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QUE SE CUESTIONAN 

l. EL PROBLEMA 

Los creyentes de ambas -religiones -cristianismo e islam- tienen 
una referencia fundamental a sus escrituras sagradas -Biblia y Co
rán- como transmisoras de la Palabra de Dios. Es cierto que no hay 
una equivalencia total en la recepción de ambos libros en las respecti-
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vas comunidades. Para los cristianos, la Palabra del Dios viviente se 
manifiesta en plenitud en la persona de Jesucristo, Palabra de Dios he
cha hombre. De ahí que la homogeneidad de la equivalencia, para las 
respectivas fes, se establezca más bien entre el «Verbo eterno de Dios 
hecho hombre» y la «Palabra eterna de Dios hecha libro», descendida 
directamente del cielo en árabe claro 1• 

No obstante ello, la Biblia y el Corán tienen, para las respectivas co
munidades, un carácter normativo de la fe (ortodoxia) y de las obras ins
piradas en la fe (ortopraxis), considerándose, en cuanto escrituras sa
gradas, paradigmas normantes de la fe para las respectivas comunidades 
religiosas. De ahí que sea necesario hacer el esfuerzo de situar el Corán 
en la visión cristiana de la revelación, y la Biblia -especialmente el Nue
vo Testamento- en la visión musulmana de la revelación. Este intento 
puede degenerar, y así ocurre con frecuencia, en polémica y agresividad. 
Es necesario proponerse guardar el equilibrio, aunque, inevitablemente, 
el estudio se realiza desde la identidad y la coherencia de una fe religio
sa concreta existencialmente vivida, en este caso la fe católica 2• 

No parece haber duda ya de que desde el catolicismo se reconoce ca
lidad de auténtica fe a la experiencia religiosa de los musulmanes 3 • El 
Concilio Vaticano II, al referirse a las otras religiones, reserva el término 
«fides» para designar la actitud religiosa de judíos y musulmanes, no así 
la de los creyentes de las demás religiones. Los musulmanes consideran 
a los cristianos «pueblo de la escritura» 4 , los más amigos de los musul
manes 5, y el Corán reconoce que serán recompensados por Dios a causa 
de su fe, pues están «en la vía recta» en cuanto siguen la fe de Abraham 6 • 

Incluso llega a decirse que hay una coincidencia en la fe en Dios: «No dis
cutáis sino con buenos modales con la gente de la Escritura, excepto con 
los que hayan obrado impíamente. Y decid: "creemos en lo que se nos ha 

«¡Por la escritura clara! Hemos hecho de ella un Corán árabe. Quizás, así, razo
néis. Esta es la Escritura Matriz que Nosotros tenemos, sublime, sabio.>> Cor 43,2-4. Cf. 
Cor 85,21-22; 15,1-9. (El Corán se citará, salvo indicación expresamente contraria, por 
la edición de J. CoRTÉS, El Corán, con introducción de J. Jomier, Barcelona 1986.) 

' Cf. GRIC, Ces Écritures qui IWlLS questionnent. La Bible & le Coran, Paris 1987, 
73. Versión española Interpelados por las Escrituras. Biblia y Corán, Pliegos de En
cuentro Islamo-Cristiano 20, Darek Nyumba, Madrid 1997 . 

.1 «fidem Abrahae confitentesn, LG 16; «fides islamica», NA 3. «Ellos -los mu
sulmanes- tienen como nosotros la fe de Abraham en el único Dios omnipotente y 
misericordioso», Discurso de Juan Pablo 11 a la comunidad católica de Ankara (30-
11-79). Texto en Ecclesia XXXIX (1979) 1578-1579. 

• Cor 5,15-.19. 
Cf. Cor 5,82. 
Cf. Cor 2,62-.135. 
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revelado a nosotros y en lo que se os ha revelado a vosotros. Nuestro Dios 
y vuestro Dios es Uno. Y nos sometemos a El''>> 7

• 

La fe y la experiencia religiosa de cristianos y musulmanes se re
fieren a unas escrituras -Biblia y Corán- que son consideradas como 
Palabra de Dios por cada una de estas comunidades ¿será posible reco
nocer un origen o, al menos, un carácter divino, al texto sagrado que 
inspira esa actitud religiosa reconocida como fe por el interlocutor? ¿O 
el reconocimiento de la calidad de la fe religiosa del interlocutor habrá 
de hacerse con independencia de su referencia a una escritura sagrada 
que es objeto de dicha fe y alimento espiritual de la misma? Más aún, 
¿se puede conciliar la exigencia de plenitud por parte de cada comuni
dad para su propia escritura sagrada con un cierto reconocimiento de 
la escritura sagrada confesada por el interlocutor como transmisora de 
Palabra de Dios? 8 

Pero los puntos de partida de cada una de las comunidades, al enfo
car la escritura sagrada de la otra, son diferentes. Desde el catolicismo 
la pregunta se podría plantear en los siguientes términos: ¿es posible 
una revelación fenomenológicamente posterior-exterior al evento Jesu
cristo, Palabra definitiva y plena de Dios para toda la humanidad? Co
mo puede apreciarse, el enfoque va hacia adelante desde el aconteci
miento fundacional del cristianismo, Jesucristo, y desde la constitución 
del canon escrituraría. El concepto que marca la magnitud del proble
ma es el concepto de «clausura-plenitud de la revelación en Cristo» y en 
la escritura que contiene la palabra, obra y vida de Jesucristo. El pro
blema es, por consiguiente, el de la posibilidad de la «apertura» a otra 
revelación de Dios fenomenológicamente posterior-exterior a la revela
ción culminada en Jesucristo. 

Desde el islam la cuestión se plantea en los siguientes términos: ¿es 
posible reconocer validez a una revelación anterior-exterior a la coráni
ca recitada por Mahoma, «sello de los profetas»? (Jatim Al-Ambiya')v. 
El enfoque es hacia atrás desde el acontecimiento fundacional del islam, 
la recitación coránica y el rápido establecimiento de sus lecturas canó
nicas. El concepto que establece las dimensiones del problema es el de 
«abrogación-falsificación (<<tahrlf») de toda escritura pre-coránica». El 
problema es, consiguientemente, el de la <<vigencia-veracidad» de una 
revelación anterior a la coránica pero que está incluida-restaurada en el 
Corán, según la _fe musulmana. 

7 Cor 29,46. 
' Cf. GRIC, Ces Ecritures ... , o.c., 74-75 . 
' Cor 33,40. 
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La situación del teólogo no es fácil, ni en una ni en otra comunidad. Pa
rece una situación sin salida teológico-conceptual. De hecho, hasta ahora, 
los intentos acaban siempre en una salida existencial: si la plenitud de la 
revelación está en la propia escritura sagrada, y el interlocutor encuentra 
esa misma plenitud en su propia escritura, entonces hay que remitirse al 
misterio insondable de Dios. Respetar ese misterio y vivir cada uno la es
critura sagrada recibida en la fe, con la conciencia de que en esa vivencia 
está ínsita la pretensión de que, la Palabra recibida en la propia escritura 
santa es la verdadera y definitiva y que el ideal es que fuese aceptada co
mo tal por el interlocutor. Los más radicales, fundamentalistas e islamis
tas, impondrían esa verdad, si pudieran, con todos los medios a su alcan
ce, según nos enseña la historia y nos muestra dolorosamente el presente. 

2. EL «STATUS>> ACTUAL DE LA HERMENEUTICA • 
Caminos de solución teológico-conceptual han comenzado a insinuar

se, sin embargo, entre una minoría de teólogos, más minoritaria aún en 
el campo musulmán, que encuentra serias dificultades con sus respecti
vas <<ortodoxias», muy duras esas dificultades en campo islámico, con pe
ligro para la misma integridad social y física . Esos caminos de solución 
teológica están en muy estrecha relación con la situación de la exégesis 
hermenéutica de la propia escritura sagrada y con la teoría sobre la reve
lación vigente en las respectivas teologías, muy especialmente la teología 
asumida por lo que llamamos las <<ortodoxias>> de cada comunidad. 

l. En el ámbito cristiano, estos caminos de solución teológica se po
drían establecer en tres direcciones fundamentalmente. 

a) Algunos proponen trabajar en dirección a una teoría de la reve
lación que no parta exclusivamente del fenómeno de la propia revela
ción para luego aplicar la teoría a la revelación tenida como tal por el 
interlocutor, sino que sea una teoría que, de algún modo, tenga en cuen
ta otros fenómenos de revelación tal y como son vividos por las respec
tivas comunidades religiosas. La propuesta ha partido del <<Grupo de In
vestigación Islamo-Cristiano>> (GRIC), compuesto por 36 creyentes, 
cristianos y musulmanes, que, a título personal, sin representación ofi
cial de sus comunidades, pero partiendo desde la fe vivida, trabajaron el 
tema de la revelación bíblica y coránica entre 1977 y 1982 10 • Este es un 

"' Cf. GRIC, Ces Écritures qui 110115 questionnellt. La Bible & le Coran, París 1987, 
76. Versión española Interpelados por las Escritztras. Biblia y Corán, Pliegos de En
cuentro Islamo-Cristiano 20, Darek Nyumba, Maddd 1997. 



BIBLIA Y CORÁN. ESAS ESCRITURAS QUE SE CUESTIONAN 437 

camino que hoy podría parecer a muchos un camino de máximos, bien 
porque piensen que las respectivas comunidades de fe, especialmente lo 
que se da en llamar sus «ortodoxias», no están maduras todavía para lle
gar tan lejos, bien porque estén convencidos honestamente de que es un 
camino intransitable desde un «teologar» auténticamente eclesial. 

b) Otro camino, tímidamente iniciado, que habría que considerar 
con prudencia, se podría describir así: si es cierto, para las respectivas 
fes, que el «texto» de la escritura sagrada está cerrado, clausurado en ple
nitud de verdad y de validez, la «lectura» del texto no está cerrada mien
tras vivamos en situación histór ica. Este enunciado s más fácil de acep
tar en el campo cristiano que en el musulmán, debido al diferente 
concepto de revelación, en el cual aún no he entrado. De hecho parece 
ser el camino metodológico empleado por el GRIC en su estudio citado 11

, 

con su apelación a la exégesis hermenéutica y al <<Íjtihad» o esfuerzo de 
interpretación de parte musulmana 12

• Este podría ser considerado por 
un grupo ma or de teólogos como un camino «medio» en cuanto respe
ta la objetivación textual de la escritura sagrada como normante para la 
propia fe, pero mediante la hermenéutica facilita una <<lectura» desde la 
historia que dé cabida a la posibilidad de una Palabra de Dios animada 
por el <<Espíritu que sopla donde quiere» 13 o, al menos a la posibilidad, 
aceptada ya por los Padres, de <<semillas del Verbo» fuera de los límites 
visibles del cristianismo 14

• ¿Se podría reconocer que en algunos pasajes 
del Corán, sobre todo aquellos que proclaman la unkidad y transcen
dencia del Dios creador y juez del último día, existen dichas semillas? 

e) Un tercer camino, éste considerado de mínimos, parte del hecho 
de que la visión de la escritura sagrada del interlocutor ha estado in
fluenciada durante mucho tiempo por el enfrentamiento; pero hoy es
tamos llegando a una situación distinta, especialmente en el ámbito 
cristiano, pues en el ámbito islámico, si bien no faltan pensadores de ta
lla que desean entrar por el camino del diálogo -lo comprobamos en 
los componentes musulmanes del GRIC-, la <<ortodoxia» está todavía 
muy lejos de aceptar posturas del tipo de las sostenidas en el ámbito 

11 Cf. GRIC~ Ces Écritures ... , o.c., 76. 
" Cf. Idem, 8. 
" Cf. Jn 3,8. 
" Vaticano II, AG 15; J U,\ N P ,\BLO lL Allocttlio Ad Patres Carcli11ales, Pmlli/lcalis 

Attlae Rolltmwec¡ue Curiae Praelatos !ldveniellle Natil itate Dmni11i Nosrri lesus Chris
ti Corttll! Atl111issos: AA$ 78 (1986) 619~627, n.• 7; Litlerae Encyc:licae R.edcm p.toris 
lvlissio: AAS 83 (l991) 239-340, n. • 28; !nstrucl iO de Evangelio Nul!licwdo el de Dialo
go i11ter Religiones. Dialogo e Amtu11cio: AAS 84 (1 <)92) 4J 4-446, nn . 15-16. 
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cristiano por documentos oficiales como los emanados del concilio Va
ticano II y otros documentos papales y de organismos pontificios que 
consideran el diálogo como una necesidad y una obligación 15

• En este 
camino de mínimos habría que dar por bueno el inicio de una actitud 
religiosa de respeto a lo que el interlocutor tiene como Palabra de Dios 
y el progreso hacia un mejor conocimiento de las respectivas escrituras. 
Este camino, aun siendo considerado demasiado corto por muchos teó
logos, no deja de ser un avance muy positivo hacia el encuentro desde 
la fidelidad a la propia fe, a la propia ortodoxia honesta y coherente
mente vivida. 

