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EDITORIAL

unque o porque el islam esta historica y teologicamente

muy relacionado con el cristianismo, la relacion entre estas

dos religiones se describe generalmente en términos de

sus desacuerdos, tensiones y conflictos. Desde las Cruza-
das hasta la actual guerra contra el terrorismo, la atencion se ha cen-
trado en las diferencias teoldgicas aparentemente irreconciliables en-
tre las dos religiones y en su inevitable discordia social y politica.
Esta narrativa dominante puede conducir a una cierta desesperacion
y desesperanza con respecto a la posibilidad de una coexistencia pa-
cifica o armoniosa y un dialogo mutuamente enriquecedor entre las
dos religiones. Por lo tanto, es importante contrarrestar esta narrativa
con historias de figuras, acontecimientos, movimientos o practicas
que ejemplifiquen el amor genuino y el respeto por el otro religioso,
el aprendizaje mutuo y el compromiso con un bien comun superior.

Hay ejemplos de esas historias a lo largo de la historia, desde el
emperador indio Akbar (1542-1605) hasta el erudito francés Louis
Massignon (1883-1962), y desde el periodo de convivencia en la
Espana medieval hasta la coexistencia relativamente pacifica de mu-
sulmanes y cristianos en Indonesia. Muchas personas y grupos par-
ticipan actualmente en diversos tipos de didlogo constructivo me-
diante proyectos sociales, intercambios teologicos y actividades
visionarias. Es importante llamar la atencion sobre estos proyectos
para suscitar esperanza e inspiracion para el futuro de las relaciones
entre musulmanes y cristianos.

Este numero de Concilium se centra en la evolucion reciente y ac-
tual de las relaciones entre musulmanes y cristianos. La primera par-
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te trata de las declaraciones de los representantes oficiales de las dos
tradiciones, la declaracion del Vaticano II Nostra aetate y las acciones
y declaraciones papales desde el lado cristiano, y el documento de
2007 A Common Word Between Us and You (Una palabra comun entre
nosotros y vosotros) desde el lado musulman. Estos textos demues-
tran la creciente amistad por parte de los representantes oficiales de
ambas tradiciones, y un genuino deseo de practicar una hermenéuti-
ca de buena voluntad y hospitalidad. Varios de los articulos del volu-
men se refieren en particular al documento «Fraternidad humana
por la paz mundial y la convivencia comun», que fue firmado con-
juntamente por el papa Francisco y el gran iman de la Universidad de
al-Azhar, Ahamad al-Tayyib, en febrero de 2019. Este documento
denuncia enérgicamente todos los actos de violencia cometidos en
nombre de la religion y declara «la adopcion de una cultura de dialo-
go como camino; la cooperacion mutua como codigo de conducta; y
el entendimiento reciproco como método y normax. Un didlogo que
a menudo se descuida es el que se establece entre las iglesias protes-
tantes y el islam. La migracion de muchos musulmanes a los paises
europeos en los ultimos cinco arios ha desafiado a estas iglesias a
desarrollar también directrices mas claras para el didlogo.

La segunda parte se centra en importantes modelos de amistad y
compromiso entre musulmanes y cristianos, y en particular en la fi-
gura de Christian de Chergé, el monje trapense y prior cuya vida y
muerte se convirtieron en un testamento del amor al projimo musul-
man. Su testimonio fue la inspiracion detrds de la invitacion de los
musulmanes al didlogo intermonastico, que en si mismo ha abierto la
puerta a un compromiso espiritual mas profundo entre las dos tradi-
ciones en varias partes del mundo. La propia concepcion y experien-
cia de De Chergé de «un martirio de amor» como una dedicacion de
toda la vida al amor de Dios y al amor al préjimo, puede considerar-
se en si misma como una expresion de esperanza teologica.

En la tercera parte se presentan ejemplos de relaciones constructi-
vas entre musulmanes y cristianos en diferentes partes del mundo. En
Indonesia, tanto los musulmanes como los cristianos estan trazando
nuevas formas de identidad nacional que incluyen a la otra religion,
en parte como reaccion a tendencias mas extremistas en ambas reli-
giones. En Alemania, el establecimiento de catedras de teologia islami-
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EDITORIAL

ca en diversas universidades permite un intercambio intelectual fruc-
tifero y una conversacion constructiva, sobre la base de un patrimonio
intelectual y filosofico comtn. En Bélgica, el modelo de la Escuela
Catolica de Dialogo trata de equilibrar la identidad confesional con las
aptitudes necesarias para vivir en una sociedad pluralista y, por lo
tanto, puede llegar a desempeniar un papel ejemplar y mediador den-
tro de la comunidad mas amplia. En Turquia se han producido impor-
tantes avances, tanto a nivel institucional como local. Varios papas
han rezado junto con lideres musulmanes, y las organizaciones loca-
les han tratado de llenar los vacios de ignorancia y malentendido entre
las dos comunidades. En Nigeria han surgido numerosas organizacio-
nes interreligiosas musulmanas y cristianas que trabajan para contra-
rrestar los actos de violencia cometidos por grupos extremistas como
Boko Haram. Y en los ultimos cinco afios, el Instituto Dominicano de
Estudios Orientales de Egipto también ha sido testigo de un aumento
del interés de las instituciones y personas islamicas, deseosas de cola-
borar y aprender de la erudicion en ciencias humanas.

