REVELACION Y RELIGIONES

JOSE MORALES

SUMARIO: 1. La Revelacién cristiana. 2. Revelacion en las religiones. Qué dicen las reli-
giones no cristianas sobre s mismas. 3. Opiniones favorables en teologia catdlica sobre reve-
lacién en las religiones. 4. Motivos que erosionan la nocién de Revelacion. 5. Una valo-
racién de lo revelatorio en tres grandes religiones universales. 6. Conclusiones.

1. La Revelacién cristiana

El discurso cristiano acerca de la Revelacién abarca determinados
presupuestos, que son de orden trinitario, cristolégico, y eclesioldgico,
sin los cuales serfa una ensefianza flotante y ambigua.

1. En la Revelacién se autocomunica la Trinidad. Conocemos asi
la Trinidad econémica, mientras que el misterio trinitario inmanente
permanece velado para nosotros. La Trinidad econémica es la Trinidad
inmanente, pero no viceversa, porque de otro modo estarfamos afir-
mando que el misterio trinitario divino necesita de la bistoria salutis para
constituirse. La Trinidad invita a los hombres a la comunién con ella.

2. La Revelacién de Dios consiste en tltimo término en el aconte-
cimiento que es Jesucristo, nacido, muerto y resucitado por nosotros. «La
verdad profunda de Dios y de la salvacién del hombre que la revelacién
trasmite resplandece en Cristo, mediador y plenitud de la Revelacién» .

3. La realidad de la Revelacién implica para el Cristianismo la
autoridad y la mediacién de la Iglesia, sin la cual no es posible leer ni

1. Const. Dei Verbum, n. 2.
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interpretar adecuadamente la Sagrada Escritura. La Revelacién reside en
la comunidad viva que es la Iglesia, definida por Newman como «coetus
revelans Verbum Dei». La Iglesia depende absolutamente de la Revela-
cién divina, que la constituye y justifica. Pero al mismo tiempo, la Reve-
lacién no existirfa para nosotros sin la Iglesia®. La Iglesia descubre al
mundo el propésito salvador de Dios Padre, Hijo, y Espiritu Santo.

4. La Revelacién ha quedado cerrada con la muerte del dltimo
Apéstol®. Si Dios se ha revelado completa y realmente en Jestis de Naza-
ret, no cabe ya esperar nuevas revelaciones propiamente dichas, dado
que la plenitud divina estd presente en Jesucristo. Nada nuevo, distinto
o afiadido puede venir ya: no debe esperarse una nueva economia, un
nuevo plan divino de salvacién, u otros mediadores. Sélo puede produ-
cirse el desvelamiento y desarrollo gradual de lo ya revelado. Este prin-
cipio ha de ser apreciado no sélo en sentido negativo sino también y
sobre todo en el alcance positivo que encierra. Dios ha hablado en el
Hijo tnico de una vez para siempre®. Pero la Revelacién ya completa
crece en sentido para nosotros durante el zempus Ecclesiae, y es posible
alcanzar asi una comprensién cada vez mds perfecta de lo que Dios ha
querido y quiere decir a la humanidad.

El contenido esencial de la fe cristiana desapareceria si se abando-
nase la creencia en que Dios ha hablado de una vez por todas a profetas
y apostoles, y se ha encarnado en Jestis de Nazaret, que ha muerto por
nuestros pecados y resucitado para nuestra justificacién’. El Cristia-
nismo vive de una Revelacién que en su origen posee como patrimonio
comun con los israelitas «de los cuales es la adopcién filial, la gloria, las
alianzas, las promesas, y los patriarcas; de los cuales también procede
Cristo segtin la carne, el cual estd por encima de todas las cosas» °.

2. Cfr. G. D’ COSTA, Revelation and revelations, en «Modern Theology» 11 (1994)
167.

3. DS 2020.

4. Heb 9, 12.

5. Cfr. W. J. ABRAHAM, Divine Revelation and the limits of Historical Criticism,
Oxford 1982; R. F. THIEMANN, Revelation and Theology, Notre Dame 1985; R. LATOU-
RELLE, Téologia de la Revelacién, Salamanca 62 ed. 1985; R. SWINBURNE, Revelation:
from Metaphor to Analogy, Oxford 1992; B. FORTE, La Parola della Fede, Cinisello Bal-
samo 1996.

6. Rom 9, 4-5.
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2. Revelacion en las religiones. Qué dicen las religiones no cristianas
sobre st mismas

El término revelacién, que es en su origen una categoria de pensa-
miento propia de la teologfa cristiana, ha sido aplicado en los dltimos
tiempos, por extension, a muchas religiones no cristianas. Se suele refe-
rir en estos casos a un hecho religioso que manifiesta de algtiin modo la
voluntad divina y que se encontraria en el origen de la religién de que se
trate, o serfa la base de su mensaje espiritual. En toda revelacién hay un
poder superior al hombre que se da a conocer a éste. Entendida en este
sentido amplio, la idea de revelacién procede principalmente, aunque no
de modo exclusivo, de la fenomenologfa religiosa’. Puede tener, sin
embargo, un fundamento en el hecho de que «no ha habido nunca un
tiempo en el que Dios no haya hablado a la humanidad, y le haya dicho
en alguna medida su deber ®.

Cuando afirmamos en el marco de la teologia cristiana que diver-
sas religiones ajenas al Cristianismo se comprenden a si mismas como
religiones con una revelacién de lo alto, que serfa la fuente de sus doc-
trinas y de su culto, conviene ser consciente de que estamos usando un
lenguaje occidental, unas categorias de pensamiento elaboradas en un
marco teoldgico y filos6fico determinado, y una terminologia que no es
la propia de las religiones en cuestién.

Esta circunstancia condiciona y limita el alcance de las afirmacio-
nes que se hagan en este terreno. Con esta importante reserva, que
implica serios efectos en el método y en las conclusiones de nuestro estu-
dio, hablamos, sin embargo, de lo que las religiones parecen considerar,
a su modo, como hechos que estarfan en su causacién histérica o en sus
cimientos doctrinales, culticos, etc. Esto no significa situarnos en la
perspectiva del historiador de las religiones, que segiin un postulado
corriente debe considerar revelacidn todo lo que pretenda ser tal.

7. Cfr. G. MENSCHING, Das Hei/z'ge Wort. Eine re/igz'omphéz’n0mm0[0gische Untersu-
chung, Bonn 1937; Die Religion, Stuttgart 1959; G. WIDENGREN, Phenomenology of
Revelation, «Studia Missionalia» 20 (1971) 301-319; M. DHAVAMONY, Revelation in the
History of Religions, id., 9-15.

8. J. H. NEWMAN, The Arians of the Fourth Century (London 1833), Westminster,
Md, 1968, 80.
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En la religién de Zoroastro, éste recibe una comunicacién de
Ahura Mazda en un estado de trance, y la recoge en himnos llamados
gathas. En este hecho se afirma principalmente la unidad y sabidurfa de
Dios, en oposicién superadora de los cultos politeistas anteriores. Carac-
terizada por un poderoso sentido moral, la ensefanza de Zoroastro (o
Zaratustra) acentua la necesidad de combatir el mal, que el hombre debe
abandonar a favor del bien. El profeta en trance ve visiones y oye pala-
bras. Las visiones de Zoroastro van acompanadas de audiciones explica-
tivas. Ha visto con sus ojos a Ahura Mazda, y comprendido su verdadera
esencia. El ojo que se menciona en las gathas no es el corporal, sino pro-
bablemente el «ojo del alma» del que suele hablar la tradicién religiosa
Pahlavi. Algunos textos contienen un didlogo entre el profeta y su Dios,
en el que éste responde preguntas de Zoroastro”.

Es précticamente imposible establecer la fecha en que aparece el
fundador de la religién iraniana, pero debié ser en torno al afio 600 a.C.
El Avesta, que contiene las palabras escuchadas por Zoroastro, no reci-
bié forma escrita hasta los tltimos anos del periodo sasinida (siglo VI
d.C.). Hubo, por lo tanto, unos mil afos de trasmisién oral.

Las religiones del Hinduismo se expresan originariamente en los
vedas. Sabios inspirados de antigiiedad inmemorial habrian escuchado
en su interior y memorizado la palabra divina eterna, que viene a iden-
tificarse con una sabidurfa perenne, y la han comunicado por tradicién
oral. S6lo al cabo de siglos ha conseguido el Hinduismo vencer su innata
resistencia a consignar por escrito las ensefianzas sagradas ', y ha produ-
cido los libros védicos.

