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IL SIMBOLO SPONSALE
COME PONTE TRA LE TRADIZIONI GRECA E SIRIACA

Un approccio patristico-liturgico. Parte seconda

Nella prima parte di questo studio abbiamo analizzato il simbolo sponsale es-
presso nell’AT e nel NT, come una relazione tra Dio e il suo amante — l’uomo.
Abbiamo rilevato in quale modo l’incarnazione del Verbo è stata vista come
l’unione matrimoniale di amore divino analizzando la dottrina patristica greca. In
questa parte vedremo come la tradizione patristica siriaca vide tale immagine
simbolica e come si è sviluppata sin dalla tradizione giudeo-cristiana semitica fino
a quella dei Padri siriaci dei primi secoli. Alla fine arriveremo a vedere come
questa immagine ebbe (e ha ancora) un ruolo semantico nella tradizione liturgica
sia bizantino-greca sia quella siriaca. 

1. La tradizione siriaca primitiva e l’immagine sponsale

Dopo aver presentato l’utilizzo dell’immagine sponsale nella tradizione pa-
tristica greca, in cui il Verbo incarnato è lo Sposo e la Chiesa-cristiano è la sposa,
passiamo a studiare la tradizione siriaca primitiva. Iniziamo con alcuni testi giu-
deo-cristiani, poi analizziamo il pensiero di Afraate, il saggio persiano, e quello di
Efrem il Siro.

1.1. Il Giudeo-cristianesimo siriaco e la realizzazione del Cantico

Il cosiddetto movimento giudeo-cristiano, ha conservato molte dottrine della
comunità cristiana primitiva. Dal punto di vista dottrinale molto complesso, è com-
posto di diversi gruppi, ortodossi ed eretici, che si esprimevano in due lingue, gre-
co e siriaco, che a loro volta rispecchiavano anche le due aeree di diffusione di
questo movimento, una zona ellenizzante e una non ellenizzante, ossia quella siriaca.
Il giudeo-cristianesimo di lingua siriaca è considerato una fonte per l’età patristica
posteriore, perciò abbiamo scelto di presentare come l’immagine sponsale è utiliz-
zata da esso, per capire lo sviluppo che ne fecero poi i grandi padri primitivi della
chiesa siriaca, Afraate ed Efrem. Le opere che presentiamo non sono scritte origi-
nalmente in siriaco ma in greco, ben presto, però, sono state tradotte in siriaco, dove
hanno avuto una grande diffusione e un enorme successo. Iniziamo con una pre-
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messa sull’immagine sponsale in questo movimento dall’opera di Clemente II. Poi
analizziamo le Odi di Salomone, un testo rappresentativo della dottrina giudeo-
cristiana nella tradizione siriaca.

Il Clemente II è la seconda parte delle due lettere pseudo-clementine, attribuite
a Clemente papa di Roma (88–97). Il loro contenuto è simile ad alcuni apocrifi
e altri testi giudeo-cristiani come il Kerygmata Petr e Praxeis Petr. La prima lettera
risale al I secolo mentre la seconda al II secolo1.

Citando Clemente II, Dianèlou — in uno dei suoi libri — voleva sottolineare
il carattere preesistente della Chiesa nella dottrina giudeocristiana. Clemente II  vede
nella creazione del genere umano in maschio e femmina, la prefigurazione di Cristo
(maschio) e la Chiesa (femmina)2. Senza entrare nel dibattito dogmatico, secondo
noi, Clemente II voleva soltanto sottolineare la simbologia di Adamo ed Eva, alla
luce del nuovo Adamo e della nuova Eva che è la Chiesa. Lo scopo dell’uso di tale
immagine sponsale è rilevare la preesistenza della Chiesa. In tale maniera la tipo-
logia di Adamo ed Eva è usata come una prefigurazione dell’unione di Cristo con
la Chiesa, di cui parla l’apostolo Paolo. Secondo Danièlou tale tipologia, che esiste-
va già nel giudaismo, divenne una caratteristica del giudeo-cristianesimo, nel quale
sono state composte tante opere che interpretano i primi due capitoli della Genesi
simbolicamente, alla luce di Cristo e la sua Chiesa3.

1.1.1. Le Odi di Salomone

Le Odi sono un testo giudeo-cristiano che risale agli inizi del II secolo, scritto
in greco, ma conservato integralmente in siriaco, e in modo frammentario in copto4.
Le Odi sono considerate gli inni battesimali, poiché descrivono la nuova vita che
il Signore dà al battezzato5. L’autore descrive la vita paradisiaca immortale che
Dio dà per mezzo di Cristo. Il tema centrale degli inni è, dunque, l’unione tra Cristo,
il diletto, e la Sua sposa. L’acme del tema si trova, secondo Han J. W. Drijvers,
laddove il cantore stesso diviene figlio di Dio, come lo è Cristo, il Figlio di Dio
Padre, proprio per questo egli arriva alla conclusione che questi inni sono inni di
battezzati, divenuti figli di Dio6. Alcuni passi negli inni, parlano del riposo che l’ani-
ma ha nel giardino divino, mentre l’anima, anche quando è ancora sulla terra, attra-

1 Per olteriori informazioni si veda NDPAC, vol. I, Clemente (pseudo), 1077–1083 (di R. TREVIJANO).
2 Cf. J. DANIÉLOU, Bibbia e liturgia, 410–411.
3 Non è estraneo alla tradizione giudeo-cristiana di vedere i due capitoli della Genesi alla luce di

Cristo e della sua Chiesa; così, infatti, come dice Anastasio il Sinaita, riguardo all’interpretazione di Papia
per l’esamerone, cf. idem, 420.

4 Per altre informazioni sul testo, la sua lingua originale, i manoscritti conservati, la data, e tutto ciò
che lo riguarda vedi lo studio di L. TONDELLI, Le Odi di Salomone, 5–82, 133–136. 

5 Cf. H. DRIJVERS, Apocryphal Literature, III 244.
6 Cf. idem, III 244–III 245, è molto interessante vedere come l’autore individua una somiglianza tra

le Odi e gli inni di Efrem ed anche le catechesi battesimali di Giovanni Crisostomo.
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verso la conoscenza della verità può sentirsi in situazione paradisiaca7. Tanti stu-
diosi notano una grande relazione tra le Odi di Salomone e il Cantico dei cantici8.
A nostro parere è verosimile che le Odi vedono nel battesimo di ogni Cristiano la
realizzazione della profezia prefigurata nel Cantico. È un nuovo elemento che av-
vicina questa tradizione del cristianesimo siriaco con la tradizione patristica greca.
Intendiamo ora sintetizzare l’immagine sposale nelle Odi, quindi analizziamo al-
cune strofe in cui appare l’uso del simbolo dello sposo e della sposa.

Iniziamo con la terza ode il cui tema generale è l’amore, come è descritto sia
nel Cantico che secondo la teologia Giovannea9:

3 Io difatti non avrei appreso ad amare il Signore s’egli non m’avesse amato.
5 Io amo il Diletto, e lui dilìge l’anima mia.
6 e dove è il suo riposo,- sono io pure10.

Si nota che l’amore tra il diletto e la sua sposa dipende dalle immagini del Can-
tico. Però l’idea più importante, a nostro avviso, è quella del riposo della sposa
nello sposo. Secondo noi, c’è un riferimento a Gen. 2,2: soltanto dopo la creazione
dell’uomo Dio può riposare. Quindi, lo Sposo-Creatore trova il suo riposo dopo
aver creato la sua sposa, l’umanità, la quale a sua volta trova il suo riposo nel suo
Sposo-Creatore.

Un altro esempio potrebbe essere la settima ode il cui tema generale è l’amore
divino. Si tratta di un amore che ha fatto diventare l’amato uomo, poiché l’uomo
diventasse dio11. È da notare, inoltre, che il termine usato per l’incarnazione è il “ves-
tirsi”, termine tradizionale della teologia siriaca primitivaaa riguardo all’incarnazione12.

1 come lo slancio dell’ira sull’iniquità, così lo slancio della gioia sull’amato: e quanto
ai suoi frutti è un adito senza ostacolo.

4 è diventato come me perché io lo riceva,
per l’aspetto fu reputato come me, perché io lo rivesta13.

È chiaro che la sposa che sta parlando in questa strofe è l’umanità, è la medesi-
ma idea che abbiamo visto nella tradizione greca dove la sposa s’identifica sia con
l’umanità, quella di Cristo stesso che con i membri del suo corpo, i battezzati. Do-
ve, però, può avere luogo questo matrimonio? Solo in un luogo in cui si può sentire
gioia, e tale luogo non può essere altro che il giardino-Chiesa. Nonostante che

7 Vedi lo studio di M. FRANZMANN , The Odes, 431.
8 Cf. A.M. PELLETIER A.M., Lectures du Cantique, 184–187.
9 Cf. idem, 138.
10 « 

 
 »; M. LATTKE (ed.), Oden Salomos, vol. I, 9; La traduzione italiana è presa da:

L. TONDELLI (tr.), Le Odi di Salomone, 139–141.
11 Cf. idem, 156.
12 Su questo tema si vedono S. BROCK, Clothing; B. EBEID, VO  συµβολισµός.
13 « 

 »; M. LATTKE (ed.),
Oden Salomos, vol. I, 95; La traduzione italiana è presa da: L. TONDELLI (tr.), Le Odi di Salomone, 157–163.
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quest’idea si trovi nella tradizione patristica greca14, di cui abbiamo già parlato,
l’analogia tra il giardino e la Chiesa divenne un elemento essenziale, come mostrò
Daniélou, nella teologia giudeo-cristiana, soprattutto siro-orientale15. Quest’analo-
gia diventerà una chiave di lettura del grande Efrem, come vedremo. Per le Odi, il
giardino è il luogo per eccellenza. Ciò emerge con chiarezza nell’Ode undicesima:

14 Egli mi trasportò nel suo Giardino, dove è il tesoro della bontà del Signore.
15 ed adorai il Signore per la sua gloria: e dissi: Beati o Signore, quei che son piantati

nella tua terra, e quelli cui è un posto nel tuo Giardino,
16 e si chiomano nel rigoglio dei tuoi alberi. Essi hanno migrato dalla tenebra alla

luce;
17 ecco, tutti i tuoi operai sono valenti, che fanno opere buone. Si rivolgono dal male

ver’ la tua dolcezza:
18 hanno rigettato lunghi da se l’amarezza degli alberi, quando furono trapiantati

nella tua terra.
19 E l’universo divenne come una ridondanza di te ed un ricordo eterno delle tue

opere fedeli;
20 poi che grande è lo spazio nel tuo Giardino, e nulla v’è d’inutile,
21 ma tutto è ricolmo di frutti.