2. Desde el ámbito teológico islámico, la reflexión hermenéutica 
también sigue diversos caminos 16

• Desde la hermenéutica más cerrada 
hasta la reflexión exegética de una corriente de tono neomutazilí que re
clama un nuevo «ijtihad», con total rechazo por parte de la «Ortodoxia». 
No se trata de enfoques de la escritura de las otras religiones, sino de la 
propia, el Corán. Pero el progreso en la exégesis coránica es el funda
mento de una posible evolución dogmática, y ésta, a su vez, lo es de to
da posible evolución en el enfoque de las demás religiones y de sus es
crituras sagradas. 

a) El camino de la exégesis coránica clásica está completamente 
dominado por comentaristas de tendencia asharí. Para esta corriente te
ológica que, como veremos, se ha constituido en la «escolástica oficia!>~ 
del islam desde el siglo IX, el Corán es increado y coeterno con Dios. Por 
consiguiente, lo único que puede hacerse, mediante la hermenéutica, es 
un comentario más o menos fundamentalista, de carácter literalista, 
que se sirve de la tradición de los «hadizes» para «adaptar» un poco la 
letra coránica 17

• Es la vía minimalista y más cerrada. 

" Cf., como muestra-síntesis, las palabras de Diálogo y Anuncio, o.c., n• 54: 
«Además, los obstáculos, aun siendo reales, no deben hacer que se subestimen las 
posibilidades de diálogo o que se olviden los resultados que se han conseguido has
ta el momento. Ha habido progresos en la comprensión recíproca y en la coopera
ción activa. El diálogo ha tenido igualmente un impacto positivo en la Iglesia mis
ma. También las otras religiones fueron impulsadas por medio del diálogo hacia la 
renovación y una mayor apertura. El di álogo interreligioso ha permitido a la Iglesia 
compartir los valores evangélicos con lo. demás. Por ello, a pesar de las dificultades, 
el compromiso de la Iglesia en el diálogo sigue siendo firme e irreversible.» 

" Cf. para este apartado R. CASPAR, Vers une interpretation du Coran en pays mu
sullllan? Tendances et problemes de l'exégese coranique actuelle: Studia Missionalia 20 
(1971) 115-139. 

17 Pensadores de esta corriente, más o menos clásicos en el islam son: Al-Taba
ri (+ 923), de tendencia asharí, su comentario en 30 tomos se basa en el «hadiz»; Za
makhshari (+ 1144), de tendencia mutazilí, pero su comentario es más bien lingi.iís-
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b) Una segunda vía, la moderna (¿vía media?), está marcada por al
gunos pensadores adscritos a lo que ha dado en llamarse <<nuevas ten
dencias» . Se trata de un grupo de pensadores que ha comenzado a apli
car métodos histórico-críticos a la exégesis coránica y que están 
considerados como impíos por la <<ortodoxia>> islámica. Una primera 
tentativa fue el <<concordismo>> pseucientífico, según el cual todo descu
brimiento moderno está contenido en el Corán. Fue la dirección del co
mentario de Tantawí Jawharl, en 26 tomos 18

• Un segundo intento se di
rigió en el sentido de la <<desmitologización>>, aplicando el método de R. 
Bultmann. Lo intentó Hassan Hanafi, egipcio, que llegó a afirmar que 
la revelación coránica es <da experiencia humana de Mahoma y sus pri
meros compañeros>> 19

• Sin embargo, H. Hanafl piensa que la crítica apli
cable a la Biblia no lo es al Corán, pues éste es revelación directa de Dios 
al Profeta redactada enseguida, lo que no da espacio a crítica histórica 
y textual. El resultado es muy tradicional debido a la teoría «dictafóni
ca>> de la revelación. El intento de 'Ali 'Abd Al-Raziq 20

, de Al-Azhar, re
formista modernista, distingue en el Corán lo que es mensaje religioso 
eternamente válido y las disposiciones legales aplicables a una época 
histórica concreta. Su objetivo era desbloquear los lazos entre el poder 
espiritual y el temporal. Fue condenado y excluido de Al-Azhar. En Tú
nez, Tahir Al-Haddad distingue entre el mensaje eterno del Corán, doc
trinal y espiritual, y las disposiciones ligadas a una época histórica con
creta. Condenado por la autoridades religiosas tunecinas en 1930, su 

tico; Al-Razi (+ 1209), es un asharí ccmodcrno>> cuyo comentario en 32 tomos se sir
ve de la filosofía helenística para exponer con brillantez las posiciones tradicionales; 
Baydawi (+1286), es un vulgarizador conciso que en dos tomos resume muy bien a 
sus antecesores y es considerado un clásico en el mundo islámico; Al-Alusi (+1854), 
de tendencia mística y polemista anticristiano; finalmente, el Ta{sfr Al-Manilr es un 
comentario reformista de tendencia ccsalafiyya» (recuperación del modo de vida de 
los antepasados) redactado por R. Rida (+ 1935) sobre la enseñanza oral de suma
es tro M . Abduh (+ 1905); R. Ridá es m (ls es trech o de pensamiento quc el maestm, y 
el comen talio está destinado a deFender las ideas del reformismo: uni ón de la fe y las 
obras, papel primordial de la razón, libertad dd nterprctación (u ijlihiid »), lucha con
tra las cofradías y llamada a la tolerancia. Aporta poco sobre problemas específica
mente exegéticas. Cf. al respecto J. JoMIER, Le commentaire coranique du Manar, Pa
rís 1954, citado expresamente por R. CASPAR, o.c., 119. 

" Cf. J. JoMIER, Le Clzeikh Tantawi Jawhari ( 1862-1940) et son conzmentaire du Co
ran: Melanges de l'Institut Domicain d'Etudes Orientales 5 (Le Caire 1958) 115-174. 

" H. HA 'AFi, Les Methodes d'exegi!se: essai sur la science des {ondements de la 
compréhensio11, Le Cairc 1965, 190-19 1. 

"' L'Jslwn el les bases du pouvoir: Revue d'Etudes Islamiques (1933) 353-391 y 
(1934) 163-222. 
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libro 21 fue secuestrado en 1935. Considerado maestro por H. Burguiba, 
sus tesis exegéticas no han tenido continuidad. Finalmente, el egipcio 
Muhammad Ahmad Khalafallah vio rechazada su tesis doctoral n en 
1947 por el jurado académico de la Universidad Fouad de El Cairo. Re
conoce que el Corán ha recibido influencias extracoránicas y que con
tiene errores históricos. Considera que lo importante es la verdad de sus 
leyes psicológicas y sociales. El Corán debe ser explicado en función de 
la sociedad en la que brota y de la personalidad del Profeta. Su tesis fue 
declarada «Crimen supremo de ateísmo y de ignorancia>> y tanto él co
mo su maestro (Amí:n al-Khülí:) fueron privados de sus cátedras. 

e) Finalmente, en la actualidad se comienza a hablar de un «nuevo 
ijtihad>> 23

, con libertad de reflexión personal, por parte de pensadores to
davía aislados y muy minoritarios en el ámbito musulmán. Así M. Mus
tafá Mahmüd, egipcio, que intenta comprender el mensaje religioso del 
Corán como musulmán creyente y abierto. M. Ali Merad, argelino ense
ñante en Francia, afirma que el Corán, acerca de la figura de Jesucristo, 
indica una vía de reflexión pero no una única y definitiva verdad sobre él. 
Esto ¿permitiría la apertura a la consideración de la persona de Jesucris
to en una clave que no suprimiera su originalidad evangélica ni redujera 
la especificidad de su recepción en la comprensión dogmática de la co
munidad cristiana? No tengo la respuesta exacta a esta pregunta. Pero te
mo que la posición coránica acerca de la unicidad de Dios, con expresa 
confesión de fe antitrinitaria, haría muy difícil a cualquier hermenéutica 
su superación. Mohammed Arkoun, argelino enseñante en París, afirma 
que hay que descifrar el Corán según unas reglas aplicables a todas las es
crituras sagradas 24

• Es necesario un examen crítico del texto coránico que 
ponga de relieve su enseñanza siempre válida frente a errores, insuficien
cias y desviaciones. Habla de tres aproximaciones al texto coránico: lin
güística, antropológica y exegética. En esta última observa que los co
mentarios clásicos del Corán están viciados, como la escolástica cristiana, 
por un pensamiento esencialista que fija el lenguaje mítico del Corán en 
razonamientos formales. Está muy influido por el pensamiento de 
R. Bultmann. En India también se han dado intentos de renovación de la 

" lmra'atu-nii fl-l-sharf'a wa-l-mujtanw (Notre femnze azt regard de la Loi révélée 
et de la société), Tunis 1930. 

" Texto edulcorado: Al-fmm al-qasasi fl-l-Qur'fin al-karfm (L'art dzt cante dans le 
preciéux Corán), Le Caire 1950-51. 

'' Cf. R. CASPAR, o.c. , 130; GRIC, Ces Ecritures ... , o.c., 8, 28 y 123-125. 
" Conz111ent lire le Coran?, prefacio a la edición de KAZIMIRSKI, Le Coran, Paris 

1970. 
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lectura del Corán. Así tenemos a M. IqbaF~ (+ 1936) que reclama una lec
tura cordial del Corán. En India y Pakistán han brotado varios comenta
rios del Corán de tendencia renovadora 26 y tono teológico neomutazilí. En 
Islamabad, F. Al-Rahman s.e expresaba así: «El Corán es enteramente la 
Palabra de Dios y, en sentido propio, enteramente también la palabra de 
Mahoma. El Corán contiene evidentemente ambas, porque si él afirma 
que ha estado en el corazón del Profeta, ¿cómo puede permanecer! e ex
traño?» 27

• Se aproxima ya a una teoría de la revelación que tiene en cuen
ta el concepto de «inspiración» y la autoría humana del Profeta. Pero el 
libro ha sido prohibido y el autor exiliado a América. 

Podemos decir, por consiguiente, que el ámbito de actuación herme
néutica permitido por la «Ortodoxia» musulmana es mucho más estre
cho que el permitido por la hermenéutica cristiana de la Biblia. Esto es
tá muy en conexión, como veremos, con las respectivas teorías de la 
revelación en una y otra comunidad. 

3. EL MARCO OPTICO DESDE LA REVELACION CRISTIANA 

La Constitución Dogmática Dei Verbum, del concilio Vaticano II, 
presenta la revelación como un acontecimiento personal de encuentro y 
comunicación entre Dios y el hombre. Dios es sujeto y contenido de la 
revelación como autocomunicación ( «seipsum revelare»). No se trata, 
por consiguiente, de un fenómeno de mero conocimiento, intelectualis
ta, sino de un proceso dialogal que afecta al hombre entero. En ese pro
ceso Jesucristo es mediador y plenitud de toda la revelación 28

• 

Pero, en la visión cristiana, la revelación está especialísimamente co
nectada con la salvación. La historia, como historia de la salvación es 
una historia de la revelación. Desde el principio, Dios se manifestó per
sonalmente a <<nuestros primeros padres» para abrirles el camino de la 
salvación sobrenatural ( «salutis supernae» ). Se inicia, de este modo, 
una «historia general de la salvación» que afecta a toda la humanidad, 
en cuyos principios actúa la gracia de la manifestación de Dios alentan-

" ¡\1/cssage de l'Oricnt, Paris 1956, 53: «¿Por qué pn:guntar a Razi el cornentario 
del Conin? Nuestro corazón es el interprete de sus ver))os. La razón emana de una 
llama, el corazón arde.» Cf. cita en francés en R. CASPAR, o.c., 134. 

" cr. J . M. S. BAUON, Modem Muslims Interprettltions (1880-1960) , Leiden 1961. 
" /sltlm, London 1966, 30 y 33. Cita en R. CASI'AR, o.c., 136. 
" DV 2; Cf. H. WALDENFELS, Teología fimdam ental co11textllal, Salamanca 1994, 

207, 219, 225-226. 
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do la esperanza de la salvación aun después de la caída. Nunca ha ce
sado el cuidado de Dios sobre el género humano. Todo hombre que bus
ca la salvación perseverando en las buenas obras puede tener acceso a 
los bienes de la redención: a la vida eterna ofrecida por Dios. Esta ofer
ta es válida para los hombres de todas las religiones en cuanto son 
miembros de la humanidad que busca y practica las buenas obras. Otra 
cuestión teológica, sin embargo, es saber en qué medida las mediacio
nes institucionales de las religiones son mediaciones, siquiera parciales, 
de la dispensación de esa gracia, según apunta Juan Pablo II en Re
demptoris Missio 2 ~, aunque «en» la mediación universal de Jesucristo. 
Desde Abraham hay una «historia específica de la salvación» con dos 
etapas: una primera, de conocimiento de Dios uno, vivo, verdadero, pa
dre y juez; una segunda de esperanza del salvador prometido 30

• 

Dei Verbum 4 establece el concepto de revelación como <<autocomu
nicación de Dios en Jesucristo». Arranca de Heb 1,1-2, «Después que 
Dios habló muchas veces y de muchas maneras por los Profetas, últi
mamente, en estos días, nos habló por su Hijo>>. De donde Jesucristo se 
convierte en lugar prominente de luz para entender todo lo dicho; y des
de el párrafo 3 .0 de este número 4, Jesucristo se convierte en sujeto: es 
revelador y revelación que pone fin a la comunicación de Dios comple
tándola con el envío del Espíritu Santo. Después de él no hay más que 
decir, pues en él Dios se ha dicho a sí mismo 31 • Las conclusiones de DV 
4 están en consonancia con la afirmación fundamental: 

- La economía cristiana como alianza nueva y definitiva ( «foedus 
novum et definitivum>>). 

