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0. Introduzione

Le relazioni islamo-cristiane hanno una lunga storia, che risale al tempo dello stesso Muhammad, Profeta dell’Islam. Il Cristianesimo, nella sua riflessione teologica, ha dovuto far fronte alla realtà dell’Islam sin dalla sua nascita. Così pure l’Islam ha dovuto prendere in considerazione l’esistenza delle altre religioni monoteistiche. 

L’interesse della cristianità orientale ed occidentale nei confronti dell’Islam è sempre stato notevole, e lo è anche oggi. Le pubblicazioni riguardanti questa storia di incontri-scontri tra i due gruppi religiosi sono abbondanti
. Alcuni autori ne fanno un’analisi piuttosto negativa, sottolineando particolarmente i conflitti esistenti tra questi due gruppi religiosi
, mentre altri hanno tentato di sottolinearne gli aspetti positivi
. In ogni caso, è una storia di conflitti e di incontri.

Nell’ambito storico-religioso delle relazioni tra Cristianesimo e Islam, cerco di sottolineare, senza la pretesa di essere esaustivo, alcuni elementi rilevanti sull’interpretazione dell’Islam nella storia della teologia cristiana, inserito a modo di “tappe”, in un sintetico percorso dei periodi più notevoli di queste relazioni e dell’impatto che esse hanno avuto in seno al mondo cristiano.

1. Tappa iniziale (s. VII)

La presenza cristiana nella penisola arabica al tempo di Muhammad (sec. VII) era alquanto notevole
. Però i contatti tra il Profeta e la sua neonata comunità con il Cristianesimo furono piuttosto limitati e oscillavano tra l’apprezzamento e l’opposizione. Si apprezzavano i cristiani per la loro moralità, umiltà e carità, così come per la vita spirituale ed intellettuale dei sacerdoti e monaci
. Ma soprattutto perché erano “Gente del Libro” (ahl al-kitâb), una comunità, cioè, che possedeva una Scrittura rivelata (anche se parzialmente corrotta e certamente superata) e che seguiva un vero profeta, Gesù (‘Îsâ), che i musulmani veneravano con grande rispetto ed ammirazione assieme a sua madre Maria (Maryam)
.
Ma ben presto sorsero delle differenze tra le due religioni. La negazione, da parte cristiana, del profetismo di Muhammad diede origine ad una serie di polemiche e dibattiti, che iniziarono anche durante la vita del Profeta dell’Islam. Del resto, nello stesso Corano possiamo notare una certa opposizione verso i cristiani, manifestata in un atteggiamento critico di sospetto e di ostilità nei loro confronti
. Nonostante ciò, Maometto mantenne un rapporto ufficiale con i cristiani di Najrân
, così come altri incontri che confluirono nella promulgazione di una legge di protezione o dhimma, la quale concedeva ai non-musulmani che vivevano in uno Stato islamico uno status di tolleranza, che implicava il rispetto del culto e della struttura sociale, in cambio del pagamento di una tassa (jizya).
Dall’esperienza personale di Muhammad, così come da quanto si deduce dai testi coranici sui cristiani, sono sorte, attraverso la storia, le situazioni le più diverse: da quelle di ‘frontiera’ e di opposizione verso l’altro, con le conseguenti divergenze, a quelle dell’incontro interreligioso, nella ricerca di possibili convergenze per facilitare un cammino comune.

2. Tappa del consolidamento dottrinale (s. VII – IX)

Dopo la morte del Profeta Muhammad, la umma ebbe una veloce espansione in Oriente ed nel Maghreb. Così i contatti tra essa ed il Cristianesimo proseguirono (sec. VII-IX). Questi contatti erano legali in forza dello status di dhimma. Da una parte, erano contatti pratici, tramite gli incontri quotidiani tra i due gruppi di credenti; dall’altra, erano contatti psicologici, improntati al sospetto e alla percezione dell’altro come pagano e peccatore. Durante questo periodo i cristiani vissero tra i musulmani come un gruppo sociale e religioso separato e nello stesso tempo protetto, mantenendo una sorta di modus vivendi che oscillava tra un atteggiamento generale di rispetto ed un altro di oppressione dovuto a delle imposizioni talvolta umilianti
.

Questa tappa si distinse particolarmente per la formulazione teologica dei principali fondamenti della religione, per la definizione della propria posizione di fronte all’altro e la risposta alle obiezioni più rilevanti riguardanti i temi della dottrina dell’altro.

Fu un periodo di incontri multiformi, con scambi tranquilli e cortesi che pian piano passarono dalla tolleranza all’intolleranza. Questo incontro dialogico divenne una competizione più che una esercitazione amichevole. Ambedue le parti cercarono di difendere e proteggere le proprie comunità nel timore di possibili apostasie da parte di alcuni loro membri. 

Il problema delle eresie, nell’Oriente arabo-cristiano era un tema rilevante nella riflessione teologica. Quindi, la nascita dell’Islam, da parte cristiana, portò facilmente a considerare la nuova religione come una eresia cristiana in più. In questo ambito, dobbiamo probabilmente inserire la riflessione teologica di S. Giovanni Damasceno (675-753) che, avendo una buona conoscenza della religione islamica, tentò di sottolineare le convergenze con il cristianesimo, benché considerasse la religione islamica come un’eresia cristiana
, “un’eresia simile a quella di Ario”
. I suoi principi furono seguiti dal vescovo melchita di Harrân, Teodoro Abû Qurra (740-825)
, ma solo sul piano della polemica
. Non così il patriarca della Chiesa nestoriana Timoteo I (728-823) che, malgrado le differenze dottrinali, seppe mantenere un rapporto conciliante con il califfo Al-Mahdî (775-785) sulle questioni teologiche allora messe in discussione
. D’altra parte, il nestoriano ‘Ammâr al-Basrî (c. 800-850) potrebbe essere considerato il pioniere del dialogo islamo-cristiano per il suo contributo in lingua araba sulle obiezioni musulmane verso il Cristianesimo
.