Al centrarse en el futuro de las relaciones entre musulmanes y
cristianos en la cuarta parte, la atencion del lado cristiano se sittia en
el reconocimiento mutuo tanto de la universalidad como de la par-
ticularidad de las ensefianzas en pugna de las dos religiones, en el
reconocimiento del fracaso moral de ambas tradiciones y en el deseo
mutuo de colaboracion académica y de investigacion religiosa mu-
tua. En el lado musulman, la esperanza para el futuro se extrae de las
diversas organizaciones, tanto cristianas como musulmanas, que de-
fienden los derechos de ambas religiones a practicar su fe, y de nues-
tra creencia comun en un buen Dios que debe ser un «escudo contra
la pérdida de la esperanza».

En el Foro teologico, dos tedlogos mileniales reflexionan sobre las im-
plicaciones de la era digital para la realizacion de la teologia publica.
Ambos senialan la ambivalencia de los medios digitales para la difusion
de la teologia. Si bien facilita la comunicacion de ideas teologicas seria-
mente consideradas al publico en general, también abre la proliferacion
de posiciones teologicas incendiarias y a menudo desinformadas que
amenazan la calidad del discurso teologico y la unidad de la tradicion.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Wilhelmus Valkenberg *
NOSTRA AETATE Y ENCUENTROS DE AMISTAD

ste articulo describe el desarrollo de las relaciones oficiales en

los «dialogos diplomaticos» internacionales entre los lideres
religiosos cristianos y musulmanes durante las cinco décadas
transcurridas desde la declaracion Nostra aetate. Los encuentros
amistosos que se han desarrollado en este tiempo son, ciertamente,
signos de esperanza, si bien los desarrollos politicos parecen a me-
nudo contrarrestar esos avances.

n la declaracion sobre la relacion de la Iglesia catdlica con las
religiones no cristianas, Nostra aetate (1965), los obispos del
Concilio Vaticano 1T describieron acertadamente la historia
de las relaciones entre cristianos y musulmanes como una
historia con «no pocas desavenencias y enemistades»'. Si bien es
cierto que estas enemistades son mads caracteristicas de las relaciones
histéricas entre cristianos y musulmanes que los dialogos y los en-
cuentros amistosos, pueden, no obstante, hallarse ciertos signos de
esperanza, como el encuentro entre san Francisco de Asis y el sultan
al-Malik al-Kamil en Damieta (Egipto) en 1219, conmemorado en

* WILHELMUS (PIM) VALKENBERG estudi6 Teologia y Ciencias Religiosas en los
Paises Bajos, donde trabajo en la Universidad Radbou de Nimega durante vein-
te anos antes de proseguir su docencia e investigacion en los Estados Unidos.
En la actualidad es catedratico de Religion y Cultura en la Universidad Catélica
de América (Washington D.C.). Se interesa especialmente en la teologia compa-
rada, el dialogo interreligioso y las relaciones entre el islam y el cristianismo.

Direccion: 4911 Crowson Avenue, Baltimore MD 21212 (Estados Unidos).
Correo electrénico: valkenberg@cua.edu

! Pim Valkenberg y Anthony Cirelli (eds.), Nostra Aetate: Celebrating 50 Years
of the Catholic Church’s Dialogue with Jews and Muslims (Washington D.C.: The
Catholic University of America Press, 2016), xxi.
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bastantes lugares en 2019. El reciente aumento de los encuentros de
amistad entre cristianos y musulmanes ciertamente da mas razones
para tener esperanza, incluso si no cuenta toda la historia®. En esta
contribucion me centraré en las declaraciones y documentos oficia-
les que ratifican este aumento de los encuentros amistosos, especial-
mente por parte de la Iglesia catélica, entendiendo que estas decla-
raciones y documentos seran analizados desde otras comunidades
cristianas y musulmanas en otros articulos de este numero de Conci-
lium. Comienzo con el primer signo de un nuevo aprecio de los
musulmanes como partes del dialogo en los documentos del Vatica-
no Iy del papa Pablo VI. Anadiré mas brevemente unos analisis de
las contribuciones hechas por el Pontificio Consejo para el Dialogo
Interreligioso y su Comision para las Relaciones Religiosas con los
musulmanes, y por los papas Juan Pablo IT y Benedicto XVI. Conclu-
yo con la impresion de la nueva direccion del dialogo con los mu-
sulmanes iniciada por el papa Francisco.