Son textos que en realidad no han sido compuestos por dioses ni
por hombres, sino que existen eternamente, tanto si alguien los conoce
como si no los conoce. Expresan el dharma o disposicién dltima y fun-
damental de las cosas. Se contiene en ellos la desvelacién gradual de ver-
dades acerca del ser divino y el hombre. Estas verdades se desarrollan y

9. G. WIDENGREN, Phenomenology of Religion, «Studia Missionalia» 20 (1971) 304-
306; R. PETTAZZONI, Gli insegnamenti di Zarathustra nella storia dell’Iran, Padova 1977;
A. ALBERTI, Zarathustra, Casale Monferrato 1998; R. MAYER, Monotheismus in Israel
und in der Religion Zarathustras, «Biblische Zeitschrift» 1 (1957) 23-58.

10. Cfr. R. SALOMON, On the origin of the Early Indian Scripss, JAOS 115 (1995)
271s.
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completan en los Upanisadas, que son la base mis directa del sistema
religioso Vedanta''. Hay que tener en cuenta que la categorfa de «escri-
tos sagrados» es occidental y que el énfasis del Hinduismo no recae sobre
la palabra candnica escrita, sino sobre la palabra o/da y recibida por tra-
dicién en una sucesién ininterrumpida de maestro (guru) a discipulo 2.

Las ensehanzas ofdas por los sabios hinddes son verdaderas e infalibles.
Dicen a los humanos lo que deben hacer, y dado que es prerrogativa de la
clase brahmdn aprenderlas e interpretarlas, toda autoridad descansa sobre
esa clase. Segtin la comprensién hindd, la relacién entre las palabras de la
revelacidn y su significado permanece siempre constante. Las palabras que se
desvelan a la conciencia del vidente no adquieren su sentido por convencién
humana, sino que lo contienen por sf mismas de modo inherente. Los escri-
tos védicos son concebidos por lo tanto como constitutivamente significa-
tivos y autoiluminados, aunque su sentido original pueda oscurecerse en
ocasiones debido a la debilidad de la mente humana. La investigacién y el
esfuerzo humanos pueden y deben recuperar, en su caso, ese sentido.

Para el Hinduismo no se necesita un Dios que sea autor de la reve-
lacidn. Esta no se entiende de modo estdtico. Hay desde luego un cuerpo
de textos inmutables, que son los Vedas en toda su extensién (Samhitas,
Brahmanas, Aranyakas, y Upanisadas), pero hay también una fluidez y
aceptacién de nuevos textos. La comunicacién divina no es solamente
algo ocurrido en el pasado sino una constante posibilidad presente .

El Budismo significa histéricamente un desarrollo mds bien hete-
rodoxo del Hinduismo, aunque comparte con éste algunas ideas funda-
mentales acerca de la reencarnacién, la ley del Karma, etc. Pone, sin
embargo, gran énfasis en la iniciativa religiosa individual. El impulso
religioso se origina totalmente en el espiritu del hombre, y éste deriva de
si mismo los elementos que necesita para su desarrollo animico y su libe-
racién. Esta es una de las ensefianzas nucleares del Buda, que nunca pre-

11. Cfr. G. FLOOD, An Introduction to Hinduism, Cambridge 1996; B. KUMARAPPA,
The Hindu Conception of the Deity, London 1934.

12. Cfr. G. FLOOD, Sacred Writings, Themes and Issues in Hinduism, ed. P. BOWEN,
London 1998, 133.

13. Cfr. J. GONDA, The Vision of the Vedic Poets, Gravenhage, 1963; M. DHAVA-
MONY, Seers and God-men as «founders» of Hinduism, «Studia Missionalia» 33 (1984)
181-226.
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tendié haber recibido de divinidad alguna un mensaje que hubiera de
comunicar y trasmitir a sus discipulos'’. Cuando se habla de doctrinas
secretas en algunas corrientes del Budismo, los autores se refieren a un
saber esotérico y reservado, que no recibe ese nombre por proceder de lo
alto sino por ser trasmitido oralmente de maestro a discipulo .

El Budismo no se basa en una revelacién, sino en el esfuerzo de
introspeccién personal y en la sabiduria de Sidarta Gautama, que consi-
guié la iluminacién al comienzo de su carrera religiosa. Podria plantearse
la cuestién de si esa iluminacién experimentada por el Buda no equivale
de algiin modo a una revelacién, o si no desempefia en el Budismo una
funcién andloga a la revelacion de otras religiones.

Fieles a sus planteamientos fenomenoldgicos, los especialistas occi-
dentales en budismo le suelen atribuir, sin embargo, una revelacién,
tanto si la nocién se entiende como algo derivado del sujeto, como si se
considera venida desde afuera. En el primer caso, la revelacién supone el
descubrimiento (por los que no se habfan aventurado atin mds alld del
mundo y de la epistemologia ordinarios) de la no existencia de sujeto y
objeto como dos realidades distintas e independientes. Si la comunica-
cién revelatoria adviene al sujeto desde el exterior, seria el impulso nece-
sario para el autodesarrollo espiritual que permita en su momento el des-
pertar a la condicién de Buda'. Esta luz exterior serfa como una suge-
rencia de temas, categorias, proposiciones y simbolos que deben ser
meditados y aplicados. No es lo dltimo en la vida espiritual, sino dnica-
mente un estimulo. Pero en la medida en que uno se decida a hablar de
revelacidn dentro del Budismo, ésta ha de ser entendida fundamental-
mente como un proceso enddégeno de autorrevelacidn, es decir, una serie
de actos de autocomprensién del propio sujeto, que serfa el revelante, lo
revelado, y el término de la revelacién.

El Islam se considera a si mismo como una religién de revelacién
y se equipara como tal al Judaismo y a la religién de Jests. La fe musul-

14. Cfr. H. M. ENOMYA LASALLE, Buddpism and Revelation, «Studia Missionalia» 20
(1971) 217-236; W. STROLZ (ed.), Offenbarung als Heilserfahrung in Christentum, Hin-
duismus und Buddismus, Freiburg 1982.

15. Cfr. W. Y. EVANS-WENTZ, Tibetan Yoga and Secret Doctrines, Oxford 1958.

16. Cfr. H. V. GUENTHER, Tantra and Revelation, Tibetan Buddhism in Western pers-
pective, Berkeley 1989, 206s.
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mana establece solemnemente que «el Cordn es la voz de Dios, escrita
en sus ejemplares impresos, conservada en la memoria de los creyentes,
recitada oralmente, revelada al Profeta. Nuestro pronunciar, escribir y
recitar el Cordn es algo creado, mientras que el Cordn mismo es increa-
do» 7.

Urgidos por estas tajantes afirmaciones, los musulmanes se refie-
ren a los versiculos del Cordn con la expresién dijo Dios, y lo hacen de
un modo todavia mds directo y literal de como lo afirman judios y cris-
tianos. El sentido antropomdrfico que late en estas afirmaciones ha sido
analizado y debatido por los comentaristas islimicos. A la larga venci6 la
corriente de interpretacién metaférica, representada por Al Ghazzali
(1057-1111) **. El Cordn no es para los musulmanes objeto de devocién
ni de oracién, pero se ha llegado a decir con alguna razén que ocupa en
el Islam un lugar parecido al que ocupa Ciristo para los cristianos, si bien
es una observacién que debe ser matizada. La palabra divina que se
contendria en el Cordn va dirigida a Mahoma y a sus contemporineos,
a todos los drabes, y tiende a una vigencia universal ’.

La fe isldmica sostiene que el Cordn comunica a través de Mahoma
—que ha sido receptor de los mensajes divinos llegados por mediacién
del arcdngel Gabriel— los designios de Dios, su misteriosa voluntad, el
anuncio del juicio, y la ley divina (sharia). La revelacién ha sido dada a
profetas anteriores y finalmente a Mahoma, que la habria recibido en su
forma definitiva, mediante suefios, visiones y audiciones?®. Esta revela-
cién es inalterable, y se diferencia de la judeo-cristiana por la carencia de
promesas divinas, entre otras cosas. Contiene sabiduria y orientaciones
bésicas para la vida terrena, asi como severas advertencias respecto al jui-
cio dltimo y al mds all4.

17. Cfr. A. WENSINCK, The Muslim Creed, London 1965, 189.

18. Cfr. A. J. ARBERRY, Revelation and Reason in Islam, London 1957, 21-22.

19. Cfr. G. PARRINDER, Revelation in other Scriptures, «Studia Missionalia» 20 (1971)
102; R. FERNHOUT, Bearers of Absolute Authority, Amsterdam-Atlanta 1994.