La tendenza predominante di questo mutuo avvicinamento fu, più che altro, apologetica. Da parte islamica, attraverso le risposte (al-radd) al Cristianesimo, come fu il caso del convertito all’Islam ‘Alî al-Tabarî (m. 855), c’era chi negava la veracità del Cristianesimo
 per il fatto che questo insegnava che Gesù era considerato nello stesso tempo ‘creatore e creato’
; o come il caso di al-Jâhiz (776-869), che scrisse una epistola di risposta ai cristiani (risâla fî-l-radd ‘alâ l-Nasârâ), mirando ad informare i musulmani su come difendersi da loro. 

Le reazioni polemiche non mancarono neppure da parte cristiana; basti pensare al monaco Giorgio Hamartolos (m. 868), che, senza una conoscenza della lingua araba e dell’Islam, denigrò la religione islamica considerandola come idolatrica
. In questo contesto, la risposta del nestoriano al-Kindî alla lettera che il musulmano al-Hâshimî gli scrisse in 820 d.C., rimane un esempio dello sforzo di superare la frontiera apologetica per aprirsi alla dimensione dell’incontro
. Con questo documento si chiude questa tappa di consolidamento dottrinale tra Cristianesimo ed Islam, dove si trattò di definire la propria posizione dottrinale di fronte all’altro, e di formulare le obiezioni più rilevanti nel campo dottrinale. Sono obiezioni che rimarranno sempre vigenti, con maggior o minore intensità lungo la storia delle relazioni islamo-cristiane. Tra queste vanno ricordate soprattutto il tema dell’unità di Dio, Uno e Trino per i cristiani, Unico e compatto per i musulmani; il tema del profetismo di Muhammad e Gesù; il tema dell’autenticità delle Scritture; ed il tema dell’affermazione della vera religione. In questo contesto, ambedue i gruppi religiosi, esperimenteranno una tappa di rivalità e di discredito. 

3. Tappa della rivalità e del discredito (s. X – XIV)

Con l’espansione dell’Islam, il Cristianesimo in Oriente si trovó a vivere praticamente in una situazione di ghetto, che, in certi ambienti, favorì una sorta di avversione verso i propri vicini musulmani. In Occidente, intanto, con la continua crescita dell’influenza islamica, le comunità del Nord Africa andarono pian piano scomparendo tra i secoli X e XI
. D’altra parte, l’invasione musulmana della Spagna, ritenuta un pericolo per l’Europa e bloccata a Poitiers (732), diede sicurezza all’Occidente. Le frontiere vennero delimitate e sorsero due potenze che si stabilizzarono durante tutto il Medio Evo da una parte e dell’altra del Mediterraneo. Fu proprio attraverso il Mediterraneo che si stabilirono, tra l’Oriente ed l’Occidente, interscambi che arricchirono ambedue i mondi, ma che rimasero bloccati sulla frontiera della religione. Inoltre l’evento delle Crociate, dalla fine del secolo XI al XIII, peggiorò considerevolmente le relazioni, arrivando ad una rivalità e ad incomprensioni quasi totali
. 

In questo contesto, si continuò sulla via della polemica e dell’apologetica. Da sottolineare, per esempio, il discredito scritturistico da parte di alcuni teologi musulmani, come Ibn Hazm (994-1064), maestro indiscusso nel campo delle polemiche anticristiane
, e al-Juwaynî (1028-1085)
. 

Ibn Hazm introdusse il principio dello zâhirismo, dell’obbligo cioè di un’analisi ‘letterale’ del testo sacro perché, diceva, la Parola di Dio deve essere ricevuta senza distorsioni dovute ad interpretazioni umane o soggettive. Di conseguenza giudicava tutti i sistemi religiosi con lo stesso criterio, attribuendo così alla Bibbia, una ‘falsificazione letterale’ (tahrîf al-lafz), mentre il Corano sarebbe la Scrittura corretta
. 

Quanto a al-Juwaynî, partendo dal Corano, affermava che la venuta di Muhammad era stata annunciata dalla Torah e dal Vangelo, cosa che Ebrei e Cristiani negano. In base a tale convinzione, si sforzò di provare che il testo era stato alterato, cambiato o sostituito (tabdîl). Tuttavia ci furono altri autori che si mostrarono più aperti e tolleranti, benché rifiutassero le dottrine cristiane fondamentali
. È il caso di al-Ghazâlî (1059-1111), per il quale l’Islam è la Verità e le Scritture cristiane sono autentiche, ma queste devono ricevere una interpretazione islamica, attraverso la quale risultano “allegorici” i testi che si riferiscono alla divinità di Gesù e “letterali” quelli che si riferiscono alla sua umanità. Così al-Ghazâlî prendeva le Scritture come erano e le usava come argomentazione contro i Cristiani.

