A proposito di etica cristiana ed islamica

(Giuliano Zatti)

1. La vita morale secondo il cristianesimo

La vita morale del cristiano viene intesa fondamentalmente come vita in Cristo, imitazione e sequela di Cristo, vissuta nel dono dello Spirito e nel tentativo continuo di ridurre la distanza che separa dalla perfezione assoluta di Dio Padre. La stessa vita sacramentale del cristiano non può non sfociare in una coerente vita morale: Gesù ha sempre fatto ciò che era gradito al Padre, vivendo in comunione con lui; allo stesso modo i credenti sono invitati a vivere sotto lo sguardo del Padre. Tutta la dimensione della vita morale si colloca quindi nella prospettiva di una vita vissuta in Cristo da cui proviene ogni grazia: la somiglianza del cristiano a Cristo (Rm 6,5) come conseguenza della somiglianza di Cristo all’uomo (Eb 2,17; 4,15; Fil 2,7), rende il cristiano capace di vivere come lui, di avere gli stessi sentimenti (Fil 2,5) e di realizzare nella propria vita quanto Cristo realizzò nella sua (Fil 3,10). Per questo motivo la norma morale che Cristo dà al credente non è e non può essere considerata in primo luogo una norma esteriore: Cristo, piuttosto, comunica la capacità di vivere la qualità del suo stesso amore. Come per Cristo, anche per il cristiano la vita morale, quale cammino verso l’autenticità, è un continuo morire a se stessi per risorgere con lui e l’operare di Cristo diventa la fonte della vita morale davanti ad ogni prova o scelta della vita.

L’evento di Gesù, come possiamo notare da queste sottolineature, ha segnato fin dai primissimi tempi l’annuncio degli apostoli e gli ha conferito un fortissimo interesse, tanto che si può leggere la vita morale nella prospettiva della risurrezione di Gesù. In chiave morale, la risurrezione mostra all’uomo che esiste una verità su di sé; gli rivela che egli fa parte di un disegno divino capace di conferire all’esistenza uno spessore di eternità. È Cristo, l’uomo nuovo, che fa nascere una umanità nuova: da una antropologia forte, quindi, nasce un’etica forte. La risurrezione, come pieno compimento dell’esistenza umana, vigila su ogni tentativo di ridurre il cristianesimo ad una “morale” e libera il cristianesimo stesso dall’idea del “merito”, aprendolo alla logica della gratitudine e del “rendimento di grazie”, soprattutto nella dimensione sacramentale. Da qui scaturisce, nella prospettiva dell’agire morale, una dinamica dell’accoglienza e non dello sforzo: il mistero della risurrezione e tutto ciò che ne viene, difatti, sono e rimangono sempre un dono di Dio, un atto infinito della sua misericordia. Inoltre il significato escatologico della risurrezione non può prescindere dall’impegno nella storia, perché la vicenda umana, compresa la corporeità, viene assunta in un processo di trasformazione e di nuova creazione in Cristo. Ne deriva la strada tracciata dalla risurrezione di Gesù per il compimento definitivo: il totale affidamento a Dio come via di accesso alla realtà ultima (Fil 2,15), imitando la stessa disponibilità che fu di Cristo. Il radicalismo evangelico può sembrare difficilmente compatibile in un mondo dove bene e male si confondono, ma dalla tomba vuota di Cristo giunge la conferma della fedeltà di Dio che permette ad ogni cristiano di muoversi eticamente nella storia tra radicalità e fragilità, tra compiutezza e futuro. Qui si aprono le prospettive storiche e sociali dell’agire morale dove risaltano il carattere comunitario della vocazione umana e la realizzazione del bene comune quale criterio dei rapporti tra il singolo, la società e l’autorità. La creazione tutta, il mondo e la società non sono soltanto il luogo in cui il cristiano vive la sua moralità, ma anche l’oggetto verso cui orienta il proprio impegno morale.

La dignità della persona umana, o in altri termini, la capacità dell’uomo di vivere moralmente mediante l’uso della ragione e della volontà, risiede nel suo essere a immagine e somiglianza di Dio; l’azione dello Spirito educa alla libertà spirituale e questa si fonda sul dono della grazia salvifica, senza però togliere nulla alla responsabilità del soggetto che collabora con il dono ricevuto da Dio in Cristo, mediante lo Spirito. In questo ambito si colloca la riflessione sulle intenzioni, sulla moralità degli atti umani, sulla coscienza, sulle virtù e sul peccato (come atteggiamento opposto alla docilità e all’obbedienza di Gesù).

La moralità del cristiano si nutre nella dimensione liturgica, nella preghiera, nella vita sacramentale ed in modo particolare nell’Eucarestia, da cui sempre attinge i doni divini. Ma anche il Magistero della Chiesa, attraverso la predicazione e la catechesi, propone le verità da credere e le modalità della loro applicazione nel tessuto esistenziale, quale via minima ad una ben più convinta adesione al messaggio evangelico.