. «Con aprecio»: un nuevo aprecio por los musulmanes

El tercer parrafo de la declaracion Nostra aetate comienza con las
palabras «La Iglesia mira también con aprecio a los musulmanes»’.
El texto continuia enumerando bastantes puntos de similitud:

Adoran al unico Dios, viviente y subsistente, misericordioso y
todo poderoso, Creador del cielo y de la tierra, que hablo a los
hombres, a cuyos ocultos designios procuran someterse con toda el
alma como se someti6 a Dios Abrahdn, a quien la fe islamica mira
con complacencia. Veneran a Jests como profeta, aunque no lo
reconocen como Dios; honran a Maria, su Madre virginal, y a veces
también la invocan devotamente. Esperan, ademas, el dia del jui-
cio, cuando Dios remunerara a todos los hombres resucitados. Por

? Véase también Douglas Pratt, «Initiative and Response: The Future of Mus-
lim — Christian Dialogue», en Paul Hedges (ed.), Contemporary Muslim — Chris-
tian Encounters: Developments, Diversity and Dialogues (Londres: Bloomsbury,
2015), 117-133.

*> Nostra aetate 3, en http://www.vatican.va/archive/hist_councils/ii_vatican_
council/documents/vat-ii_decl_19651028_nostra-aetate_sp.html
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ello, aprecian ademas el dia del juicio, cuando Dios remunerard a
todos los hombres resucitados. Por tanto, aprecian la vida moral, y
honran a Dios sobre todo con la oracion, las limosnas y el ayuno®.

Esta enumeracion de la fe, la praxis y la espiritualidad de los
musulmanes indica una fuerte base comun. Es posible distinguir al
menos cinco elementos en este texto que serviran de guia para fu-
turos encuentros amistosos entre catélicos y musulmanes. En pri-
mer lugar, Nostra aetate afirma claramente que los cristianos y los
musulmanes adoran al unico Dios. Parece ser una afirmacion radi-
cal con pocos precedentes en la historia, aunque el texto del docu-
mento contiene una nota a pie de pagina que hace referencia a una
carta del papa Gregorio VII a al-Nasir, rey de Mauritania, escrita en
1076 como para subrayar la continuidad de la doctrina’. En la his-
toria reciente, esta continuidad se afirma mas claramente en la
constitucion dogmatica Lumen gentium, donde la Iglesia dice que
los musulmanes «junto con nosotros adoramos al Dios unico y
misericordioso». El segundo elemento es la referencia algo enreve-
sada a Abrahan: «asi como Abrahan, con quien la fe del islam esta
felizmente ligada, se someti¢ a Dios». El Concilio reconoce el he-
cho de que el islam considera a Abrahan un modelo de «quien se
somete a Dios» (musulmdn en arabe), como ya lo hizo en el texto
de Lumen gentium 16: «los musulmanes, que profesando tener la fe
de Abrahan, junto con nosotros adoran al Dios unico y misericor-
dioso»®. Siguiendo los pasos del islamologo francés Louis Massig-
non (1883-1962), el Concilio Vaticano II reconoce que los musul-
manes afirman compartir la fe de Abrahan, aunque existe cierta
vacilacion en hacer de esto una caracteristica comun de las llama-
das «religiones abrahamicas»’. El tercer elemento de aprecio por
los musulmanes consiste en una diferencia y un posible camino a
seguir: Los musulmanes no reconocen a Jesus como Dios, pero lo

* Thidem.
° Véase Gavin D’Costa, Vatican II: Catholic Doctrines on Jews & Muslims
(Oxford: Oxford University Press, 2014), 205-208.

® Traduccion segtin www.vatican.va. Véase también D’Costa, Vatican II, 169-
175.

" Véase también Pim Valkenberg, «;Tiene futuro el concepto “religiones
abrahamiticas™?», Concilium 313 (2005) 115-124.
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veneran como profeta. Mientras que la negacion de la divinidad de
Cristo ha sido tomada por algunos cristianos como una razon para
negar la posibilidad de cualquier didlogo teolégico con el islam,
otros tedlogos cristianos y musulmanes han explorado con éxito
las posibilidades de este didlogo teologico en relacion con Jesus®.
En comparacion, el cuarto elemento pone de relieve una nota muy
positiva: los musulmanes honran a Maria como la madre virgen de
Jestus y a veces la invocan con devocién. Este aspecto devocional
crea un espacio para nuevas dimensiones en las relaciones cristia-
no-musulmanas’. El quinto elemento conecta la expectacion del
dia del juicio, que es un elemento central en el Coran, con la no-
cion de responsabilidad humana y asi con los elementos morales y
practicos de la fe islamica. De hecho, es esta dimension ética y
practica del dialogo la que se destaca al final de Nostra aetate 3: «El
Sagrado Concilio exhorta a todos a que, olvidando lo pasado, pro-
curen y promuevan unidos la justicia social, los bienes morales, la
paz y la libertad para todos los hombres»!°. Estas palabras son re-
levantes porque determinan el tipo de didlogo que es favorecido
por las autoridades vaticanas en su contacto con los musulmanes:
un didlogo que se centra en los valores éticos y las posibilidades de
colaboracion practica, y no en un dialogo especificamente teologi-
co, como es el caso en la relacion con los judios''.