La comunità:
Gloria a te, o Dio, gioia Del Giardino eterno! Alleluia16.

L’immagine è diventata adesso più chiara: per le Odi di Salomone, il diletto
viene ad incontrare la sua sposa, gli offre il suo giardino come un luogo di incon-
tro, poiché solo là la comunicazione tra loro si può realizzare. Se queste Odi sono
state inni di battesimo, possiamo concludere dicendo che la comunità delle Odi,
ha visto nel battesimo di Cristo, e in quello di ciascun cristiano, la ri-creazione e la
riapertura del giardino. Il battezzato diviene membro della Chiesa, entra in essa
come in un nuovo giardino, dove incontra il suo Sposo che la aspetta, e soltanto in
questo giardino ella può unirsi a lui per gustare la gioia del giardino eterno. Solo
secondo quest’interpretazione, infatti, si può chiamare il battezzato e dirgli:

7 Vesti invece la benignità del Signore ch’è senza invidia:
vieni al Giardino e fatti una ghirlanda dell’albero suo,

8 e ponitela sul capo gioisci17.

14 È stato un elemento essenziale delle catechesi battesimali, di Cirillo di Gerusalemme e di Teodoro
di Mompsuestia, cf. J. DANIÉLOU, La Teologia del giudeo-cristianesimo, 47–49.

15 Per le Odi e il loro carattere Giudeo-cristiano con riferimento a tutti gli elementi contenuti in esse
vedi idem, 47–49.

16 « 

 »; M. LATTKE (ed.), Oden Salomos, vol. I, 186–188. La traduzione italiana
è presa da: L. TONDELLI (tr.), Le Odi di Salomone, 176–177.

17 «  »; M. LATTKE (ed.),
Oden Salomos, vol. II, 113. Il testo è dall’Ode XX; La traduzione italiana è presa da: L. TONDELLI (tr.),
Le Odi di Salomone, 205.
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1.2. Afraate il sapiente e l’immagine sponsale

Afraate fu un grande autore del cristianesimo siro-orientale, di origine persiana,
per questo è conosciuto anche come il sapiente persiano. È noto per le sue XXIII
Dimostrazioni18 che contengono diversi insegnamenti sulla fede cristiana. Secondo
Sebastian Brock, Afraate ed Efrem, sono i più importanti rappresentanti dell’antico
e primitivo cristianesimo siriaco che non è stato influenzato direttamente dal cris-
tianesimo di lingua greca, poiché ambedue hanno vissuto fuori dell’Impero Roma-
no, ossia in quello Persiano Sassanide19.

Afraate, nella prima parte della VI Dimostrazione, sui figli del patto20, utilizza
l’immagine dello sposo per parlare dell’incontro tra il figlio del patto e Cristo-
Sposo. Egli dice che il figlio del patto deve essere sempre sveglio in attesa dell’ora
in cui arrivi lo sposo per poter entrare con lui nella stanza nuziale21. È una chiara
allusione alla parabola delle dieci vergini. Per Afraate, la veste gioca un ruolo es-
senziale nell’incontro, essa dovrebbe indicare la purificazione del figlio del patto.
Tale riferimento ci ricorda la dottrina di Origene, e le catechesi battesimali di Ci-
rillo di Gerusalemme. La medesima idea, inoltre, la troveremo nella tradizione litur-
gica bizantina.

Abbiamo visto che Israele, il popolo di Dio, è stato descritto dall’AT come la
sposa di Yahweh. I cristiani, hanno sviluppato la stessa immagine vedendo nella
Chiesa il nuovo popolo eletto di Dio, come la sposa promessa. Come, però, si risol-
ve il problema della doppia sposa? La soluzione di Afraate si trova nella sua XXI
Dimostrazione, in cui afferma che Gesù ha preso le due figlie del Re: l’assemblea
del popolo eletto, e quella dei popoli22. Secondo Afraate Gesù ha due spose. Come
vedremo in Efrem non è l’unica soluzione proposta dalla tradizione siriaca. 

In un’altra Dimostrazione, la XIV, Afraate considera che Gesù come lo Sposo,
gli apostoli come i fratelli e noi siamo la sposa che quindi deve preparare il regalo
del matrimonio23. Anche qui il contesto della Dimostrazione ci aiuta a capire il pen-
siero di Afraate: i battezzati sono la sposa di Cristo. È chiaro che il legame tra il
battesimo e il simbolismo di Cristo-Sposo è molto forte nella tradizione siriaca, ed
ebbe ulteriore sviluppo con il grande poeta Efrem il Siro.

18 Per altre informazioni su lui vedi NDPAC, vol. I, «Afraate», 93–96 (di R. LAVENANT).
19 Cf. S. BROCK, La spiritualità, 35.
20 I figli del patto o i membri dell’ordine, sono un gruppo di monaci e monache non nell’accezione

moderna del termine; erano asceti che restavano nel mondo, ma prima del battesimo avevano preso la deci-
sione di restare nel celibato. Anche Afraate è stato uno di loro. Per altro vedi. NDPAC, vol. 1, «Afraate»,
93–94 (di R. LAVENANT).

21 Cf. Afraate, Le dimostrazioni: «  », PS 1, 241.
22 Cf. AFRAATE, Le dimostrazioni: « 

 », PS 1, 965; qui Afraate paragona Davide e Gesù dicendo che Davide è stato una
prefigurazione di Cristo.

23 Cf. AFRAATE, Le dimostrazioni: «  »;
PS 1, 681, 684.
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1.3. Efrem il Siro
e il dinamismo tra la storia e l’escaton dell’immagine sponsale

Nella tradizione siriaca, soprattutto in quella ascetica, ci informa Robert Murray,
il titolo messianico di “Sposo” è stato il più favorito, perché gli asceti con tale titolo
esprimevano il loro amore verso l’amante celeste, cercando l’unione con Lui nella
festa nuziale escatologica24. Questo titolo esprime l’unione escatologica, ma la re-
lazione tra il cristiano e Cristo subito dopo il battesimo. Si tratta di un elemento
molto importante nella tradizione siriaca, tanto che per esempio nella festa dell’Epi-
fania, cioè del battesimo di Cristo, nel rito Maronita, si canta: 

Il Cristo è la Luce, è il capo del potere; e la stella, colui che ha preceduto la Luce, ossia
il Battista [disse]: dopo di me viene lo sposo e si fidanza con la Chiesa nella pienezza
del mondo25.

Torneremo in seguito sulla tradizione liturgica, ora abbiamo citato questo inno
per affermare che nella tradizione siriaca l’immagine dello sposo non ha una dimen-
sione esclusivamente escatologica. Con il battesimo il singolo cristiano ma anche
tutta la Chiesa, diventa la fidanzata dello sposo. Mentre la festa nuziale, il compi-
mento della relazione, avrà luogo nel regno futuro, nell’escaton26.

Per la teologia siriaca ci sono alcuni passi del NT che giocano un ruolo partico-
larmente importante nella simbologia dello sposo e della sposa. A noi interessano
i seguenti: Gv 3,29 — dove il Battista si identifica con l’amico dello Sposo, e Mt.
25,1-13, cioè la parabola delle dieci vergini.

A questo punto del nostro studio vorremmo analizzare il modo in cui Efrem il
Siro utilizza l’immagine dello sposo e della sposa e come la lega con il battesimo
del cristiano. Per Efrem l’antica sposa promessa, Israele, ha rifiutato lo sposo e per-
ciò egli prende per sé un'altra sposa, la Chiesa. Così leggiamo negli inni sulla Ri-
surrezione 3,7: 

Il Figlio del Re, vedendo la sua iniquità, venne per sposare la Chiesa dei popoli. Aven-
do messo alla prova il suo amore e la sua fedeltà la unì a sé e si unì a lei, così che mai
avvenga separazione. Ecco essa siede nel palazzo regale rivestita degli ornamenti regali.
Il mese di Nisan la serve adornato e rivestito di fiori. Gloria a te Signore del Nisan27.

Efrem, infatti, utilizzando come sfondo il versetto di Gv 3,29, racconta che il
Battista, il paraninfo, rivela lo sposo alla sposa che lo aspettava:

24 Cf. R. MURRAY, Symbols, 132.
�� ذو ا������������ن / وا������������� ا��������ر / ا����������� ا��������ان : / �������ي ���������
	� ا������������/ » 25�ا������������  ھ� ا��������ر / ا�����������

;Dal primo ufficio della festa dell’Epifania, in Kitāb al-quddās, 168 .« و�*������ / ا�(������������) يف  لءم  ا#ز!�ن
La traduzione italiana dell’autore.