Da parte cristiana, il rapporto con i musulmani avvenne attraverso la voce degli scrittori dell’Oriente arabo-cristiano, come per esempio, Qustâ b. Lûqâ (m. 912), Abû Râ’ita (m. 830), Yahyâ b. ‘Adî (793-874), ed Elia di Nisibi (975-1046). 

Nell’Occidente latino, invece, il contatto con l’Islam avvenne nel silenzio dei monasteri, concretamente a Cluny, dove l’abate Pietro di Cluny (1094-1156) 
 organizzò un magnifico lavoro di traduzione di testi islamici, confluito nella collezione di Toledo (c. 1150)
, i cui contenuti contribuirono a far conoscere parte della storia dell’Islam, il suo profeta Muhammad, la sua dottrina e soprattutto il Corano, tradotto per la prima volta in latino (1146). Questa conoscenza originò pure una serie di confutazioni. In particolare, l’intento di Pietro fu quello di far capire che i Musulmani erano obbligati dal Corano a riconoscere i libri della Bibbia come rivelati da Dio. Ora, date le contraddizioni tra Corano e Bibbia, uno dei due libri doveva essere rifiutato. Ma la Bibbia non poteva essere rifiutata, perché ciò sarebbe andato contro i principi coranici. Però il contrario era possibile. In tal modo poteva essere provato, sulla base sia della Bibbia che del Corano, che questo non era stato rivelato da Dio e che Muhammad non era un profeta nel significato biblico della termine
.

Durante questo buio periodo della storia, e malgrado la radicalità ideologica ed il rifiuto delle Scritture, così come la violenza scatenata dalle Crociate, ci furono degli sforzi concreti per superare questa ‘frontiera della religione’, attraverso episodi di tolleranza e di fraternità. 

È noto l’esempio di S. Francesco di Assisi (1182-1226) che, in spirito di fraternità, auspicò una ‘crociata spirituale’, arruolandosi nella quinta Crociata (1217-1221), ed incontrandosi con il sultano al-Malik al-Kâmil a Damietta (Egitto), col desiderio di dialogare con i Musulmani
. Seguendo il suo spirito, un terziario francescano di Maiorca, Raimondo Lullo (1235-1315)
, propose un leale dialogo di pace basato sulla mediazione tra le due culture e le due religioni. A questo scopo promosse la creazione di centri di formazione e studi specifici per coloro che dovevano lavorare in un contesto musulmano.

Ma questi studi furono pure promossi dai domenicani
, come gli Studia Linguarum di S. Raimondo di Peñafort (1180-1284)
, uno studente del quale, Raymond Martin (1230-1284), conosceva molto bene la filosofia e la teologia islamiche
. Da parte sua, S. Tommaso d’Aquino (1225-1274), al momento di stabilire un dialogo con i non cristiani, seppe distinguere bene i campi della ragione da quelli della fede, perché la fede cristiana include misteri che oltrepassano la ragione. Così propose la ragione naturale, comunemente accettata da tutti, e la ragione morale o filosofica, accettata dai Musulmani
. A livello di azione, vanno menzionati altri due domenicani che sottolinearono l’importanza di conoscere la lingua ed i libri sacri, come elementi essenziali per svolgere un lavoro in mezzo ai Musulmani: Guglielmo da Tripoli (1220-1291)
 e Fra Ricoldo da Montecroce (1243-1320); il loro spirito è tuttora seguito dall’Ordine di S. Domenico
.

Aldilà di questi esempi esperienziali, che testimoniano lo spirito delle relazioni interreligiose tra Cristiani e Musulmani, si possono delineare in questo periodo medioevale e nel contesto teologico due primi tipi di procedimento di lettura dell’Islam da parte cristiana: uno a partire da un’interrogazione propriamente teologica (Corpus di Cluny e teologi del sec. XII), l’altro dall’interrogazione di “dialogo missionario” (presso gli ordini missionari, francescano e domenicano)
. “Il procedimento di accostamento all’Islam si configura dentro il modello della disputatio theologica, al cui centro si colloca l’interrogazione: l’Islam è una religione che si fonda sulla Rivelazione o sulla ragione, viene dall’alto (auctoritas divina) o dal basso (auctoritas rationalis), è una fede o una filosofia? L’interrogazione posta in termini teologici ha condotto a questi risultati. L’attenzione si è concentrata su tre problemi particolari, la natura teologica dell’Islam, se eresia o errore, la cristologia coranica e il profetismo di Muhammad”
.

Così la letteratura controversista con i suoi preconcetti
 recepisce l’Islam come una sfida su diversi piani: a livello scritturale (destituire la tesi del tahrîf e dimostrare la superiorità del Vangelo sul Corano), a livello cristologico (attraverso un ‘lettura anticristica’ dell’Islam), a livello ecclesiale (facendo fronte alla presa di ‘cattolicità’ dell’Islam) e infine a livello morale-spirituale (dando l’immagine di un Islam sine lege)
.

Tuttavia, malgrado gli sforzi positivi, il bilancio di questi secoli rimane piuttosto offuscato dai giudizi negativi del mondo occidentale nei confronti dell’Islam e dell’Islam nei confronti del Cristianesimo, giudizi che portarono le due civiltà alla deriva.

4. Tappa della distanza ravvicinata (s. XV – XVIII)

A partire del secolo XV e durante i quattro secoli successivi, i due mondi si mantennero distanti e vicini nello stesso tempo, tanto che risultò essere uno dei più poveri a livello di riflessione teologica, particolarmente nel campo delle relazioni interreligiose, benché, grazie all’esperienza dei viaggiatori e ai loro racconti-diario, l’Europa acquisisce una nuova consapevolezza anche della realtà dell’Islam.

