che a partire da diverse persone forma un solo soggetto, Dio. Il tre e l'uno della Trinità
  sono numeri metalogici, perché Dio è nel contempo tre e uno, non tre in uno, ma la Tri-unità e non uno, ma uno nella Trinità: insomma, uno e trino nel con​tempo. Quest'ordine non è una serie progressiva o regressiva che si possa aumentare o diminuire, ma la pienezza che si espri​me attraverso il tre e l'uno: né più, né meno. I tre “io” esistono nell'unico “lo” della Trinità, ma ciascuno di questi “io” si afferma solo nell'altro, o nell'unità degli altri due; mai al di fuori, né in sé soltanto (altrimenti la Trinità sa​rebbe l'associazione morale delle tre Persone, il triteismo). È da questa caratteristica metalogica che dipende l'Io unico e trino di Dio: egli assimila a sé le autocoscienze delle tre Perso​ne, cosa che permette di rivolgersi nella preghiera al Dio trini​tario come a una sola Persona. Tre Persone che non sono tre ma una: è il dato della rivelazione che trascende ogni logica umana, ma continua a restare, almeno in parte, accessibile all'esperien​za nel mistero coniugale. I tre protagonisti dell' amore - uomo, donna, Dio - non sono tre, ma tre e uno. Nel loro amore reci​proco gli sposi amano Dio, e senza di lui il loro amore sarebbe perfino irreale. L'esistenza concreta di ciascuna ipostasi divina non è da ri​cercarsi nella loro autonomia reciproca, ma al contrario nell'u​nità particolare che instaura con le altre due, ed è questo l'es​senziale. Allo stesso modo, nel matrimonio ciascuno non esiste concretamente che in funzione del legame della propria imma​gine di amore con quella del coniuge, e la loro unità non esiste che in Dio e in relazione a lui, come ricettacolo e rivelazione del divino. Ogni forma di isolamento è l'astrazione dal reale conseguen​te al peccato. n regno dei cieli rivelerà la legge dei numeri me​talogici. Le ipostasi non sono tanto rapporti di determinazione reciproca, quanto piuttosto espressioni della vita, e in quanto tali sono la dinamica stessa della vita. Tutto ciò che interrompe la circolazione della vita e dell'amore si irrigidisce in numeri ma​tematici, dove non c'è posto contemporaneamente per il molte​plice e l'uno. Così come l'unità divina, soggetto assoluto del Dio trinitario, non costituisce una quarta ipostasi, ma è l'espressione ultima della vita del mondo divino, anche la persona dell'unità coniu​gale, l'ipostasi degli sposi, l”'anima unica” di Balsamone, è ap​punto una realtà di questo tipo che esprime l'unità e la comu​nione perfetta e, innalzandosi a “una sola carne” (Gen 2,24), si realizza pienamente nell'unità spirituale di un unico soggetto coniugale, di un unico soggetto della cellula umana, collocato in Dio: “Come tu, Padre, sei in me e io in te, siano anch'essi in noi una cosa sola” (Gv 17,2l). Quando entriamo a diretto contatto con le realtà dell'esisten​za, quando ne facciamo l'esperienza concreta, bisogna rinuncia​re a ogni dimensione speculativa, che tende a oggettivare i dati e a collocarli fuori dell'io, di fronte al soggetto. L'unico atteg​giamento adeguato è invece quello di porsi sul terreno ontologi​co della Realtà più grande di me nella quale sono inserito e che mi fa accedere alla partecipazione reale. Ogni atto religioso che coinvolge tutto il mio essere, e lo cambia fin nella sua struttura intima, mi pone nella prospettiva del mistero religioso (del qua​le il sacramento è solo un caso particolare e determinato), nel​la partecipazione concreta, nella comunione certa con l'essere stesso di Dio, della quale è figura la comunione eucaristica. Quando leggiamo nella Bibbia che “Dio creò l'uomo a sua immagine” (Gen 1,27), le parole “a immagine” non vanno in​tese come un parallelo, o come una semplice analogia, perché questo equivarrebbe a fare di una delle più profonde rivelazio​ni bibliche un “problema”
 e a sminuirla al punto da ridurre quello che è un vero e proprio mistero di conformità e parteci​pazione a un semplice effetto psicologico, privo di significato. La coscienza cristiana non ha che una prospettiva, quella del mistero e della partecipazione, e la nostra analisi si colloca non nell'ordine delle speculazioni astratte e gratuite, ma in quello della comunione che aspira, per questa via, ad accostarsi al cuo​re del mistero. Invece di struggersi nella ricerca di simmetrie geometriche, essa individua le similitudini e la conformità nella misura stabilita dall' atto creatore stesso. “Nessuno viene al Padre se non per mezzo di me” (Gv 14,6). A questo punto è alla luce dell'incarnazione che cercheremo di cogliere il valore dell'immagine di Cristo. In lui l'unità delle due nature instaura l'unità teandrica tra ciò che è consustanzia​le al divino e ciò che è consustanziale all'umano, così come l'u​nità delle due volontà in una sola e medesima azione sinergica convergente. Tale unità e tale azione sono l'immagine secondo la quale tutto, nell'esistenza umana, nella maniera di essere, as​sume una forma teandrica. Ciò che va evidenziato è che la formula di Paolo non è “nelle due nature di Gesù Cristo”, ma “in Cristo e nella chiesa” (cf. Ef 5,32). Si potrebbe anche dire, in virtù delle interferenze del simbolismo, “nel Verbo e nello Spirito santo”, così come anche “in Cristo e nella vergine Maria”, perché il rapporto all'interno di ciascuna di queste unità è di tipo coniugale, ed è questo l'es​senziale: una sola natura e più ipostasi sono caratteristiche del​l'ambito coniugale. Per contro, tra le nature di Cristo la relazio​ne non è di tipo coniugale, perché vi sono più nature e una sola persona. Analizzando questa relazione, Sergej Bulgakov attira l'atten​zione sulla pericoresi: scambio reciproco delle proprietà, com​municatio idiomatum. Egli osserva che mentre il pensiero patri​stico sottolinea l'influenza della natura divina sulla natura uma​na, da nessuna parte si trovano tracce del contrario. Tuttavia l'influsso della natura umana su quella divina esiste - altrimenti il termine communicatio sarebbe privo di significato -, ed esiste sotto forma di kénosis dell'amore divino per il fatto stesso che nell' incarnazione e nell' ascensione