26 Cf. S. BROCK, L’occhio luminoso, 132.
27 « 

 »; EFREM IL SIRO, Paschahymnen. De Resurrectione, 3, 7,
CSCO 248/syr. 108, 86. La traduzione italiana è presa da EFREM IL SIRO, Inni Pasquali., 353–354; pos-
siamo dire che il carattere dell’inno è comparativo tra il popolo di Israele e la Chiesa.
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Giovanni il paraninfo comprese che la sposa del suo Signore guardava a lui come se
egli — un povero servo — fosse lui stesso il signore, così rivelò che era solo il servi-
tore; egli mostrò la sua natura mortale, egli mostrò il suo umile ruolo, egli le mostrò
sia la gloria che l’abbassamento quando le disse che non era neppure degno di sciogliere
i lacci dei sandali dello Sposo. Benedetto Colui che istruì Giovanni così da insegnarli...28.

La Chiesa, nuova sposa, nel battesimo conosce il suo Sposo celeste. Sapendo,
che il battesimo di Cristo nella tradizione siriaca è stato visto come tipo del batte-
simo di ogni cristiano, non ci sorprende leggendo in Efrem quanto segue:

Un assiduo digiuno li ha portati a diventare compagni per scortare la Sposa del Re per-
ché essa sia accompagnata e arrivi alla festa di nozze tutta in bianco, perché là possa
ricevere il battesimo e così brillare: le sue corone verranno dai suoi digiuni. Essa pro-
cederà tra grida di osanna, davanti a lei brillerà una lampada con olio duraturo. Bene-
detto Colui che inviò e scortò la Sposa del suo Primogenito, così che essa poté giungere
alla camera nuziale della sua Luce29.

Perché il poeta Siro fa riferimento a questo tema negli inni sul digiuno? Per
rispondere è necessario ricordare che nella tradizione cristiana antica i catecumeni
erano battezzati dopo la Quaresima nella vigilia di Pasqua. Il catecumeno durante
il suo battesimo diventa la fidanzata dello sposo, si veste di bianco e prende con
sé la lampada con la quale va a incontrarlo. L’allusione alla parabola delle vergini
è chiara, ma, come nota S. Brock, c’è un’allusione anche alla festa della domeni-
ca delle palme, precisamente nel gridare l’Osanna30. Per comprendere il senso di
quest’allusione, a nostro parere, è di aiuto di nuovo la tradizione liturgica siriaca.
Prendiamo un esempio dal rito della chiesa Maronita. Nella liturgia della domenica
delle Palme si canta un inno nel quale c’è un paragone tra la Sinagoga (giudaismo-
Israele antico) e la Chiesa (cristianesimo-Isralele nuovo): 

questa, la Chiesa, con gli inni incontra il Figlio di Dio, quella Sion, con beffa è venuta
ad incontrarlo; questa chiama i bambini per glorificare quella chiama per diffamare;
questa ha chiamato: si è alzato pastore per le generazioni, quella ha detto: oltre a Mosè
non ho altro pastore questa [ha detto]: che splendore di luce negli Orizzonti, quella [ha
detto]: da essa [questa luce] non ricevo utilità nel mio commercio31.

Prendendo allora in considerazione quest’inno, si evince più chiara l’allusione
di Efrem: il battezzato diventa membro della Chiesa, la vera sposa dello Sposo ce-

28 « 

 »; EFREM IL SIRO, Hymnen Contra Haereses, 24,6, CSCO 169 /
syr. 76, 91–92. La traduzione italiana presa da S. BROCK, L’occhio luminoso, 138.

29 « 

 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Ieiu-
nio, 5,1, CSCO 246/ syr. 106, 13. La traduzione italiana presa da S. BROCK, L’occhio luminoso, 140.

30 Per l’importanza della Domenica delle palme e il suo rapporto con l’immagine nuziale, vedi idem, 137.
الله / 	�������9 5����8��ن / �456���������7اء / �3ءت 	�����������1ه / ھ/ي 	�����.� / ا-ط+������ل » 31  ;�����56���������������= / 	����������1> ا�� / (������������ ھ/ه ا�(

ا- !����7> �  / 	�������� 9	�����D���������������C6�� / �. / وا�������������C6  / ھ/ي B���8< / ?����م راع / �@3���������ل / 	��������9 ?�������< / )��������������������6�� /
dall’ufficio della Domenica ;« / راع !������ / :ھ/ي: أي / وھ����G Kر / ����������EJق / 	��������������E / F��������+G H���! / ����� �! : 9 ا�������7ا?�
delle palme, in Kitāb al-quddās, 311–312 [trad. it. dell’autore].
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leste, che prende il posto della Sinagoga che rifiutò il suo Sposo in maniera espli-
cita durante la sua entrata a Gerusalemme, essa, infatti, non riconobbe nel Cristo
lo Sposo promesso che attendeva. 

Se nel battesimo la sposa si purifica nell’acqua, si veste di bianco, prende la lam-
pada e va a incontrare lo sposo; nella divina liturgia, nella Qurbana, ossia, nell’Euca-
ristia, la sposa si unisce allo sposo: 

L’anima è la tua sposa, il corpo la tua stanza nuziale, i tuoi invitati sono i sensi e i pensieri.
E se un solo corpo è per te una festa di nozze, la Chiesa intera è il tuo banchetto nuziale!32

In questa strofa Efrem parla dell’unione tra l’anima-sposa di ogni cristiano che
viene alla festa delle nozze, alla Qurbana, e comunica col corpo di Cristo. Il corpo
del cristiano, anche in senso letterale, diventa una camera nuziale dello Sposo, ma
anche la Chiesa, come il paradiso nuovo, è la camera nuziale. La Chiesa, nuova Eva,
è anche la sposa dello sposo. Qui si nota il gioco nella poesia di Efrem tra l’indivi-
duo e il collettivo33. Inoltre, possiamo vedere una somiglianza tra Efrem e Origene
nel considerare l’anima come la sposa di Cristo. 

Secondo Brock molto spesso negli autori siriaci il regno dei cieli è descritto
come stanza nuziale. Gli autori, parlando della parabola delle vergini, concludono
rilevando che le vergini sagge entrano con lo sposo nella camera nuziale, cambiando
così il testo biblico che parla di entrare nella festa nuziale34. È molto interessante
a riguardo la seguente strofa di Efrem:

Benedetto sei tu, Cana perché era lo Sposo dall’alto che invitò il tuo sposo, a cui il vino
venne meno; egli invitò l’Ospite che invita i popoli alla festa di nozze della gioia e della
vita nell’Eden35.

Oltre al rapporto con la festa di Cana e la sua simbologia eucaristica, si nota,
l’allusione al regno celeste, l’Eden, dove avrà luogo la festa di gioia e di nozze.
Non è estraneo alla tradizione cristiana simboleggiare l’Eucaristia con la festa di
nozze; lo stesso Signore nelle sue parabole ha utilizzato l’immagine della festa di
nozze per parlare del regno divino o della celebrazione eucaristica. Efrem riesce
anche qui a mostrare di nuovo il dinamismo dell’immagine sponsale che conduce
dalla celebrazione eucaristica nella storia alla festa nuziale escatologica; è una dia-
lettica che distingue la tradizione siriaca in genere, e in particolar modo Efrem.

Un altro aspetto importante nel pensiero di Efrem, è quello di identificare la
camera delle nozze con il cuore del battezzato. S. Brock nota che essendo Efrem

32 « 
 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Fide, 14, 5, CSCO

154/ syr. 73, 62. La traduzione italiana presa da S. BROCK, L’occhio luminoso, 143.
33 Cf. idem, 143.
34 Cf. S. BROCK, La spiritualità, 64.
35 « 

 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Virginitate, 16,2α, CSCO 223/syr. 94, 55. La traduzione ita-
liana presa da S. BROCK, L’occhio luminoso, 141.



IL SIMBOLO SPONSALE COME PONTE TRA LE TRADIZIONI GRECA E SIRIACA 439

un poeta semita, e fedele anche al testo biblico che intende con la parola “cuore”
tutto l’uomo, perché il “cuore” è la sede delle emozioni e delle facoltà intellettua-
li 36. Ecco un esempio: 

Straordinaria è questa abbondanza, che nostro Signore dimori in noi continuamente:
perché egli ha lasciato i cieli ed è disceso, santifichiamo per lui la camera nuziale dei
nostri cuori37.

Efrem fornisce una nuova immagine partendo da quella sponsale: l’abitazione
di Dio nell’uomo. Che Dio abiti nell’uomo è un aspetto che caratterizza il mondo
siriaco per eccellenza38. Quest’immagine è stata anche utilizzata per descrivere l’in-
carnazione del Verbo. Efrem, nel nostro caso, la utilizza per esprimere l’incontro
tra lo sposo, che viene ad abitare nella stanza nuziale, che è il cuore del credente,
con la sua sposa. Un incontro che avviene durante la celebrazione della Qurbana.
Si può concludere allora dicendo che dopo il fidanzamento tra Cristo-sposo e il
credente-sposa nel Battesimo, durante l’Eucaristia avviene il loro matrimonio. Attra-
verso l’Eucaristia, infatti, si realizza l’unione tra Dio e l’uomo, un’unione però im-
perfetta, ancora incompiuta, che attendendo il compimento escatologico opera un
dinamismo spirituale nella vita del credente. 