La situazione politica, malgrado gli scambi scientifici, condizionò fortemente questo periodo. Fu un tempo di guerre
, nonostante le grandi scoperte, la nascita dello spirito di ‘nazione’ in Europa, della Riforma e Contro-Riforma
, del Rinascimento e dell’Umanesimo.

Dall’altra parte, il mondo islamico iniziò progressivamente un periodo di stagnazione intellettuale (jumûd) che durerà fino al XIX secolo. E così le relazioni oscillarono tra l’indifferenza, la mancanza di curiosità intellettuale e l’aggressività istintiva. 

Durante questo periodo, alcuni tentarono, in buona fede, di abbattere gli steccati, benché con scarso esito. Fu il caso di Giorgio da Trebisonda (1396-1486) che, minimizzando le differenze tra le due religioni, difendeva l’unità religiosa di tutti gli uomini
. Fu anche il caso di Giovanni di Segovia (1400-1458)
, il quale insisteva sulla necessità di una traduzione esatta del Corano per rendere possibile un’analisi critica del testo. A tale scopo egli promosse una Contraferentia per discutere con i teologi musulmani i passi del Corano critici nei confronti del Cristianesimo, e inviò ripetuti inviti ai leader ecclesiastici, tra i quali Niccolò Cusano (1401-1464), che “redigeva, nel suo De pace fidei, un lucido e al tempo stesso appassionato scritto mirante a dimostrare come tutte le religioni umane si trovino mirabilmente compendiate in Dio e nella Sua volontà si riconoscono”
. Il suo sogno era la riunione di tutte le religioni in un'unica fede, un’unica religione in una varietà di riti
. Così si può delineare nel contesto del procedimento di lettura dell’Islam, un'altra interrogazione dalla suggestione della “pace tra le fedi”, quale proposto da Niccolò Cusano, nella linea della tradizione medioevale
.

In realtà, mentre la Riforma
 portava a combattere gli errori dell’Islam con la Verità, idea questa condivisa da Cattolici e Protestanti, gli europei, in generale, mostrarono una certa indifferenza verso l’Islam come religione ed anche odio verso i turchi per la loro inimicizia con l’Europa
. Ma è proprio in questo sfavorevole contesto che Ludovico Marracci (1612-1700) realizzò un notevole lavoro scientifico con la sua monumentale traduzione del Corano in latino
. La finalità del suo lavoro era quella di offrire ai missionari un manuale utile per la loro missione tra i Musulmani. In questo manuale egli raccomandava un avvicinamento all’Islam fatto in tre modi: scientifico, teologico e missionario
. La sua preoccupazione principale fu quella di restare fedele alla tendenza apologetica medioevale affermando il primato e l’assolutezza della Rivelazione biblica, gli errori teologici dei Musulmani su Dio e Cristo, la natura superstiziosa dell’Islam e la veridicità della religione cristiana. Si potrebbe dire che con Marracci l’orientalismo scientifico fa i suoi primi passi.

Nel XVIII secolo, sotto l’influsso dell’Illuminismo, l’Europa cristiana finì per rifiutare le complessità della teologia, e le ‘relazioni islamo-cristiane’ diventarono sempre più scientifiche e culturali, talvolta filosofiche e razionaliste, grazie all’orientalismo, quale, genericamente, fenomeno culturale che superando le tendenze introverse della cultura europea si rivolge all’osservazione positiva delle culture e delle religioni d’oriente. Così a partire dall’inizio del secolo XIX, sorgono alcune prospettive scientifiche nei confronti dell’Islam. Una prospettiva che interpreta l’Islam come religione naturale e razionale nella quale si professa un teismo razionalista, in cui il suo profeta Muhammad merita di essere considerato non più di un eroe dell’umanità; una seconda, che tende a promuovere nei confronti dell’Islam una cultura del sospetto nei confronti dell’apporto umano di Muhammad e della sua sincerità; ed infine una terza prospettiva, che si svilupperà nel secolo XX, che si ispira ai principi della ricerca scientifica e studia attentamente le origini storiche dell’Islam al fine di mettere in luce le componenti originarie e quelle indotte da altre religioni o culture
.

5. Tappa di vitalità e di propaganda (s. XIX)

Durante il XIX secolo, due sono gli eventi che metteranno ambedue i gruppi, Cristiani e Musulmani, sulla via della vitalità e della propaganda.

Da parte cristiana, sorse un grande zelo missionario che diede origine alla fondazione di numerosi istituti e società missionarie ed il conseguente incremento della presenza cristiana tra i musulmani. Tale presenza fece nascere tra i musulmani sentimenti di accettazione-rifiuto da una parte, e di umiliazione-rabbia
 dall’altra, sentimenti che, in un certo modo, sono all’origine di un certo riformismo islamico
. Questo periodo sarà pure segnato nel piano delle relazioni islamo-cristiane dal confronto tra da‘wa islamica e missione cristiana. È in questo contesto, infatti, che sorge un nuovo interesse per la letteratura polemica e apologetica da ambedue le parti
. 

Nasce definitivamente l’orientalismo europeo, che affronterà lo studio sistematico delle culture orientali e della storia delle religioni
, e si sforzerà di interpretare l’Islam e di comprendere i suoi seguaci ricorrendo preferibilmente alle fonti arabo-musulmane e basandosi su criteri scientifici, senza con questo escludere l’ideologia del momento. 