- Nunca cesará ( <<nunquam praeteribit») 32 • 

- No hay que esperar ya ninguna revelación pública antes de la pa-
rusía ( <<nulla iam nova revela ti o expectanda est>> ). 

- DV 7 realiza una síntesis de lo dicho al afirmar que en Cristo se 
consuma la revelación total del Dios sumo ( «tota revela ti o con
summatur»). 

Estas cuatro afirmaciones componen el concepto que antes he enun
ciado como «clausura-plenitud de la revelación>> en la óptica de la orto
doxia cristiana. 

,. Cf. RM S. 
"' DV 3; Cf. H . WALDENFELS, o .c ., 226-231. 
-'' Cf. H. WALDENFELS, o.c., 231-234, citando a J . RATZINGER, Lthk, K II, 510. 
-'' Resuena un eco de Mt 24,35 : «Caelum et ten·a transibunt, verba autem mea 

non praeteribunt.» 
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Sin embargo, es preciso seguir leyendo la DV para encontrar otro con
cepto fundamental para la teología cristiana de la revelación. Ese con
cepto hace posible que la autocomunicación de Dios, definitiva en Jesu
cristo, incluya el que los hagiógrafos sean verdaderos autores humanos 
de los libros sagrados, de la objetivación textual de la revelación (DV 11): 

-Los apóstoles y varones apostólicos escribieron el mensaje de sal
vación por «inspiración» («sub inspiratione») del Espíritu Santo. 

-Las verdades reveladas de la Sagrada Escritura se consignaron 
por inspiración del Espíritu Santo ( <<Spiritu Sancto afflante con
signata sunt» y <<Spiritu Sancto Inspirante» ), por lo cual hay que 
sostener: 

• Que Dios es su autor. 
• Que los escritores sagrados son verdaderos autores humanos 

que usaron de sus facultades y medios (<<Ut veri auctores scrip
to traderent» ). 

De ahí que en la teología cristiana de la revelación sea posible y ne
cesaria la hermenéutica del texto sagrado en el que habla Dios por hom
bres a la manera humana. Ello conlleva la atención a los géneros litera
rios, la situación vital de las comunidades, el espíritu con que se 
escribieron, la unidad del conjunto de la Escritura, la tradición eclesial 
y la analogía de la fe (DV 12). Todo el esfuerzo hermenéutico tiene co
mo marco la guía del magisterio eclesiástico en su oficio de interpretar 
auténticamente la Palabra de Dios transmitida (DV 10 y 12). 

Ese magisterio ha sido ejercido recientemente por el episcopado del 
Magreb 33 en relación, precisamente, con el problema de la revelación y 
la Palabra de Dios en un contexto religioso-cultural islámico. Los obis
pos del Magreb recuerdan en su escrito la doctrina de la Dei Verbum so
bre la revelación. La Biblia es, a la vez, palabra humana y palabra divi
na. Toda escritura sagrada se expresa en un lenguaje humano, aunque 
se tiene inspirado por Dios. Para el cristianismo Dios se ha revelado en 
persona en Cristo. En él Dios se dirige a los hombres como a amigos y 
provoca con ellos un auténtico encuentro. La revelación, para el cristia
nismo, está compuesta de acontecimientos y palabras íntimamente uni
dos. La distancia cultural a la literalidad del texto sagrado hace necesa
ria la hermenéutica para poder penetrar el sentido. En la Historia de la 

" P. ClAVERIE & LES lMlQUES DU MAGHREB, Le fivre de la foi. RévélatÍOit et parole de 
Dieu dans la tradition chrétienne, Paris 1996. 
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Salvación hay un momento en que Dios habla definitivamente por su 

Palabra, Verbo, Hijo 34
, en la persona de Jesús de Nazaret. Jesús es pala

bra-acontecimiento. Esta Palabra es recogida por la primeras comuni

dades cristianas y se convierte en escritura sagrada, canónica. La ense

ñanza de los apóstoles constituye la tradición. Escritura y tradición 

constituyen la norma de la fe católica. La Palabra de Dios no se limita a 

su objetivación textual sino que se manifiesta activa en la historia de 

modo creativo y liberador 35
• 

Ubicados en un ambiente religioso mayoritariamente musulmán, los 

obispos tienen buen cuidado de señalar claramente las diferencias que 

existen en la concepción de la revelación entre cristianismo e islam. En 

la Biblia Dios habla mediante palabras humanas pronunciadas y escri

tas por hombres, que son auténticos autores humanos que expresan sin 

error la verdad salvífica de Dios (DV 11): «No se puede hacer una lectu

ra literal de las Escrituras pretendiendo encontrar allí "en directo" la 

voz de Dios o transmitida mecánicamente como por un magnetófo

no" 36
• La Biblia es, por consiguiente, susceptible de lecturas diversas 

que son legítimas en cuanto comuniquen la verdad de Dios según lugar, 

punto de vista, situación de la comunidad, etc. La coherencia del con

junto de la fe es criterio para cualquier lectura. Toda lectura ha de tener 

en cuenta los géneros literarios (DV 16) y partiJ· de que los Evangelios 

no son vidas de Jesús sino testimonios de fe de las primeras comunida

des. Sólo leídos desde la fe y para la fe adquieren su auténtico sentido 37
• 

En el camino de la exégesis hermenéutica es tesis común que ningu

na palabra humana, aun expresando la Palabra de Dios, puede ser ce

extensiva con esa Palabra de Dios expresándola exhaustivamente. En re

lación con la objetivación textual de la revelación cristiana argumentan 

con Jn 21,25: «Hay además otras muchas cosas que hizo Jesús. Si se es

cribieran una por una, pienso que ni todo el mundo bastaría para con

tener los libros que se escribieran". La Dei Verbum se expresa de modo 

amplio al respecto: «Los autores sagrados escribieron los cuatro evan

gelios escogiendo ("seligendo") algunas cosas de las muchas que ya se 

transmitían de palabra o por escrito, sintetizando otras, o explicándolas 

atendiendo a la condición de las iglesias ... " (DV 19). La objetivación tex

tual de la revelación neotestamentaria, por consiguiente, no parece ago

tar exhaustivamente el acontecimiento revelador cristiano en sí mismo 

-'-1 Cf. Heb 1, l. 
" Cf. P. CLAVERIE & LES ÉVÉQUES DU MAGHREB, 14-19. 
·'• Idem, 22 . 
" Idem, 21-25. 
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considerado. Por aquí encontrarán algunos una vía de lectura que per
mita encontrar en las escrituras sagradas y ritos de otras tradiciones re
ligiosas de ámbito mundial expresiones de una manifestación divina de 
carácter soteriológico, en conexión con una renovada vigencia de la 
alianza noaica (Gn 9) precedente a la alianza con el pueblo escogido y 
cuyos testigos serían las tradiciones religiosas de la humanidad 38

• 

La teología cristiana de la revelación pivota sobre el concepto de 
«clausura-plenitud>> de la revelación en Jesucristo. Pero, al estar presidi
da la objetivación textual del acontecimiento original de la revelación 
por el concepto de «inspiración>>, ello hace posible y aun necesaria una 
amplitud hermenéutica que permite una consideración positiva de otras 
religiones y de las «revelaciones>> que las sustentan. Aunque el magiste
rio eclesiástico no haya reconocido carácter de validez a dichas «revela
ciones>> en su totalidad, sin embargo, sí ha reconocido que en las reli
giones no cristianas, en lo que comportan, de lo que no hay por qué 
excluir sus textos sagrados, puede haber <<Semillas del Vei-bo», gérmenes 
de conocimiento y de experiencia auténtica de Dios debidos a la presen
cia universal del Verbo en toda la creación y a la acción universal y sin 
fronteras del Espíritu Santo. Este posicionamiento puede dar pie a un 
«mínimum>>, al menos, de reconocimiento y de respeto hacia las religio
nes y sus <<preciosos elementos religiosos y humanos>> 39 de entre los que, 
<<a priori>>, no hay por qué excluir los textos que éstas tienen por revela
dos como expresión de su experiencia de Dios. Plasmación de este res
peto y reconocimiento es la Declaración sobre las relaciones de la Iglesia 
con las religiones no cristianas (NA), del Vaticano II, y múltiples expre
siones del magisterio doctrinal pontificio en sus diversos niveles. A la ho
ra de calificar estas <<revelacioneS>>, fenomenológicamente <<extracristia
nas>>, he citado cómo algunos autores prefieren hablar de <<experiencias 
de Dios>> o <<encuentros con Dios>> en otras escrituras sagradas 40

• 

Un reciente documento de la Comisión Teológica Internacional 41
, 

partiendo de la <<especificidad e irrepetibilidad» de la revelación divina 

" Cf. W. BüHLMANN, 1 popoli eletti, Roma 1980, 16-76, y GRIC, Ces Ecrituies ... , 
o.c., 86-87. 

" «Nos dirigimos también por la misma razón a todos los que creen en Dios y 
conservan en el legado de sus tradiciones preciosos elementos religiosos y humanos, 
deseando que el coloquio abierto nos mueva a todos a recibir fielmente los impulsos 
del Espíritu y a ejecutarlos con presteza de ánimO.>> GS 92. 

"' Cf. H. WALDENFELS, Teología fimdamental contextua/, Salamanca 1994, 220-
223. 

" Cf. CoMISIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Il cristianesimo e le religioni: 11 Regno 
786 (1997) 75-89, nn. 88-92. 
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en Jesucristo, como autocomunicación del Dios trino, reclama el uso te
ológico del término «revelación>>, como diverso del fenomenológico, pa
ra dicha autocomunicación de Dios culminada en Jesucristo . Reconoce, 
ciertamente, un valor perenne a los libros del Antiguo Testamento que, 
aunque sólo en el Nuevo Testamento reciben su pleno significado, con
tienen una verdadera revelación divina para el judaísmo. Respecto al ca
so específico del islam declara: «Algunos elementos de la revelación bí
blica han sido recogidos por el islam, que los ha interpretado en un 
contexto diverso>> 41

• Reconoce que en las religiones se encuentra «semi
llas del Verbo>> y «rayos de la verdad>>, por lo que no se puede excluir de 
ellas elementos de un verdadero conocimiento de Dios, aunque imper
fecto43. No se puede excluir una cierta <<iluminación>> divina en la com
posición de los libros sagrados de otras religiones. Pero la calificación 
de inspirados es más adecuado reservarla a los libros canónicos 44 y la 
denominación <<Palabra de DioS>> se reserva a los escritos del del Anti
guo y Nuevo Testamento. Los libros sagrados de otras religiones no pue
den ser equiparados al Antiguo Testamento, preparación inmediata a la 
venida de Cristo. 

Las propuestas del grupo cristiano del GRIC en torno a la búsqueda 
de un concepto de revelación que pueda abrirse al reconocimiento de 
una Palabra de Dios fuera de la Biblia son, ciertamente, audaces, en re
lación con el <<status>> actual de la cuestión 45

• Propone dos criterios pa
ra el establecimiento de la autenticidad de una revelación no cristiana. 
El primero lo toman de santo Tomás: el criterio de la profecía no es la 
santidad del profeta 46

, sino el mensaje, la calidad de su contenido acer
ca de Dios y del hombre 47

, calidad percibida, inevitablemente, desde la 
experiencia de fe cristiana. Habría un segundo criterio: el de la fecundi
dad del mensaje entre los hombres, ya que al árbol se le conoce por sus 

" ldem, n. 0 89. 
" Cf. Redemptoris Missio, n. 0 55. 
'' Cf. DV 11. 
'; Cf. GRIC, Ces Écrítures ... , o.c., 96-122. 
" Cf. Swnma Theologica, IIIII De causa prophetiae, q 172, a 4: «Ad quartum di

cendum quod dona divina non semper dantur optimis simpliciter, sed quandoque 
illis qui sunt optimi quantum ad talis doni perceptionem. Et sic Deus donum prop
hetiae illis dat quibus optimum iudicat dare.» 