Non si deve dimenticare un altro aspetto importante nel pensiero efremiano:
Maria, è sempre vista come un’immagine, un simbolo della Chiesa. Per questo mo-
tivo, Maria, figura della Chiesa, per Efrem diventa la sposa:

Ella è tua madre essa sola, e tua sorella, con tutte. Ti fu madre e ti fu sorella, e anche
sposa, insieme alle [vergine] caste. In ogni cosa l’hai adornata, o bellezza della madre
tua!39

Un altro aspetto che distingue il pensiero di Efrem è la relazione che egli vede
tra il battesimo e il giardino paradisiaco, l’Eden. Secondo il poeta Siro il catecume-
no nel battesimo gusta l’acqua della vita che stava nell’Eden:

Ai figli di Lot Mosè aveva detto: “Dateci pane per denaro e passeremo soltanto per il
confine”. Essi negarono acqua effimera e [il passaggio] per la via; ecco invece, gratui-
tamente, le acque della vita e il sentimento che introduce nell’Eden40.

I battezzati, infatti, con il Battesimo, entrano nella Chiesa, che per Efrem è l’Eden
puro, è il paradiso della gioia. Sono molto significativi, a questo riguardo, negli inni

36 Cf. idem, 146.
37 EFREM IL SIRO, Inni Armeni, 47, 46–47. La traduzione italiana presa da S. BROCK, L’occhio lumi-

noso, 147.
38 Riguardo all’inabitazione di Dio nell’uomo come immagine dell’incarnazione vedi F. MCLEOD,

The Roles, 176–188.
39 « 

 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Nativitate, 11,2,
CSCO 186/syr. 82, 69. Trad. it. è presa da EFREM IL SIRO, Inni Sulla Natività, 263–264.

40 « 
 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Epiphania, 7,7, CSCO 186/syr.

82, 164. Trad. it. è presa da EFREM IL SIRO, Inni Sulla Natività, 466.
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sul Paradiso le allusioni che egli fa alla Chiesa. Il Paradiso, tipo e immagine dei
luoghi d’incontro, è la figura per eccellenza della Chiesa in cui la festa di nozze ha
luogo: 

Egli ha raffigurato nell’arca e poi nel monte Sinai il simbolo delle partizioni di quel
giardino della vita. Ci ha rappresentato tipi del paradiso con le sue disposizioni, ordi-
nato, bello e desiderabile in tutto: nella sua altezza, nella sua bellezza, nei suoi profumi
e nelle sue varietà. è il porto di tutti i tesori, nel quale è raffigurata la Chiesa41.

2. La Chiesa, il nuovo giardino:
la vita liturgica come nuova relazione con lo Sposo 

La Chiesa, dunque, per i cristiani è il nuovo giardino in cui l’uomo può ri-co-
municare, ri-relazionarsi con il suo partner, con suo Dio. La tradizione rabbinica,
vede nel primo venerdì il giorno della creazione di Adamo, il suo peccato e la sua
cacciata dal paradiso42, dando così al racconto non soltanto una visione cronologi-
ca e dettagliata, ma anche una visione simbolica e teologica. Tale tradizione è stata
adottata dai cristiani, o per essere più precisi, dai cristiani di lingua semitica. 

In tanti testi siriaci primitivi si trovano delle “profezie” di redenzione messe
sulla bocca di Adamo subito dopo la sua creazione; redenzione che viene realizzata
per mezzo della crocifissione di Cristo, il nuovo Adamo43. Non per caso nella tradi-
zione cristiana c’è una corrispondenza tra, da una parte, il vecchio e il nuovo Adamo.
La creazione, caduta, cacciata dal paradiso, chiusura del paradiso e la morte del
primo, e la sua crocifissione, morte, riapertura del paradiso e risurrezione del nuovo.
Questo sviluppo, a parere nostro, ha salvato i cristiani dal pericolo della domanda:
“se Adamo non avesse peccato …?”. Prendiamo, per capire meglio la questione,
un esempio tratto dal libro della Caverna dei tesori44:

41 « 

 »; EFREM IL SIRO, Hymnen de Paradiso, 2,13, CSCO 174/syr. 78, 8. La
traduzione italiana presa da EFREM IL SIRO, Inni Sul Paradiso, 157–158.

42 Cf. C. GIRAUDO, In unum corpus, 65; si nota che l’autore cita qualche passo dalla tradizione rab-
binica e lo collega alla tradizione cristiana.

43 Per esempio si può vedere le pericopi citati da C. GIRAUDO, presi dalla Patrologia Siriaca, in idem,
66–67.

44 Nella conclusione dell’edizione del testo della Caverna si legge che prima di esso esisteva una tra-
dizione orale o giudaica che si riferiva alle gesta di Adamo, di Abel, di Noè di Abramo di Melchisedech
e di altri patriarchi in rapporto al monte Moria. Il testo risale al periodo dopo l’anno 70 e prima della metà
del II secolo. Tale tradizione è stata ripresa dai cristiani i quali hanno inserito delle aggiunte e cambia-
menti alla luce della redenzione operata da Cristo. Così nascono alcuni testi apocrifi come il Testamento
di Adamo, la Caverna, la Vita di Adamo ed Eva etc. che hanno rivisto tutta la vita di Adamo e l’hanno
interpretata alla luce dell’incarnazione del nuovo Adamo, Cristo. Allora, anche se il testo da cui vengono
prese le citazioni nel nostro studio è una traduzione araba del XI secolo, ma è certo che contiene tutta
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In questo giorno che è il Venerdì, dalla terra Dio creò Adamo e formò Eva dalla sua
costola … Dio creò Adamo nell’ora terza del venerdì nel sesto giorno45 … Quando la
Statura di Adamo si estese saltò diritta ed era nel centro della terra. Stese la sua destra
e la sua sinistra e poggiò i suoi piedi sul Golgota, nel luogo dove poi fu messo il legno
di Gesù Cristo Salvatore46 … L’Eden è Paradiso, simbolo della chiesa di Dio, in cui v’è
l’altare dei defunti e la continuazione della vita che Dio ha promesso a tutti i santi e poi-
ché Adamo era re, sacerdote e profeta, Dio lo fece entrare in Paradiso per far servizio
nell’Eden, la chiesa di Dio, Signore santo, come attesta ciò il santo profeta Mosè quando
dice che per servire e praticare pubblicamente il nobile, glorioso culto ed osservare il
Comandamento, Dio fece entrare Adamo ed Eva nella chiesa di Dio47 … Quindi Dio
innalzò l’albero della vita in mezzo al Paradiso, immagine della croce che si estende
su di essa, albero della vita e della salvezza48 … L’ingresso di Adamo nel Paradiso fu
di tre ore: il grande regno di lui con Eva fu di tre ore, restarono spogli tre ore, uscirono
dal Paradiso nell’ora nona oppressi da grande tristezza e con grandissimo pianto, la-
menti e sospiri49 … Ascolta, Figlio mio Shith, quanto ti lascio in testamento …. La prima
cosa che ti raccomando è quando sarò morto imbalsama il mio corpo con la mirra e con
l’olio di noce moscato e ponilo nella grotta dei Tesori del monte santo. E colui che
verrà nel tempo dopo di te sappia che, quando sarà la vostra uscita da questo monte
santo vicino al Paradiso, porti con sé il mio corpo e che poi lo riporti nel centro della terra
e ve lo ponga lì, poiché in quel posto sarà la salvezza per me e per tutti i miei figli….50

Tutti i figli di Adamo e i loro figli, si radunarono presso di lui per dargli l’ultimo ad-
dio. Egli pregò su loro e augurò loro la pace. Morì l’anno 930 secondo il calcolo di mio
padre Shith. Ed è l’inizio (delle morti). L’uscita da questo mondo del nostro padre Adamo
fu il giorno di venerdì alle ore tre, al 6 aprile della quattordicesima notte della luna
crescente. In questo stesso giorno nostro Signore Gesù Cristo rese l’anima nelle mani
del padre. Il lutto per Adamo fu continuato da padre in figlio per 140 giorni perché fu
il primo morto che morì sulla terra51.

questa tradizione arcaica che risale alla metà del II secolo. Per altre informazione vedi A. BATTISTA,
B. BAGATTI, La Caverna dei Tesori, 7–21.

45 « H�������N ;! ا�B =����)3الله آدم !; ا��������6اب و  �����R H��������Eو (�����Cم ھ� �����م ا���������idem, 5. Trad. it. è presa ,«  وھ/ا ا�
da idem, 40.

Uدم ������E ا��������.) ا�������������T��T) !; ������م ا������C) ����7دس ا-�������م » 46 الله   �����R و����ن », idem, 5. Trad. it. è presa da
idem, 41.

47« (��������C�Cا� <����. H�����!�? D��8و H������Vو H����������� W�������ا-رض و  W��7و ������E ن��������E ���������?. �����Yو����� ا!���6�ت ?�!) آدم و
���������Z�*!  ���������R H]������() ���������ع ا�����������E >�����Nا����/ي و F�����Nوھ� ا��� », idem, 6. Trad. it. è presa da idem, 42–43.