8 Véase, entre otros, Oddbjorn Leirvik, Images of Jesus Christ in Islam (Lon-
dres 2010); Mona Siddiqui, Christians, Muslims & Jesus (New Haven 2013);
Zeki Saritoprak, Islam’s Jesus (Gainesville 2014); Klaus von Stosch y Mouhanad
Khorchide, Streit um Jesus: muslimische und christliche Anndherungen (Paderborn
2016); Mustafa Akyol, The Islamic Jesus (Nueva York 2017).

° Véase Mary Thurlkill, Chosen Among Women: Mary and Fatima in Medieval
Christianity and Shi’ite Islam (Notre Dame, IN, 2007); Rita George-Tvrtlovi¢,
Christians, Muslims, and Mary: A History (Nueva York 2018).

19 Nostra aetate 3.

"' En Nostra aetate 4 se menciona el estudio biblico y teolégico como una
fuente importante para la comprension y estima en relacion con los judios. Este
elemento esta ausente en Nostra aetate 3. Véase Pim Valkenberg, «The Academic
Reception of Nostra Aetate», en Nostra Aetate: Celebrating 50 Years of the Catholic
Church’s Dialogue with Jews and Muslims, 253-263.
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Il. La Iglesia catdlica y el didlogo después de Nostra aetate

La historia del Vaticano II comenzé con su anuncio por el papa
Juan XXIII en enero de 1959 y termind bajo el pontificado de Pablo
VI en diciembre de 1965. Las influencias de ambos papas son clara-
mente visibles en el Nostra aetate, pero también en los dicasterios
permanentes o formas de administracion que se fundaron para ga-
rantizar una implicacion duradera de la Iglesia catolica romana en el
dialogo mundial. Después de que el historiador francés Jules Isaac se
reuniera con el papa Juan XXIII en 1960 para recordarle la fatidica
historia de la ensenanza de la Iglesia sobre el desprecio, el Papa qui-
so incluir una declaracion sobre los judios en los documentos del
Concilio y pidio al recién instituido Secretariado para la Promocion
de la Unidad de los Cristianos que preparara tal documento. La his-
toria de Nostra aetate comenzo asi con un documento sobre la rela-
cion con los judios, y esta relacion se ha mantenido bajos los auspi-
cios del Secretariado —posteriormente Pontificio Consejo— para la
Promocion de la Unidad de los Cristianos desde entonces. Sin em-
bargo, el papa Pablo VI queria incluir el didlogo con los musulma-
nes, tal como anuncio en su viaje a Tierra Santa en enero de 1964 y
en su enciclica Ecclesiam suam'. Por consiguiente, el secretariado
agrego a especialistas en el islam y las religiones asiaticas orientales
entre los redactores de Nostra aetate en octubre de 1964. La mayoria
de ellos eran misioneros consejeros de los obispos de las zonas don-
de trabajaban en Asia o en Oriente Medio®. En las actividades del
Secretariado para los No Cristianos, instituido por Pablo VI en 1964
y renombrado Pontificio Consejo para el Dialogo Interreligioso por
Juan Pablo 1T en 1988, las relaciones entre didlogo y mision ocupa-

12 Papa Pablo VI, «Mensaje al mundo», Belén, 6 de enero de 1964, en http://
www.vatican.va/content/paul-vi/es/speeches/1964/documents/hf_p-vi_
spe_19640106_epiphanie.html. Véase Francesco Gioia (ed.), Interreligious Dia-
logue: The Official Teaching of the Catholic Church from the Second Vatican Council
to John Paul IT (1963-2005) (Boston: Pauline Books and Media, 2006), 159.

3 Pim Valkenberg, «Nostra Aetate: Historical Contingency and Theological
Significance», en Nostra Aetate: Celebrating 50 Years of the Catholic Church’s Dia-
logue with Jews and Muslims, 6-26 (informacion basada en los diarios del Conci-
lio de J. Willebrands y Y. Congar).
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ron el centro, tal como aparece en los titulos de los dos documentos
mas importantes que publico: «Reflexiones y orientaciones sobre el
dialogo y la mision» (1984) y «Didlogo y proclamacion» (1991)*.
Por importantes que puedan ser estos documentos, los encuentros y
formas de colaboracion con organizaciones asociadas son probable-
mente los desarrollos mas importantes facilitados por el Pontificio
Consejo para el Dialogo Interreligioso en los cincuenta anos trans-
curridos desde Nostra aetate, y esto es cierto para el didlogo con los
musulmanes'. Un texto merece especial atencion porque fue escrito
especificamente con la mirada puesta en el didlogo entre cristianos y
musulmanes: «Directrices para el didlogo entre cristianos y musul-
manes», publicado originalmente en 1970 y reescrito por el padre
Maurice Borrmans M. Afr. (1925-2017) en colaboracion con el pa-
dre Arij Roest Crollius'. El documento comienza con una descrip-
cion de los interlocutores en el didlogo, haciendo hincapié en la di-
versidad del mundo del islam. En el segundo capitulo se esbozan los
diferentes lugares y vias de dialogo, distinguiendo entre el «didlogo
de la convivencia» bésico y los niveles y formas mas especificos de
los dialogos entre creyentes. En el capitulo central se recomienda un
meétodo especifico de aproximacion al islam, en el que los cristianos
empiezan a examinar las practicas de los musulmanes y luego pro-
ceden a discernir los valores e ideas que subyacen a esas practicas. A
continuacion, sigue un capitulo practico que investiga las formas de