6. Tappa di avvicinamento spirituale all’Islam (fine s. XIX – inizio s. XX)

Alla fine del XIX secolo e agli inizi del XX, nello sforzo di stabilire relazioni più positive, sorgono nuove modalità di approccio all’Islam. Va ricordata, per esempio, la figura di Miguel Asín Palacios (1871-1944), precursore delle tesi del Concilio Vaticano II
; oppure quelle di coloro che, sul piano spirituale, cercarono di vivere una spiritualità di avvicinamento all’Islam. Tra queste emergono, per esempio, la testimonianza di “vita occulta a Nazaret” di Charles de Foucauld (1858-1916)
, e le argomentazioni di Louis Massignon (1883-1962), quali, per esempio, la sua concezione di storia, la teoria sulla spiritualità sufica e il rapporto con i musulmani mediante l’ospitalità e la ‘sostituzione’ (badaliyya)
. Penso sia d’obbligo menzionare anche la figura di Kenneth Cragg (1913-), soprattutto per la sua “chiamata dal minareto”
 ed il suo pressante invito all’intesa con l’Islam; come anche l’esperienza del francescano Jean-Mohammed ‘Abd el-Jalîl (1904-1979), testimone del Corano e del Vangelo
.

Ma il grande rinascimento dei rapporti tra Cristiani e Musulmani, sia da parte protestante come cattolica, avrà luogo soltanto nella seconda metà del XX secolo, quando il Consiglio Mondiale delle Chiese avrebbe scoperto nuovi tipi di apostolato tra i musulmani
 ed il Vaticano II avrebbe offerto nuove dimensioni teologiche sul mistero della Chiesa.

7. Tappa del dialogo interreligioso (s. XX)

Con il Concilio Vaticano II (1962-1965) si apre un nuovo periodo di intesa nelle relazioni tra Cristianesimo ed Islam: dalla situazione di “popoli di frontiera” si passa a quello dell’incontro interreligioso
. L’Islam, scientificamente e teologicamente apprezzato come un monoteismo che si collega alle promesse abramiche, viene visto dalla Chiesa in maniera nuova. E infatti, con la Dichiarazione del Concilio Vaticano II sulle relazioni della Chiesa con le religioni non cristiane si apre la tappa del dialogo islamo-cristiano. “Così, dopo aver conosciuto secoli di polemica teologica o politica e dopo aver sofferto di alcuni periodi di proselitismo intempestivo, i rapporti tra Cristiani e Musulmani sembrano essere entrati oggi in una fase di rispetto e di comprensione in cui i Cristiani sono inclini a stimare i Musulmani considerando la parte migliore della loro esperienza religiosa”
.

Lo sviluppo del dialogo interreligioso promosso dal Concilio Vaticano II ha portato numerosi frutti
, non soltanto a livello di incontri interreligiosi e dell’attività permanente del Pontificio Consiglio per il Dialogo Interreligioso
, ma anche e soprattutto a livello di riflessione teologica
 con il superamento della visione tradizionale dell’extra Ecclesiam nulla salus e la collocazione, sul piano divino di salvezza, delle altre tradizioni religiose nei confronti di Cristo, Salvatore e Mediatore tra Dio e gli uomini
. 

D’altra parte, la legittimità di una “lettura cristiana” dell’Islam è sostenuta dalla teologia delle religioni. A. Terrin afferma: “La teologia delle religioni è uno studio delle religioni tutt’interno alla teologia. Si tratta infatti di portare un giudizio di valore sulle religioni a partire dalla propria fede cristiana, formata sulla conoscenza della Bibbia e sulla tradizione della Chiesa”
. Questa lettura ha portato ad alcune ‘ipotesi di lavoro’ diverse tra di loro sia per la designazione dell’area biblica o teologica chiamata in causa nella “lettura cristiana” dell’Islam sia per il diverso itinerario metodologico. Tra esse: la “via abramitica” (L. Massignon, Y. Moubarac e K.-J. Kuschel), la “via profetologica” (Congressi Islamocristiani di Cordova 1977 e di Cartagine 1979) e la “via nohachica” (G. Rizzi)
. 

Le pubblicazioni sulla teologia delle religioni sono numerose, in questa sede mi limiterò a suggerire la lettura di qualche aspetto della riflessione teologica esposta all’Assemblea Plenaria del Pontificio Consiglio per il Dialogo Interreligioso (14-19 maggio 2004) da Michel Fédou
. Lui ricorda che le due esigenze fondamentali che qualsiasi teologia cristiana deve sforzarsi di prendere in considerazione sono: il rispetto nei confronti di “quanto è vero e santo” nelle altre religioni; e, ovviamente, la fedeltà a Cristo, che la Dichiarazione Nostra Aetate (§ 2) non qualifica come “unico”, ma di cui varie espressioni intendono la stessa cosa: Cristo è “via, verità e vita”
.