48 « ;��������F .ا�1����������������C� الله   .ا�����������ح و!�ة ا�[�������ة ا��������6 ا.�ھ� /���! �������5�E الله وا�+�������دوس ا���/ي . (����������������E�ن ھ� ��
الله ا�����ب .ا������1�س  (�����������الله ا����> داR= ا�+��������دوس ��*�������م ������E داR= .�ن ��  H���Rاد �����������)Gن آدم !������ ��ھ���� و���� H��Gو!; ا3= ا
���� �]�����5� .�����> ذ����9 !����7> ا�����������(� ا����������1��� اذ ��������1ل ان م	*����� و	����������; ��6]����������������) ا��(����������������) ا�+���������Rة و	[+���������_
الله .  (�����������.idem, 8. Trad. it. è presa da idem, 43 ,« ا���������8�) ا���������6 ����5 ادR= آدم و�Bا ��

�� ا����/ي !������ة .���C���V �����5E ������5ة ا�[��������ة » 49������������Zا�+��������دوس وھ� ���8رة ا� W���7ة و��������الله �C���Vة ا�[  ������ZG ̀ ����Y
.idem, 8. Trad. it. è presa da idem, 44 ,« وا�*����@ص

50 « H���������C	و (*���������� .وا������������� ������3 W�������]	 >! اذا H���. 9���������E ... Hول !� او�����8 9��b !� او�����8������V ��������اF����7 ����� ا
̀ !; ھ/ا ������������R Hو�3E ا�4!���ن ا����/ي ��������ن ������E 9�������)1. ;! c����������� ;! ̀ �d! ������Eرة ا�����������ز !; ا�C(�������= .ا�������1�س و�������������6
ا-رض و�H�������f ھ��ك . �����Eن  W���7ا����> و H���� �����������Zو� H�! ������3 =����]� دوس .�����> ان�+������������� W�������ا�C(�������= ا�������1�س ا��[
��������F و�����ي ا�*����@ص ...�Cن ����� و��������� F�����Nذ����9 ا��� ������E », idem, La traduzione italiana è presa da idem, 47.

51 « (!@����������. ̀ ̀ ود.� �5 ����5�̀ �(����������1> !; و���� آدم ا�����������د�; ?(������= و�E	������H اB� ا- اF�����63 ا��������E. Hد.�����ه و�����8> .� و���
������������ ادم !; ھ/ا ا����������`�b . وھ� ا-���������6�ا و����ن �Rوج ا������V ���������������������; �����B ;! (�����7ب اT�Yو (����! F��������	 (�����7 ����������E�	 ̀ ����Y
�����������ن و������E ار�����F .]����ة ����������) !; ا���5@ل و���T! ������E= ھ/ا ا���������مG. ;! ن�����R >������� (�����C�5ر �����م ا�G ;! ���7.�ت b�������Y <����.
H���G- ����!�� ;��������������������E . H	����������Z= ا�[���4ن .�����> آدم !; و�����ه وو����� و�����ه !����) وار��������7���G ا������������  ������E H����������+G ������ ا ̀ ا������7
ا-رض .idem, 17. Trad. it. è presa da idem, 51 ,« اول !����< !�ت .�����> .
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Queste citazioni, prese da un’opera tardiva del cristianesimo siriaco, ci fornis-
cono il significato simbolico del legame tra la vita di Adamo e quella del nuovo
Adamo. Esse, inoltre, testimoniano come i primi cristiani interpretavano l’Esame-
rone. Abbiamo già detto che nella tradizione cristiana antica tutto ciò che ha da fa-
re con il libro della Genesi è stato visto alla luce di Cristo e la sua Chiesa. Questo
aspetto è molto chiaro nel brano citato, il paradiso è la Chiesa di Dio, che sta sulla
montagna santa52, che è nel centro53 della terra dove è l’altare e l’albero-croce54

della vita. 

Adamo fu creato nel giorno di venerdì, all’ora terza, mentre all’ora nona fu la
cacciata dal Giardino e morì il 6 Aprile, ossia, la quattordicesima notte della luna
crescente, ancora un venerdì. Il nuovo Adamo, morì sulla croce di venerdì, all’ora
nona, nella quattordicesima notte della luna crescente. Questa tradizione diffusa
tra i cristiani siriaci, spiega come Efrem l’abbia utilizzata nei suoi inni55: 

Anche quel giorno e la sua sera sono simbolo grande e tipo stupefacente. È il giorno al
cui tramonto Adamo fu condannato: grande simbolo. Il sole tramontò e declinò la luce
da Adamo, e si nascose nella tenebra. Egli stava nella tenebra e la luce tornò:il giorno
che si era oscurato tornò a brillare e ne ricevette spiegazione56.

Sembra anche che questa tradizione venne presto trasmessa ai cristiani dell’Asia
minore, poiché Ireneo ne testimonia in maniera, tuttavia, teologicamente più elaborata:

Così, nello stesso giorno morirono, nel giorno in cui mangiarono e furono resi debitori
della morte, perché il giorno della creazione è uno solo: E fu sera e fu mattina: un solo
giorno. In questo giorno mangiarono, in questo stesso giorno morirono. Se poi andiamo
a vedere in base al ciclo e al corso dei giorni, secondo il quale alcuni sono chiamati primi,
altri secondi, e altri terzi, se uno vuole con attenzione imparare in qual giorno della
settimana sia morto Adamo, lo potrà trovare nell’economia del Signore. Infatti, ricapi-
tolando tutto l’uomo in sé dal principio alla fine, ricapitolò anche la sua morte. È chia-
ro che il Signore sopportò la morte obbedendo al Padre in quel giorno in cui Adamo
morì disobbedendo a Dio. Il giorno in cui morì, fu quello in cui mangiò. Infatti Dio gli
disse: Nel giorno in cui tu ne mangiassi, certamente moriresti. Così il Signore, ricapito-
lando in sé questo giorno, venne alla passione il giorno prima del sabato, che è il sesto
giorno della creazione, il giorno in cui l’uomo fu plasmato; dandogli, con la sua passione,
la sua seconda plasmazione, quella che viene dalla morte57.

52 Per altre informazioni sulla montagna ed il suo significato simbolico si può leggere G. CHAM-
PEAUX, S. STERCKX, I simboli, 188–198. 

53 Riguardo al centro come il luogo sacro vedi, idem, 115–182, soprattutto le pagine 154–164. 
54 Per altre informazioni sull’albero della vita si può leggere idem, 279–377, soprattutto le pagine

369–377 dove si parla dell’albero della croce.
55 Per il rapporto tra Efrem ed il testo della Caverna si può vedere l’articolo di A. SU-MIN RI, La

Caverne des trésors.
56 « 

 », EFREM IL SIRO, Paschahymnen. De Crucifixione, 5, 2, CSCO 248/syr. 108, 60.
La traduzione italiana è presa da EFREM IL SIRO, Inni Pasquali, 287.

57 «In ipsa itaque die mortui suni, in qua et manducaverunt, et debitores facti sunt mortis, quoniam
conditionis dies unus. ‘Factum est enim, inquit, vespere, et factum est mane dies unus’. In ispsa autem
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Si può notare chiaramente il pensiero di Ireneo, che probabilmente rispecchia
la tradizione dell’Asia minore, dove, secondo la medesima tradizione, è vissuto an-
che Giovanni l’evangelista58. Senza, però, discutere le origini di tale tradizione, vo-
gliamo soltanto far notare che essa porta con sé la concezione rabbinica, secondo
la quale, come abbiamo già menzionato sopra, la creazione di Adamo e la sua ca-
duta hanno avuto luogo nello stesso giorno. L’elaborazione teologica che fece Ireneo,
o la sua fonte, pone la meravigliosa corrispondenza tra il vecchio e il nuovo Adamo
che inizia con la ricapitolazione dell’uomo in Cristo. Così il nuovo Adamo doveva
morire nello stesso giorno, il venerdì, sesto giorno della creazione, perché la sua
morte potesse diventare anche la ri-creazione, la risurrezione, e la redenzione dell’u-
manità, del vecchio Adam, o per usare le parole di Ireneo stesso, “la seconda plasma-
zione avvenuta dopo la morte”.

Nella stessa ora e nello stesso giorno in cui Adamo morì teologicamente, ossia
simbolicamente, il nuovo Adamo morì storicamente, ossia veramente59. Dopo la sua
morte avvenne la risurrezione e la natura umana risalì gloriosamente ai cieli e si
sedette alla destra di Dio. Ciò che il vecchio Adamo doveva ma non poté fare, lo
realizzò il nuovo Adamo: si tratta della divinizzazione dell’uomo e della sua par-
tecipazione alla gloria divina60.

Con Cristo, il paradiso chiuso è stato riaperto, per questo il Signore sulla croce
disse al ladro: «da oggi, tu sarai con me in paradiso»61. Secondo la tradizione cris-
tiana antica, come ha mostrato H. Rahner, la Chiesa è la nuova Eva che nacque dal
costato del nuovo Adamo. La Chiesa, però, è anche il nuovo giardino aperto attra-
verso il nuovo Adamo. È il giardino in cui l’albero della vita, la croce del Signore,
sta al centro. Anche l’acqua che esce dal costato di Cristo ha un ruolo simbolico
e teologico. L’acqua, che simboleggia la vita, stava già nel paradiso, e ora uscendo
dal costato di Cristo ci assicura che nella sua Chiesa riprendiamo l’acqua della
vita. È molto importante, inoltre, ricordare che il luogo in cui si trovava il sepolcro
del Signore è stato un giardino dove è avvenuto il primo incontro tra la Maddalena,

et mortui sunt. Secundum autem circulum et cursum dierum secunda, alia tertia vocatur, si quis velit
diligenter discere, qua die ex Domini disposizione. Recapitulans enim universum nomine in se ab ejus.
Manifestum est itaque, quotiamo in illa die mortem sustinuit Dominus, obediens Patri, in qua mortuus
est Adam inobediens Deo. In qua mortuus est, in ipsa et manducavit. Dixit enim Deus: ‘In qua die mandu-
cabitis ex eo, morte moriemini’. Hunc itaque diem recapitulans in semetipsum Dominus, venit ad passio-
nem pridie ante sabbatum, quae est sexta conditionis dies, in qua homo plasmatus est; secundam plasma-
tionem ei, eam quae est a morte, per suam passionem donans», IRENEO, Contra Hereses V, 23, 2, PG, 7,
1189–1190. La tradizione italiana è presa da IRENEO DI LEONE, Contro le Eresie/2, 372–373.