la natura umana acquisisce una dimensione eterna e diventa in un certo senso inerente a Dio, partecipe della sua vita più intima. Essa appartiene ormai a Dio, perché essere ipostatizzata nel Verbo significa appartene​re alla persona del Verbo, che la possiede come sua. La natura umana, che un tempo aveva la sua collocazione in Adamo, ora è unita in modo sostanziale, in Gesù Cristo, all'u​manità celeste, diventa una sola cosa con questa, esprimendo la conformità perfetta dell'una all' altra. Tale conformità è indi​spensabile perché sia possibile l'incarnazione, nella quale si rea​lizza la loro unità nella persona del Verbo. Ed è solo in virtù di questa unità assoluta e attualizzata che la “somiglianza” (cf. Gen 1,26; 5,1) reale con Dio diventa immanente a ogni uomo, oggettivandosi a tutti i livelli dell'esistenza. Essa è il fondamen​to divino sufficiente per rendere coniugali i rapporti tra Dio e l'uomo, Dio e il popolo di Israele, Cristo e la chiesa, l'Agnel​lo e la Sposa, l'uomo e la donna in Dio. Dio sposa realmente l'umanità e la conseguenza dell'incarnazione è che Cristo in sé solo non è il Cristo completo: “Cristo” è in realtà “Cristo e la chiesa”. Il dogma cristologico mette l'accento sulla completezza della natura umana in Gesù Cristo; la salvezza si realizza solo grazie alla consustanzialità della natura umana di Cristo con la natu​ra dell'umanità; e questo introduce un ultimo problema, quello del rapporto tra l'uomo Gesù e l'umanità. La chiesa d'oriente interpreta l'icona della Madre di Dio con il bambino Gesù come immagine completa del Dio-umanità, dell'incarnazione. La carne di Gesù è quella della Vergine, car​ne della carne e sangue del sangue dell'umanità, ma concentra​ta e purificata al punto che si può dire che il genere umano si esprime nella Vergine come nella seconda Eva. Non si insisterà mai troppo su questa universalità della natura di Maria. La Bibbia ci presenta un'analogia impressionante che concer​ne questa universalità. La nascita di Eva, così come la nascita di Gesù, è spirituale, avviene “per opera dello Spirito santo” (Mt 1,18). Eva, figlia di Adamo, ne diventa la sposa. Maria è la Theot6kos, la Madre di Dio, e allo stesso tempo, come figu​ra dell'umanità, l'anima universale, la chiesa; essa è la Sposa e la Fidanzata dell' Agnello. L'unità tra Maria e Cristo si esprime nella partecipazione di Maria all'incarnazione e in quella che viene chiamata la sua “gloria celeste”. In Maria è l'umanità intera che risponde liberamente alla vo​cazione divina, ed è questo carattere universale della nuova Eva che le conferisce la grazia di essere Theot6kos. In virtù di que​sta grazia essa condivide il destino terreno e celeste di Gesù: “D'ora in poi tutte le generazioni mi chiameranno beata. Gran​di cose ha fatto in me l'Onnipotente” (Lc 1,48-49). Maria non entra nell'ipostasi del Verbo, la sua unione con il Figlio non è cristologica, è quella dell'ipostasi morale, e questo spiega il po​sto unico che essa occupa nella gerarchia della santità umana. La carne di Maria, che è anche la carne di Gesù, è “piena di grazia” (Lc 1,28). Nella nascita del Figlio di Dio, la pienezza dello Spirito santo dimora in Maria ed essa si inserisce diretta​mente nella prospettiva paradisiaca della verginità assoluta, di cui è l'espressione autentica. Il Calvario si ricollega all'ordine simbolico della Genesi. Eva, madre dell'umanità, nasce dalla costola di Adamo; dal costato di Gesù cola il sangue, segno eucaristico della vita generata nell’eternità; segno, quindi, della nascita dello spazio eucaristico, la chiesa. Le parole: “Ecco la tua madre!” (Gv 19,27), che Gesù sulla croce rivolge a Giovanni e, nella sua persona, all'umanità inte​ra, fondano la maternità universale di Maria, come sua qualità peculiare, e peculiare della chiesa della quale essa è immagine. A questo punto si può comprendere in tutte le sue sfumature di significato la formula di Paolo sul matrimonio: “In Cristo e nella chiesa” (cf. Ef 5,32). I! rapporto di amore e di fedeltà tra marito e moglie non ne esaurisce la valenza, questa formula si spinge più lontano e investe l'immagine dell'uomo; ecco perché Paolo scrive che “questo mistero è grande” (ibid.). Vi è una gradualità e una successione delle immagini di Dio. Il Verbo e lo Spirito che rivelano il Padre nella loro unità si riflettono nel Verbo incarnato e nel suo corpo, la chiesa. Cristo e la Theot6kos -la pienezza del Verbo e la pienezza della grazia (cf. Lc 1,28) ​rivelano sempre il Padre; ed è in questa prospettiva che si collo​ca ogni unione coniugale, rivelazione del Padre nell'umanità, in quanto egli è l'unità dei due coniugi. Ogni uomo ha con Dio un rapporto non di tipo cristologico, ma trinitario, coniugale: le nozze mistiche dell' anima. Come dice Édouard Hugon: “L'inabitazione della santa Tri​nità è una presenza sostanziale, non è un'unione sostanziale, la sua sostanza non si unisce alla nostra al punto da formare un tutto unico a livello sostanziale”. L'unità cristologica è immagine non dell'essenza dell'uomo, ma della sua modalità di esistenza, che è teandrica (“ Senza di me non potete far nulla!”: Gv 15,5), del sinergismo delle azioni dell'uomo che si offre al Padre e non cerca che di compiere la sua volontà: “Sia fatta la tua volontà” (Mt 6,10), dopo aver san​tificato il suo Nome (cf. Mt 6,9). E santificare il Nome è espli​citare l'ineffabile dell'essenza di Dio; è rivelarlo nella natura particolare dell'Uomo comunitario. Già questo è annuncio del suo Regno. “Venga il tuo Regno”, veni Sancte Spiritus! 
Pavel Evdokimov (San Pietroburgo 1901 - Meudon 1970), con​seguì la licenza in filosofia alla Sorbona e quella in teologia al​l'Istituto di teologia ortodossa San Sergio, dove fu professore di teologia morale. È stato direttore del Centro di studi ortodossi San Sergio di Parigi, membro del comitato direttivo dell'Istituto ecumenico di Bossey e del Consiglio ecumenico delle chiese di Ginevra. Ha partecipato, in qualità di osservatore della chiesa or​todossa, al concilio Vaticano II. È considerato uno dei maestri della teologia e della spiritualità ortodossa del xx secolo.