4 Traducciones en inglés en Interreligious Dialogue: The Official Teaching of the
Catholic Church from the Second Vatican Council to John Paul II (1963-2005), 1116-
1129y 1156-1189.

> Un breve estudio realizado por el cardenal Cardinal Tauran, presidente del
Pontificio Consejo para el Dialogo Interreligioso entre 2007 y su muerte en
2018, en Nostra Aetate: Celebrating 50 Years of the Catholic Church’s Dialogue with
Jews and Muslims, 93-99. Estudios mas extensos en una perspectiva ecumeénica:
Clare Amos, «Vatican and World Council of Churches Initiatives: Weaving In-
terreligious Threads on Ecumenical Looms», en Paul Hedges (ed.), Contempo-
rary Muslim — Christian Encounters, 185-200; Risto Jukko, Douglas Pratt y Mi-
chael Ipgrave, «The Churches and Christian — Muslim Relations», en David
Thomas (ed.), Routledge Handbook on Christian — Muslim Relations (Londres y
Nueva York: Routledge, 2018), 247-256.

16 Se publico una traduccion en inglés con el titulo Guidelines for Dialogue
between Christians and Muslims (Mahwah N.J. / Nueva York: Paulist Press, 1990).
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superar los prejuicios mutuos: no solo las formas cristianas de is-
lamofobia, sino también los prejuicios musulmanes contra el cris-
tianismo. El capitulo termina con un relato aleccionador de los
obstaculos que quedan. En la linea del capitulo cinco sugiere una
serie de areas en las que los cristianos y los musulmanes pueden
cooperar a nivel practico: el cuidado de la creacion de Dios, el servi-
cio a la humanidad y la promocion de la dignidad humana. El capi-
tulo seis, por tltimo, enumera las posibles dreas de cooperacion re-
ligiosa que pueden conducir a un desarrollo de la espiritualidad
abierto al enriquecimiento mutuo. El documento ofrece sugerencias
para fomentar el didlogo entre los cristianos catolicos y los musul-
manes a nivel practico y espiritual, no tanto a nivel teolégico. Este es
el enfoque basico que también adoptaria el papa Juan Pablo II.

[1l. Los papas Juan Pablo II'y Benedicto XVI

Es posible observar una fuerte continuidad entre los esfuerzos del
papa Juan Pablo 1T (1978-2005) y el papa Benedicto XVI (2005-
2013), ya que el cardenal Joseph Ratzinger fue prefecto de la Con-
gregacion para la Doctrina de la Fe desde 1981 hasta que se convir-
tié en Papa y, por lo tanto, estuvo estrechamente vinculado a todas
las iniciativas interconfesionales en las que participo el papa Juan
Pablo II. No siempre estuvo de acuerdo con las iniciativas de Juan
Pablo, como la organizacion de un dia de oracién por la paz mun-
dial en Asis en 1986. Se trataba de un acontecimiento ecuménico e
interreligioso a gran escala en el que los representantes de las distin-
tas religiones oraban en diferentes lugares antes de reunirse con el
Papa en una ceremonia de clausura'’. Aunque el evento fue organi-
zado como una forma de orar en presencia del otro, y no como «orar
juntos», bastantes catolicos conservadores lo criticaron como un