58 Cf. NDPAC, vol. II, Giovanni, evangelista, teologo, 2179–2182 (di M. STAROWIEYSKI).
59 Anche il rito bizantino nell’ufficiatura della Settimana Santa ha molti inni che illustrano questo

rapporto.
60 Sulla divinizzazione vedi NDPAC, vol. I, Divinizzazione, 1458–1462 (di B. STUDER).
61 J. DANIÉLOU, In principio, 67.
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simbolo della sposa, e lo sposo risorto. Per capire meglio questi simboli legati l’uno
all’altro, leggiamo questa strofa da Efrem:

Il suo sepolcro e il suo giardino sono simbolo dell’Eden nel quale Adamo morì di una
morte invisibile. Era fuggito e si era nascosto tra gli alberi e come in un sepolcro era
entrato e si era occultato62. Il Vivente sepolto che risuscitò nel giardino risollevò colui
che era caduto nel giardino. Dal sepolcro del giardino al banchetto nuziale del giardi-
no63 lo introdusse nella gloria64.

In questo nuovo giardino la sposa, l’umanità di Dio, può entrare ed incontrare
Dio, come è prefigurato nel Cantico «Sono venuto nel mio giardino, sorella mia,
mia sposa..» (Ct 5,1). Lo sposo si trova nel suo giardino, l’Apocalisse di Giovani
lo testimonia parlando del Figlio dell’uomo in mezzo ai candelabri, che sono le
Chiese (Ap 1,12; 13,20)65. Infatti, lo Sposo sta sempre nel suo giardino e invita la
sua sposa di entrare. Abbiamo visto come la tradizione siriaca, rappresentata da
Efrem, vede la realizzazione dell’unione tra lo sposo e la sposa attraverso la Qurba-
na, l’Eucaristia. Possiamo dire, allora, che il battezzato, entrando nel giardino-Chie-
sa, dopo aver sentito l’invito dello Sposo si unisce a Lui attraverso l’Eucaristia.

Il Crocifisso-Sposo che apre il suo giardino per invitare la sposa ad entrare, im-
magine della tradizione siriaca, ci ricorda la ricca tradizione liturgica bizantina,
che il Giovedì Santo canta il suo Signore crocifisso così:

Oggi è appeso al legno colui che ha appeso la terra sulle acque; oggi il Re degli angeli
è cinto di una corona di spine; oggi è avvolto di una finta porpora colui che avvolge
il cielo di nubi; riceve uno schiaffo, colui che nel Giordano ha liberato Adamo; è inchio-
dato con chiodi lo Sposo della Chiesa; è trafitto da una lancia il Figlio della Vergine;
Adoriamo, o Cristo, i tuoi patimenti; Mostraci anche la tua gloriosa risurrezione66.

Non ci siamo allontanati dal pensiero cristiano primitivo, trasmesso e svilup-
pato dalla tradizione siriaca. L’allusione al battesimo è chiara: la liberazione di
Adamo avvenuta nel battesimo di Cristo, e realizzata con la crocifissione dello sposo.
Non c’è dubbio che la Chiesa bizantina nella sua tradizione liturgica custodisce
quest’aspetto fondamentale del cristianesimo primitivo.

62 Si nota qui il rapporto di Efrem con la tradizione cui appartiene la Caverna. 
63 Si nota il rapporto che si trova tra la croce, giardino-Chiesa e la camera nuziale. 
64 « 

 »; EFREM IL SIRO, Paschahymnen. De Crucifixione, 8, 13, CSCO
248/syr. 108, 76. La traduzione italiana è presa da EFREM IL SIRO, Inni Pasquali, 323–324.

65 È da notare anche le caratteristiche comuni tra l’amante del Cantico e il Figlio dell’uomo dell’Apo-
calisse, vedi, Ct 5,10-16, e Ap 1,13-16.

66 «Σήµερον κρεµάται επί ξύλου, ο εν ύδασι την γην κρεµάσας. Στέφανον εξ ακανθών περιτίθεται,
ο των αγγέλων βασιλεύς. Ψευδή πορφύραν περιβάλλεται, ο περιβάλλων τον ουρανόν εν νεφέλαις.
Ράπισµα κατεδέξατο, ο εν Ιορδάνη ελευθερώσας τον Αδάµ. Ήλοις προσηλώθη, ο νυµφίος της Εκκλη-
σίας. Λόγχη εκεντήθη, ο υιός της Παρθένου. Προσκυνούµεν σου τα Πάθη, Χριστέ. ∆είξον ηµίν και την
ένδοξόν σου Ανάστασιν», il testo è citato da http://glt.xyz/HolyWeek%202016/Fri%2012.htm (03.02.2016).
La traduzione italiana è presa da Anthiologhion, vol. 2, 1047–1048.
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Soffermiamoci ancora sulla tradizione bizantina, soprattutto per quanto riguar-
da la Settimana santa, la settimana storica in cui è stato realizzato tutto ciò che era
stato simboleggiato nella settimana primordiale. I primi tre giorni di questa setti-
mana si chiamano “i giorni dello Sposo” perché si celebra “l’ufficio del Nymphìos
(sposo)”, in cui si canta il canto seguente:

Ecco lo Sposo viene nel mezzo della notte: beato quel servo che troverà vigilante,
indegno quel servo che troverà trascurato. Bada dunque, anima mia, di non lasciarti
prendere dal sonno per non essere consegnata alla morte e chiusa fuori dal regno.
Ritorna dunque in te stessa e grida: Santo, santo, santo tu sei, o Dio: per l’intercessione
degli incorporei, abbi pietà di noi67.

Lo Sposo, il quale viene a Gerusalemme per essere crocifisso, nel nostro canto
viene a mezzanotte. L’allusione alla parabola delle vergini è chiara. Infatti il Martedì
Santo la Chiesa bizantina fa memoria delle dieci vergini68. Perché la liturgia bizan-
tina ha visto un legame tra lo Sposo-Crocifisso e la parabola delle dieci vergini?
Prima di tutto va notato che nella parabola prima di dire «il regno dei cieli sarà
simile a dieci vergini» (Mt 25,1), l’evangelista introduce con l’avverbio «allora» al
tempo escatologico69. Nel suo commento all’ufficio dello Sposo T. Federici afferma:

Si ha così la festa della preparazione del Nymphìos, che Giovanni il Battista simboli-
camente “battezza”, ossia lava, per il rivestimento e l’unzione dello Spirito Santo. Così
il corteo nuziale dalla Galilea, attraverso la Giudea “sale” a Gerusalemme, per la cele-
brazione delle Nozze unitive e consumanti che avvengono sulla croce70.

Le vergini, tornando al nostro tema, hanno con loro le lampade. Abbiamo parlato
del battesimo e del suo ruolo nell’immagine nuziale, e abbiamo notato come la tra-
dizione siriaca lo utilizzi. Secondo noi, anche la tradizione bizantina non è lontana
dalla tradizione siriaca. Si nota innanzitutto che le lampade introducono al mistero
dell’illuminazione “Φωτισµός”, che è il battesimo71. Anche oggi il battezzato porta

67 «Ιδού, ο Νυµφίος έρχεται εν τω µέσω της νυκτός, και µακάριος ο δούλος, ον ευρήσει γρηγο-
ρούντα. Ανάξιος δε πάλιν ον ευρήσει ραθυµούντα. Βλέπε ουν, ψυχή µου, µη τω ύπνω κατενεχθείς, ίνα
µη τω θανάτω παραδοθείς και της βασιλείας έξω κλεισθείς. Αλλά ανάνηψον κράζουσα· Άγιος, Άγιος,
Άγιος ει ο Θεός ηµών, διά της Θεοτόκου ελέησον ηµάς»; il testo è citato da http://glt.xyz/HolyWeek%
202016/Bride%20Mon.htm (03.02.2016). La traduzione italiana è presa da Anthiologhion, vol. 2, 940.

68 Infatti, si legge nella memoria dell’ufficio della mattina (orthros) di questo giorno il seguente: «Il
Santo e Grande Martedì si fa memoria delle dieci vergini della parabola evangelica. Il Grandissimo Martedì
ci ricorda le dieci vergini che hanno vinto di fronte al Sovrano incorruttibile. Tu dunque, o Cristo sposo,
annovera anche noi tra le vergini sagge, metti anche noi nel tuo gregge eletto, e abbi pietà di noi. Amen»,
Anthiologhion, vol. 2, 967.

69 Cf. T. FEDERICI, Risuscitò Cristo!, 1263.
70 Idem, 1265.
71 Si deve sapere che per la Chiesa primitiva la luce ebbe un ruolo essenziale nel battesimo, perciò ebbe

anche un rapporto alla festa della trasfigurazione, vedi J. DANIÉLOU, La Teologia del giudeo-cristiane-
simo, 321–323. Nella tradizione bizantina l’elemento è stato mantenuto, così il battezzato viene chiamato
“illuminato” (πεφωτισµένος), mentre il sacramento stesso si chiama “illuminazione” (φωτισµός). È da
notare anche che la tradizione palestinese, fino ad oggi chiama il Sabato Santo “Sabato della luce” (Sabt
al-nūr), indicando così anche la tradizione primitiva in cui si battezzava nella vigilia della Pasqua.
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con sé una lampada che viene accesa dopo il suo battesimo. Non si deve dimenticare
il ruolo dell’amico dello Sposo che presenta la sposa allo Sposo, che è il šošbīn72,
che si identifica con il padrino del battezzato. Il catecumeno con il suo battesimo
diventa la fidanzata dello sposo, che va, accagliato dal suo padrino- šošbīn, ad incon-
trare il suo Sposo-Cristo. Prendendo in considerazione la consuetudine antica di
battezzare il Sabato Santo si capisce chiaramente che alla base c’è il pensiero pao-
lino sulla partecipazione alla morte e risurrezione del Cristo che costituisce tale il
cristiano durante il suo battesimo (cf. Rm 6,3-12). Si ricorda anche che la divina
liturgia è sempre celebrazione dell’evento pasquale di Cristo, quindi è importante
sottolineare che subito dopo il Battesimo il battezzato, anche se è un bambino (al-
meno per le tradizioni orientali) riceve l’Eucaristia, realizzando così l’incontro
e unione con lo Sposo celeste, come si faceva nella tradizione primitiva.