" Idem, a 6: <<Ad primum ergo dicendum quod prophetae daemonum non sem
per loquuntur ex daemonum revelatione, sed interdum ex inspiratione divina: sicut 
manifeste legitur de Balaam, cui dicitur Dominus esse locutus, Num 22,8 sqq., licet 
esset propheta daemonum ... Unde et per prophetas daemonum aliqua vera prae
nuntiat: tum ut credibilior fiat veritas ... · Unde etiam Sybillae multa vera praedixerunt 
de Christo.>> 
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frutos 48
; sin exigir a un mensaje no cristiano más de lo que se exige al 

Evangelio, pues la fecundidad está envuelta en las tinieblas de la ambi
güedad. Con estos dos criterios, el grupo cristiano del GRIC enjuicia el 
Corán. 

Los miembros cristianos del GRIC piensan que en el Corán subyace 
una profunda «experiencia de Dios». Como contenido central del Corán 
destacan la proclamación de la unicidad del Dios transcendente, origen 
y fin último de todo lo existente. La adoración como reconocimiento del 
señorío universal de Dios es la actitud propia de la fe musulmana. Con 
esto coincide un reciente estudio de R. Leuze que, después de destacar 
la fuerte autoconciencia profética de Mahoma, se pregunta, <<¿cómo 
puede ser un falso profeta quien anuncia el mensaje central de todos los 
monoteísmos?» 49

• 

Hacen notar, sin embargo, que el Corán niega la Trinidad 50 y la cru
cifixión de Jesús 51

• Aceptan el hecho de que estamos ante dos concep
ciones inconciliables del monoteismo. Afirman, asimismo, que «no hay 
Palabra de Dios o escritura en estado puro» y que, por consiguiente, to
do el Corán está marcado por el impacto de la Palabra de Dios, pero se
gún los límites de las mediaciones humanas . En cuanto a la fecundidad 
del mensaje coránico establecen tres tiempos o etapas en el mismo: el 
paso del politeísmo al monoteísmo; la riqueza de vida religiosa y místi
co-espiritual que brota del Corán; y la fecundidad del mensaje en la vi
da religiosa ordinaria de los musulmanes hoy. Piensan que el Corán ha 
suscitado y suscita un inmenso grito de fe en el Dios único y que el cris
tiano puede ver en el Corán una escritura que expresa una «Palabra de 
Dios». Pero entonces, ¿cómo articular el lugar especial del cristianismo 
en el designio divino con la presencia de una revelación divina en el Co
rán? Proponen algunas soluciones. 

a) La existencial consiste en vivir la contradicción. El cristiano vi
ve de la Palabra de Dios en su propia escritura y reconoce la validez y 
origen divino de las escrituras de las que viven los musulmanes. No hay 
una solución teológica clara, pero, en cierto modo, el reconocimiento de 
la validez y el origen divino de la escritura del interlocutor es ya una 
concesión teológica. 

" Cf. Mt 7,20. Cf. R. LEUZE, Christentwn zmd Islam, Tübingen 1994, 33. 
" R. LEUZE, Christe1Jtum zmd Islam, Tübingen 1994, 28, Cf. 21-37. 
'" Cor 4, 171; S, 73; 5, 17, etc. 
51 Cor 4,156. 
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b) La clásica está basada en santo Tomás que distingue dos clases de 
profecía: la que hace conocer la verdad divina y la que pretende dirigir los 
actos humanos 52

• La segunda le podría cuadrar al Corán. Éste no aporta
ría nada nuevo pero centra la atención sobre el monoteísmo. Y sólo se re
conocería como revelado lo que es conforme al Evangelio y a la enseñan
za de la Iglesia. Creen que no haría justicia al conjunto del Corán. 

e) Una tercera solución es la denominada «ampliación de la reve
lación como historia y sentido» 53

• Esa ampliación-ensanchamiento de la 
revelación vendría impulsada por la interpelación que el hecho musul
mán supone para muchos cristianos. Podría revestir dos formas: 

La primera consiste en considerarlo como una interpelación a nues
tra revelación. Para nosotros, la revelación se cierra con el ultimo após
tol y Mahoma no puede ser reconocido como sello de la profecía. Pero 
ello no impediría ver en Mahoma y en el Corán una Palabra de Dios que 
nos interpela en nuestra fe. No es «la» Palabra de Dios, pero sí hay en el 
Corán una confesión de fe en Dios que nos concierne y nos invita a con
siderar a Mahoma como testigo auténtico de Dios y al Islam como «re
cuerdo» de la confesión de fe inicial de Israel: «adorarás a un solo Dios». 
Ello nos invitaría a releer la revelación bíblica que culmina en Jesucris
to, subrayando el absoluto del Dios único frente a toda idolatría, como 
interpelación purificadora de la fe cristiana. 

La segunda forma sería considerar el Corán como otra expresión de 
la Palabra de Dios que proclama un monoteísmo común y diferente. 
Ninguna revelación puede agotar el misterio de Dios, según esta visión, 
ni las posibilidades de comunicación de su Palabra. Los límites propios 
del lenguaje humano impiden una perfecta concordancia en lo que se 
reconoce como Palabra de Dios. Si esto ocurre dentro de las escrituras 
cristianas, ¿cómo no admitirlo para las otras? Este punto de vista reco
nocería en el Corán una Palabra de Dios auténtica, pero diferente de la 
Palabra de Dios en Jesucristo 54

• Lo común es el monoteísmo. La dife
rencia estriba en que el cristianismo nq entiende la unicidad como <<uni-

" Cf. Summa Theologica II/II De divisionne prophetiae q 17 4 a 6: «Respondeo di
cendum quod, sicut dictum est (a. 2), prophetia ordinatur ad cognitionem divinae ve
ritatis: per cuius contemplationem non solum in fide instruimur, sed etiam in nos
tris operibus gubernamur ... >> «Et singulis temporibus non defuerunt aliqui 
prophctiac spiritum habcntcs, non quidem acl novam doctrinam fidei depromen
dam, sedad humanorun1 actuurn dircctionem.>> 

3
·' Cf. GRIC, Ces Écritures ... , o.c., 112-118. 

'< Cf. GRIC, Ces Écritures ... , a.c., 76, y G. GEFFRÉ, Le Coran, une parole de Dieu 
difJ"erente: Lumicrc et Vie 23 (1983) 21-32 . 
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ciclad aritmética». El Corán rechaza a un Dios que se hace hombre y re
conoce en Jesucristo únicamente un «siervo-adorador>> .ís, no hijo de 
Dios ' 6

, ni el tercero de una tríada de dioses ' 7
• Esta es una solución im

posible de aceptar por parte del magisterio eclesiástico. 

Es cierto que las doctrinas «trinitarias» negadas por el Corán no son 
las de la ortodoxia cristiana. Ello no obsta para que sea preciso recono
cer que el monoteísmo cristiano es incompatible con el musulmán. El 
musulmán pone el acento en la «inquebrantabilidad de la unicidad» 
( <<Al-Samad») ss y la transcendencia absoluta de Dios. El cristianismo 
acentúa la unicidad diferenciada de Dios que constituye su vida y su di
namismo interno, que le lleva a franquear el abismo que lo separa del 
hombre en la Encarnación. Dios es Padre de todos. Jesús lo revela y se 
revela como su Hijo. Su muerte y resurrección llevarán a los primeros 
cristianos a definir a Dios como amor'9 • La conciencia de la comunidad 
cristiana y la reflexión cristológica traducirán esta vida interna de amor 
en Dios como intercambio entre las tres personas divinas. Pero este Dios 
no abandona nunca su unicidad ni su transcendencia. Estamos ante el 
misterio paradójico de la fe cristiana y ante un enorme esfuerzo teoló
gico de reflexión. La fe ortodoxa cristiana entiende que es fiel a la uni
cidad de Dios, aunque esa unicidad se entiende de forma diferente a co
mo se entiende en el Corán 60

• Parece que la ortodoxia coránica se acerca 
más a una concepción matemático-aritmética de la unicidad, o a una 
deducción de la razón filosófica. 

H . Küng 61 aventura una interpretación de la verdad de fe de la Trini
dad con la cual él cree poder construir una plataforma de diálogo con 

» • Y cuando el hijo de María es puesto como un ejemplo, he aquí que tu pue
blo se aparta de él. Y dicen, ¿son mcjot-es nuestros dio. es o él? Si te lo vonen, no e 
~ ino por a[án de discutir. Son, = efecto, ge nte contenciosa. El no es sino un siervo 
a quien hemos agraciado y a quien hemos puesto como ejemplo a los hijos de Israel». 
Cor 43,57-59. 

56 Cf. Cor 5,72. 116-117. 
:.7 Cf.Cor4.171;5,73. 
" «Di: "¡El es Dios, Uno, Dios, el E temo (mejor 'el indiviso' o 'el compacto', 'Al

Samad') . No ha engendrado, ni ha sido engendrado. No tiene par".n Cor )12,1-4. 
" «Quien no ama no ha conocido a Dios, porque Dios es Amor.» 1 Jn 4,8. 
'"' R. Leuze piensa que el presupuesto fundamental de todo monoteísmo es el re

conocimiento de un Dios uno, mientras que la doctrina trinitaria es el resultado de 
una «rdlexiún teológica secundarían cuando parece que debiera consLderru.:;e un In
gro ·dcanzado reOcx:ivamente desde una fe v i v:~ y suf•·idamente \ ivida con la as is
tencia del Espíritu pmmctida a la comunidad eclesial con su m agisterio. Cf., <l.c., 
l32 . 

" Cf. El cristianismo y las grandes religiones, Madt·id 1987, 153 ss. 
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los musulmanes acerca del tema. Para Küng la teología helenística fue 
convirtiendo la filiación de Jesús en el mismo plano en el orden del ser 
que el Padre, convirtiendo así la Trinidad en un «misterio lógico». Pro
pone la siguiente interpretación de la fórmula trinitaria en orden al diá
logo con los musulmanes: 

Creer en Dios Padre significa creer en un solo Dios. Fe profesada en 
común con judíos y musulmanes. El término padre ha sido frecuente
mente mal interpretado. Su interpretación debe ser no como el contra
rio de madre; sino en sentido análogo: símbolo de la realidad último-pri
mera. 

Creer en el Hijo significa creer en la revelación del Dios único en el 
hombre Jesús de Nazaret. Küng dice que Jesús en el NT no es conside
rado-primariamente como hipóstasis divina, sino como persona huma
na en esta historia, en su real relación con Dios: enviado, mesías y pa
labra de Dios. 

Creer en el Espíritu Santo significa creer· en el efectivo poder y fuerza 
de Dios en el hombre y en el mundo. Significaría que el Dios transcen
dente está muy cerca del hombre. 

Küng resume su «interpretación de cara al diálogo» con esta frase: 
<<Por eso ahora, en el encuentro con Dios, con Jesucristo y con el Espí
ritu no se trata en última instancia sino de un solo y mismo encuentro, 
tal como Pablo lo expresa en la fórmula de saludo: "la gracia del Señor 
Jesucristo, el amor de Dios y la comunión del Espíritu Santo sean con 
todos vosotros"» 62

• Sin embargo, tengo la impresión de que Küng ha 
construido una <<forma débil» de la fórmula trinitaria, cediendo, al me
nos en buena medida, a uno de los postulados del marco-óptico islámi
co que posteriormente explicitaré: <<Jesús es un profeta. Es una pura 
criatura de Dios» 63

• Para construir esta fórmula que hemos llamado dé
bil cree encontrar base en la distancia existente, a su juicio, entre las 
afirmaciones neotestamentarias y la doctrina dogmática de la Iglesia so
bre la Trinidad. No obstante expresa su convicción de que sobre este 
particular, la hipótesis del judeocristianismo como fuente del Islam, 
aún sabemos poco. Küng se decanta por la afirmación de que la <<cris
tología» de Mahoma no debe andar muy lejos de la cristología de la Igle-

., 2 Cor 13,13. H. KONG, o.c., 157. 
•·' No obstante, Küng hace declaración explícita de aceptar la fe de la Iglesia en 

este punto : «Como pagano-cristiano europeo que soy, puedo entender perfec tamen
te la evolución helenista de la cdstologfa, puedo aceptar la verdod de los grandes 
concilios cristológicos desde Nicea a Calcedonia, puedo asentir sus grandes inten
ciones y contenidos a la luz del N. Testamento, » H. KONC, o.c., 163. 
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sia judeocristiana: una cristología del Siervo de Dios. Esta expresión, 
«cristología de Mahoma», sin embargo, no es afortunada para el diálo
go con el Islam, dado que el Corán es, en ortodoxia musulmana, laPa
labra directa y sin mediación de Dios. 