7 La foto de esta ceremonia de clausura se ha utilizado muchas veces, por
ejemplo, en la portada del libro de Byron Sherwin y Harold Kasimow (eds.)
Juan Pablo 1Ty el Didlogo Interreligioso (Maryknoll NY: Orbis, 1999). A la derecha
del Papa estan los representantes de las tradiciones cristianas y a su izquierda
los representantes de las religiones de la India meridional y oriental. Por el con-
trario, los judios y los musulmanes estan visiblemente ausentes en esta imagen.
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golpe de sincretismo y relativismo'®. El cardenal Ratzinger, que se
encontraba entre estos criticos, participaria sin embargo en posterio-
res celebraciones del Dia Mundial de la Oracién por la Paz, por
ejemplo, en su 25° aniversario en 2011. Aunque se pueden encon-
trar diferencias sustanciales en las opiniones teologicas de ambos
papas sobre las relaciones interreligiosas, estas diferencias parecen
desvanecerse en vista del gran impacto simbdlico de estos encuen-
tros. Por ejemplo, el papa Benedicto pronuncié un discurso muy
controvertido sobre la armonia de la fe y la razon cuando visito a sus
antiguos colegas de la Universidad de Ratisbona en septiembre de
2006, pero parecié rezar junto al iman en la Mezquita Azul cuando
visité Estambul un mes después®®. Al mismo tiempo, la interaccion
espontanea con personas de otras religiones parecia ser mas natural
para el obispo polaco de orientacion pastoral, que estaba influido
por profundas amistades con los judios desde el principio de su ca-
rrera eclesiastica, que para el tedlogo de Baviera, que tendia a rehuir
las interacciones con los estudiantes revolucionarios de Tubinga y se
centraba mas en la preservacion de la identidad de la tradicion cris-
tiana. Hay que decir que la percepcion de las diferencias entre los
dos papas esta fuertemente influida por el cambio en la receptividad
hacia las diferentes religiones en Europa desde finales de la década
de 1990 en adelante. Ciertamente, después del 11 de septiembre de
2001, la relacion con los musulmanes comenzoé a cobrar importan-
cia tanto en el Consejo Pontificio para el Dialogo Interreligioso co-
mo en la Oficina Interreligiosa del Consejo Mundial de Iglesias,
mientras que al mismo tiempo cobraron importancia las voces cris-
tianas conservadoras que denunciaban los puntos comunes teologi-
cos con el islam®. Anja Middelbeck-Varwick resume muy bien este
cambio diciendo que cuando el papa Juan Pablo II, en su alocucion

'8 Sobre el contenido del Dia Mundial de Oracién por la Paz, véase Bulletin
Secretariatus pro non Christianis 22 (1987) 11-60. Para una reflexion teologica,
véase Gerda Riedl, Modell Assisi: christliches Gebet und interreligioser Dialog in
heilsgeschichtlichem Kontext (Berlin 1998).

19 El discurso en Ratisbona pertenece a los antecedentes del «Common
Word document», que sera discutido en el siguiente articulo de este numero.

20 Véanse los detalles en Amos, «Vatican and World Council of Churches
Initiatives», 194-198.
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a los jovenes musulmanes en Casablanca (1985), decia que «noso-
tros creemos en el mismo Dios, el tinico Dios, el Dios vivo», la gente
estaba de acuerdo con él y lo alababa. En cambio, cuando el papa
Francisco repite las mismas palabras en declaraciones recientes, pa-
recen como «osadas» o «valientes», y no son aceptadas por un buen
numero de cristianos en Europa®'. La era del papa Francisco nos da
signos de esperanza en dos aspectos: su nuevo enfoque sobre el dia-
logo islamico-cristiano y un cambio del centro de este didlogo desde
Occidente hacia Oriente Medio.

IV. Dialogo vy fraternidad humana: el papa Francisco

Cuando el papa Francisco anuncié su visita a Palestina y Tierra
Santa en 2014, seguia los pasos de sus predecesores. Sin embargo,
existia una diferencia significativa: incluy6 a un amigo judio y otro
musulman en la delegacion papal. Su amistad con el rabino Abra-
ham Skorka es famosa y data de antes de que Jorge Bergoglio se
convirtiera en el arzobispo de Buenos Aires*?. El segundo gesto
significativo que hizo el papa Francisco fue invitar a los presidentes
de Israel y Palestina, Simon Peres y Mahmud Abas, a una «Cumbre
de oracion» con él y con el patriarca Bartolomé en los jardines del
Vaticano un mes después. Este gesto es caracteristico del papa Fran-
cisco, quien ha enfatizado la necesidad de la oracién en muchas
ocasiones en sus encuentros interreligiosos®®. Otra caracteristica del
acercamiento del papa Francisco a los encuentros interreligiosos es

2l Véase Middelbeck-Varwick, Cum Aestimatione, 218. Véase también Pim
Valkenberg, «A Common Word or a Word of Justice? Two Qur'anic Approaches to
Christian-Muslim Dialogue», en Yazid Sai y Lejla Demiri (eds.), The Future of In-
terfaith Dialogue. Muslim — Christian Encounters through «A Common Word» (Cam-
bridge: Cambridge University Press, 2018), 192-203.

22 Véase Abraham Skorka, «Foreword: Who is Jorge Bergoglio?», en Harold
Kasimov y Alan Race (eds.), Pope Francis and Interreligious Dialogue: Religious
Thinkers Engage with Recent Papal Initiatives (Cham: Springer, 2018), vii-xii.

» En su primera alocucion en el balcon después de ser nombrado, el papa
Francisco pidi6 al pueblo que rezara por él. Para referencias a la oracion en los
encuentros interreligiosos, véase Pope Francis and Interreligious Dialogue, 26, 42,
52,57, 69y 72.