20. Cfr. W. M. WATT, Islamic Revelation in the Modern World, Edinburgh 1969.

21. Cfr. M. Cook, Mubammad, Oxford 1983, 1996; M. ASIN PALACIOS, La Tesis de
la necesidad de la revelacion en el Islam y en la Escoldstica, «al-Andalus» 3 (1935) 345-
389; T. ANDRAE, Muhammads Doctrine of Revelation, <The Moslem World» 23 (1933)
252-271; E. JADAANE, Révélation et inspiration en Islam, «Studia Islamica» 26-27 (1967)
23-47.
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3. Opiniones favorables en teologia catélica sobre revelacion
en las religiones

A partir de la década de los sesenta se escuchan en la teologia caté-
lica voces que se manifiestan a favor de extender globalmente la nocién
de revelacién a las religiones no cristianas, o a alguna de ellas en parti-
cular. Estos autores hablan de revelacién propiamente dicha, entendida
al menos como palabra explicita de Dios. No se refieren sélo a la idea de
revelacion en general, que nunca ha supuesto dificultades para la teolo-
gfa ni afecta a la singularidad de la revelacién judeo-cristiana.

Las conferencias religiosas de Bombay, pronunciadas con motivo
del congreso eucaristico, en noviembre de 1964, por Piet Fransen, Hans
Kiing, Joseph Masson S.J. y Raimundo Pannikar, son muy probable-
mente la primera ocasién en la que un grupo de tedlogos catélicos pos-
tula la aplicacién a las religiones de la categoria revelacién, tal como ha
sido elaborada por la teologfa de la Iglesia®>. El alemdn Heinz Schlette
SJ publica, también en 1964, la monografia Die Religionen als Thema der
Theologie, en la que defiende la idea de entender las religiones no cris-
tianas como la mediacién normal donde se anuncia y se concede a los
no cristianos el mensaje y la oportunidad de salvacién. La Iglesia tendria
en esta hipétesis el cardcter de medio extraordinario de revelacién-salva-
cién.

En una linea andloga pero con mayor cautela, Karl Rahner escribe
en 1969: «(no) es correcta la hipdtesis segtin la cual todas las representa-
ciones sobre una revelacién en religiones fuera de la judia y cristiana son
filosoffa... la revelacién pertenece al modo de entenderse a si misma toda
religién que pretenda ser creacién divina y no mera obra humana. La
fenomenologfa de la religién confirma esta tesis... la naturaleza de la
Iglesia exige, por ser signo universal, que se admita la existencia de repre-
sentaciones no cristianas sobre la revelacién, alli donde se menciona y se
fomenta a su manera la paz universal» ».

22. Cfr. J. NEUNER (ed.), Christian Revelation and World Religions, London 1967.
Las cuatro conferencias fueron publicadas primero en «Indian Ecclesiastical Studies» 4
(1965) 182-348.

23. Sacramentum Mundi, vol. 5, 78-79, Barcelona 1976 (aleman 1969).
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Rahner no se pronuncia sobre el tema como lo hacen los confe-
renciantes de Bombay, pero sus afirmaciones de cardcter general sugie-
ren el marco teoldgico en el que se va a situar y desarrollar la tesis que
nos ocupa.

Joseph Schmitz parte de la idea de «experiencias de iluminacién
por las que a una persona se le desvela una realidad abarcante e incon-
dicionada» *. El autor habla de un tipo de «religién revelada», en el que
incluye el judaismo, el cristianismo, el islam, la religién védico-brahmai-
nica del Hinduismo, el mazdeismo irdnico, y «determinadas formas de
budismo»*. La obra de Schmitz es un manual de teologfa cristiana, lo
cual hace llamativo que adopte la experiencia, y no la historia de la sal-
vacién, como punto de partida. Sobre la experiencia no se puede basar
adecuadamente una nocién precisa y teolégicamente sélida de revela-
cién, porque la simple experiencia permite considerar revelacién a cual-
quier fenémeno interior que el sujeto presente como revelatorio. La
mencién de diversas religiones como reveladas parece mezclar, ademds,
puntos de vista teoldgicos, fenomenoldgicos, y de autodefinicién de
algunas de las religiones que se enumeran. El tratamiento de la revela-
cién queda, en suma, oscuro y ambiguo; pero se orienta hacia un reco-
nocimiento gratuito de hechos formales auténticamente revelatorios en
las religiones.

Hay autores que, para facilitar este reconocimiento, intentan refor-
mular la nocién cristiana de Revelacién. Asi lo hace, por ejemplo A. Torres
Queiruga, que considera simplemente la Revelacién de Jesucristo como
una «emergencia e intensificacién del fondo comin que es la presencia
reveladora de Dios en todos los hombres»*. Estamos de nuevo ante la
experiencia del sujeto receptor como criterio o piedra de toque de la Reve-
lacién, y ante la consiguiente disolucién de la categorfa cldsica cristiana?.

Donde la extensién de la idea de Revelacién ha encontrado defen-
sores mds abundantes y explicitos ha sido en relacién con el Islam. Es un

24. La Revelacion (1988), Barcelona 1990, 32.

25. Id. 37.

26. El didlogo de las religiones, Cuadernos Fe y Secularidad, Santander 1992, 26.

27. Otra propuesta de reinterpretar la idea formal de Revelacién se contiene en H.
WALDENFELS, La dottrina cristiana della rivelazione e il pluralismo attuale, «Filosofia e
Teologia» 10 (1996) n. 3.
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desarrollo que arranca de la personalidad y la obra del arabista francés
Louis Massignon (1883-1962), que trabajé asiduamente en favor del
entendimiento mutuo de cristianos y musulmanes. Massignon traté de
rescatar la imagen del profeta del Islam de las injurias de los historiado-
res y de la incomprensién de los tedlogos cristianos. Subrayé su sinceri-
dad religiosa sin buscar nunca una comparacién con Jesus de Nazaret,
que estimaba impropia. Intencién de Massignon fue en todo momento
exponer el sentido de la misién religioso-profética de Mahoma en el
Islam y en el marco de las demds religiones monoteistas .

«La inteligencia de Mahoma —escribe nuestro autor— ha recibido la
impresién rigurosa de una idea pura y sencilla, abstracta y desnuda, una idea
tnica: la de la divinidad. Esta verdad abstracta se le imponifa de tal modo que no
solo la manifesté a otros como un descubrimiento ocurrido en el mundo de las
ideas, sino que la entendié también como un mandato que debfa predicar. Desde
el momento que pienso en Dios, quiere decirse que Fl existe y que me habla...
Estas ideas se le presentan a Mahoma no solo como conceptos seguros, sino tam-
bién como érdenes inesperadas y definitivas que ¢l debe necesariamente ensefiar...
Esta trasparencia de Dios, este “milagro intelectual”, el versiculo aya, constituye la
esencia misma del mensaje. He aqui el milagro del Cordn, esta iluminacién impre-
vista de la inteligencia a la que todas las conversiones al Islam dan crédito» .

La prudencia y el equilibrio de Massignon no estdn presentes en
algunas publicaciones de otros autores sobre el mismo asunto. Es el caso
del dominico Claude Geffré, que en 1983 «asume el riesgo» —segtin sus
propias palabras— de decidirse a «reconocer en el libro del Islam una
verdadera Palabra de Dios» *. Se entiende que esta Palabra de Dios cord-
nica es practicamente equiparada por Geffré a la que se contiene en la
Biblia. Lo hacen pensar algunas observaciones mds recientes del autor,
en las que a partir de la idea, en principio correcta, de que puede haber
«mds verdad religiosa en la suma de todas las religiones que en una reli-
gién separada, comprendido el Cristianismo»?', sugiere extender al
Islam la categoria judeo-cristiana de Revelacién y hacerle participar asi
del patrimonio de las religiones biblicas.

28. Cfr. G. RizzarDI, Louis Massignon, Milano 1996.

29. Esame, Autologia di testi teologici di L. Massignon, a cura di G. RizzARDI, Pavia
1994, pardgrafo: La parola divina.

30. Le Coran, une parole de Dieu differente?, <Lumiére et Vie» 32 (1983) 32.

31. La place des religions dans le plan de salut, Spiritus» (1995), n. 138.
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Una expresién radical y sin ambigiiedades de esta postura se
encuentra en el Padre Gilles Couvreur, responsable del Secretariado del
episcopado francés para las relaciones con el Islam. Couvreur sienta la
premisa de que la Palabra divina es esencialmente una, lo cual le anima a
concluir que puede revestir formas diferentes, como ocurre en el «Cris-
tianismo con Jesucristo, Verbo divino, y en el Islam con el Cordn, Pala-
bra divina». «El Islam —leemos— es una Revelacién original, que conti-
nda la Revelacién primordial de Dios a la humanidad, bajo una forma
perfectamente adaptada a las condiciones ciclicas del tiempo presente» .
Es evidente que el autor no habla de revelacién en general sino de reve-
lacién en el sentido formal que el término recibe en la teologfa cristiana®.