Küng hace profesión de fe católica y de estar seguro de su entendi
miento ortodoxo del dogma trinitario y cristológico. Sin embargo, se de
canta a favor lo que él llama «opción cristológica» judeocristiana como 
más idónea a la hora de entablar un diálogo ecuménico, especialmente 
con los musulmanes: no la cristología calcedónica de las dos naturale
zas -tildada de helenista-, sino la de Jesús como Siervo de Dios -ju
deocristiana, según Küng- 64

• 

Otros estudios recientes, como el citado de R. Leuze, pretenden que 
el Corán no pone en duda la ligazón de Jesús con Dios, aunque no haya 
recibido el título de «Hijo de Dios», que Mahoma vio en él algo particu
lar y único que tiene su fundamento en su especial relación con Dios. 
En la línea desmitologizadora de Bultmann, sugiere que el entendi
miento metafórico de este título, como lo entendía Algazel, «hombre 
que cumplió especialmente la voluntad de Dios y enseñó a cumplirla», 
nos daría gran proximidad a la cristología islámica 6;. El problema es, 
como ya he señalado en relación con H. Küng, en qué lejanía nos ubi
caría esta posición de la cristología cristiana. 

El magisterio de los obispos del Magreb, en el documento citado, es
tablece muy claramente la comprensión católica de la persona de Jesu
cristo, Palabra de Dios hecha carne. La confesión de fe de Jesús como 
Hijo de Dios es el corazón de la fe cristiana. Los obispos reconocen la 
contradicción que esto supone en un entorno musulmán que rechaza 
esta confesión explícitamente. Afirman que la fe ha hecho progresiva
mente el descubrimiento de la filiación divina de Jesucristo en las pri
meras generaciones cristianas. En consonancia con los estudios de her
menéutica más al día aceptan el parecer general de que Jesús no se 
presentó nunca a sí mismo como Hijo de Dios ni se atribuyó la mayoría 
de los títulos cristológicos. Él vino a hablar del Reino de Dios, del que 
él es la primera manifestación. Pero hay una «pretensión divina» deJe
sús. Tras su muerte en cruz y fracaso humano sus discípulos lo experi
mentan como vivo. La resurrección da una dimensión universal al men-

" Cf., a .c., 153-164 y, como contrapunto, las consideraciones de A. GoNZÁLEZ 
MoNTES, El desafio del monoteísmo islámico: una actitud cristiana: Concilium. 253 
(1994) 101-103 . 

• , Cf. R. LEUZE, a.c., 73-89. 
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saje de Cristo: la luz de la resurrección ilumina la vida terrestre deJe
sús de Nazaret y desvela su rostro oculto; así será designado Hijo. Hijo 
de Dios es la designación que los cristianos han dado a la identificación 
que Dios ha hecho entre su causa y la de Jesús. Hay un malentendido por 
parte musulmana de la Trinidad cristiana. Pero la divergencia subsiste 
por encima del malentendido. Los cristianos son monoteístas. Pero con
fiesan que Dios se ha manifestado en plenitud por Jesús, se ha hecho pre
sente en él sin confundirse totalmente con él. En Jesús la humanidad no 
absorbe la divinidad ni ésta anula la humanidad. Es la cristología de Cal
cedonia. Los primeros testigos inspirados se han servido de la palabra Hi
jo para designar la relación única de Jesús con Aquel a quien él llama su 
Padre. Este Hijo se recibe totalmente del Padre. El Verbo hecho hombre 
abre al hombre el camino de la relación filial con Dios. El Espíritu Santo, 
Espíritu de Amor de Dios, es el principio de la relación filial-fraternal. Por 
él podemos llamar a Dios Padre, como hijos de adopción. Intratrinitaria
mente sólo Dios puede unir con Dios: el Espíritu Santo es el autor de la 
comunión, siendo de la misma naturaleza que el Padre y el Hijo. La uni
dad de Dios es esencial para la fe cristiana. Dios es uno en la distinción 
de las personas y la unidad de naturaleza divina. Pero Dios es más gran~ 
de que las expresiones humanas. Incluso los dogmas, como el de Calce
donia, son indicaciones en el camino de descubrimiento que sólo en el ca-
ra a cara será pleno en el último día 66

• • 

El resumen de toda la reflexión es el necesario respeto a la diferente 
experiencia de Dios y de su Palabra en lo que hay de diferencia real. No 
obstante ello, hay que tener en cuenta que la posición actual de la orto
doxia cristiana al respecto de la revelación es que no puede haber para 
nosotros una Palabra de Dios diversa de la que Dios ha hecho ya cono
cer y que se ha cumplido en Jesucristo. La revelación ha quedado ce
rrada con la muerte del último apóstol. Es la teoría clásica sobre la re
velación como depósito de la fe 67

• 

4. EL MARCO OPTICO DESDE LA REVELACION ISLAMICA 

La teoría islámica de la revelación empieza por no reconocer media
ción alguna entre el acontecimiento revelador en sí y la objetivación tex-

,.. Cf. P. CLAVERIE & LES ÉVÉQUES DU MAGHREB, o.c., 84-102. 
" Cf. CH. VAN NISPEN Y E. FARAHIAN, Note sullo statuto teologico dell'Islam !: La Ci-

vilta Cattolica 3496 (1996) 331 y 333. 
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tual de la revelación. La «Ortodoxia» musulmana absolutiza la letra del 
texto sagrado coránico como la «Palabra misma de Dios>>, sin media
ción, recitada por Mahoma, «sello de los profetas>> 68

, que abroga toda 
profecía anterior restituyendo las desviaciones-falsificaciones ( «tahrif,,) 
por la «recitación>> ( «Ou'ram») 6~ en lengua árabe clara del libro celeste 
al dictado del ángel Gabriel 70

• Esta teoría mecanicista o dictafónica de 
la revelación 71 no reconoce a Mahoma como verdadero autor humano 
del Corán, sino como mero recitador de un dictado procedente de un li
bro celeste escrito en árabe claro que contiene la mismísima Palabra de 
Dios increada. Reviste importancia central en el desarrollo de la teoría 
de la revelación islámica el fracaso de la teología mutazilí en torno al 
Corán creado y el predominio de la teología asharí como escolástica ofi
cial del islam 72

• 

Los mutazilíes sostienen la simplicidad absoluta de Dios y rechazan 
todo antropomorfismo y todo lenguaje que pueda suponer una diferen
cia en Dios mismo. No existen distinciones en Dios. No puede haber na
da divino distinto de Dios. Ello implica la interpretación alegórica de los 
atributos divinos. Estos son, o bien participios que no pueden sustanti
varse, o bien conceptos que indican un movimiento del espíritu huma
no que intenta expresar lingüísticamente la totalidad del misterio divi
no. Si el Corán fuera eterno e increado tendríamos un problema 
insoluble para la unicidad divina. Y el que el Corán sea creado permite 
no tomar todas sus expresiones con una significación unívoca. Los as
harfes, por el contrario, rechazan la interpretación alegórica sostenien
do que los atributos de Dios existen tal y como los expone el Corán, sin 
que ello implique un ataque a la unicidad divina. Asimismo el Corán es 
increado, palabra eterna de Dios, atributo eterno. El lenguaje divino es 
tan eterno como Dios; la revelación temporal es manifestación tempo
ral de la Palabra eterna de Dios 73

• Admiten los antropomorfismos y los 
atributos divinos coránicos como eternos de modo fideístico, sin pre
guntar más: Dios tiene rostro, dos manos, etc. Aunque no en sentido hu-

•• Cor 33,40. 
•• «¡Recita en el nombre de Tu Señor, Que ha creado, ha creado al hombre de 

sangre coagulada! 
¡Recita! Tu Señor es el munífico, 
que ha enseñado el uso del cálamo, 
ha enseñado al hombre lo que no sabía.>> Cor 96,1-5. 
7
" Cf. Cor 43,2-4. 

JI Cf. G. CH. MOUCARRY, Un arabe chrétien face a l'lslam, Paris 1991, 11-14. 
" Cf. R. LEUZE, o .c., 56-71. 
'·' Cf. R. LEUZE, o.c., 56 SS. 
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mano. Niegan la equiparación entre esencia y propiedades o atributos 
divinos, sin explicitar la diferencia entre ambos momentos. Pero, ¿cómo 
se armoniza esto con la unidad y simplicidad divinas? No dan una res
puesta 7.¡. La imposición de la escolástica oficial asharí ha supuesto que 
el «ijtihad» coránico, el esfuerzo personal de interpretación, quede re
ducido a la confección de una serie de comentarios para adaptar un po
co el Corán, sobre todo a base de las colecciones de «hadizes>> o dichos 
tradicionales del Profeta. El «ijtihad», labor constructiva para estructu
rar el derecho 7\ es el esfuerzo personal en la búsqueda e interpretación 
de las fuentes; dio lugar a diferentes escuelas jurídicas en el Islam. Cua
tro de ellas han quedado como clásicas y ortodoxas en la exposición del 
derecho islámico 76

• Pero, al mismo tiempo, la «ortodoxia» musulmana 
considera prácticamente cerrado el «ijtihad» desde mediados del siglo IX 

en que cristalizan las últimas escuelas. 
Cuando J. Jomier, islamólogo católico, fija el marco óptico teológico 

musulmán para el enfoque del cristianismo, establece tres postulados 
generales, aunque no estén tan explícita y sistemáticamente expresados. 
Nada se tomará en consideración si se sale de esta óptica. En principio 
esos tres postulados, tal y como los explicita y describe J . Jomier 77

, pa
recen bastante razonables a quienes conozcan realmente el Corán, la 
«Sunna», y su recepción en la comunidad islámica. 

1. 0
: Sólo desde el Corán se puede conocer el Cristianismo. Los 

Evangelios canónicos se consideran manipulados ( «tahrlf» ). Entre otras 
cosas, de ellos se han suprimido los pasajes en los que Jesús anunciaba 

" Cf. R. LEUZE, o.c., 158-171; L. GARDET, En Islam: Diezt et le croyant en Diezt, en 
SECRETARIATUS PRO NON CHRISTIANIS, Religions. Thimzes f'ondamentawc poztr zme con-
11aissance dialogique, Roma 1970, 352-354. 

" Cf. F. M. PAREJA, Islamología II, Madrid 1952-1954, 519. 
" La Hánafz, fundada por Abu Hanifa (+ 767). De carácter abierto y liberal, sin 

caer en el laxismo, apela al uso del «qiyas» y la razón . Influyente en Siria, Irak, Egip
to, Arganis tán, India, Túnez, casi la mitad del mundo musulmán. La lvlálikí, funda
da por Malik (+ 795), insiste en un amplio recurso a la utilidad general y el bien co
mLm. Su influencia abarcad None de Afi·ica .. La Sáffí'í, fr.mdada por AI-Sálli'í (+ 855) 
pretende unir tradición y razón y recun-e al razonamiento analógico. Influye en Ara
bia meridional, Insulindia, Ati·íca oriental, zonas de Egipto y Asia Central. Y la Han
batí, fundada por Ibn Hanbal (+ 855), es la más conservadora y propugna un retor
no estricto a la tradición. Esta escuela inspiró el movimiento reformista wahhabita. 
Actualmente predomina en Arabia Saudí. Tras la creación de estas escuelas, en la 
epoca medieval (siglo IX), ha cesado el período formativo del derecho y el «ijtihad>>, 
para el pensamiento ortodoxo islámico. Cf. F. M. PAREJA, Islamología II, o.c., 520-524; 
J. RENARD, El Islam, tmo y múltiple: Concilium 253 (1994) 52. 

77 Cf. J. JoMIER, Para conocer el Islam, Estella, Navarra 1989, 106-108. 
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a Mahoma 78
• De ahí que el Corán no los tome en cuenta, que los teólo

gos islámicos se sientan libres para suprimir frases, cambiarlas, acudir 
a otras fuentes, etc.: 

«¿Cómo vais a anhelar que os crean si algunos de los que escucha
ban la palabra de Dios la alteraron a sabiendas, desp.ués de haberla 
comprendido?» 7". 

2. 0
: Jesús, reconocido como profeta, no aporta nada nuevo sobre 

los profetas anteriores a él. Adán o Abraham, contados por el Corán en
tre los profetas, tenían tanto conocimiento religioso como Jesús o Ma
homa. No hay verdadera historia de la salvación ni progreso en los con
tenidos de la revelación. Sí hay una cierta progresividad en la sucesión 
profética, sobre todo entre los «rasul», en cuanto cada uno de ellos re
capitula la revelación precedente y la purifica de alteraciones. Mahoma 
es el definitivo recitador de la revelación dictada directamente desde el 
Corán celeste que reasume y purifica el contenido de la revelación. 

<<Te hemos hecho una revelación, como hicimos una revelación a 
Noé y a los Profetas que le siguieron. Hicimos una revelación a Abra
ham, Ismael, Isaac, Jacob, a las doce tribus, a Jesús, Job, Jonás, Aarón, 
Salomón, y dimos a David los Salmos» ••. 