Concilium 4/19 475



WILHELMUS VALKENBERG

el énfasis que pone en la amistad y la fraternidad humanas**. Re-
cientemente, esta caracteristica se ha hecho eminentemente visible
en el documento que el papa Francisco firmo con Ahmad el-Tayyeb,
el gran iman de al-Azhar, en Abu Dabi el 4 de febrero de 2019, titu-
lado «Fraternidad humana por la paz mundial y la convivencia co-
mun»*’. Aunque es demasiado pronto para saber si este documento
tendra mejor acogida que la mayoria de los documentos interreligio-
sos, las dos partes implicadas quieren tomarselo en serio publicando
documentos de seguimiento y nombrando un comité —que ahora
incluye también a rabinos judios— que coordine las acciones futu-
ras*. Otro signo de esperanza en las relaciones cristiano-musulma-
nas es que el centro de gravedad parece moverse desde Europa hacia
el Medio Oriente, ya que el Vaticano —y en ciertas ocasiones tam-
bién el Consejo Mundial de Iglesias— esta ahora mas frecuentemen-
te involucrado en iniciativas que tienen su origen en paises como
Jordania, Marruecos, Arabia Saudita, Irdan y los Emiratos Arabes
Unidos*”. Aunque es evidente que esas iniciativas suelen servir a
objetivos politicos, es significativo que se esté empezando a desarro-
llar una gruesa red de encuentros interreligiosos entre cristianos y
musulmanes que no se deshara facilmente con futuras reacciones. El
hecho de que esta red se desarrolle en la zona en la que los cristianos
son ahora minorias cada vez mas reducidas da ciertamente motivos
de esperanza.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

#* Véase James L. Fredericks, «Nostra Aetate and Pope Francis: Reflections
on the Next Fifty Years of Catholic Dialogue with Buddhists», en Valkenberg y
Cirelli (eds.), Nostra Aetate: Celebrating 50 Years of the Catholic Church’s Dialogue
with Jews and Muslims, 43-57.

» El documento ha sido publicado en el sitio web del Pontificio Consejo para
el Dialogo Interreligioso: https://www.pcinterreligious.org/document-human-fra-
ternity-translations

% Véase https://www.pcinterreligious.org/documents-on-human-fraternity

7 Desde el punto de vista de la Iglesia catélica es crucial la implicacion del
cardenal Miguel Angel Ayuso Guixot (Espana) y mons. Khaled Akashed (Jorda-
nia), presidente y secretario de la Comision para las Relaciones Religiosas con
los Musulmanes del Pontificio Consejo para el Dialogo Interreligioso.
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UNA PALABRA COMUN ENTRE NOSOTROS
Y VOSOTROS: UNA PORTADORA DE ESPERANZA

1 documento A Common Word Between Us and You (Una palabra

comun entre nosotros y vosotros) fue publicado por un gran
grupo de lideres e intelectuales musulmanes en octubre de 2007.
Centrandose en el doble mandamiento del amor a Dios y al proji-
mo, invitaba a los lideres cristianos a comprometerse en un didlo-
go. Muchos lideres eclesiasticos aceptaron con entusiasmo la invi-
tacion y durante los afos siguientes la iniciativa musulmana dio
sus frutos: numerosas conferencias islamo-cristianas y proyectos
de cooperacion en todo el mundo, con la implicacion de una gran
gama de cristianos, desde ortodoxos hasta evangélicos. Ha inspira-
do la cooperacion interreligiosa mas alla del eje islamo-cristiano y
puede seguir haciéndolo en anos venideros.

La Asamblea General [de Naciones Unidas] proclama la primera se-
mana de febrero de cada ano Semana Mundial de la Armonia Intercon-
fesional entre todas las religiones, confesiones y creencias; 3. Alienta a
todos los Estados a que durante esa semana presten apoyo, con cardcter
voluntario, a la difusién del mensaje de la armonia interconfesional y la
buena voluntad en las iglesias, las mezquitas, las sinagogas, los templos
y otros lugares de culto del mundo, sobre la base del amor a Dios y al

* VEBJORN L. HORSFJORD es profesor de Ciencias Religiosas en la Inland
Norway University of Applied Sciences. Es autor de Common Words in Mus-
lim-Christian Dialogue. A Study of Texts from the Common Word Dialogue Process
(Brill Rodopi, 2018). Ha publicado sobre relaciones interreligiosas y la tradicion
ortodoxa y los derechos humanos, como también sobre la cooperacion interre-
ligiosa y sobre el cristianismo global en Noruega.