In sintesi, potremmo dire che la vita morale cristiana possiede una dimensione trinitaria, in quanto obbedienza al Padre, imitazione del Figlio e dono dello Spirito. Possiede ancora una dimensione teologale, come obbedienza che scaturisce dalla fede, si nutre della speranza e si esplica nella carità. Da ultimo, la vita morale ha una dimensione ecclesiale, come vita vissuta all’interno di una comunità che si mette in ascolto della parola di Dio, si riunisce attorno ai segni della Vita e, sotto la guida dei pastori, si muove alla ricerca del bene.

2. Questioni di fondo dell’etica musulmana

«(I musulmani) hanno in stima la vita morale e rendono culto a Dio soprattutto con la preghiera, le elemosine e il digiuno», ricorda la dichiarazione conciliare Nostra Aetate (3).

Il capitolo dell’etica islamica, colpita storicamente da accuse ingiustificate come quella di essere una “etica giuridica”, o “lassista”, merita una trattazione riscattata dai pregiudizi. Rimane comunque il rischio di valutarla esclusivamente dal punto di vista dei cinque arkan (pilastri), come sintesi e somma dei doveri morali, così come un tempo si valutava l’etica cristiana a partire dai comandamenti e dai precetti della chiesa.


In ambito islamico non troviamo il concetto del diritto naturale o una visione dell’uomo normativa cui fare riferimento: se nella prospettiva cristiana è chiaro il modo di porsi di Dio nei confronti dell’uomo (la creazione, la provvidenza e la redenzione), per i musulmani Dio crea, ma non per manifestare se stesso quanto piuttosto la sua volontà. L’uomo non può “sapere” da solo e pertanto attende che Dio, attraverso i suoi profeti, trasmetta alle creature umane l’insieme delle sue leggi. La vita morale è essenzialmente la concretizzazione della sottomissione a Dio: è obbedienza alla “Legge positiva divina” rivelata nel Corano (sharî`a) ed esplicitata autenticamente dal “diritto” (fiqh) dei giuristi. L’etica musulmana è quindi fondata sulla rivelazione positiva divina che deve essere interpretata nella sua espressione data dal Corano e dalla tradizione. 

In ogni presentazione dell’islâm vi sono degli orientamenti di fondo da ricordare e da cui derivano alcune riflessioni anche per l’etica. 

1. L’unicità di Dio – La spiritualità della sottomissione

· L’etica islamica è fondamento ed espressione di una spiritualità in quanto poggia sulla fede in Dio, Uno e Unico, autore e destinatore di ogni atto comandato. Prima di ogni gesto e di ogni azione prescritta, al musulmano vengono richieste delle attitudini interiori profonde che esprimono le opzioni fondamentali dell’essere umano di fronte a Dio: la fede (îmân) e la sottomissione (islâm)
. La fede è un “credo vissuto”. Di fronte a Dio Unico l’uomo vive il senso di nullità e di creaturalità che si esprime nell’abbandono e nel sacrificio di sé, del suo tempo e della sua vita
. La sottomissione non si riduce all’obbedienza alla Legge (sharî´a), che è espressione della sottomissione; essa è prima di tutto devotio, è abdicazione della propria volontà e libertà; essa è stato di servitù. Questi atteggiamenti interiori che designano il senso religioso in ogni vera religione storica, qui rappresentano l’elemento specifico, la modalità propria della professione islamica, tanto che costituiscono l’anima anche della mistica, sia pure motivati con ulteriori giustificazioni
.

2. L’unicità della Legge – La vita umana e la progettazione divina

· Il concetto di “religione” (dîn) nell’islâm porta con sé anche il significato di “debito dell’uomo verso Dio” e cioè un rapporto di relazione visto però dalla prospettiva del “dovere” dell’uomo, che riconosce in Dio il suo creatore, Signore e Padrone. Queste sottolineature non consentono di intendere immediatamente il rapporto come libera scelta, come riconoscimento intellettuale od emotivo di Dio, quanto piuttosto come un appello all’obbligazione morale dell’uomo perché si ponga nell’ordine di Dio e compia i doveri che ne vengono. Abbracciare pertanto l’islâm, come atteggiamento di sottomissione, significa accettare la condizione dell’uomo così come voluta da Dio nell’ordine delle cose e richiamata dal Corano, assumendo un modo concreto di essere uomini dentro il progetto-ordine voluto da Dio, che costituisce non solo il senso dell’esistere, ma anche la struttura formale dell’esistere stesso. Ecco perché questa visione di fede interpella direttamente la visione dell’uomo, la sua spiritualità e le sue categorie etiche: la religione è allora caratterizzata dal tentativo di tradurre in gesti, comportamenti, ritualità e simboli visibili l’ordine storico voluto da Dio. Adorare Dio e glorificare la sua volontà significa studiare la Legge divina e applicarla scrupolosamente. Da tutto ciò si deduce che alla morale islamica è estranea la logica dei princìpi, a favore piuttosto dell’elencazione degli atti leciti o illeciti. La componente dogmatico-teologica dell’islâm (il riconoscimento dell’unità e unicità di Dio) sarebbe dottrina astratta se non diventasse il fondamento dell’unicità della Legge che struttura la “civitas islamica” in tutte le sue componenti. Acquista maggior risalto, in questa prospettiva, la cosiddetta “eresia comportamentale” (la non-ortoprassi), rispetto alla possibile diversità dottrinale.