Algo semejante ocurre en un editorial publicado por la «Civiltd
Cattolica» bajo el titulo E/ Cristianismo y las demds religiones*. El edito-
rialista establece una presuncién a favor de la existencia de Revelacién en
las religiones. Arranca del hecho de que «los libros sagrados de las tradi-
ciones religiosas distintas del Cristianismo han alimentado y sostenido la
vida y la prictica religiosa de los adeptos a esas religiones de la tierra.
Han sido por tanto instrumentos de gracia y de salvacién en las manos
de Dios»®. De aqui concluye directamente que esos libros «han sido

32. Jean-Marie AUBERT - Gilles COUVREUR, Mission et dialogue interreligieux, Lyon
1991.

33. No es ésta, desde luego, la postura mayoritaria de la teologfa francesa, que con-
cuerda con lo que establecen los documentos episcopales recientes. Movidos por la
misma preocupacién de facilitar el entendimiento y el didlogo de los cristianos con los
musulmanes, tan numerosos en Francia, los Obispos de este pafs dicen en un escrito
reciente: «Los datos fundamentales de la religién isldmica —sentido de Dios, etc...—,
llaman la atencién a los cristianos a concretar su forma de vida y proclamar su fe reve-
lada en la historia de la salvacién. Es necesario que la catequesis y la formacién perma-
nente tengan en cuenta este nuevo contexto. De esta manera, enfocando mejor la espe-
cificidad de la Revelacién que han recibido, los cristianos se sienten impulsados a ahon-
dar en el misterio de la Trinidad y en la participacién humana en el misterio pascual de
Cristo» (CONFERENCIA EPISCOPAL DE FRANCIA, Un Camino de Encuentro y de Didlogo,
6 nov. 1998: «Ecclesia» n. 2965, 2.10.99, p. 1488).

Los obispos del norte de Africa han publicado en 1996 Le Livre de la Foi. Révélation
et Parole de Dieu dans la tradition Chrétienne, (Paris, Cerf), que ha sido escrito para
«orientar y sostener la fe de los hombres y mujeres cristianos que viven préximos a los
musulmanes». La obra sitda claramente la historia de la salvacién en relacién al Judais-
mo y al Islam. Es una gufa excelente que puede considerarse la herencia espiritual de
Monsefior Pierre Claverie, Obispo de Ordn, asesinado el uno de agosto de 1996.

34. 1995, IV, 3-16; 107-119. El texto ha sido reproducido en espafiol por la revista
«Communio» 20 (1999).

35. «Communio» 20 (1999) 130.
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escritos por hombres profundamente religiosos, no sin un particular
influjo del Espiritu Santo, y que, por ello, en cierta medida contienen una
‘revelacidn divina”. Sobre todo porque muchas pdginas de estos libros
son de gran elevacién religiosa y profundidad espiritual, contienen ora-
ciones e himnos de adoracién y de alabanza del Sefior, de gran belleza y
no pocas veces expresan amor y devocién a Dios» *.

Aplicando estas premisas de fondo al caso del Islam, se afirma que
«si bien no se puede considerar la roralidad del Cordn como una revela-
cién divina auténtica, se puede reconocer que hay en él verdades —aun-
que entreveradas de graves errores— capaces de alimentar y sostener la fe
y la vida religiosa y moral de millones de hombres»¥. Se estima, por lo
tanto, que aunque no es correcto decir que el entero Cordn contenga
Revelacién divina, puede afirmarse que la contiene parcialmente. Si esto
fuera asi, habria que dilucidar a nivel teolégico cémo puede hablarse de
una Palabra formal de Dios que pierde parte de sus virtualidades veritati-
vas al encerrarse en un mensaje que es precisamente concebido por el
Islam como una recitacién literal de la voz divina. Estd ademads el pro-
blema de que nos encontrariamos ante una Revelacién divina decreciente.

Esta atribucién al Cordn de contenidos formalmente revelatorios
se detecta también en el Seminario sobre el Antiguo Testamento y el
Corién, ofrecido para este curso académico por la Facultad de Teologia
de Munich. Se dice en el programa: «La discusién debe contribuir a no
relacionar de manera exclusivista la Palabra de Dios con la Biblia, sino a
percibir también en el Cordn el Espiritu inspirador de Dios» *.

4. Motivos que erosionan la nocién de Revelacion

La apertura del concepto cristiano de Revelacién a otras religiones
es un fenémeno moderno cuyas causas son ficiles de sehalar.

Se encuentran en primer lugar el afecto y la consideracién que las
religiones suscitan hoy en el Cristianismo, y a los que son merecedoras

36. 1d.
37. 1d. 131.
38. Cfr. Erlauterungen zu den Lehrveranstaltungen, Wintersemester 1999/2000, 21.
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después de siglos de juicios severos, incomprensién y distanciamiento.
Los cristianos son en la actualidad conscientes, como nunca lo han sido
anteriormente, de que lo suyo no es solamente ensefar sino también
aprender. Existe asi una dindmica de acercamiento que afecta con fre-
cuencia a campos teoldgicos, en los que se formulan a veces hipédtesis
bienintencionadas que tratan de abordar y resolver problemas reales, sin
apoyarlas en razones suficientemente sélidas. Podria olvidarse que la
amistad y simpatia que deben mostrarse hacia las religiones no se
encuentra refiida en los cristianos con la fidelidad a su patrimonio. No
porque éste sea una tradicién venerable, sino porque se estima que con-
tiene la verdad y expresa una identidad religiosa y espiritual bien defi-
nida y documentada.

A esta circunstancia se une la notable capacidad semdntica del tér-
mino Revelacién, que dado su sentido genérico puede acomodar ficil-
mente contenidos flexibles y ambiguos. Después de que la teologia cris-
tiana ha tomado esa palabra del lenguaje corriente y elaborado con ella
una categoria teoldgica de significado preciso, parece como si el término
en cuestion sufriera hoy un declive, por el que se tiene en cuenta y se
generaliza solo un aspecto del significado cristiano. La idea de Revela-
cién pierde intensidad en el uso que muchos hacen de ella, y gana simul-
tineamente en extension.

Se ha producido asi lo que podriamos denominar un desliza-
miento de una categorfa cldsica e indispensable de la teologfa cristiana
hacia una pérdida o decrecimiento de sentido.

El hecho de la aplicacién de la idea de Revelacién a las religiones
orientales podria analizarse también, con provecho cientifico, en el
marco del llamado Orientalismo académico occidental de los siglos
XIX y XX. Los observadores y estudiosos occidentales del Oriente en
todos los campos humanisticos y religiosos han tratado inevitable y
comprensiblemente de adaptar sus investigaciones a los intereses inte-
lectuales y teoldgicos que en cada momento eran prevalentes para ellos
como miembros del mundo cultural y académico europeo y norteame-
ricano.

Este fenémeno intelectual comienza ya en el siglo XIX y afecta ori-
ginariamente al Budismo conocido por los ingleses del imperio. Escribe
Ph. Almond: «Las interpretaciones victorianas del Budismo acerca de su
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fundador, sus doctrinas, su ética, su valor de verdad, revelan al construir
el Budismo el mundo en el que tuvo lugar esa construccién... El discurso
sobre el Budismo viene a suministrar de ese modo un espejo en el que se
refleja una imagen que no es solo del Oriente sino también del mundo
victoriano» ¥. Categorfas y esquemas de interpretacién aplicados, y de
algin modo impuestos, por los autores occidentales al mundo budista
obedecian a tendencias académicas de estos, mucho mds que a las pecu-
liaridades del Budismo®. En las dltimas décadas del siglo XIX se desa-
rrolla en Occidente un intenso y brillante andlisis de los textos sagrados
del Canon Pali. Es un hecho intelectual que hace del Budismo una pose-
sién de los analistas, que con el estudio y el conocimiento textual conzro-
lan ideolégicamente esa religién mediante el examen documental, y estdn
en condiciones de dictar su estatuto epistemolégico. El Budismo deviene
asi en el pasado siglo un objeto textual basado en instituciones del Occi-
dente. Se dice implicitamente que su esencia no debe buscarse tanto en
sus lugares de origen como en el mundo académico de las universidades
de Europa, que lo estudia, interpreta y da a conocer en sus textos.

Esta situacién obedece sin duda a un momento histérico en el que
los poderes coloniales europeos dominan el Oriente, y en el que la India,
el Sureste asidtico, China y Japén se encuentran bajo la presién cultural y
los modos de conocer propios del Occidente. Podia hablarse asi de una
cierta «fabricacién» del Oriente por el mundo intelectual europeo®’. Este
escenario ha sufrido notables modificaciones que obligan a matizar para el
presente algunas de las afirmaciones anteriores. Pero continua la tenden-
cia a encajar y forzar las escrituras y el vocabulario sagrado del Oriente en
categorias occidentales, olvidando que «una de las reglas pricticas del estu-
dio de las religiones es evitar juzgar otras creencias con criterios propios» .