3. 0
: Jesús es un profeta («rasO.I»). Es una pura criatura de Dios; no 

tiene carácter de mediador; anunció la venida de Mahoma; escapó a la 
crucifixión, pues Dios tiene que hacer triunfar a sus enviados. El Corán 
carece del concepto de redención, por lo cual no cabe en su esquema te
ológico una muerte redentora. Es el «hijo de María». No es Hijo de Dios. 
(Incompatibilidad con la unicidad de Dios) 81

• Se rechaza la Trinidad, 
aunque parece confundir a María con la tercera persona 82

• 

Estos principios se han de tomar muy en serio, al decir de J. Jomier. 
No se discuten y todo se enfoca a través de ellos. En conjunto, estos tres 
postulados componen una proposición más o menos implícita que de
bemos tener en cuenta para no llamarnos a engaño: el Cristianismo es 
la misma religión eterna, única e inmutable. Dios la reveló por Jesús. 
Sus discípulos la desviaron. Mahoma la ha restablecido. Judaísmo, Cris-

" Cf. Cor 61,6. 
" Cor 2, 75. 
'" Cor 4,163. 
tn Cf. Cor 6,101. 
" Cf. Cor5,116y4,171-172 . 
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lianismo e Islam son una misma y única religión. El Islam recoge las 
precedentes, cuyo tiempo ya ha terminado 83

. 

De esto tres postulados, se puede deducir que existen dos conceptos 
fundamentales en la teo logía islámica que requieren una reflexión her
menéutica profunda para poder avanzar en el diálogo con el cristianis
mo y en el mutuo respeto aprecio: el conc pto de «tahrif» (a lleradón, 
falsificación de las Escrituras) 84 y el concepto de «ijtihad» (esfuerzo de 
interpretación del Corán) 85

• 

4.1. EL CONCEPTO DE «TAHRYF» 

El léxico coránico referente al <<tahr1f» es variadísimo 86
• A partir de 

esa variedad los autores hablan de tres formas de falsificación: 

a) Falsificación del texto ( <<tahrí:f al-nass» ): en la elección de los 
apóstoles, la genealogía de Jesús, las negaciones de Pedro, la crucifixión 
y la muerte de Jesús. 

b) Falsificación sólo del sentido ( <<tahrlf al ma'ani» ), de la que ha
blan Avicena, Algazel, Ibn Jaldun y Mohammed Abduh, entre otros. 

e) Nueva concepción del <<tahrí:f» según la diferencia entre la teoría 
de la revelación cristiana y la musulmana. Es la concepción nueva de 
Mohammed Talbi: «El tahrí:f es la desviación que sufre el rayo divino al 
pasar a través del prisma deformante de nuestra imperfecta humani
dad» 87

• El Concepto de <<tahrí:f» así entendido sería atendible desde el 

"' Cf. Cor 22,78 y 3,67. 
" CL sobn.: es e pro ble m a de la altcrad6n de las E scri turas, la polcmica con 

lo · judú>s de Medina, en F. EuHL-A. T. WncH, Muhwi/1/Wd: Encyclopédic de L'ls
lam, VD , Pari.s 199P, 370; ·~simismo, F. M. P ,\REJA, ! slamo log(a ! , Madrid 1952-54, 
73-74; J . J OMIER, Biblia y Conín, Maddd 1966, 31-48 y 151-152, y J . M. G ¡\l!Dt::¡,.
R. CASPAR, T~xles de l fl tmdition IIIILSt l li iW IIt: c.'OIIC:en wn/ fe tahrif' ({als i{icaticm) des 
Écriture.5 (Pnb'tm lmioll, /ex/es ambes el tradllctio¡¡ fi·tll lfnise a1m olée): l slamoclu:i -
tiana 6 (1980) 105- 148. 

"' cr.. pa¡-a e.-; te punto, GRlC, Ces Ecrí.tures .. . , o.c., 123; 'ADD AL-MAJID AL-CHARFI, 
Defi11itio11s ti<! l'ijtiluul vhez l.:s jur istes et les tltéoride11s nzuszdnums, Tunis 1985 (Co
municación al Congreso sobre cllj tihád de Túnez.), 

«Tahril"» (Cot· 2,75; 4,-ló; 5, 13; 5,41); u. ta bd.il », s ubstituci ó n (Cor 2.59; 7, 162); 
«kitman• , ocuhar pasajes de la .EscJ·itl..Jra (Cm 2,42 . 140.1-l-6. 159. 174; 3,71. 187); •.t!abs ~ . 
n:vcs tir, trasvcstir (Cor 2,42; 3,7 1); ulayy•, trabar la lengua en la lec.tura pan que el 
oyente no e n tienda o en tienda otra ¡;o a (Col' 3, 78; 4-,46); «n isyan», olvido de una pa r
te de las escl"ituras (Cm· S, 13-.14; 7 ,53-. 165). Cf. GRTC, Ct:s Écri1 11res .... o.c. 126. 

"' M . T ,\WI, Fui l'Almtlwrn et (n i islautique: Tslamoc hris ti ana S (1979) 2. CL 
GRIC, Ces Ecritures qui TlOi ts t¡Tiestiow:n t . Bihlt: & Cora11, Parjs 1987, 126-L34 . 
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punto de vista cristiano; el problema es que no es aceptable desde el 
punto de vista de la «ortodoxia» musulmana, ni para los Libros de los 
otros pueblos ni para su propio Libro. Los grandes temas del «tahrtf» en 
el Corán son, fundamentalmente, tres. 

l. El primero es el problema de la filiación divina de Jesús 88 que es 
negada junto a un rechazo formal del misterio de la Trinidad como 
«asociación» ( «shirk») 89

: «¡Gente de la Escritura! ¡No exageréis en vues
tra religión! ¡No digáis de Dios sino la verdad: que el Ungido, Jesús, hi
jo de María, es solamente el enviado de Dios y su Palabra, que El ha co
municado a María, un espíritu que procede de El! ¡Creed, pues, en Dios 
y en Sus enviados! ¡No digáis "Tres"! ¡Basta ya, será mejor para voso
tros! ¡Dios es sólo un Dios Uno! ¡Gloria a El! Tener un hijo ... Suyo es lo 
que está en los cielos y en la tierra ... ¡Dios basta como protector!» ' 0

• El 
Corán toma en sentido literal-biológico las relaciones Dios-Jesús que 
aparecen en el Nuevo Testamento. También se aduce que la Trinidad 
negada por el Corán (Dios-María-Jesús) no es la cristiana. Pese a todo 
ello es evidente que el Corán rechaza que Jesús sea Hijo de Dios, en
gendrado eternamente en el seno de la Trinidad. Jesús, sin embargo, tie
ne un «Status» especial en el Corán. Nacido milagrosamente, sin pa
dre91. Incluso se le llama «Verbo de Dios» («kalimat Allah») 92

• Este título 
aparece claramente en tres aleyas: 

En el discurso del ángel a Zacarías: «Dios te anuncia la buena nueva 
de Juan, en confirmación de una Palabra que procede de Dios, y que se
rá jefe, abstinente, profeta de los justos>> 93 . En el anuncio del ángel aMa
ría: «¡María! Dios te anuncia la buena nueva de una Palabra que proce
de de Él. Su nombre es el Ungido, Jesús, hijo de Mmia, que será 
considerado en la vida de acá y será de los allegados» 9~. 

En contexto de polémica antitrinitaria contra los cristianos: «¡No di
gáis de Dios sino la verdad: que el Ungido, Jesús, hijo de María, es sola-

" Cf. Cor 61,6; 9,30; 72,3; 112,3. 
•• Cf. Cor 5,72.73.75.116; 4,171. 
YO Cor 4,171. 
91 Cf. Cor 3,59. 
"' Cf. G. PARRJNDER,lesus in the Qur'cm, London 1965, 46-47. Ver También A. Ro

EST CROLLIUS, Christ. ccA Word (rom God» in the Qur'an: Studia Missionalia 20 (1971) 
141-J 62 . Más a mpliamente A. RoEsT CROLLIUS, Thus Were Tlzey Hearing. The Word in 
the Experience o{Revelation in Qur'an cmd Hindzt Scripwres, Documenta Missionalia, 
Roma 1974, 37-79, B. The Word of Mission; C. The Word of Order. 

., Cor 3,39. Ver traducción inglesa algo diferente en A. RoEST CROLLIUS, Christ, 
«A Word f1mn God», in the Qu'ran: Studia Missionalia 20 (1971) 155. 

" Cor 3,45. Ver traducción inglesa algo diferente en A. RoEsT CROLUUS, o.c., 156. 
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mente el enviado de Dios y Su Palabra, que Él ha comunicado a María, 
un espíritu que procede de El!» ~ 5 • 

Se han dado tres interpretaciones de la expresión. Que Jesús es la en
carnación de la Palabra Eterna de Dios; es una interpretación de la apo
logética cristiana contra la que se alza la explícita negación coránica de 
la filiación divina de Jesucristo. Que Jesús es producto de un acto crea
dor por una orden divina. Esta es la interpretación tradicional mayori
taria. Tiene en contra tres dificultades: «kalimat» nunca significa en el 
Corán una orden divina; no se dice que Jesús «es hecho», sino que <<es» 
una palabra de Dios; es muy improbable que se emplee una expresión 
de fuerte resonancia cristiana para designar justamente la negación de 
lo que en la dogmática cristiana significa. Finalmente, la significación 
más probable es que Jesús ha recibido una misión divina como profeta 
enviado de Dios. Indica no la naturaleza, sino la función de Jesús como 
mensajero-enviado de Dios (rasO.!); es decir, que recibió una misión jun
to con la seguridad de la asistencia divina y del éxito final 96

• En Jesús 
hay, consiguientemente, un aspecto <<divino», pero no es Dios mismo. 
La naturaleza divina es única con una unidad absolutamente compacta 
(<<Al-Samad»). 

El Libro de la {e, de los obispos del Magreb, pone de relieve, en con
traposición con este punto del <<tahrlf,, musulmán, el hecho de que los 
lugares, acontecimientos y personajes bíblicos recibidos en el Corán re
sultan «irreconocibles», lo cual afecta especialmente a la figura de J e
sús, cuyos rasgos no se parecen casi a los del Evangelio. Es como una 
devolución de la acusación que podría hacer pensar a los musulmanes 
que existe un <<tahrlf» en el Corán con respecto a la verdadera figura 
evangélica de Jesús ~ 7 • 

2. El segundo tema importante es la negación de la crucifixión. El 
Corán parece negarla: <<y por haber dicho: "Hemos dado muerte al Un
gido, Jesús, hijo de María, el enviado de Dios", siendo así que no lema
taron ni le crucificaron, sino que les pareció así. Los que discrepan acer
ca de él, dudan. No tienen conocimiento de él, no siguen más que 
conjeturas. Pero, ciertamente, no le mataron» ~8 . Es verdad que esta ale-

" Cor 4, 171. Cf. Ibidem. 
,. Cf. G. PARRINDER, Jesus in the Qur'an, o.c., 46-4 7. Ver También A. RoEST CRo

LLIUS, Christ. «A Word fronz God» in tlze Qur'an, o.c., 141-162. Más ampliamente A. 
RoEsT CROLLIUS, Thus Were They Hearing. Tlze Word in tlze Expelience o( Revelation in 
Qur'anand Himlzz Scriptures, o.c., 37-39. 

" Cf. P. CLAVERIE & LES ÉVEQUES DU MAGHRED, o .c. , 12-13 y 72-73. 
" Cor 4,157. 
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ya está ubicada en un contexto de polémica antijudía, en Medina. Se 
trata de una réplica contra los judíos que se enorgullecían de haber ma
tado a Jesús. La aleya va más contra la pretensión judaica que a negar 
directamente la crucifixión. De hecho otras aleyas hablan de la muerte 
de Jesús 99

• Es verdad que ambas escrituras reconocen una intervención 
extraordinaria de Dios en el final de la vida de Jesús, bien sea elevándo
lo a sí tras su muerte y resurrección (Nuevo Testamento) 100

, bien sea ele- 
vándolo al cielo con o sin muerte en cruz (Corán) 101

• 

3. El tercer gran tema del «tahrí:f» es el anuncio por parte de Jesús 
de la profecía de Mahoma, que habría sido eliminado por los cristianos 
de las auténticas escrituras que recogieron la profecía de Jesús . Los mu
sulmanes ven en Cor 61 ,6 el anuncio, por parte de Jesús, de Mahoma co
mo definitivo profeta. Parece que se trata de una interpretación de los 
anuncios contenidos en Jn 14,16.26; 15,26; 16,7. Interpretan que en es
tos pasajes Jesús habría prometido la venida de «Ahmad» (alabadísi
mo), raíz de «Muhammad». Al «Ahmad» árabe le corresponde el griego 
«periclytós» (ínclito, alabado) . Pero los cristianos habrían corrompido 
el texto, pues con las mismas consonantes introdujeron el término «pa
ráclitos» (abogado, defensor), referido al Espíritu Santo 102

• Para los cír
culos musulmanes ortodoxos, el único evangelio aceptable es el llama
do Evangelio de Bernabé. Durante el siglo xvm algunos deístas 
holandeses encontraron el texto original italiano del llamado «Evange
lio de Bernabé» . Este es un apócrifo escrito entre los siglos XIV y XVI y 

"" A parti r dt: Cor 5.1 7; 19,33 y 3.55, algunos ambientes musulmanes admiten la 
realidad de ln muerte deJe lis. CL G. Cu. MoucARRY, Un arabe clmilierl.. ., o,c., 41-56. 