8. Conclusione

Riassumendo, e adottando la definizione di Mons. Michael L. Fitzgerald, l’interpretazione dell’Islam nella storia della teologia cristiana è passata dalla visione come eresia a quella di religione
. Oppure, come propone Giuseppe Rizzardi, attraverso quattro modelli che sono altrettante tappe storiche: 

- il modello “teologico” (medioevo) con una percezione dell’Islam parziale e limitata, a causa del ricorso alla cultura teologica agostiniano-scolastico-tomista nella analisi e valutazione dell’Islam; 

- il modello “orientalistico” (sec. XVIII) che usa come filtro di osservazione non le categorie teologiche cristiane, ma coordinate di carattere storico filosofico; 

- il modello “islamofilo” (sec. XIX-XX) il cui approccio all’Islam consiste in una penetrazione assiale nel mondo dell’Islam “deconcentrandosi” da sé, dal proprio mondo culturale e religioso per “concentrarsi” sull’altro, il diverso; 

- ed infine il modello “islamologico” (tendenze contemporanee) che raccoglie i frutti di un lento e graduale cammino verso la giusta percezione dell’Islam
.

Dopo questo breve sguardo alla storia delle relazioni tra Cristiani e Musulmani, con un particolare accenno agli sviluppi della visione cristiana sull’Islam, non c’è che guardare con soddisfazione al cammino fatto lungo i secoli; tanto più oggi che “l’Islam si affaccia sulla scena della storia con un proprio, autonomo e giustificato progetto di realizzazione dell’uomo, della società e della storia”
. Questo progetto stupisce alcuni ed impaurisce altri. Nella presentazione editoriale del libro di Franco Cardini, Europa e Islam. Storia di un malinteso, si dice che l’Islam batte di nuovo alle porte dell’Europa. Questo libro, si legge nella recensione - « ricostruisce tredici secoli di malintesi, menzogne, mistificazioni, errori, calunnie che hanno diviso l’Europa e l’Islam. Dal Maometto “cristiano eretico” all’Islam “religione diabolica”, dal “feroce Saladino”, al turco “nemico della croce”, i rapporti e gli scambi fra Europa e Islam – che furono molti, intensi, fecondi, amichevoli – si configurano come quasi sempre vissuti e pensati alla luce di uno spesso gratuito pregiudizio ostile. Che è duro a morire: tanto che, alla fine del Novecento, è riemerso quasi intatto »
. Vero. Però è innegabile che, verso la fine del Novecento, nel mondo cristiano era già sorto tutto un movimento di spiritualità che mirava ad un avvicinamento all’Islam. Questo movimento confluì poi nel Vaticano II e, in seguito, si è talmente sviluppato che, grazie ad esso, la riflessione teologica, realizzata attraverso scambi, ci ha portati ad una rispettosa interpretazione teologica dell’altro, ad un ”ecumenismo delle religioni”
 che ci ha messi tutti sulla strada del dialogo interreligioso. Un dialogo ‘perseguitato’ da tanti, ‘contestato’ da altri, ma in ogni caso ‘desiderato’, perché strumento che avvicina Cristiani e Musulmani e che permette di trasformare un passato buio e monolitico nell’interpretazione dell’altro, in un presente ricco di scambi per superare le frontiere e promuovere l’incontro. Anche perché, come afferma lo studioso musulmano Mahmut Aydin, “il dialogo islamo-cristiano non è più un lusso, ma una necessità teologica per costruire un mondo dove Cristiani e Musulmani possano vivere insieme pacificamente”
. 

9. Sfide e opportunità oggi


Tra le sfide e opportunità di questa esperienza storica delle relazioni tra cristiani e musulmani, vorrei mettere in risalto quanto segue:

Le nostre società e le nostre religioni si trovano insieme di fronte alla sfida di una globalizzazione che esige un dialogo interculturale e interreligioso, come strumenti necessari per costruire un futuro di pace per tutti.

In questo contesto, la cooperazione tra gruppi culturali e religiosi è assolutamente necessaria per superare ogni tipo di tensione comunitaria e così poter vivere nella speranza della convivenza e della pace.

Bisogna riconoscere che alcuni eventi dell'inizio del nuovo millennio (11 Settembre, Afghanistan, Iraq, Medio Oriente, ecc.) hanno oscurato il mondo 
, concepito ormai come un villaggio globale, grazie al progresso umano, e l’hanno messo in una situazione delicata che richiede una collaborazione a tutti i livelli per assicurare la pace mondiale.


È evidente che la religione ha un ruolo fondamentale in questo processo d'integrazione, di convivenza e di pace. Di fatto, in questi ultimi decenni il dialogo interculturale e interreligioso con i musulmani ha portato innumerevoli frutti.


Non bisogna cadere nello scoraggiamento e nemmeno nel disincanto credendo che la situazione attuale del dialogo interreligioso sia cambiata. Infatti, non è il dialogo islamo-cristiano, ma il nostro mondo che è cambiato. 


Questo fatto richiede uno sforzo comune per continuare a tessere queste relazioni così necessarie al nostro mondo, con i suoi cambiamenti nell’ambito politico, sociale e culturale, come pure nella percezione dell’altro. Luci e ombre si proiettano su un processo che è tuttora in fase di sviluppo.


Processo questo che, purtroppo, è spesso minacciato dall’ignoranza, dai sospetti e dai pregiudizi. Le condizioni politiche, sociali e culturali – e soprattutto l’escalation del terrorismo internazionale – non facilitano le cose. Spetta, pertanto, a cristiani e musulmani il dovere di scoprire e di promuovere, dal di dentro delle proprie tradizioni religiose, i germi di fraternità e di pace. Abbiamo bisogno di un “dialogo critico” per preservare e promuovere la dignità umana
.


Così, la prospettiva attuale del dialogo islamo-cristiano comporta la necessità di potenziare alcuni elementi fondamentali, quali: l’educazione al dialogo, la ricerca continua dei valori comuni e condivisi e, infine, la collaborazione reciproca per creare una società pacifica e armoniosa.