39. The British Discovery of Buddhism, Cambridge-N.York, 1988, 5-6.

40. Cfr. A. Tuck, Comparative Philosophy and the Philosophy of Schoolarship: On the
Western interpretation of Nagarjuna, N. York-Oxford 1990; Ch. HALLISEYX, Roads taken
and not taken, en D. S. LOPEZ (ed.), Curators of the Buddha, Chicago 1995, 52-57.

41. Cfr. J. J. CLARKE, Oriental Enlightenment, London 1997, 35.

42. E. BENZ, Sobre la comprension de las re[z'gz'one: no cristianas, en M. ELIADE-J. M.
KITAGAWA (eds.), Metodologia de la Historia de las Religiones, Barcelona 1986, 153; Cfr.
H. Mc LEOD, Sikhism 1997, 164. Dice J. R. TiMM: «La comprensién occidental de la
Sagrada Escritura en el Hinduismo, como también en el Budismo y el Jainismo, ha sido
profundamente influenciada por el texto y la funcién de la Biblia dentro del Cristia-
nismo». Texts in Context, 1992, 2.
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Llevados de estos planteamientos, muchos autores, incluidos ted-
logos, han contestado ya numerosas cuestiones decisivas, antes de tener
un contacto real con las otras religiones. Algunos pueden animarse a
decretar que esas religiones tienen una revelacién, como la cristiana, y
que estdn orgullosas de ella®. Este modo de proceder corre el grave
riesgo metodoldgico de subsumir lo especifico de cada religién en cate-
gorfas religiosas que son generales y abstractas. Se presta entonces aten-
cién solamente a las semejanzas en perjuicio de las diferencias, de modo
que juicios a priori usurpan el lugar que corresponde al andlisis histé-
rico-critico con toda su diversidad, detalle y atencién a lo concreto.

5. Una valoracion de lo revelatorio en tres grandes religiones universales

La cuestién teoldgica de la Revelacién en las religiones exige ante
todo examinar lo que éstas presentan en este campo a favor de s mismas
ante un observador que sea a la vez critico y respetuoso, y en el que la
necesaria simpatia hacia lo que estudia no apague la capacidad de andli-
sis. Cada una de las tres religiones que vamos a considerar, Hinduismo,
Budismo e Islam, contiene sus peculiaridades y, al margen de interpre-
taciones aprioristicas externas que puedan haber desfigurado en alguna
medida sus doctrinas y postulados, ha de ser valorada segin sus propias
afirmaciones y su especifico genio espiritual.

Hinduismo. La percepcién ordinaria de las religiones que el Occi-
dente suele agrupar bajo el nombre de Hinduismo, tal como se mani-
fiesta en numerosas monografias y obras de referencia, no habla de este
mundo religioso como algo originado en Revelacién o revelaciones. Se
considera mds bien que para los hinddes, la religién en general no es
tanto una revelacién a la que se accede mediante algtin tipo de fe subje-
tiva, como un esfuerzo por desvelar los estratos y niveles mds profundos
del ser humano, y entrar en contacto permanente con ellos. El alma soli-
taria y activa es aqui el lugar donde nace la religién.

Creencias y conducta, ritos y ceremonias, dogma y autoridad: todo
recibe un lugar subordinado al arte de autodescubrimiento personal y de

43. Cfr. G. D’COSTA, Revelation and Revelations, <Modern Theology» 11 (1994) 165.
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relacién, lograda auténomamente, con lo divino. Lo que llamamos
momento revelatorio en una religién ha sido tradicionalmente conside-
rado algo muy débil, por no decir inexistente, en el Hinduismo. Este es
basicamente una buisqueda del Absoluto. Dios no es una idea intelectual
ni un principio moral, sino la m4s honda conciencia de la que ideas y
normas morales derivan. Es esta una visién humanista, que concibe la
religién como el desarrollo natural, aunque esforzado, de una vida
auténticamente humana.

El principio eterno de todo ser es idéntico con el yo o el alma del
hombre, de quien constituye la genuina y verdadera esencia. Es algo que,
segtin el Hinduismo, podemos reconocer cuando vemos las cosas correc-
tamente . En esta exploracién individualista radica el sentido de la reli-
gién. Se ha dicho que uno de los mds importantes dilemas del Mahatma
Gandhi reproducia el que ya se le planteaba al héroe Yudhishtira en el
Mahabharata. Se preguntaban ambos donde se encuentra la verdad
tltima (sanathana dharma) que debe seguirse para realizar la existencia
y lograr la liberacién final. ;Estaba en el corazén o en las ensefianzas pro-
clamadas por los brahmanes? La conciencia interior y la mente parecian
imponerse a los dos personajes como la fuente radical de su ser. «Mi cre-
encia en las escrituras hindies —escribe Gandhi— no me exige aceptar
todas sus palabras y versiculos como divinamente inspirados... Pero
afirmo conocer y creer las verdades de la ensefianza esencial de esas escri-
turas» ®. Ninguna letra escrituristica y ninguna interpretacién eran vin-
culantes para el Mahatma, si las consideraba contrarias a su razén o a su

sentido moral “.

Acerca de la dimensién de revelacién discernible en el Hinduismo,
el profesor Ananda Coomaraswamy afirma lo siguiente: «Cuando consi-
deramos el modo indio de concebir los Vedas como un todo, encontra-
mos implicita en la palabra “shruti” (oir) una doctrina muy importante:
que los vedas son eternos y que los libros sagrados son su expresién tem-
poral. Esto no es una teorfa de revelacién en sentido ordinario, dado que

44. Cfr. P DEUSSEN, The System of the Vedanta, N. Delhi, 2nd. reprint 1996.

45. Cit. R.C ZAEHNER, Hinduism, Oxford 1962, 171.

46. Cfr. M. K. GANDHI, Palabras de Verdad, Madrid 1997; A. TIRKEY, Conscience in
the thought of M. K. Gandhi, Roma 1992.
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la audicién de la que se habla depende de la cualificacién del oyente, y
no de la voluntad y activa manifestacién de un dios»*.

Los Orientalistas —creyentes o no— no han atribuido a los Vedas
un origen sobrehumano. No lo hizo Max Miiller, llevado en gran medida
por su agnosticismo, que le movia también a negar el cardcter revelado
de la religién judia®. Pero los estudiosos del pensamiento religioso de la
India han insistido habitualmente en su alto nivel especulativo y metafi-
sico, asociado siempre con cuestiones dltimas, que conectan necesaria-
mente con la religién®. Esta especulacién ha alcanzado auténticas cimas
en la comprensién de la realidad y podria asemejarse en algunos aspectos
a un pensamiento inspirado, que ha sugerido a muchos lo mismo que
sugerfan a los cristianos de los primeros siglos los escritos de Platn.

El tedlogo indio Sebastian Karotemprel ha podido escribir: «Si se
excluye el Cristianismo, la realidad es que el hinduismo ha alcanzado el
mis rico y complejo concepto de Dios que la humanidad ha podido des-
cubrir sin la ayuda de la revelacién histérica» . Podria mencionarse tam-
bién, a modo de ejemplo, el admirable relato de la entrada del hombre
en su autoconciencia, contenido en el Brhadaranyaka Upanisad, asi
como otros muchos andlisis especulativos de hondura y percepcion
semejantes.

Vedas y Upanisadas destacan por una reflexién de gran alcance en
la que convergen lo filoséfico, lo religioso y lo poético. La inspiracién
que es propia de la poesia ha dado aqui alas al pensamiento y lo ha pro-
yectado hacia alturas insospechadas®. No pueden extranar las palabras
de Moncure Conway, citadas por Max Miiller. Dicen asi: «La encendida
poesia de los Vedas, las sublimes imdgenes de sus videntes, se han hecho
parte de mi vida». Es verdad también que el mismo Conway afade:

47. The dance of Shiva, London 1958, 23-24.

48. Dice MULLER: «interesting as the Vedas are to us..., no one in his senses would
for one moment claim for them a superhuman origin», Chips from a German workshop,
London, vol. II, 1895, 40. Cfr. L. ROCHER, Max Miiller and the Veda, Mélanges
Armand Abel, Leiden 1978, vol. III, 221-235.

49. Cfr. ]J. BROCKINGTON, Origins of Indian philosophy, London 1997, 103 s.

50. La evolucién del concepto de Dios en el Hinduismo, XX Simposio Internacional de
Teologfa, Pamplona 1999. Cfr. J. GONDA, The Concept of a personal God in ancient
Indian religious thought, «Studia Missionalia» 17 (1968) 111-136.

51. Cfr. J. GONDA, The Vision of the Vedic Poets, The Hague 1963.
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«pero ni un solo destello de los grandes pensamientos de sus poetas y
sabios ilumina sus oscuros templos» *2.