La relazione tra uomo e Dio, quindi, si gioca per il primo, all’interno della sua etica di obbedienza; per il secondo, nell’atto della creazione e nell’indicazione della Legge. Al Dio signore (rabb) corrisponde il credente come servo (`abd), che si appoggia a Dio diventandone anche l’adoratore (`abid; non a caso la preghiera, il digiuno e l’elemosina dipendono dal culto e non dalla categoria morale, in quanto atti di adorazione).

3. L’unicità della Comunità (umma) – I codici di comportamento

· Gli obblighi rituali sono minuziosamente regolamentati e riguardano non solo il culto, ma anche la vita pratica, che si coniuga con la più grande libertà del singolo credente nel suo rapporto personale con Dio. Abbiamo dunque una netta caratterizzazione di individualismo, a sua volta temperata da un forte senso comunitario, poiché l’identità della comunità (umma) rimanda all’identità del Dio Uno
. È infatti nell’ambito e nei confronti della collettività che il credente riceve un codice preciso di comportamento; tutto ciò si traduce in una forte connotazione etica e in un modo peculiare di mettere l’accento sul mondo. L’essere credenti si coniuga con il “fare”, con l’essere in comunità, con l’agire nella vita pubblica, per la giustizia e l’equa distribuzione delle risorse. All’interno di una società dove la Legge religiosa è inglobata nella legislazione vigente o comunque la ispira, il cittadino-credente sarà sottoposto ad una sorta di stretto controllo: ancora oggi in molti paesi islamici l’opposizione tra legale ed illegale deve coincidere, almeno teoricamente, con quella tra lecito e illecito.

La staticità di principio dell’etica islamica e l’esaltazione del volontarismo divino (come si può accostare un Dio che esercita la sua espressione etica, senza motivarne il senso?) non favoriscono il terreno comune di un dialogo con il mondo cristiano. I Riformatori, nel corso della storia, hanno insistito affinché si distinguesse tra “credenza di fede” (´aqâ`id), “pratiche del culto” (´ibâdât), “norme etiche” (ahlâq) e “relazioni sociali” (mu´âmalât): anche se la fede del musulmano è impegnata in tutti questi ambiti, la sua intelligenza e la sua coscienza hanno tuttavia il dovere di intervenire negli ultimi due, per precisare le applicazioni occasionali e adattare le norme e il diritto alle variazioni delle società e delle loro economie. Questo è senza dubbio un principio fecondo di evoluzione equilibrata, nella misura in cui il discernimento è operato nella fede
.


Risulta anche interessante verificare come siano in atto alcune letture più temperate del Corano, ad opera di intellettuali musulmani residenti in occidente, così come è importante ricordare i tentativi delle correnti mistiche di raggiungere una significativa comunione con Dio, fatto che potrebbe incidere sul ripensamento di alcune problematiche nuove ed emergenti. A questo proposito, è innegabile che cristianesimo e islâm debbano lavorare assieme su questioni quali la religione, la persona, la ragione, la discendenza e la famiglia - beni comunque tutelati dalla Legge divina - e su nuove urgenze come la pace, la giustizia, l’ambiente, la bioetica
, i diritti umani
 e la coscienza, per una convergenza di sensibilità e di risposte operative
. 
3. Un esempio: il tema comune della giustizia

Un tema etico di grande rilevanza attuale è quello della giustizia, comune alle due tradizioni religiose. La giustizia, nella Bibbia e nel Corano, riguarda le relazioni degli uomini tra di loro, ma anche le relazioni tra gli uomini e Dio e, addirittura, il mistero di Dio stesso. Il Corano afferma che la parola di Dio si compie nella verità e nella giustizia (6,115) e nella tradizione musulmana “la giustizia” è uno dei “bei nomi” di Dio, come “la verità” e “la pace”. Dio è in se stesso al-`adl, tanto che dâr al-`adl, il “mondo della giustizia”, diventa sinonimo di dâr al-islâm, il “mondo dell’islâm. Per il cristianesimo, invece, la fame e la sete di giustizia appartengono alle beatitudini evangeliche. 

La ricerca di giustizia islamica si muove su tre direttrici di pensiero. 