9.1. Educazione al dialogo

In un incontro sul “Futuro del dialogo interreligioso tra le religioni monoteistiche”, organizzato nel gennaio 2003 dall’Università musulmana al-Zaytuna di Tunisi, uno dei partecipanti, il professore Ahmed M’chergui, diceva giustamente che oggi impera l’analfabetismo religioso (ummiyya dînîya).
Educare al dialogo presuppone una formazione adeguata a tutti i livelli. Presuppone anche una buona conoscenza della propria tradizione religiosa ed una apertura alla conoscenza dell’altro. In questo senso, il professore Ahmed M’chergui riconosceva che numerosi musulmani ignorano oggi quasi tutto il loro patrimonio teologico, ascetico e mistico, tale quale lo avevano arricchito i grandi pensatori dell’Islam nel Medio Oriente durante il Medioevo. È quanto accade anche in Occidente, dove i nostri contemporanei soffrono di una perdita di memoria collettiva e cristiana, in base ad un laicismo che esclude il religioso nell’ambito scolastico ed anche sociale
.

Infatti, l’apertura alla conoscenza dell’altro, quale elemento necessario per stabilire delle sane relazioni interreligiose, comporta: in primo luogo la comprensione del mondo dell’altro con oggettività e onestà; da questa comprensione scaturiscono stima e simpatia che portano all'apertura e alla disponibilità; quindi si arriva alla riscoperta della propria identità, che permette di cogliere le differenze esistenti; e finalmente si scopre l'importanza della testimonianza di vita, vissuta in una doppia dimensione, e cioè, nell’apprezzamento dell’altro dalla propria prospettiva e nella libertà della testimonianza di fede dalla propria differenza.

9.2. Ricerca continua dei valori comuni e condivisi

Una corretta educazione all’altro mostrerà a cristiani e musulmani che ambedue le religioni possono condividere molti valori. La finalità del dialogo interreligioso non è un qualche accordo sulle credenze delle differenti tradizioni religiose, ma piuttosto la ricerca comune dei valori condivisi per favorire l’incontro in spirito di rispetto, fiducia e amicizia.

In questo contesto, è stato positivo il risultato del primo seminario del Forum Cattolico-Musulmano costituitosi a marzo 2008, e tenutosi tra il 4 e il 6 novembre 2008 in Vaticano, frutto della risposta del Segretario di Stato, S. E. il Cardinale Tarcisio Bertone, a nome di S.S. il Papa Benedetto XVI alla Lettera Aperta che 138 intellettuali musulmani (attualmente circa 300) avevano inviato al Papa e a tutte le altre alte autorità delle chiese cristiane. Intitolata "Una parola comune tra noi e voi", la lettera è un invito a prendere il valore comune dell'amore di Dio e del prossimo per costruire un mondo migliore
.

L’autentico dialogo esige che cristiani e musulmani si accettino mutuamente con tutte le convergenze e differenze in materia teologica, morale e culturale. Affermava S.S. il Papa Giovanni Paolo II che «soltanto nella mutua accettazione dell’altro e nel risultato di un mutuo rispetto, approfonditi dall’amore, si trova il segreto dell’umanità finalmente riconciliata» 
. 

Per mezzo di una ricerca di valori comuni e condivisi, cristiani e musulmani lavoreranno insieme al servizio della vita, della giustizia, della libertà e della fraternità. Così è accaduto al Forum Cattolico-Musulmano e ha permesso di chiarire quale sia il dialogo tra cristiani e musulmani, desiderato da Sua Santità il Papa Benedetto XVI. L'Osservatore Romano ne ha indicato il percorso: "La base di partenza? Riconoscere obiettivamente le differenti visioni teologiche e antropologiche. Il metodo? Ascoltarsi senza pregiudizi, con stima e rispetto reciproci. L'atteggiamento di fondo? Una sincera volontà di conoscersi e di comprendersi. L'obiettivo? Offrire agli uomini e alle donne del nostro tempo un servizio autentico di pace e di riconciliazione. Nella consapevolezza che il nome di Dio può essere solo un nome di pace e fratellanza, giustizia e amore"
.

La ricerca continua dei valori comuni e condivisi dovrebbe portarci a vivere insieme in uno spirito di "cultura della pace". Infatti questo è stato il tema del punto 45 della 63a Assemblea Generale delle Nazioni Unite in una riunione di Alto Livello, dove si è tentato di analizzare il ruolo della religione nello sviluppo di questa cultura della pace. Per questo, e di fronte alla indifferenza del nostro mondo, due cose sono fondamentale: la testimonianza e il servizio. Testimonianza, perché c'è bisogno che i credenti siano coerenti e credibili nelle loro tradizioni religiose, quindi condannando la violenza, l'odio, il fanatismo, ecc.; servizio, perché siamo chiamati a promuovere i valori comuni e condivisi in un modo concreto, e cioè, difendendo la vita, la dignità umana, la libertà di coscienza e di religione, ecc. Questo è stato il testimonio e l'appello del Presidente del Pontificio Consiglio per il Dialogo Interreligioso, S. E. il Cardinale Jean-Louis Tauran alle Nazioni Unite
.