Hay sin embargo iluminacién en los escritos hindues, donde la
considerable habilidad en el uso del lenguaje va acompafiada de un espi-
ritu licido y penetrante que se acerca a los misterios divinos y huma-
nos”. Estos elementos se decantan en una profunda sabiduria sobre la
vida del hombre en relacién con Dios, consigo mismo, y con la tierra.
Esta sabidurfa es como un saber primordial que tiene visos de revela-
cién’*. Ha escrito Newman: «Son sabios y profundos los antiguos maes-
tros; y casi tnicos los poetas cuyo poder de imaginacién, tan parecido a
la profecia, palpita en sus escritos»”. La distincién occidental inicial
entre pensamiento religioso (Palabra, Dabar) y pensamiento profano
(logos) no existe en las culturas no cristianas.

Lo que oye el sabio autor de los Vedas (rsis) (o lo que percibe Buda)
es equivalente a descubrimientos y percepciones intelectuales de gran
profundidad, que son andlogas a la visidn del filésofo «inspirado» y
movido por el logos.

Sus escritos pueden llamarse nspirados, como puede hablarse de la
inspiracién de Platén o de Plotino y otros autores singularmente licidos
y penetrantes, cuya sabiduria y visién de la realidad posee para la huma-
nidad cierta condicién de ensefianza revelatoria y perenne.

A pesar de sus limitaciones, los Vedas retendrén siempre su singu-
lar posicién en la historia de la humanidad como los libros religiosos
mds antiguos que, por vez primera, hablaron a los pueblos del subconti-
nente indio de un mundo més alld del presente mundo visible, de una
ley superior a las leyes humanas, y de un Ser divino en el que se encuen-
tra la raiz de nuestro propio ser.

Aplicado al Budismo en sus diversas formas, el término revelacion
estd fuera de lugar, tanto si lo consideramos en su valor categorial teold-

52. Chips from a German workshop, London, vol. 1, 1894, 488.

53. Cfr. R. C. ZAEHNER, The Convergent Spirit. Towards a dialectics of religion, Lon-
don 1963, 108-111; Ch. DAWSON, Progress and Religion, London 1929, 81.

54. Cfr. M. MILANY, (ed.), La Via «Sapienziale» e il Dialogo interreligioso, Bologna
1996.

55. Discursos sobre la Fe, Madrid 1981, 166.
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gico, como si lo usamos en un sentido mds general y ambiguo. Se ha
dicho que «ningin budismo se comprenderia sin apelarse a una revela-
cién, por el Buda, de verdades escondidas a las que los fieles prestan su
Fe»>¢. Esta afirmacién no corresponde a la realidad de las cosas. Poco
tiene que ver con la definicién que el budismo suele dar de si mismo, y
con la percepcién histérica y culta que sus buenos conocedores han
alcanzado de esa religién. El budismo es, contrariamente a lo que escribe
el autor citado, la religién universal que mejor puede comprenderse sin
apelar a una revelacién. Su fundador la plantea como el resultado de una
exploracién autogestionada de las profundidades del espiritu humano.
Solamente si entendemos por revelacién la emergencia de posibilidades
de la mente, o la correcta interpretacién de la realidad con ayuda de la
observacién y de una mirada sabia, podria hablarse de revelacién en el
budismo, de modo andlogo a lo que podria decirse en el terreno de la
filosofia o de la ciencia.

Se habla por algunos con desenvoltura de revelaciones misticas en el
budismo tibetano, para significar tesoros (termas) de conocimiento que
habrian sido escondidos por budas y que deberdn ser descubiertos en el
momento oportuno por maestros espirituales dotados de la necesaria
capacidad de visién para verlos. Estos tesoros pueden estar escondidos
en un lago, en el firmamento, o en la mente de un discipulo. Su descu-
brimiento ofrece la posibilidad de una renovacién espiritual *’.

En otras ocasiones, como ocurre con el monje budista japonés
Myoe (1173-1232), se habla de visiones revelatorias que expresan una
combinacién de pensamiento filoséfico y religioso. Myoe adquiere sabi-
durfa mediante suefios y apariciones, que son vehiculo de ensefianzas
sagradas procedentes de seres sobrenaturales®. A veces se observa que la
palabra revelacién es empleada en algunos ensayos como término que
despierte la atencién de la comunidad académica y de los lectores cultos,
sin ser indicativo de temas realmente discutidos en las obras correspon-

56. J. MASSON, Révelation et foi dans le Bouddhisme?, «Studia Missionalia» 20 (1971)
214.

57. TUuLKU THONDUP, Hidden Teachings of Tibet, ed. H. TALBOTT, Boston 1997,
13-18.

58. Cfr. F. GIRARD, Le journal des Réves de Myoe, moine japonais de ['école Kegon,
«Journal Asiatique» 278 (1990) 167-193.
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dientes”. Se trata en suma de una inflacién y de un abuso de la palabra,
y

que apenas tiene en cuenta el espiritu del budismo. Es como una con-

cesién a lo esotérico.

Islam. Como se ha indicado mis arriba, los musulmanes afirman
que el Cordn es la palabra de Dios trasmitida fielmente por el profeta
Mahoma. Se hallan an el libro sagrado musulmdn numerosos elementos
de la tradicién biblica, como nombres de lugares y personas (Abraham,
Moisés, Jests, Marfa,...), y evocacién de determinados acontecimientos.
La manera de presentar estos personajes y estos hechos difiere, sin
embargo, considerablemente del estilo y modo de proceder biblicos y
suele hacerlos dificiles de reconocer por lectores familiarizados con la
Biblia. La persona de Jests (Aissa), por ejemplo, apenas se asemeja en su
vida y en su misién a la que aparece en los Evangelios. Los musulmanes
juzgan la Biblia desde el Cordn, y tal como la utilizan e interpretan
judios y cristianos la consideran errénea y falsificada, producto de escri-
tos originales que se habrfan perdido. La Biblia se halla, para los creyen-
tes isldmicos, demasiado impregnada de humanidad o de elementos
humanos, para ser Palabra divina. Mahoma no es el mds reciente de los
profetas, sino el dltimo y el llamado a enderezar las vias de Dios en el
mundo.

Ante estas afirmaciones, que podrian exponerse con mayor detalle,
los cristianos, que viven en un contacto y una relacién cada vez mis fre-
cuentes con el Islam y con los numerosos creyentes de esta gran religién,
se ven requeridos por motivos religiosos y practicos a precisar y construir
una actitud hacia las creencias musulmanas. Esta actitud ha de tener en
cuenta principios bésicos de convivencia y respeto, y ha de estar también
fundamentada en razones teoldgicas. El material histérico debe servir a
la teologifa, junto a sus propios principios, para formular los juicios
Oportunos.

En la proclamacién y el anuncio religioso del Islam destacan un
mensajero (Mahoma), un mensaje (monotefsmo) y un proceso de tras-

59. Un claro ejemplo son los libros de S. D. GOODMAN-R. M. DAVIDSON, Tibetan
Buddpism. Reason and Revelation, Albany 1992; y P. MASEFIELD, Divine Revelation in
Pali Buddhism, London-Colombo 1986.
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misién oral y luego escrita de ese mensaje, que se expresa finalmente en
el Cordn®.

Las fuentes para conocer la vida de Mahoma que sean dignas de cré-
dito son escasas. El Cordn proporciona pocos detalles biograficos, dedi-
cado como estd, sobre todo, a proclamar la doctrina y a organizar la joven
comunidad de creyentes. Es necesario acudir a la tradicién para completar
las lagunas del Libro, pero tampoco los materiales tradicionales resultan
del todo fiables. Existe una preocupacién de los bidgrafos por establecer
las credenciales de Mahoma como profeta semejante a Moisés, etc., lo cual
recomienda una gran cautela antes de aceptar todas sus afirmaciones.

La tradicién acerca de los dichos y hechos del profeta se organizé
gradualmente en algo muy similar a una ciencia exacta, en la que cada
sentencia o dicho atribuido a Mahoma (hadith) se conectaba de modo
ascendente con algtin miembro de la familia o alguna persona directa-
mente asociada con él. Pero muy poco es conocido sobre la fiabilidad de
los intermediarios, y la rapidez con que materiales legendarios suelen
agruparse en torno a fundadores y reformadores de religiones hace pen-
sar en buena ley que un niimero apreciable de hadith podrian no ser his-
téricos. Es muy posible que muchos de ellos contengan genuinas pala-
bras y actuaciones de Mahoma, pero casi nunca es dado distinguirlos
con certeza de los otros.

Los juicios de los criticos acerca de la autenticidad de la tradicién
musulmana vienen determinados de hecho por la opinién sobre su con-
sonancia con el Cordn o con otro criterio que se proponga como vélido.
Dejan en cualquier caso mucho espacio libre para prejuicios individua-
les y puntos de vista diferentes. Algunos criticos se mueven por el prin-
cipio de aceptar en las fuentes todo aquello que no presente motivos
para ser rechazado. Otros mds estrictos se deciden por rechazar todo lo
que no tengan razones especificas y sélidas para aceptar.