· Il termine già ricordato, al-`adl, caratterizza l’idea di uguaglianza e di equilibrio. È quanto Dio, giudice dei giusti e giustizia assoluta, attende dagli uomini. Essere ingiusti è disubbidire a Dio; al contrario, chiunque ubbidisce fedelmente alla parola di Dio ed è fedele alla testimonianza che deve rendere a Dio nel proprio cuore, con la parola e con le azioni, si trova nello stato di giustizia (`adâla)
. 

· Un altro termine di origine coranica è al-qist (5,8). Esso rievoca l’uguaglianza dei piatti della bilancia nella ripartizione dei beni, la “giustizia commutativa”. Regola i rapporti tra gli uomini, al di sopra di ogni distinzione e di ogni favoritismo (4,135). 

Tali due principi vanno messi in pratica nella vita comunitaria: richiedono una ricerca di giustizia sociale in progresso e una lotta contro le disuguaglianze, perché i credenti sono fratelli (49,10). Siamo probabilmente alle basi del “socialismo arabo” o musulmano.

· La terza parola che si riferisce all’idea della giustizia è l’aggettivo siddîq. La sua radice ha come primo significato: “essere vero”, “essere sincero”, “dire la verità”. Il dono benevolo fatto al povero, la sadaqa, è richiesta in nome di Dio. I giusti, al-siddiqûn, sono quelli che ubbidiscono alla parola di Dio, osservano la sua Legge e ricevono la ricompensa futura. 

La giustizia islamica si presenta come una esigenza della fede nell’Unico, da lui richiesta (7,29) ed esplicitamente esigita dagli uomini (57,25; 5,58). Le “buone azioni”, le sâlihât, sono non soltanto gli atti di culto comandati, ma anche ogni azione informata dalla giustizia e dall’equità, senza le quali le relazioni sociali, le mu`âmalât prescritte, non potrebbero avere valore agli occhi di Dio.

Il pensiero cristiano lega invece la giustizia alla misericordia: la prima, compiendo e superando se stessa, porta alla seconda, a imitazione della paradossale giustizia divina, dove prevale il dono folle di sé
. 

Per entrambe le tradizioni è importante recuperare la compenetrazione di giustizia e misericordia. Sono certamente due attributi distinti, ma che si uniscono nel segreto della vita divina. Anche per l’islâm Dio, giustizia assoluta, è il “misericordioso che fa misericordia” (al-rahmân al-rahîm).

4. Parole e figure

Dopo quanto detto, potrebbe sembrare che etica cristiana e musulmana si assomiglino su diversi aspetti ed in parte è vero: la differenza si muove più sul piano delle premesse e dei percorsi tematici, piuttosto che sugli esiti finali e concreti. Proviamo allora ad aggiungere qualcosa proprio su quest’ultimo aspetto. Si è recentemente tentato di indicare alcune parole chiave per la ridefinizione dell’etica in un contesto post o tardo moderno; delle parole che condensino in sé, quasi simbolicamente, una serie di questioni che sono l’eredità e le sfide del nuovo millennio, quasi un minimo comune denominatore delle molteplici proposte teologiche, filosofiche ed etiche del nostro tempo
. Tra queste parole (autenticità, rischio, multiculturalismo, globalizzazione, ospitalità e dono) ne vorrei evidenziare alcune che mi sembrano più immediatamente capaci di significato per le tradizioni cristiana e musulmana. 

Il multiculturalismo

1. 
La comunicazione per sua natura vive di differenze culturali, ma è anche vero che la comunicazione interculturale si ha solo quando le culture si interrogano sul loro senso, quando si pongono il problema della verità e non si limitano ad un puro scambio di cose esteriori (magari esotiche).

2. 
Nell’incontro tra islâm e cristianesimo è dovuto un obbligo reciproco di verità, perché troppi sono gli equivoci che arrivano da entrambe le parti e portano spesso a smarrire il volto di Dio. È dovuta, quindi, la franchezza, la simpatia, il coraggio e la ricerca dell’essenziale che qualifica le due tradizioni.
La globalizzazione

1. 
Nell'ambito del processo di globalizzazione, attualmente in corso, non bisogna permettere che la crisi dell’idea di una verità comune, o la temuta “Babele delle culture” o ancora l’orizzonte del mondo ad un’unica dimensione consumistica cancellino i “volti” delle persone e delle culture. Bisogna giungere a “tematizzare l'altro”, senza una globalizzazione dei rapporti che soffochi la relazione e la specificità. 