Restiamo a disposizione per l'immediata rimozione dello scritto, se la sua messa a disposizione on-line sul nostro sito non fosse gradita a qualcuno degli aventi diritto.
� Unità assoluta, una sola esistenza, una sola anima.


� Cf. P. Florenskij, La colonna e il fondamento della verità, Rusconi, Milano 1974


� Una realtà universale che possiede un'unità interiore, comunitaria.


� Può essere utile evocare ancora una volta la composizione dell'icona della Trinità di Rublev.


� Causa formale, nell'ordine della similitudine-partecipazione.


� Cf. Erma, Il pastore, similitudine IX, in I padri apostolici, pp. 316-343


� Cf. Agostino di Ippona, La Genesi alla lettera IX,5,9, in Id., La Genesi Il, a cura di Carrozzi, Città Nuova, Roma 1989, p. 459





� Unità di diverse ipostasi, cioè di più persone.


� Il termine "Uomo", in questo senso, corrisponde al termine "Dio". Se si vuole precisare si dice l'uomo o la donna, come si dice il Padre, il Figlio o lo Spirito santo.


� Per un approfondimento, si veda la teologia trinitaria di Sergej Bulgakov, "Capita de Trinitate", in Internationale Kirchliche Zeitschrift 26 (I936); Id., Il Paraclito, EDB, Bologna I971; Id., L'Agnello di Dio: il mistero del Verbo incarnato, Città Nuova, Roma I990.


� Cf. G. Marcel, Etre et avoir, Aubier, Paris s.d. (tr. it.: Essere e avere, Edizioni scientifiche italiane, Napoli I999).