60. Sibien la ley isldmica, tal como de hecho ha evolucionado, no es sustancialmente
Corénica. Todo lo que falta en el Cordn se complementa mediante un amplio nimero
de tradiciones que contendrfan los hechos y dichos de Mahoma. J. SCHACHT parece
haber demostrado que la ley isldmica no deriva directamente del Corén, sino que se
desarrolld a partir de précticas populares y administrativas bajo los Omeyas, y que esta
préctica divergfa frecuentemente de las intenciones e incluso de las palabras cordnicas.

Cfr. The Origins of Mubammadan Jurisprudence, Oxford 1959, 4 s.
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Hay un ndcleo histérico muy firme en la vida de Mahoma®'.
Nacido hacia el afio 570, qued6 huérfano muy pronto y se dedicd, como
su tio y protector Abu Talib, a actividades comerciales, que le llevaron,
como a sus paisanos de la Meca, a Siria y al sur de Arabia. Casado con
una rica viuda llamada Khadija, entré pronto en un proceso gradual de
reflexién y cuando tenfa unos cuarenta afios se vio a si mismo con clari-
dad como enviado de Dios para predicar la unicidad divina. Animado
por sus parientes y amigos mds préximos, inicié una predicacién publica
en la que denuncié el culto de los dioses locales como idoldtrico.

Con toda deliberacién y sin ambigiiedades se pronuncié contra el
apegamiento popular a la religién heredada, contra los intereses comer-
ciales que temian la ruina mercantil de la ciudad, y contra el orgullo de
los grupos miés aristocrdticos que vefan amenazados su prestigio y su
poder. El Cordn abunda en alusiones a las acusaciones y cargos lanzados
contra Mahoma. Sus adversarios dijeron y propalaron que era un
demente (Suna 81,22), un adivino (Suna 52,29), un mago inspirado por
Satands (Suna 81,25), o un poeta (Suna 52,30; 37,35). Otros le tacha-
ron de impostor, y de un falso profeta que era incapaz de obrar hechos
sobrenaturales palpables. Murié en el afo 632.

Mahoma posefa una atractiva personalidad, que le granjeé la admi-
racion, el afecto y la lealtad de sus familiares y conocidos mds allegados,
asi como de muchos hombres juiciosos. Se comporté con dignidad ante
la persecucidn, y su solidez de cardcter le permitié arrostrar con entereza
moral los riesgos de presentar ante sus paisanos una imagen impopular.
Era también excitable y violento, con una excitabilidad nerviosa que algu-
nos han atribuido a epilepsia. Se piensa que este modo de ser no siempre
le permitia distinguir con claridad entre visiones y sucesos reales. La neta
conviccién acerca de su misién profética iba en €l unida al repudio miés
absoluto de la atribucién a su persona de hechos milagrosos, como cura-
ciones, prediccién del porvenir, conocimientos extraordinarios, etc. . La
vida publica de Mahoma es una llamativa combinacién de religién y poli-
tica, en las que radica para muchos la clave de su éxito. «Su religién y sus

61. Cfr. T. ANDRAE, Mahoma. Su vida, su fe, Madrid 1966, 1987.
62. 1. GOLDZIHER, Veneration of Saints in Islam, Muslim Studies, vol. 11, London
1971, 260 s.
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acciones politico-militares no eran dos actividades separadas que llegaron
a mezclarse. Estaban fusionadas, y esta fusion se expresaba doctrinalmente
en el vocabulario de politica monoteista que pervade el Cordn»®.

El nuevo profeta, que especialmente durante su vida en la Meca
habia dedicado mucho tiempo a ejercicios religiosos y devotos, se dis-
tingufa por una inteligencia préctica de gran alcance y una manifiesta
habilidad para planear y organizar. Es incierto si sabia leer y escribir,
aunque se estima que sus actividades iniciales en el comercio le exigian
por lo menos algunas letras. Corresponde sin duda a Mahoma un lugar
de honor en la historia del monoteismo. Otros hombres de su tiempo
creyeron también en un gobierno divino y unitario del mundo, pero
solo él en el desierto politeista de Arabia desarrollé y difundié la idea con
tanta claridad, constancia y entusiasmo .

Esto nos pone en contacto con la esencia monoteista del mensaje
de Mahoma. Los primeros pasajes del Cordn parecen presuponer en
aquellos a quienes la predicacién iba inicialmente destinada una cierta
familiaridad ya establecida con la idea de un Ser supremo, y es bien
conocido el hecho de que la antigua religién pagana de los drabes ape-
nas conservaba influencia en tiempos de Mahoma®. El monoteismo
judeo-cristiano se habfa insinuado con notables efectos religiosos en los
habitantes de Arabia®. Estas circunstancias ambientales no restan
importancia ni originalidad a la predicacién de Mahoma, que puede
considerarse una irrupcion creativa —segin palabras de Montgomery
Watt— en la situacién religiosa de la Meca y sus alrededores.

Subsisten mucha incertidumbre y puntos oscuros sobre las cir-
cunstancias que han acompafiado la formacién y el alumbramiento de la
vocacién de Mahoma. Las palabras que oye —«tu eres el Mensajero de
Dios» —no son una locucién externa, sino algo parecido a una locucién
intelectual, cuyo origen resulta muy dificil de establecer”. Hay en cual-

63. M. Cook, Mubammad, Oxford 1983, 1996, 51.

64. Cfr.. C. H. ToY, Mubammad and the Islam of the Koran, «Harvard Theol.
Review» (1912) 490.

65. Th. NOLDEKE, Arabs, Encyclopaedia of Religion and Ethics, ed. J. HASTINGS,
Edinburgh 1964, vol. I, 659 s.

66. W. M. WATT, Mahomet i la Mecque, Paris 1977, 32.

67. W. M. WATT, 69-72.
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quier caso un impulso y un mensaje que pueden considerarse proféticos
en un sentido analdgico de la palabra, dado que originan una situacién
religiosa y social que es del todo nueva. Dice Massignon: «Mahoma no
ha pretendido nunca ser un intercesor ni un santo, pero ha afirmado ser
un testigo, una voz que grita en el desierto la separacién final de buenos
y malos» %,

Su actividad puede considerarse de algtin modo como fruto de una
iniciativa divina providente, encaminada a recordar unas verdades fun-
damentales que habian sido olvidadas, y a elevar el nivel de religiosidad
de pueblos enteros, sin que esto signifique una revelacién formal.

Vinculada a este tema se halla la cuestién de la filiacién abrahi-
mica de los musulmanes. Para éstos, la revelacién estd depositada en los
pueblos particulares de la estirpe de Abraham. De ahi la gran importan-
cia simbélica que conceden a las genealogfas. Sin embargo, el Evangelio
no concuerda con esta concepcién. Las genealogias que sefialan el
comienzo de los evangelios de Lucas y Mateo significan la extensién del
Israel segin la carne a toda la humanidad (Lucas), y la asuncién por
Jests de toda la historia de Israel (Mateo). Jests es llamado «hijo de
Abrahamby, y es esta una expresién que puede entenderse en sentido car-
nal, dado que era judio, de la familia de David.

Ser hijo de Abraham quiere decir en el Evangelio entrar en una
relacién nueva y definitiva con Dios (Juan 8,39). Se deviene hijo de
Abraham mediante la fe en Jests. «Tened entendido —dice San Pablo—
que los que viven de la fe, ésos son los hijos de Abraham. La Escritura,
previendo que Dios justificarfa a los gentiles por la fe, anuncié a Abra-
ham con antelacién esta buena nueva: “en ti serdn bendecidas todas las
naciones”. Asi pues, los que viven de la fe son bendecidos, con Abraham
el creyente... Si sois de Cristo, ya sois descendencia de Abraham, here-

deros segun la promesa» (Gal 3,7-9,29) .

Abraham ocupa desde luego un lugar central en las tres religiones
monoteistas, porque marca nitidamente la emergencia del monoteismo,
como reconocimiento de un Dios tinico, creador y remunerador.

68. Segno mariano, Antqlogz'a di testi teologici, a cura di G. RizZARDI, Pavia 1994.
69. P. CLAVERIE et LES EVEQUES DU MAGHREB, Le livre de la Foi. Revélation et Parole
de Dieu dans la tradition chrétienne, Paris, 59-60.
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Mahoma, de cuya sinceridad no puede dudarse, negé explicitamente
haber obrado otro milagro que no fuera el signo mismo del Cordn, al que
califica de inimitable en su lenguaje. Esta inimitabilidad suele basarse en su
éxito, su contenido (recogerfa informacién que no puede obtenerse por
procesos normales de conocimiento), y su estilo artistico. En el debate his-
térico y teoldgico provocado por estas afirmaciones se hace observar por
parte de las voces criticas que no existen razones suficientes para negar que
un genio creativo sin letras (si es cierto que Mahoma no sabia leer ni escri-
bir) pueda llegar a verdades que solo alcanza normalmente una persona
culta, o que sea capaz de producir un nuevo estilo literario de gran nivel, o
que pueda generar un movimiento de empuje arrollador.