2. 
Una religione può anche smarrire il “volto dell’altro”. Lo stesso Occidente ha saputo porre con precisione sia la domanda ontologica (che cosa è l’essere?) sia quella antropologica (che cosa è l’uomo?), ma non ha imparato a porsi la domanda essenziale: quella relazionale (chi sei tu?). Ha esasperato il primato assoluto e incondizionato della libertà, dimenticando il primato assoluto e incondizionato del bene di ogni essere umano. È venuto il tempo di ricordare che essenza della conversione evangelica sono le relazioni; è venuto il tempo di decidere quanto vogliamo che le relazioni scarnifichino la nostra vita, il nostro modo di pensare e di essere. Anche l’islâm ci chiede relazioni: sul piano delle parole, della conoscenza, della cultura. Dentro le sue stesse provocazioni. Ha pure bisogno di sentirsi ribadita la centralità della persona, spesso nascosta dietro il valore della comunità e delle esigenze divine. L’Occidente potrebbe proprio ricordare al mondo musulmano che la religione non è tutto, se questa portasse a dimenticare la centralità dell'uomo come tale
. L’islâm potrebbe invece ricordare all’Occidente che la dimensione religiosa è realtà essenziale dell’essere umano, non soltanto un accidente o un mito. 
L’ospitalità

Ci sono valori diversi in cui è impegnata l'avventura spirituale dei credenti e circa i quali c'è molto da spartire: la fede di ognuno, nella misura in cui incontra la fede di un altro, riceve una forte purificazione ed un reale approfondimento. Saper leggere l'azione di Dio nella tradizione religiosa altrui e nei vertici mistici che essa permette significa far propria la stessa “ospitalità di Abramo”, così caro alle tradizioni ebraica, cristiana e islamica, allargando lo spazio della tenda di casa propria, senza che questo significhi nascondere o attutire spigoli e conflitti. La chiesa cattolica ha una vocazione insopprimibile e irrinunciabile al dialogo, proprio sullo stile di Dio, consapevole della pazienza storica che le serve, quasi di carattere “geologico”, come qualche islamologo cristiano ha affermato. Ma il nomade Abramo è anche uomo di universalità: le passate affermazioni di universalità, quando l'altro che si doveva accettare e sentire vicino, o almeno non escludere, era invisibile, perché lontano nel tempo e nello spazio, lasciano il posto oggi all'accettazione di ogni persona che impone la sua presenza diversa e immediata in uno spazio da condividere. Ne deriva anche l’obbligo ad una corresponsabilità immediata capace di determinare insieme il futuro, oltre a dei concreti “fare spazio” e “fare parte” (si pensi ai beni, alle risorse, alla politica).

Il dono 

1. 
Il dono tocca quelle relazioni che implicano il rapporto tra il “dare”, il “prendere” e il “ricevere”. Viene quindi chiamata in causa una serie di problematiche che si situano all’incrocio tra etica e scienze sociali, quali per esempio la donazione di organi, l’ospitalità agli immigrati, il dono del tempo (con la nascita delle “banche del tempo”), l’amnistia e l’indulto, il dono della vita da parte dei martiri, il condono del debito verso i paesi poveri, l’uso dell’ambiente. E, ricorda il filosofo francese Derrida, essenza del dono è l’assenza di reciprocità: affinché ci sia dono, il donatore deve ritrarsi e scomparire per evitare forme di reciprocità che annullerebbero la logica stessa del donare, cioè la sua assoluta gratuità. Cosa se ne potrebbe dedurre circa la tanto ribadita “reciprocità” tra cristiani e musulmani? Come parlarne correttamente? Come motivare ad un musulmano la gratuità del dono cristiano?

2. 
Nell’invito a “prendere dimora” presso la terra, ad “abitare” il mondo sta il nucleo di quell’etica originaria che ha nel concetto del “prendersi cura del mondo” il suo cuore
. Cristianesimo e islâm hanno molto da dire su quel compimento del mondo che riguarda i credenti (Cf Rm 8,19-22 e Corano 14,32-34;31,20: si pensi all’organizzazione della società, alla natura, ai processi della vita moderna, alla tecnologia e alle questioni di attualità, alle quali i credenti possono applicarsi, conferendo in tal modo alla loro azione una segreta somiglianza con l’azione stessa di Dio.

Annotazioni per l’ambito interreligioso ed ecumenico

Decisivo si sta rivelando il piano dell’ethos come possibile punto d’incontro tra le diverse religioni. In questa prospettiva va ricordato soprattutto il Progetto per un’etica mondiale di Hans Küng, che ha acquistato rilevanza universale perché è diventato una dichiarazione del Parlamento delle religioni (tenutosi a Chicago nel 1993, in occasione del centenario del primo Parlamento) e si è poi tradotto in un vero e proprio progetto, la “Stiftung Weltethos”, fondata e diretta sempre da H. Küng e che ha sede presso la Facoltà Teologica dell’università di Tubinga. Con l’espressione “ethos mondiale” si intende indicare un consenso di fondo su valori comuni alle differenti religioni, che si trova iscritto nelle etiche delle differenti religioni (non solo delle tradizioni monoteistiche) e che dovrebbe permettere, nel rispetto delle differenze teologiche e antropologiche, di trovare un terreno comune per poter promuovere un utilizzo positivo delle energie religiose a favore di valori fondamentali come la pace. 