1"" Cf. Mt 27 ,50; 28,5; J\l.lc 15 ,37; 16,6-. 19; Le 23.46; 24 ,6-.51 ; Jn 19,30; 20 ,9; R ech 
1,2-.9: 2:22-36; 3, 13-21; 5,30-3 1; 7,55-56; 10,37-41 ; 13,27-31; 26,22-23, ~le . 

'"' El mm•i.núc nt o rel igioso altem alivo islámico Ah mad i. oya toma pie en es tepa
saje pam defendc¡· la descabdlada idea de que Jesús marchó a Cachemira y cslá t.m
lcrrado en Srinagar. Cf. El Sagrado Cord11, cdici6n de b Comunidad Ahmadi a, Lon
dr·c..~ 1988, notas 699 y 700. ANDREAS FA!IER-1<-\ISER ha c.-xplolado esta leyenda para 
publ icar su inca l iuc~tblc libro titulado let.siÍs viPió y m u rió w1 Cac:lumlim, Barcelona 
1976, en el cual llega indu . .<m a prescnLar aun •desccndic.nlc» de Jesús; CL pp. 63-66; 
79-81 : 8.3-86; 129-1 36; 161-170. La mi m a elucubración es soslcnida actualme nte por 
R. K llRSTEN, Jesús vivió e11 la l w litl. Pruebas irrejilf(lbles de que sobrevivió 11 la crúc if /
xitiu. S u vida clescanocicla 1m el exilio, Mexico J 9952

, con cx ilo edi torial, como se pue
de comprob;:¡L 

"" Cf. J . CoRTÉS, El Conín, Barcelona 1986, nota a la aleya 6 de la azora 61 , y 
SEYYED HosSEIN NAsR, Vida y pensamiento en el Islanz , Barcelona 1985, 285. El movi~ 
mi!!nto L~ l úm i co a.ltemath·o uAhmadiyya» defi ende que este pm l'e ta a nunciado por 
Jc ·ús no sólo es Mahoma, sino también el mesías pmmctido Mirzá Ghulan Ahmad, 
l>-u fund ador. T odos lo ca li fas del m nvimicnl0 llevan el nombre de «Ahmad • . CL El 
Sagrado Corcín, edición de la Comunidad Ahmadia, Londres 1988, 61,7 , nota 3037 . 
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que pretende una armonía con el Corán. En 1907 se publicó la edición 
inglesa (Oxford) con estudio crítico del texto. Este estudio clarificó que 
se trataba de un texto procedente de la cuenca occidental del Medite
rráneo y escrito en la fecha señalada. El manuscrito original italiano, 
actualmente en Viena, es necesariamente posterior a 1585, que es la fe
cha en que se empezó a fabricar el papel que le sirve de base, según de
muestra la filigrana del mismo. El autor ignora la geografía de Tierra San
ta y aparece claro que usó como base de su composición el «Diatessaron» 
de Taciano 103

, acomodándolo convenientemente. En 1908 fue traducido al 
árabe y tuvo un gran éxito en tierras islámicas, siendo presentado como 
el evangelio más cercano al que Dios habría comunicado a Jesús, altera
do por los cristianos. Ha servido de base a la apologética musulmana pa
ra inducir la idea de que, efectivamente, el Corán es la restauración del 
«auténtico>> evangelio. Este sector apologético lo reedita periódicamente. 
Pero musulmanes honestos han reconocido la evidencia de su inacepta
bilidad desde el punto de vista de la critica histórica. 

Una corriente mayoritaria acepta el estudio critico de Oxford, emi
tiendo la hipótesis de que se trata de una evidente falsificación ya sea 
como venganza contra la Inquisición española, ya sea como medio pa
ra defender la fe de los musulmanes españoles perseguidos durante el 
siglo XVI tras la reconquista. Otra, minoritaria, liderada por L. Cirillo, 
pretende ver en este escrito un núcleo primitivo, correspondiente al 
<<Evangelio apócrifo de Bernabé», existente en los siglos v-VI, que fue 
condenado por el papa Gelasio; núcleo que habría sido amalgamado en 
el siglo xv ó XVI con una apología del Islam. Esta hipótesis es considera
da sumamente frágil. El texto en sí está dividido en 222 capítulos. Hay 
en él elementos distorsionantes, como el dato de que Pilato, Herodes y 
el Sumo Sacerdote habrían reunido un ejército de 200.000 hombres pa
ra enfrentarse con el pueblo. Los capítulos 96, 97 y 98 son los claves pa
ra la apologética musulmana. En ellos Jesús rechaza su mesianismo y 
todo lo referente a su divinidad, y anuncia la llegada de Mahoma. La 
apologética musulmana se ve en aprietos para conjugar estas afirma
ciones con la realizada en el Corán de que Jesús es el Mesías 10

-1. Ello de
muestra la contradicción de este evangelio, considerado por amplios 

'"·' Cf. S. G. F. BRANDON, «Diatessaron», en Diccionario de religiones compara
das 1, Madrid 1975, 516, y P. W. SKEHAN Y OTROS, «Textos y versiones», en Comenta
rio Bíblico San Jerónimo V, Madrid 1971, 69:90, pp. 198-199. 

w-1 Cor 3,45 y 4,157. 
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sectores de la ortodoxia musulmana como «el evangelio más cercano al 
que Dios habría comunicado a Jesús», con el propio texto coránico 10

'. 

4.2. EL CONCEPTO DE «IJTIHÁD» 

El segundo concepto fundamental para el enfoque de la Biblia por 
parte de los creyentes musulmanes es el de «ijtihad», al que ya me he re
ferido en su forma Clásica y «ortodoxa». Ciertos sectores del reformis
mo islámico y algunos pensadores de espíritu abierto se plantean, en 
nuestros días, el problema de la legitimidad y necesidad de una renova
ción del c<ijtihad». La propuesta de 'Abd al-Majid al-Charfi es abandonar 
el literalismo de los textos y dirigirse a su espíritu. No centrarse en la 
tendencia juridicista del Islam sino en su «ser testimonio de Dios». No 
pretender legislar en nombre de Dios, respetar los derechos humanos, 
la libertad de conciencia y creencia, la integridad corporal y la libertad 
de expresión 106

• De hecho, el Corán afirma que en él existen pasajes 
equívocos o ambiguos de los que sólo Dios conoce la interpretación 107

• 

También existen aleyas que corrigen a otras anteriormente reveladas 108
; 

hay revisiones y adiciones que aparecen en el análisis literario atento del 
texto coránico e incluso interpretaciones 109

• Un caso específico es el de 
la bebida alcohólica fermentada: en 16,67 es un don de Dios; algo am
biguo en 2,219 y 4,43; y algo prohibido en 5,90. De ahí la importancia 
de datar bien las azoras, para saber a qué atenerse en la ley en un caso 
dado. 

Sea ello como fuere, el caso es que la reflexión introductoria al estudio 
publicado por el GRIC, común a cristianos y musulmanes, supone ya un 
ejercicio nuevo del c<ijtihad» 110 para los miembros musulmanes. En la par
te del estudio realizada por los musulmanes del grupo, titulada «Una vi
sión musulmana de la Biblia» 111

, se reconoce que no existe hoy un acuer-

'"' Cf. al respecto J. JoMIER, El Corán. Textos escogidos en relación con la Biblia, 
Estella, Navarra 1985, 79-82: «Un evangelio manipulado en la línea del Corán. El 
Apócrifo de Bernabe (siglos XIV-XVI)». 

'"" Cf. De/'fnilions de l'ijti/r{l(/ cite?. les juristes et les théoric icms 111/ IS ttl'llwnes, Tu
nis 1985. Cf. También GRIC, Ces Écritures ... , o.c., 123, del gmpo musulmán. Y por 
parte cristiana véase S. GHRAB, L'igtih{u] ou l'effort de renovation contimte en Islam: 
Islamochristiana 11 (1985) 135-154. 

1
u

7 Cf. Cor 3,7, según F. M. PAREJA, Isltunología II, o.c., 506. 
1u11 Cf. Cor 2,106; 13,39; 16,101; 87,67. 
"w Cf. R. BELL-W. M. WATT, Introducción al Corán, Madrid 1987, 91-104-109. 
1 tu Cf. Ces Ecritures ... , o.c., 6-69. 
111 Cf. Ces Ecritures ... , o.c., 123-139. 
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do sobre las condiciones y métodos del <djtihad», lo cual permite que pre
domine la posición más tradicionalista de un «ijtihad» cerrado en las cua
tro escuelas jurídicas clásicas dominadas por la escolástica asharí. Afir
man los miembros musulmanes del grupo, entre los cuales M. Arkoun, al 
que ya me he referido, que actualmente se está produciendo una cierta re
cuperación del «ijtihad» entre pensadores musulmanes. Ciertamente se 
trata de pensadores de vanguardia, en su mayor parte rechazados por la 
«ortodoxia>>, según he dejado ya constancia. Fruto de este pensamiento de 
vanguardia es el nuevo concepto de «tahrif,,, clarísimamente acotado por 
M. Talbi, del que ya he dado cuenta. Las condiciones de este «nuevo ij
tihad>> pasan por un abandono delliteralismo de los textos para alcanzar 
su espíritu; ello permitiría no centrarse en el juridicismo del Islam y po
ner de relieve su «sen> testimonio de Dios, lo que llevaría a no pretender 
legislar en nombre de Dios y a respetar los derechos humanos: libertad de 
conciencia, de fe, derecho a la integridad corporal y libertad de expresión, 
entre otros. Los pensadores que mantienen la necesidad de renovar el «ij
tihad» asumen esta afirmación desde una opinión personal, inserta en la 
comunidad islámica, pero no necesariamente coincidente con la opinión 
de la mayoría, el llamado consenso de la comunidad ( «qiyas>> ). Esta re
novación es tanto más necesaria en cuanto que se está produciendo una 
situación de pluralidad religiosa . 

Después de examinar los temas centrales del «tahrí'f,,, de los que he 
dejado constancia anteriormente, los musulmanes del GRIC reconocen 
que los puntos de divergencia entre Islam y Cristianismo ya han existi
do en relación con tendencias marginales del cristianismo, antes y des
pués del surgimiento del Islam. Pero la afirmación más audaz es la de 
que el «tahrlf,, no es tan importante si se sitúa adecuadamente en su 
contexto histórico y sociológico. Reconocen que el Cristianismo consti
tuye una «Vía de verdad>>, sobre todo para el período anterior al Islam. 
No hay un acuerdo tan universal entre los pensadores musulmanes 
acerca de la salvación de las «gentes del Libro» después del surgimien
to del Islam, precisamente por el grado de «tahrí'f>> que se les atribuye. 
Muchos piensan que la «morada de la recompensa>> será asequible a los 
no musulmanes de buena fe y que el único pecado imperdonable es el 
«shirk>>, el dar asociados a Dios. ¿Se considera «sirb la confesión de fe 
trinitaria? Los redactores apelan a la tolerancia y al derecho a la dife
rencia citando el Corán: «Si Dios hubiera querido habría hecho de vo
sotros una sola comunidad>> 111

• 

111 Cor 5,48. 
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Centrados en el enfoque musulmán de la Biblia, establecen que ésta 
es una «revelación particulan> a judíos y cristianos, sobrepasada por la 
revelación coránica, dirigida a toda la humanidad. Pero reconocen que 
Dios ha hablado a los hombres antes de Mahoma: el reconocimiento de 
los profetas anteriores forma parte de la fe islámica. Conceden a la Bi
blia un estatuto privilegiado, pero mantienen que el Corán es <da reve
lación» última y el criterio de verdad, aunque no abarque la totalidad de 
lo que Dios puede revelar a los .hori1bres: <<Di: "Si fuera el mar tinta pa
ra las palabras de mi Señor, se agotaría el mar antes de que se agolaran 
las palabras de mi Señor, aun si añadiéramos otro mar de tinta"» 113

• Pa
ra el grupo musulmán del GRIC, el Nuevo Testamento contiene la <cin
terpretación» del mensaje de Jesús hecha por las primeras generaciones 
cristianas. ¿Se puede reconocer en él una palabra de Dios? Responden 
que sí y que no. Sí, en cuanto que contiene trazas del mensaje divino 
transmitido por Jesús aunque sea dificil distinguir entre lo que dijo Je
sús y lo que no dijo. No, en cuanto que no admiten la <cinspiración» del 
Espíritu Santo a los escritores y, por consiguiente, el Nuevo Testamen
to es un producto meramente humano al que falta la autoridad del men
sajero. Se ve como pesa, incluso en las mentes musulmanas más abier
tas, el concepto dictafónico o teoría mecanicista de la revelación, de la 
cual les es imposible, hasta el momento, liberarse. Por eso, afirman que 
no todo el testimonio de los contemporáneos de Jesús puede ser acep
tado como Palabra de Dios. De hecho, el concepto de <<tahrlf» remite a 
la distancia entre el mensaje revelado por Jesús y su objetivación tex
tual; tanto más cuanto que el mensaje del Nuevo Testamento expone 
una concepción de Dios, de su unicidad y transcendencia, aparente
mente incompatible con la fe coránica. Pero el musulmán puede en
contrar en el Nuevo Testamento una acentuación de ciertos valores co
ránicos: el amor, el perdón, el antifariseísmo, el predominio del espíritu 
sobre la letra de la ley, etc. Junto a la actitud de espera, por la inconci
liabilidad de dos concepciones de la escritura, se impone la actitud doc
trinal de reconocer en el Nuevo Testamento una Palabra de Dios autén
tica pero mezclada con aportaciones humanas que no son únicamente 
del orden del paso de la Palabra inefable de Dios al lenguaje humano del 
profeta. La imposibilidad de discernir los aspectos divino y humano en 
el Nuevo Testamento es la gran dificultad para reconocerle el mismo es
tatuto que al Corán. Sin embargo, la anterior afirmación de que no hay 
inspiración y que, por consiguiente, estamos ante un producto humano, 

11' Cor 18,109; Cf. 31,27 
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parece inclinar la balanza claramente al tiempo que hace dificil su con
ciliación con estas últimas afirmaciones. Observo un cierto quiebro de 
la lógica .teológica en este punto. 