El didlogo teoldgico cristiano-musulmdn tiene delante un amplio
ndimero de cuestiones que deben examinarse con perspectiva histérico-
critica y que exigen clarificacién. Un paso importante en la direccién
correcta suponen los cuatro coloquios organizados desde 1974 a 1986
por la Universidad de Ttnez. El primer fruto editorial de estos coloquios
es el volumen titulado La Biblia y el Cordn, aparecido en 1987. La parte
musulmana admite en estas pdginas que la palabra de Dios llega a los
hombres mediante un lenguaje humano situado en el tiempo, lo cual
representa una etapa nueva en sectores de la teologia isldmica contem-
pordnea’”. Este desarrollo puede indicar al menos que esa teologfa se
abre gradualmente a la aceptacién de métodos histérico-criticos que
faciliten el dialogo interreligioso™.

La Comisién teoldgica internacional acepta en su documento
sobre Cristianismo y religiones (1996) que «ciertos elementos de la reve-
lacién biblica han sido recogidos por el Islam, que los ha interpretado en
un contexto distinto»”*. Se trata simplemente del reconocimiento del
bien conocido hecho de la influencia judeo-cristiana en el Cordn . Esta

70. Cfr. H. ENNAIFER, Presenza del dizzlogo interre[igiom nello _wiluppo del pensiero teo-
logico. Prospettiva islamica, 111 Simposio Int., Roma 1998, 66-71.

71. Cfr. A. CHAREL, La révélation du Coran et son interprétation. Positions classiques et
perspectives nouvelles, Lumiere et Vie» 32 (1983) n. 163, 18-19.

72. N. 89.

73. Cfr. A. GEIGER, What did Muhammad borrow from Judaism?, Judaism and Islam,
Madras 1898 (reproducido en Ibn WARRAQ, The Origins of the Koran, N. York 1998,
165-226) y W. St. CLAIR-TISDALL, The Sources of Islam, London 1901 (reproducido en
id., 227-292).
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circunstancia no resta originalidad a las percepciones y ensenanzas de
Mahoma, pero es extrinseca a la cuestién de fondo, es decir, si el Cordn
puede considerarse palabra divina. El citado documento no lo admite.

6. Conclusiones

Las reflexiones teoldgicas sobre estos temas han de hacerse en un
marco global, que sea relevante a las preocupaciones cristianas actuales
en relacién con las religiones y las tenga en cuenta. Las ideas y formula-
ciones del Cristianismo sobre la Revelacién de la que vive y sobre la
divina Palabra de la que continuamente se nutre, nunca se han desarro-
llado como si el resto de los mundos religiosos no existiera. Al contrario,
han dejado traslucir siempre, en mayor o menor medida, la innata
dimensién universalista de la religién cristiana, y la conciencia de una
multiforme sabidurfa divina en sus vias de manifestacién a la humani-
dad. Lo revelatorio en las religiones, de cualquier modo que se entienda,
es como un lugar teolégico para una teologfa cristiana de la revelacién.

La Comisién teoldgica internacional ha sefialado algunos puntos
que ha de tener en cuenta una teologia cristianamente responsable. Se
dice en el documento de 1996 que «la especificidad e irrepetibilidad de
la revelacién divina en Jesucristo se funda en que sélo en su persona
tiene lugar la autocomunicacién del Dios Trino. De ahi por tanto que,
en sentido estricto, no se puede hablar de revelacién de Dios mds que
cuando Dios se da a Si mismo. Cristo es asi a la vez el mediador y ple-
nitud de toda la revelacién» 7.

Previene también contra el peligro de confundir la nocién catego-
rial de revelacién, que es propia de la teologfa cristiana, con una apre-
ciacién fenomenoldgica de lo que se consideran situaciones revelatorias
en la historia comparada de las religiones. Habla asimismo de que si bien
no puede excluirse una iluminacién divina especifica a hombres y muje-
res fuera de lo que suele considerarse historia salutis, «<nunca tenemos
garantia de la recta acogida e interpretacion de esas luces por quienes las
reciben». El documento considera oportuno finalmente «reservar el cali-

74. N. 88.
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ficativo de inspirados» para los libros candnicos del Antiguo y del Nuevo
Testamento ™.

La definitiva revelacién judeo-cristiana, que supone la llegada de
«los dltimos dias», ocurre, sin embargo, en el seno de una historia mds
amplia de manifestaciones divinas, de la que aquélla es el nicleo que da
sentido y direccién a todo el resto. La religion estd abierta por su propia
naturaleza a alguna clase de revelacién y en tltimo término a la salva-
cién. Cuando se habla de «revelacién general» no quiere decirse que
Dios se revele en general, lo cual no tendria mucho sentido. La revela-
cién es siempre concreta. Lo general indica simplemente referencia a una
intensificacién histérica de la revelacidn, que suele llamarse especial, y
que se halla en una relacién de continuidad/discontinuidad con las luces
revelatorias que han brillado desde siempre en la historia religiosa de la
humanidad. Esta historia religiosa es el contexto donde las afirmaciones
y los eventos cristianos entregan todo su sentido.

La religién revelada —dice Newman— «viene de Dios en un sen-
tido en el que ninguna otra puede considerarse venida de El. No obs-
tante, si queremos hablar correctamente hemos de admitir, por la auto-
ridad de la misma Biblia, que todo conocimiento religioso procede de
Dios, y no sélo el que la Biblia nos trasmite. Porque nunca ha habido un
tiempo en el que Dios no haya hablado a los hombres. Se nos dice expre-
samente en el Nuevo Testamento que en ningiin momento ha estado
Dios sin testigos en el mundo, y que de toda nacién y pueblo acepta a
quienes le temen y obedecen. Parece por tanto que hay algo de verda-
dero y de divinamente revelado en toda religién de la tierra, sobrecar-
gado y a veces sofocado, tal vez, por las impiedades con que la voluntad
y el intelecto corrompidos lo han contaminado. Pero propiamente
hablando, la Revelacién es un don universal, no local... No hay nada
absurdo en la idea de poetas y sabios paganos, o sibilas, divinamente ilu-
minados en cierta medida, como canales y érganos por los que ha lle-
gado a sus gentes la verdad moral y religiosa» 7.

Si por revelacién divina entendemos una influencia divina o sobre-
natural en los intermediarios y en determinados contenidos religiosos,

75. N. 92.
76. The Arians of the Fourth Century, 3* ed. 1871, 81 s.
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no puede excluirse algin tipo de influjo divino revelatorio en muchos de
ellos.

En las religiones hay Palabra de Dios en el sentido de que Dios
habla de modo no definitivo a los fieles de esas tradiciones religiosas, y
lo hace por tanto con un impulso que es dindmico, es decir, no para
mover al estancamiento sino al desarrollo y al descubrimiento de hori-
zontes nuevos. Podemos decir que la Revelacién judeo-cristiana tras-
ciende y finaliza esas otras instancias revelatorias, a la vez que, purifica-
das, las retiene e incorpora. Las realiza en sus mds profundos anhelos de
verdad y de salvacién.

Lo revelatorio de otras religiones guarda ademds una relacién en
cierto modo dialéctica con la Revelacién cristiana. Esta influye critica-
mente sobre aquéllas. Pero dado también que el don divino es infinita-
mente superior a la capacidad humana para acogerlo y se recibe en forma
finita, la Revelacién cristiana podria enriquecerse materialmente con ele-
mentos y percepciones de otros dmbitos religiosos, se consideren o no a si
mismos como depositarios de revelacién. Ciertamente, la Revelacién del
Evangelio no necesita esas luces para su plenitud formal como Palabra
divina acabada en el acontecimiento de Jesus de Nazaret. Entre la Revela-
cién judeo-cristiana y los otros hechos que pudieran ser considerados
revelatorios existe un desnivel, que afecta tanto al plano formal (cualidad
del acontecimiento) como al plano de los contenidos. No debe hablarse
de convergencia, suma o complementariedad de revelaciones, aunque
pueda hablarse del cardcter mdtuamente complementario de los mundos
culturales donde viven y se desarrollan las diversas tradiciones religiosas.

Cabe referirse finalmente a lo que podriamos denominar resolucién
escatoldgica de los aspectos revelatorios de las religiones: sélo en el escha-
ton se dilucidardn su verdadero sentido y valor, asi como la relacién que
guardan con la Revelacién en Jesucristo. Sélo en el eschaton podrian
eventualmente converger o articularse patentemente quoad nos esos
aspectos revelatorios con la Revelacién publica del Antiguo y del Nuevo
Testamento.
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