Il progetto si iscrive a pieno titolo nelle prospettive nuove che oggi si aprono al dialogo interreligioso, il quale non può non confrontarsi con i compiti di responsabilità riconosciuti alle religioni di promuovere processi di integrazione socioculturale invece di conflitti, anche se ha sollevato e solleva numerosi interrogativi. Per un verso, esso viene incontro in modo positivo alle questioni di fondo poste dai processi di globalizzazione, che mettono in moto, anche sullo sfondo della crisi dello Stato laico e più in generale della politica, esigenze nuove di responsabilità sociale e invitano le religioni e i loro responsabili a intervenire sempre più pressantemente sul terreno non solo dell’etica, ma anche delle responsabilità politico-sociali. Diventa perciò urgente riattivare le risorse delle religioni, se si vuole conservare un valore irrinunciabile come la libertà religiosa, ma anche la tutela dei valori minacciati dalla globalizzazione. Per un altro verso, però, occorre sfuggire al pericolo di riattivare sulla nuova agorà creata dalla globalizzazione, una situazione di conflitto interreligioso come quello già sperimentato dall’Europa in passato.   (Cf il testo di Dianin sull’etica)
Anche altre organizzazioni religiose, come la World Conference on Religion and Peace, sono animate dall’esigenza di promuovere un dialogo su basi nuove. Esso presuppone che già in partenza i vari interlocutori siano disposti a mettere in discussione propri aspetti anche significativi, convinti che solo ricostruendo e rinegoziando la propria identità, attraverso il confronto con l’altro, alla ricerca di valori comuni, sarà possibile che le religioni siano messe in grado di recare un contributo insostituibile alla costruzione di un nuovo ordine mondiale.

Nei rapporti con i protestanti si sono consolidati nuovi problemi in merito a temi etici di attualità, quali la bioetica, i diritti dell’embrione, l’eutanasia. L’aperto possibilismo di gran parte delle comunità protestanti su questi argomenti e la loro opzione preferenziale per una morale di tipo soggettivo – viene assolutizzato il ruolo della coscienza del singolo nella decisione morale, riducendo al minimo la presa di considerazione dell’oggettività della norma morale – ha causato notevoli tensioni in rapporto alle posizioni elaborate invece in ambito cattolico e ortodosso. Questo si è verificato a livello internazionale nell’ambito del Consiglio Ecumenico delle Chiese, ma anche a livello locale in Italia, dove l’ultimo Sinodo della Chiesa Valdese ha ribadito la liceità dell’eutanasia. Ci si accorge facilmente che le divergenze sul piano dei valori e della loro applicazione concreta a questioni rilevanti nel dibattito etico contemporaneo, oltre agli antichi motivi di disaccordo, non aiutano certo a promuovere la testimonianza cristiana comune di fronte alla società civile.

Annotazioni generali sull’etica

L’obiettivo di trovare rimedio alla perdita di prospettive di senso, di correggere traiettorie esistenziali sempre più impoverite e fragili, è perseguito talora attingendo alle risorse simboliche delle grandi tradizioni religiose. Nella vita del singolo le risorse della religione appaiono a prima vista più promettenti e sono comunque più praticate, rispetto a quanto non si possa fare nella vita sociale. Gli antichi simboli religiosi minacciano di diventare per il cittadino risorse per immaginare una speranza; per immaginarla, appunto, non per riconoscere quella effettivamente iscritta nelle forme immediate della vita. 

La tradizione cristiana descrive la vita umana come risposta ad una vocazione; dunque come realizzazione dell’identità espressa da un nome a ciascuno affidato fin dall’inizio (Ger 1,5). Ogni norma morale non ha altro senso che questo, provvedere alla fedeltà di me con me stesso. L’identità che mi definisce non è però quella rivelata dai miei modi di sentire, ma quella rivelata dalla promessa di Dio. La nostra identità non ha la qualità di una riflessione su noi stessi: ha invece la qualità di un atto. L’atto, più precisamente, è l’atto della speranza, la quale corrisponde alla promessa che fin dall’inizio ci ha consentito di divenire coscienti di noi. Conoscere la via della vita significa riconoscere il senso e la promessa di quel gesto originario che ci ha costituiti.
� 	Īmân è l’adesione di fede, come attitudine iniziale; è il credere nella rivelazione e nella Legge, testimoniata dalla professione di fede, quale risposta alla vocazione di credente. Con il termine islâm ci si riferisce al compimento della fede attuato nella sottomissione alla Legge. Il termine ihsân, tradotto con “fare il bene”, si riferisce alla buona condotta (mentre nelle correnti mistiche significa la ricerca di Dio e la familiarità con lui). Abbiamo le tre attitudini interiori, le tre coordinate che costituiscono la forma islamica della spiritualità, dove il primato viene dato a Dio e non alle aspettative dell’uomo. Si potrebbe anche dire che c'è un primato dell'intenzionalità per passare poi alla determinazione della legge nelle opzioni pratiche, nell'orizzonte di una sottomissione che è misura dello stato del credente.