Le dieci vergini, escono per incontrare lo sposo, ognuna con la sua lampada acce-
sa con olio, il dono divino ricevuto73, ma lo Sposo ritarda, non viene subito, proprio
come lo Sposo del Cantico, ritardo che ci conduce al tempo escatologico. «A mezza-
notte si alzò un grido: Ecco lo Sposo! Andategli incontro!» (Mt 25,6), l’inno citato
sopra inizia con la stessa frase, «Ecco lo Sposo, viene nel mezzo della notte».
Questo grido ci ricorda anche i versetti in cui la sposa del Cantico si allegra quan-
do sente la voce del suo diletto74. Anche noi, dice il canto del Nymphìo, dobbiamo
essere attenti e pronti per incontrare il nostro Sposo quando verrà, la nostra anima
non deve dormire, deve essere sveglia. E come nota T. Federici: 

tuttavia la Chiesa sempre celebra la Venuta del suo sposo, e chiama tutti i suoi figli, di
continuo, a farsi trovare non pigri e dissipati, bensì preparati da lontano, pronti sempre:
lo sposo viene sempre, nella sua Parola e nei suoi Misteri, la Domenica in modo del
tutto specifico. Eppure va atteso anche all’ultimo75.

L’attesa dell’ultimo, dell’escaton, è molto importante nella vita cristiana, di essa
ci parla un’altro inno della tradizione bizantina, quello del Martedì Santo:

Amiamo, o fratelli, lo sposo, prepariamo le nostre lampade, risplendendo di virtù e retta
fede, affinché, come le vergini sagge del Signore, siamo pronti per entrare con lui alle
nozze; perché lo sposo, essendo Dio, a tutti offre in dono la corona incorruttibile76.

Per avere un’idea più chiara, possiamo dire che la tradizione siriaca e quella
bizantina hanno utilizzato l’immagine nuziale per parlare dell’unione tra l’uomo

72 È da notare che nella tradizione cristiana arabofona il termine usato per il padrino del battesimo
e del testimone del matrimonio è lo stesso “šušbīn”.

73 Cf. T. FEDERICI, Risuscitò Cristo!, 1266.
74 Per esempio vedi Ct 2,8–10.
75 T. FEDERICI, Risuscitò Cristo!, 1269.
76 «ΤÎν Νυµφίον •δελφοÂ •γαπήσωµεν, τ�ς λαµπάδας ©αυτäν εÛτρεπίσωµεν, ¦ν •ρεταÃς ¦κλάµ-

ποντες καÂ πίστει Ïρθ±, Ëνα ñς αÊ φρόνιµοι, τοØ Κυρίου παρθένοι, ªτοιµοι εÆσέλθωµεν, σ×ν αÛτè εÆς
το×ς γάµουςq Ò γ�ρ Νυµφίος δäρον ñς Θεός, π÷σι παρέχει τÎν –φθαρτον στέφανον», il testo è citato da
http://glt.xyz/HolyWeek%202016/Bride%20Tue.htm (ultimo accesso 3/02/2016). Trad. it.: Anthiolo-
ghion, vol. 2, 962.
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e Dio, l’uomo in quanto membro della Chiesa. L’uomo battezzato diventa come la
fidanzata dello Sposo, si veste di bianco, porta in mano la lampada e va a incontrare
lo Sposo, accompagnato dallo šošbīn. Egli entra nel nuovo paradiso, nella Chiesa,
dove sta lo Sposo ed aspetta. Attraverso l’Eucaristia si unisce a Lui, ma il matri-
monio non può realizzarsi pienamente qui perché la camera nuziale non è ancora
pronta. Rimane un irriducibile aspetto escatologico, il cui gusto è presente nella
Chiesa. Il battezzato così deve essere sempre pronto per l’incontro finale per rea-
lizzare il matrimonio atteso, come nota un’altra volta a questo riguardo T. Federici:

Lo Sposo viene per amore verso la Sposa, “nel giorno ed ora”, stabiliti, affinché nell’In-
contro ormai reciproco si riformi e ricomponga finalmente l’unica Icona di Dio, “Lui
e Lei”, del quale divino unico onnipotente Iconografo è lo Spirito Santo. Se il peccato
aveva orrendamente deturpata la “parte femminile” dell’Icona, ossia l’umanità, le Nozze
divine, l’Unione nuziale fedele trasformante consumante sono la definitiva guarigione
di quel “sonnecchiare e dormire” nell’attesa. La comunione eterna da parte della Sposa
è lasciarsi “conoscere” dallo Sposo nella condizione finale che di lei fa la Sposa bella,
la Diletta77.

Questa ermeneutica infine, che vede sempre Cristo come il nuovo Adamo che
realizza ciò che il vecchio non poteva, è considerata il punto di partenza e di arrivo
nella teologia cristiana. Così, infatti, lo riassume Metodio d’Olimpo78 già nel IIΙ
secolo:

Le nozze tra Cristo e la Chiesa, celebrate sulla croce, continuano nella Chiesa mediante
il Battesimo e l’Eucaristia. Il Verbo di Dio è disceso per unirsi alla Sua Sposa, moren-
do volontariamente per lei, al fine di renderla gloriosa ed immacolata nel bagno della
purificazione. Per la Chiesa infatti, sarebbe impossibile concepire i credenti e farli ri-
nascere con il bagno della rigenerazione, se Cristo non morisse di nuovo, non si unisse
a Lei, donandole la forza del suo costato, affinché, tutti coloro che sono nati dal bagno
battesimale, possono fortificarsi in una fede adulta79.

La vita sacramentale, dunque, per il battezzato è la realizzazione del mistero
nuziale con lo Sposo, mistero che sarà compiuto all’escaton.

3. Conclusione: il giardino escatologico, Gerusalemme celeste e l’unione finale

“Lo Spirito e la sposa dicono: «Vieni!». E chi ascolta ripeta: «Vieni!». Chi ha
sete venga; chi vuole attinga gratuitamente l'acqua della vita” (Ap 22,17). Così ter-
mina l’Apocalisse di Giovanni, con l’invocazione della sposa che aspetta l’arrivo
dello Sposo dicendo moranatha, vieni Signore, come fece la sposa del Cantico80.
La stessa Apocalisse ci fornisce una descrizione della sposa dell’escaton: 

77 T. FEDERICI, Risuscitò Cristo!, 1273.
78 È stato un martire di Olimpo nella Licia, morto nel 311, non possediamo tante informazioni sulla

sua vita, per altro vedi, NDPAC, vol. II, Metodio di Olimpo, 3265–3266. (di C. RIGGI). 
79 Trad. it.: J. DANIÉLOU, Bibbia e liturgia, 184.
80 Per esempio vedi Ct 7,12.
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Udii poi come una voce di una immensa folla simile a fragore di grandi acque e a rombo
di tuoni possenti, che gridavano: “Alleluia. Ha preso possesso del suo regno il Signore,
il nostro Dio, Onnipotente. Rallegriamoci ed esultiamo, rendiamo a lui gloria, perché
son giunte le nozze dell’Agnello; la sua sposa è pronta, le hanno dato una veste di lino
puro splendente”. La veste di lino sono le opere giuste dei santi (Ap 19,6-8).

La sposa si è vestita ed è pronta per entrare alla festa di nozze. È pronta per gu-
stare l’incontro con lo Sposo-Signore, nel suo giardino, nel suo regno. La sposa è la
sua Chiesa, in senso collettivo ed individuale. Ciò si nota nell’ultimo versetto cita-
to, poiché la veste della sposa è costituita dalle opere giuste dei santi. L’allusione
all’Agnello, al sacrificio pasquale, ci ricorda la croce, la Settimana Santa e i suoi
inni secondo il rito bizantino: 

Vedo, o mio Salvatore, il tuo talamo adorno, e non ho la veste per entrarvi: fa’ risplen-
dere la veste dell’anima mia, o datore di luce, e salvami81.

Ribadiamo che nel cristianesimo l’escaton è già iniziato ma non ancora com-
piuto, questo è il dinamismo del messaggio evangelico. Un altro aspetto molto im-
portante è il ruolo dell’anima e della sua veste di luce e di gloria: tale allusione ci
ricorda il pensiero di Origene, e quello di Efrem, ma, per quanto riguarda l’incon-
tro nel talamo, nella camera nuziale, è ancora più importante notare la concordanza
della tradizione bizantina con quella siriaca.