9.3. Collaborazione reciproca per creare una società più pacifica e armoniosa

Una delle sfide, nel contesto delle nuove prospettive del dialogo islamo-cristiano, è la promozione di una maggiore collaborazione reciproca per creare una società più pacifica e armoniosa. Questo significa, in concreto, lavorare insieme per la promozione della dignità di ogni persona attraverso l’impegno per la giustizia. Di fatto, cristiani e musulmani, seguendo le loro rispettive tradizioni religiose, richiamano l’attenzione sulla verità del carattere sacro e della dignità della persona. Questa è la base del nostro reciproco rispetto e stima, e la condizione per collaborare al servizio della pace tra nazioni e popoli, il desiderio più forte di ogni credente e di ogni persona di buona volontà.


“ La religione – diceva S.S. il Papa Giovanni Paolo II – è nemica dell’esclusione e della discriminazione, dell’odio e della rivalità, della violenza e dei conflitti. La religione non è, né deve arrivare a essere, una scusa per la violenza, particolarmente quando l’identità religiosa coincide con l’identità etnica e culturale. Religione e pace vanno assieme! Le credenze religiose e la messa in pratica non si possono separare dalla difesa dell’immagine di Dio in ogni essere umano” 
.


Da parte sua, S.S. il Papa Benedetto XVI, nella lectio magistralis di Ratisbona – una lectio, tra l’altro, poco letta e molto commentata – ha messo in chiaro che le basi per un dialogo giusto e costruttivo deve basarsi sull’accettazione della verità, il riconoscimento delle differenze, il rifiuto della violenza, la condivisione dei valori assoluti e trascendentali a partire del carattere sacro della vita e della dignità della persona. 


Il professore musulmano Hmida Ennaifer, in una lettera aperta al Papa, ha voluto sottolineare che le indicazioni del Santo Padre mostrano i sintomi di una grave crisi di identità religiosa. Di fatto, il discorso di Ratisbona ha giocato il ruolo di un “electro-shock” per risvegliare il dialogo e invitare i credenti ad approfondire le questioni vere. 


E' quanto ha pure riconosciuto l'islamologo Tariq Ramadan, alla veglia della sua partecipazione al Forum Cattolico-Musulmano, e cioè che i propositi di Ratisbona hanno aperto dei cantieri che bisogna esplorare e sfruttare positivamente 
.



In questo senso è necessario costruire assieme un mondo di pace e di fraternità, desiderato ardentemente da tutti gli uomini di buona volontà, e imparare a lavorare insieme per evitare l’intolleranza e opporsi alla violenza, per poter così entrare nel campo della libertà religiosa per tutti. 


Di fatto, la verità del carattere sacro e della dignità della persona umana, assieme al rispetto della libertà religiosa, sono le basi per la collaborazione al servizio della pace, che porta verso il cammino di un dialogo autentico.
 Così S.S. il Papa Benedetto XVI ha detto nel Suo discorso nell'udienza concessa ai partecipanti al Forum Cattolico-Musulmano che "solo a partire dal riconoscimento della centralità della persona e della dignità di ogni essere umano, rispettando e difendendo la vita, che è il dono di Dio, e che quindi è sacra sia per i cristiani sia per i musulmani, solo a partire di questo riconoscimento possiamo trovare un terreno comune per costruire un mondo più fraterno, un mondo in cui i contrasti e le differenze vengano risolti in maniera pacifica e in cui la forza devastante delle ideologie venga neutralizzata"
.
10. Conclusione Finale

P. Maurice Borrmans, professore emerito del PISAI e noto promotore del dialogo islamo-cristiano, afferma che «in mezzo agli interrogativi e confusioni generati oggi dalla situazione internazionale circa le relazioni Islam-Occidente, e in mezzo alle incertezze e angosce di tanti uomini e donne abituati a dialogare, è necessario, sia da parte cristiana che musulmana, non scoraggiarsi e riprendere animo». 


Questo dialogo continua, come abbiamo visto, malgrado le difficoltà e gli ostacoli. Numerose istituzioni, cristiane e musulmane, si sono impegnate in questo lavoro. Molti criticano questo dialogo e arrivano addirittura a credere che sia inutile, e talvolta pericoloso, sia per gli uni che per gli altri. In realtà, il contesto attuale offre a tutti una buona occasione per purificare le intenzioni, migliorare i metodi e moltiplicare le attività.
Abbiamo bisogno di una piattaforma comune per sviluppare le relazioni interreligiose nella vita quotidiana, nella cooperazione interreligiosa, nella riflessione teologica, così come nell’incontro spirituale.

Il nostro tempo, ogni giorno più globalizzato, ha un bisogno urgente di relazioni armoniose che promuovano la libertà religiosa, la sana reciprocità e la promozione della pace. La nostra “società planetaria” deve promuovere un progetto di società laica, rispettosa delle libertà e delle credenze, con un impegno specifico in favore della pace, basato sulla giustizia e la legalità internazionali, e con la solidarietà dei credenti per testimoniare il trascendente in un mondo secolarizzato.

Tutto questo deve essere realizzato mediante il dialogo interculturale e interreligioso con ottimismo e speranza, semplicemente perché questo dialogo non può essere ridotto a qualcosa di accessorio e di opzionale; ma, al contrario, «esso è una necessità vitale dalla quale dipende in buona parte il nostro futuro» 
.
( Miguel Ángel Ayuso Guixot (Siviglia, 1952), missionario comboniano in Egitto e Sudan (1982-2002). Dottore in Teologia. Licenziato in Studi Arabi ed Islamistica. Professore e Preside del Pontificio Istituto di Studi Arabi e d’Islamistica  (P.I.S.A.I.), Roma (Italia). 
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