� 	Il sufismo porta a compimento questa attitudine interiore richiedendo lo stato di fanâ` (“annientamento”). In un simile quadro vanno collocati i cinque  “pilastri” che hanno valore solo se praticati in questo ampio respiro spirituale.


� 	Le religioni conoscono il rischio del formalismo, perché il loro messaggio spirituale comporta un codice morale che si esprime, sul piano pedagogico e popolare, sotto forma di precetti e divieti. L’islâm, con il suo culto della Legge e la sua estrema precisione in materia di prescrizioni, sembra spesso rispondere al bisogno di sicurezza della coscienza religiosa. La sua classificazione delle azioni umane in atti “obbligatori” (wâjib), “raccomandati” (mustahabb), “permessi” (mubâh), “biasimevoli” (makrûh) e “vietati” (harâm) può prestarsi ad un legalismo moralizzante, anche funzionale ad un potere specifico. Tuttavia il musulmano è costantemente invitato a precisare a se stesso e a Dio la sua “intenzione” (niyya), per determinare meglio le azioni e realizzarle con rettitudine di spirito: «gli atti non valgono che grazie alle intenzioni». È a questo che vuole condurlo la “pietà” (birr), che consiste nel vedere negli “atti di obbedienza” i primi atti di culto.


� 	La umma è l’insieme dei musulmani la cui fede nel Dio unico, creatore e misericordioso, costituisce un punto di incontro spirituale ed emozionale, non sottoposto alle fluttuazioni della fedeltà personale. L’appello alla “Comunità del profeta” continua a radicarsi in profondità nei cuori e nelle coscienze musulmane: a dispetto di ogni divergenza, di ogni dissenso e di tutte le apparenti divisioni, le varie “anime dell’islâm” diffondono una forma di unità difficilmente analizzabile, ma che non si può non percepire come vissuta. La umma possiede la caratteristica di essere “una”, perché specificata da quel bene comune che è il Corano; “universale” (34,28; 49,10),  “impeccabile”. Da ultimo, la Comunità, voluta da Dio, è da lui assistita e resa vittoriosa. La umma non è semplicemente un popolo portatore di una spiritualità: è un popolo chiamato a generare una precisa e particolare modalità di fare storia e di essere nella storia. Umma e sharî`a si richiamano, in quanto la Legge coranica è la misura della Comunità e questa è l’espressione perfetta della Legge. Viene così realizzata e sostenuta la fraternità chiesta dal Corano (2,178; 3,103; 5,11), in una obbedienza alla volontà divina che va oltre ogni motivazione di carattere culturale, razionale o sociale. Tale Comunità diventa espressione del mondo sottomesso a Dio, al quale è assicurato il successo; essa è religiosa e politica insieme, essendo ieri il califfo e ora i capi politici investiti di una reale responsabilità religiosa per ordinare il bene e proibire il male.


� 	L'islâm si prolunga in abbandono interiore (tawakkul) che non è la soppressione dell'iniziativa umana, quanto piuttosto il finalizzarla attraverso una disposizione interiore di fede (ed è questo uno dei temi preferiti dai riformisti contemporanei). Il mettersi nelle mani di Dio e l'abbandonarsi a lui sono, nel senso positivo, un profondo atteggiamento di confidenza; che ciò non sia a spese di una libera e retta iniziativa lo esige il Corano, dove si afferma che l'uomo, sostituto di Dio sulla terra (2,30), sarà giudicato dalle sue azioni nell'ultima ora: «In quel Giorno ciascuno sarà compensato per quello che avrà meritato: in quel Giorno non ci sarà ingiustizia. Allah è rapido al conto» (40,17; cf 21,23). La stessa responsabilità dell'uomo viene spesso ricordata: «E persevera insieme con coloro che invocano il loro Signore al mattino e alla sera, desiderando il Suo Volto» (18,28). 