Doctrinalmente consideran que el Nuevo Testamento es un testimo
nio interpretativo <<autorizado». Piensan que, desde el punto de vista 
musulmán, habría que buscar el grado de coherencia interna del NT en 
relación a su finalidad, que es expresar en términos de experiencia lo 
que Jesús ha querido decir a sus discípulos dándoles a conocer la vo
luntad del que lo había enviado. Existencialmente se fijan en los efectos 
del texto canónico sobre la vida de quienes se alimentan espiritualmen
te de él, y no tanto sobre el modo de su producción. Para los cristianos 
el texto es un medio privilegiado de acceso a la fe en el Dios único. Por 
eso es digno de estima por parte musulmana, puesto que es una vía que 
conduce a Dios y al amor del prójimo. No es la mejor vía a los ojos del 
musulmán, pero no hay que ponerse en el lugar de Dios para sustituir
la o descalificarla. Esta es una posición relativamente abierta, muy mi
noritaria y restringida a círculos intelectuales ilustrados de carácter eli
tista y en contacto con Occidente y con el cristianismo. Una conclusión 
posible es que el contacto y el diálogo conducen a un progresivo des
bloqueo del inmovilismo dogmático. 

S. ALGUNAS CONCLUSIONES IMPORTANTES 

1." Nos enfrentamos con una muy diferente concepción de la esen
cia de la revelación en el cristianismo y en el islam. Es cierto que en am
bas religiones la objetivación textual de la revelación se ha convertido 
en la norma de la fe recta. Pero hay diferencias muy importantes en el 
modo de normar: 

a) Para el cristianismo la Palabra de Dios se ha hecho hombre en 
Jesucristo. La revelación es un acontecimiento personal de autocomu
nicación de Dios que sale al encuentro de los hombres. Las escrituras 
bíblicas son la objetivación textual de ese acontecimiento personal del 
Verbo que llega a ser lenguaje y texto humano en ellas. Pero las escritu
ras no agotan el acontecimiento revelador; entre aquellas y éste hay una 
distancia salvada por la inspiración de los escritores sagrados, pero que 
hace necesaria la hermenéutica. El acontecimiento revelador es tam
bién recibido en la tradición viva de la comunidad y leído e interpreta
do desde la fe por esa comunidad mediante el servicio de su magisterio. 
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b) Para el islam la «Palabra de Dios» se hace libro en el Corán, que 
es comunicación verbal de la «Palabra de Dios» a los hombres por me
dio del dictado a un profeta. El texto en sí agota la revelación, que es pa
labra. No hay distancia alguna entre la revelación y su objetivación tex
tual en el Corán, sino que coinciden. Una cierta lectura interpretante, 
aunque mínima, se realiza mediante el esfuerzo de interpretación de los 
creyentes y el recurso a la tradición aclaratoria ·del profeta. 

2.' La revelación, tanto en el cristianismo como en el islam, ha que
dado plenificada y clausurada: en el cristianismo en Jesucristo; en el is
lam en el Corán. En el cristianismo, aunque la plenitud-clausura se re
aliza en Jesucristo, también se da clausura de la objetivación textual: 
ésta goza de lo que podríamos llamar <dntocabilidad» a partir de la 
muerte del último apóstol. Lo mismo ocurre, con mayor rigidez, en el 
caso del Corán. Pero la concepción cristiana de la revelación como 
acontecimiento personal en Jesucristo permite lecturas del texto que 
abren un sentido profundo del mismo más allá de su literalidad. En el 
islam, sin embargo, esa apertura es mucho más difícil dada la inexis
tencia de diferencia o distancia entre revelación y objetivación textual 
de la misma. Esa falta de distancia impide la introducción del instru
mento hermenéutico como mediación necesaria para acceder al sentido 
esencial del mensaje genuinamente religioso tras el <<marco» histórico
cultural evidentemente necesario desde un análisis objetivo del proble
ma. Por esta razón, los 'teólogos musulmanes tienen más dificultad que 
los cristianos para aceptar, de algún modo, <<Una palabra de Dios dife
rente» de la objetivada textualmente en su libro sagrado. Si a ello se aña
de el hecho de que la literalidad del texto coránico expresa una acusa
ción directa de falsificación contra las escrituras judías y cristianas, 
tendremos la medida adecuada del problema al que se enfrenta el teó
logo musulmán que pretenda algún tipo de acción hermenéutica en el 
sentido actual del término. 

3.a La situación de las hermenéuticas de los textos sagrados, en 
ambas comunidades, está, por consiguiente, en un diverso grado de 
evolución: 

a) En el cristianismo hay un camino abierto que permite interpre
tar la propia escritura sagrada de modo que conteniendo la objetivación 
textual de la revelación personal del Verbo de Dios, deje espacio a la 
existencia de <<semillas» del Verbo en las otras religiones; semillas que 
les posibilitan albergar un conocimiento y una experiencia auténticos 
de Dios a través de una cierta iluminación del Espíritu de Dios que so-
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pla donde quiere y puede hacerlo en los diversos elementos religiosos y 
humanos de las religiones, de los cuales no hay que descartar, a priori, 
sus escrituras sagradas, en este caso el Corán. Esas semillas del Verbo y 
la acción del Espíritu son posibles desde el momento en que hay una 
historia general de la salvación y de la revelación (DV 3) en la cual Dios 
no ha abandonado a los hombres ni ha dejado de comunicarles, de al
guna manera, su voluntad salvífica. En la medida en que los libros sa
grados de las otras religiones transmitan el mensaje de esta voluntad 
salvífica de Dios, podría reconocerse que están afectados, en algún mo
do, por el soplo del Espíritu. 

b) En el islam, la exégesis hermenéutica coránica clásica, de inspi
ración asharí, no puede despegarse de un comentario literalista que 
considera falsificadas las escrituras cristianas ( <<tahrí'f») a las que no re
conoce valor alguno. Además, ese comentario, producto del esfuerzo de 
interpretación de los creyentes ( <<Íjtihad») se considera cerrado desde el 
siglo IX, con la aparición de las cuatro escuelas jurídicas. Sólo la exége
sis de tono neomutazilí, que defiende la teoría del Corán creado, ha ini
ciado un camino de apertura a la revelación bíblica en cuanto que pue
de admitir que el Corán no sea la única vía de conocimiento e 
interpretación de la figura de Jesucristo, acontecimiento central y fun
damental de la revelación cristiana. Pero esta corriente hermenéutica es 
muy minoritaria y está considerada como heterodoxa e impía por el is
lam ortodoxo. Sin embargo, aun los pensadores más abiertos no se pue
den liberar fácilmente de la idea de la alteración de las escrituras jude
ocristianas ( << tahrif>>) ni de la teoría mecanicista y dictafónica de la 
revelación coránica. 

4." La teología cristiana está avanzando en la consideración respe
tuosa del Corán. Los teólogos más avanzados proponen que en el Corán 
hay, como mínimo, una confesión de fe en Dios-Uno que interpela la re
cepción de nuestra propia revelación judeocristiana, y, como máximo, 
una expresión diferente de la fe en Dios en cuanto acentúa fuertemente 
el monoteísmo. En este sentido dicen que en el Corán podría encon
trarse <<Una palabra de Dios diferente». Esta última expresión no sería 
aceptable para el magisterio de la Iglesia. Hay que advertir, asimismo, 
que algunos teólogos del ámbito católico, con objeto de obviar las difi
cultades, han construido <<cristologías bajas», aparentemente más fáci
les de conciliar con las afirmaciones coránicas, pero que podrían resul
tar menos respetuosas con la fe cristológica ortodoxa de la comunidad 
cristiana expresada al más alto nivel dogmático por su magisterio. 
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5." La teología musulmana, en su vertiente más ortodoxa -recuér
dense los tres postulados diseñados por J. Jomier-, está cerrada a todo 
reconocimiento de la Biblia como continente de revelación auténtica de 
Dios. Ésta es únicamente la palabra coránica sellada por Mahoma. Pe
ro la corriente teológica neomutazilí, que reclama un nuevo «ijtihad» 
(esfuerzo de interpretación personal) camina en dirección a una aper
tura hermenéutica no literalista ni juridicista que, quitando mucha fuer
za al concepto teológico de «tahríf», concede que la Biblia es una reve
lación particular a judíos y cristianos, a pesar de ser un producto más 
bien humano, siendo el Corán la revelación última y el criterio de toda 
verdad revelada. 

6." Se está produciendo, aunque en el islam se trate todavía de mi
norías no reconocidas por la «ortodoxia», un movimiento hacia una 
consideración respetuosa de la revelación del interlocutor y de sus tex
tos. Pero hay problemas pendientes no fácilmente solubles: 

a) La Palabra de Dios alcanza a los hombres en lenguaje humano. 
Aunque esta afirmación fuese admitida por los musulmanes -no lo es 
por la ortodoxia-, ¿en qué medida la información que da una escritu
ra sobre la otra fe es aceptable en su sentido más inmediato? ¿Cómo 
comprender los pasajes contrapuestos que reclaman la pretensión de 
ser Palabra definitiva de Dios en un sentido que respete la fe del inter
locutor? 

b) ¿Cómo conciliar la fidelidad sin concesiones a lo esencial del 
mensaje de las respectivas escrituras con un reconocimiento respetuoso 
y amplio de la fe del interlocutor como bien fundada en sus propias es
crituras? 

e) ¿Será posible que algún día las teologías de la revelación y de la 
escritura de cristianos y musulmanes, que hasta ahora sólo han tenido 
en cuenta el fenómeno de la propia revelación y escritura, caminen ha
cia una teología que pueda tener en cuenta otros fenómenos de revela
ción, o mejor, el conjunto de los datos fenomenológicamente conside
rados como revelación en las grandes tradiciones religiosas de la 
humanidad? 

d) ¿No es posible ya, como primera etapa de una teología dialogal, 
comenzar un proceso de superación de la ignorancia, e incluso de las 
deformaciones en la percepción, de cada comunidad hacia la otra, co
mo contribución a un universo humano que contiene una pluralidad de 
experiencias religiosas? 
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e} ¿No es posible caminar hacia una aceptación de la interpelación 
que viene de la fe del interlocutor, incluso en aquellos elementos que 
son diferentes e incluso inconciliables? 

Parece que algo positivo se va consiguiendo. Es verdad que el inter
locutor cristiano está hoy teológicamente ubicado en una posición más 
respetuosa y abierta hacia el musulmán que éste hacia el cristiano. No 
puede olvidarse que el tiempo del islam no es el mismo que el tiempo 
del cristianismo. El que es igual para todos es el «tiempo» de Dios. 
Mientras éste adviene, los teólogos estamos incluidos en el grupo de los 
hombres que nos vemos en la necesidad de caminar en el tiempo histó
rico guiados por la fe que se funda en nuestras escrituras santas; atraí
dos por la esperanza en un Dios que es compasivo y misericordioso pa
ra con todas sus criaturas; urgidos por la caridad a tratar al hermano 

como un caminante que hace su peregrinación histórica hacia el Dios 
que un día se manifestará como el que ha impulsado el caminar hacia 
él de cristianos y musulmanes. 