Dio per amore ha creato l’uomo, per lui ha piantato un giardino, la Chiesa pri-
mordiale, e l’ha fatto entrare. Soltanto là l’uomo poteva instaurare una comunica-
zione con il suo partner, con il suo Dio, una comunicazione che esprimeva una re-
lazione, cui scopo era l’unione tra loro. Adamo ha cercato di diventare dio, ma non
c’è riuscito e a causa della caduta, la relazione-comunicazione si è rotta. Adamo
dovette lasciare il giardino. In Lui tutta l’umanità, sposa di Dio, pur essendosi al-
lontanata, sente sempre la nostalgia del ritorno. Seguendo l’AT si può notare come
l’alleanza, tra Dio e l’umanità, con Mosè diventi un’alleanza tra Dio ed un popolo
scelto, un popolo che simboleggia il popolo di Dio, cioè tutta l’umanità. Questa re-
lazione tra Dio e il suo popolo è stata vista sempre come relazione tra sposo e sposa,
tra amante e la sua diletta, e così l’hanno descritta i profeti, così ne hanno parlato
gli inni dell’AT, e per eccellenza, il Cantico dei Cantici, che è stato per i rabbini
la chiave per capire l’AT, o in altre parole, il santo dei santi della Sacra Scrittura. 

Tutta l’attesa e la nostalgia che la sposa aveva dello Sposo si è realizzata final-
mente nel Figlio di Dio, il quale si è incarnato e ha unito a sé la natura umana, il
microcosmo nel macrocosmo. Il matrimonio nella persona di Cristo si è realizzato
a livello ontologico. Questo fatto storico per i cristiani, è stato di fondamentale im-
portanza per una nuova riflessione sulla relazione tra Dio ed il suo popolo. Adesso
la Chiesa, come nuovo popolo, vede in sé la sposa di Cristo, che non lo ha tradito

81 «ΤÎν νυµφäνά σου βλέπω, Σωτήρ µου κεκοσµηµένον, καÂ §νδυµα οÛκ §χω, Ëνα εÆσέλθω ¦ν
αÛτè, λάµπρυνόν µου τ¬ν στολ¬ν τ−ς ψυχ−ς, Φωτοδότα, καÂ σäσόν µε.»; il testo è citato da http://glt.
xyz/HolyWeek%202016/Bride%20Mon.htm (03.02.2016). Trad. it.: Anthiologhion, vol. 2, 946.
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come la sua fidanzata, la Sinagoga. Con la Chiesa, l’alleanza sussiste nuovamente
tra Dio e tutta l’umanità. Il cristiano, diventando un membro di questo popolo at-
traverso il battesimo, entra in un nuovo mondo, una nuova realtà, entra nel giardino
riaperto da Cristo sulla croce. Ricevuto il Battesimo, si veste di bianco ed entra
nella stanza nuziale, la Chiesa, per incontrare lo Sposo nel nuovo giardino e attra-
verso l’Eucaristia si realizza l’unione. 

L’unione sarà perfetta, però, quando Cristo sarà tutto in tutti (cf. Col 3,11). So-
lo nell’escaton, la realtà nuova sarà compiuta. La dimensione escatologica dà un
dinamismo alla relazione tra il cristiano-sposa ed il suo Sposo. Il matrimonio, che
aveva avuto inizio con l’unione ipostatica nella persona di Cristo, sarà pieno solo
allora, quando scenderà la Gerusalemme celeste, il nuovo giardino, la stanza nuzia-
le adorna. In essa lo Sposo inviterà la sua sposa ad entrare e inizierà a cantare il
Cantico:

Alzati amica mia, mia bella e vieni. Perché, ecco, l’inverno è passato è cessata la pioggia,
se n’è andata; i fiori sono apparsi nei campi, il tempo del canto è tornato e la voce della
tortora ancora si fa sentire nella nostra campagna Il fico ha messo fuori i primi frutti
e le viti fiorite spandono fragranza. Alzati amica mia, mia bella, e vieni [nel mio giar-
dino] (Ct 2,10b-13)82.

Non esiste amore come quello divino, così ci dicono i padri mistici che hanno
sperimentato quest’amore ed hanno gustato i suoi frutti. Terminiamo il nostro ar-
ticolo con le parole del grande mistico Isacco di Ninive83:

Anche se ci fu un tempo in cui la creazione non esisteva ancora, tuttavia non ci fu un
tempo in cui Dio non l’abbia amata; poiché anche se essa non era ancora, tuttavia non
ci fu un tempo in cui Dio non conoscesse la creazione. E sebbene egli non fosse noto
ad essa, perché non era stata ancora creata, Dio invece [la] conosceva da sempre, se-
condo tutte le sue nature. La fece infatti esistere quando parve bene a lui. L’amore vero
di Dio per la Creazione lo si conosce dal fatto che egli, dopo aver finito di plasmarla
secondo tutte le [sue] varie parti, l’ha interamente scompaginata in un’unica entità: [ha
scompaginato] le sue realtà sensibili e le sue realtà intelligibili in un unico vincolo; l’ha
unita alla sua divinità; l’ha fatta salire al di sopra di tutti i cieli; l’ha fatta sedere su un
trono eterno e l’ha resa Dio su tutto84.

82 È interessante menzionare che la chiesa Maronita ha scelto questi versetti e li canta durante la festa
della santa Rifqah come un simbolo del matrimonio escatologico della santa e il suo Sposo-Cristo. Oggi,
si canta anche durante i matrimoni. Secondo noi, è un modo con cui la chiesa Maronita ha saputo collegare
il mistero del matrimonio con quello dell’unione tra Dio e l’uomo, tra Dio e la Chiesa. Così, se la Chiesa
bizantina legge la pericope di Ef 5,20-33, in cui Paolo fa il paragone tra l’unione dell’uomo con la donna
da una parte, e l’unione tra Dio e la Chiesa dall’altra parte, la chiesa Maronita per esprimere la stessa realtà
ha scelto di utilizzare questo inno.

83 È un mistico della chiesa d’Oriente, così detta nestoriana, visse nel VII secolo, la sua importanza
si trova nel’essere considerato santo dalle altre confessioni, monofisita, calcedonesei e nestoriani, per altri
informazioni vedi, NDPAC, vol. II, Isacco di Ninive (il Siro), 2640–2641 (di R. LAVENANT).

84 « 
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Symbolika małżeństwa jako most łączący tradycję grecką i syryjską:
ujęcie patrystyczno-liturgiczne.

Część druga

Streszczenie

Relacja między Bogiem a człowiekiem już w Starym Testamencie opisywana była języ-
kiem miłości. Jednym z najchętniej stosowanych w tej materii obrazów była symbolika mał-
żeńska. Posługiwano się nią w sposób metaforyczny z dwóch powodów: z jednej strony chcia-
no podkreślić pragnienie powrotu do raju i złączenie się człowieka (oblubienicy) z Bogiem
(Oblubieńcem), z drugiej — chciano ukazać wolę przebywającego w raju Boga (Oblubień-
ca) do zaproszenia oblubienicy na weselne gody. Niniejszy artykuł stanowi drugą część wy-
wodu zapoczątkowanego w poprzednim numerze „Liturgia Sacra”. W swoim studium autor
ukazuje ów symboliczny obraz wychodząc od fundamentu dogmatycznego. Wskazuje rów-
nież na biblijne tło omawianej symboliki oraz na patrystyczne interpretacje łączące ją z ży-
ciem liturgicznym Kościoła pierwotnego, opierając je głównie o świadectwa patrystyki syryj-
skiej oraz o liturgiczny fundament Kościołów bizantyjskiego oraz syryjskich. Oprócz wymiaru
liturgicznego autor wskazuje, że obraz małżeństwa może być dobrym mostem prowadzącym
do ekumenicznego zbliżenia Kościołów.

Słowa kluczowe: oblubieniec, oblubienica, Chrystus, chrzest, symbolika małżeńska, jedność.

The spousal symbolism as a bridge between the Greek and Syriac traditions:
an approach patristic and liturgical.

Part two

Summary

The relationship between God and human being was seen, already in the Old Testament,
as amorous. The image that was most preferred, with which this relationship could be de-
scribed, was the spousal image. It was used metaphorically to underline, on the one hand,
the desire of the man-bride to go back to paradise, after his fall, and to be with his God-
bridegroom and to join Him, and on the other, the will of God-bridegroom himself, being
in his garden-paradise, to invite His bride to come and to enter to make the nuptial feast with
Him. The Canticle of Canticles (the Song of Songs), in fact, is to be considered the most
excellent hymn that describes and reflects on this relationship. Adam with his sin could not
realize the purpose for which he was created, i.e. his deification. It was, however, God’s plan

 »; ISACCO DI NIVINE, Terza Collezione, CSCO 637/syr. 246, 27. La traduzione italiana
è presa da ISACCO DI NIVINE, Discorsi ascetici, 79.
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for the human nature, and for that the Logos himself chose to become man and to make real
the purpose of his creation of Adam, and for this reason He was also called the new Adam.
This dogma of faith became the basis of the Church’s adoption the spousal image, according
to which Christ is the bridegroom while the Christians, as members of His Church, His body,
are the bride. The new relationship in Christ begins with the Baptism, while through the Eu-
charist the first step in joining Him is made. This symbolic image, nevertheless, has an escha-
tological aspect that gives a strong dynamism for the Christian in his liturgical and spiritual
life. At the eschaton the garden-paradise, the heavenly Jerusalem, will descend on the earth,
in its center will be the bridegroom and he will call his bride inviting her to enter; and during
their nuptial feast he will sing the Canticle, the nuptial hymn. With our article, therefore, we
attempted to illustrate this symbolic image, starting from its dogmatic base, then presenting
its biblical background, analyzing the patristic interpretations and making a few references
to the liturgical life and its hymns that confirm the new relationship in Christ. Comparing,
finally, throughout this analysis, on one hand, the Greek patristic tradition and the Byzantine
liturgical hymns, on the other, the Syriac patristic and liturgical tradition, we tried to show
how this image might be a real ecumenical bridge, as a common element among these two
traditions.

Key words: sposo, sposa, Cristo, incarnazione, battesimo, Cantico, nuziale, sponsale, unione.
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