� 	Nella mentalità popolare, una posterità numerosa è segno della benedizione divina, ma la limitazione delle nascite non è propriamente esclusa dall’islâm, che nel corso della storia ha variamente interpretato la questione. I giuristi hanno sempre ammesso la legalità di tutte le pratiche anticoncezionali, sia naturali che artificiali, senza porsi alcun interrogativo sul significato dell’atto stesso. La contraccezione dipende in ogni caso dai motivi per i quali vi si ricorre. L’islâm respinge qualsiasi tipo di sterilizzazione praticata per la riduzione demografica, così come respinge l’aborto, anche se autorizzato e organizzato da alcuni governi per motivi sociali. Viene rifiutato qualsiasi tipo di inseminazione artificiale eterologa e proibito ogni ricorso alla madre portatrice. Sono invece ritenuti leciti due metodi di inseminazione: la fecondazione interna (per cui il seme del marito viene deposto nell’utero della moglie) e la fecondazione in provetta (con il seme dei due genitori). La famiglia, quindi, è strettamente legata al matrimonio e ogni filiazione legittima ne proviene fisiologicamente (da cui la non adottabilità).


� 	La visione islamica dei diritti dell'uomo viene rivendicata su un piano specificamente religioso e su questa base avanza pretese di una propria universalità. Quali sono le ragioni addotte per giustificare il rifiuto di aderire ai diritti dell'uomo delle convenzioni internazionali? La prima ragione fondamentale consiste nella diversa identificazione del fondamento del diritto: nelle dichiarazioni internazionali tale fondamento è rappresentato dall'uomo stesso, dotato di prerogative e diritti che derivano dal suo essere uomo; nel diritto musulmano invece il fondamento del diritto è Dio, nel senso che la volontà di Dio determina i diritti e i doveri che intercorrono tra gli uomini. In questa prospettiva la sharî´a rappresenta l'unico riferimento per individuare i diritti dell'uomo, e in quanto legittimata dalla rivelazione essa è superiore a qualsiasi altra legge frutto di iniziativa umana. A questa decisa differenza di fondo si aggiungono poi le conflittualità esistenti a livello di diritti specifici, per altro inevitabili. I diritti universali dell'uomo esprimono e tutelano infatti due istanze fondamentali: l'eguaglianza di tutti gli esseri umani e la loro eguale libertà. Al contrario la Legge islamica si articola sulla base di tre fondamentali relazioni di diseguaglianza che vengono formulate sul piano giuridico: la diseguaglianza tra uomo e donna, tra musulmano e non musulmano e tra libero e schiavo. Se quest'ultimo punto è generalmente considerato superato, per le altre due diseguaglianze i problemi sono ancora aperti, così com'è ancora aperto il problema a essi sotteso, se cioè il soggetto pieno dei diritti sia l'uomo inteso come “essere umano” o il credente musulmano.


� 	Il famoso appuntamento interreligioso di Assisi (27 ottobre 1986), poi replicato con modalità simili e diverse, ha offerto la proposta persuasiva di una nuova cultura etica, avvalorata dal movimento di convergenza della coscienza religiosa mondiale. Ci si è chiesto se, vista la difficoltà dei contenuti, non sia possibile accordarsi sulla carità, che non è monopolio di nessuna religione, ma è condizione oggi per ridare credibilità a tutte le religioni. In questo modo si rafforzano la lettura e il discernimento cristiano della storia nello sforzo di scoprire segni del Verbo nelle esperienze religiose e addirittura in tutta l'esperienza umana.


� 	La filosofia politica dell’islâm, quale fu elaborata nell’età classica, esige questa condizione di “giustizia” in chiunque sia chiamato a una funzione ufficiale nello Stato, dallo stesso capo di Stato fino all’incaricato di vegliare sulle transazioni commerciali. I testimoni accreditati sono chiamati `udûl, “giusti”. Se le cose, in pratica, non andarono sempre in questo modo, tuttavia censori e riformisti di ogni tempo hanno denunciato i propri capi proprio su tale atteggiamento.


� 	Il Corano prevede un superamento della legge del taglione e suggerisce una remissione del debito (2,178).


� 	Può l’uomo essere giusto nei confronti di Dio? La giustizia, per entrambe le tradizioni, va unita alla pietà, al timore reverenziale di Dio (al-taqwâ; 5,8): questo significa che ogni atto verso Dio rimane debitore di qualcosa, ma ogni atto di giustizia è già tendenzialmente un atto di religione. 


� 	Si veda l’articolo di M.Tibaldi, «L’ethos postmoderno», Settimana 3/2003, 11.


� 	Credenti e non credenti sono pressoché concordi nel ritenere che tutto quanto esiste sulla terra deve essere riferito all'uomo, come a suo centro e suo vertice. Cristiani e musulmani devono poter esplicitare le ragioni per cui è necessario onorare l'uomo, difenderne i diritti e assicurarne il servizio, proclamandone la dignità nei confronti di tutto.


� 	M. Heidegger vedeva nella tecnica una possibile interpretazione della realtà, secondo la quale ci sarebbe per l’uomo l’invito a lasciarsi andare alla terra, a quel mondo che cerca insaziabilmente di trasformare. Il pensatore ebraico H. Jonas, invece, ha fatto del principio di responsabilità il cardine della sua riflessione, auspicando una scienza in grado di interagire con la metafisica.
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