Direccion: Inland Norway University of Applied Sciences, PO Box 400, 2418
Elverum (Noruega). Correo electronico: vebjorn.horsfjord@inn.no
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prajimo o del amor al bien y al projimo, cada uno segun las propias
tradiciones o convicciones religiosas'.

n noviembre de 2020 se cumplira el 10° aniversario de la

resolucion unanime de la Asamblea General de Naciones

Unidas que instituyo la Semana Mundial de la Armonia In-

terconfesional. Con su lenguaje semiteoldgico sobre Dios y
el bien, claramente inspirado en el lenguaje biblico sobre el amor a
Dios y al projimo, la resolucion es inusual, pero también refleja un
deseo ampliamente compartido de contrarrestar las narraciones de
las crecientes tensiones interreligiosas. La resolucion fue propuesta
por el Reino de Jordania. A través de Jordania y su Instituto Real Aal
al-Bayt para el Pensamiento Islamico (RABIIT, siglas en inglés) de
Amman, existe una linea indirecta, pero clara, desde la controvertida
conferencia del papa Benedicto XVI en Ratisbona en septiembre de
2006 hasta la Semana Mundial de la Armonia Interconfesional. En
2009, el Papa utilizé un lenguaje similar al de la resolucion de las
Naciones Unidas cuando se dirigio a los lideres musulmanes en la
mezquita de Al-Agsa en Jerusalén: «El amor indiviso al tnico Dios y
la caridad hacia el préjimo se convierten en el eje alrededor del cual
gira todo lo demas»?. La idea de que el doble mandamiento del amor
deberia ser la base de la comprension interreligiosa tuvo su origen
en el documento Una palabra comun entre nosotros y vosotros (ACW,
siglas en inglés) de octubre de 2007, un texto de unas veinte paginas
que 138 lideres e intelectuales musulmanes de relevancia enviaron
como carta abierta al Papa y los lideres cristianos.

Este documento se convirtio en una de las iniciativas mas dinami-
cas para el didlogo entre cristianos y musulmanes en la primera déca-

! Asamblea General de Naciones Unidas, Resolucion adoptada sobre la Se-
mana Mundial de la Armonia Interconfesional, 20 de octubre de 2010, en https://
undocs.org/es/A/RES/65/5 (consulta: 24-11-2019).

* Benedicto XVI, Discurso del Santo Padre en la explanada de las mezquitas de Jeru-
salén, en https://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2009/may/docu-
ments/hf _ben-xvi_spe_20090512_gran-mufti.html (consulta: 22-11-2019). Tom
Heneghan, «At Dome of Rock, Benedict uses Muslims’ argument to Muslims»,
Reuters [Online], (2009): http://blogs.reuters.com/faithworld/2009/05/12/at-do-
me-of-rock-benedict-uses-muslims-argument-to-muslims/ (consulta: 22-11-2019].
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da de este siglo, y sigue produciendo sus frutos. Presentaré en lo que
sigue el contenido y el trasfondo del documento. Luego compartiré
algunos comentarios criticos antes de pasar a extraer cuatro aspectos
del ACW y el subsiguiente proceso de dialogo que sugiero que lleven
esperanza para el futuro: el uso de la tecnologia moderna para pro-
mover el entendimiento interreligioso; la aplicacion de una «herme-
néutica de buena voluntad» en los encuentros interreligiosos; el po-
tencial del ACW para funcionar como una declaracion Nostra aetate
de corte islamico, y el caracter de todo el proceso de didlogo de ac-
tuacion y modelizacion para las iniciativas de dialogo local.

. Contenido y trasfondo

El argumento central del documento se explicita en el primer pa-
rrafo: «La unidad de Dios, la necesidad de amarlo y la necesidad de
amar al préjimo, constituye la base comun entre el islam y el cristia-
nismo». Los autores sostienen que este fundamento comun, sobre el
que deberian encontrarse el islam y el cristianismo, puede encontrar-
se en las sagradas escrituras de ambas tradiciones. El texto, que tiene
el aroma de un tratado teologicos, contiene citas extensas del Coran
(30% de todo el texto) y de la Biblia (10 %), como también una serie
de hadices. En sus tres partes se habla primero del amor a Dios, luego
del amor al préjimo, y por ultimo se argumenta que los cristianos y
los musulmanes deben entablar un dialogo y una cooperacién basan-
dose en el terreno comun identificado en las dos primeras partes.

La afirmacion nuclear de que la fe en un solo Dios y los dos man-
damientos gemelos es compartida por musulmanes y cristianos (co-
mo también por judios) no es nueva. Sin embargo, es novedoso que
un texto firmado por un amplio grupo de eruditos musulmanes use
sistematicamente conceptos que tienen su origen en la Biblia como
un prisma para entender el Coran. Los términos especificos que or-
denan amar a Dios y al projimo, y la idea de que estos son «manda-
mientos», no se encuentran en el Coran ni en otra tradicion islamica.
En el ACW una serie de citas centrales del Coran y de los hadices se
interpretan a la luz de estos conceptos biblicos y se muestran —en
opinién de los autores— como equivalentes a estos. El significado
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sustantivo y teologico de esta equivalencia se refuerza con una refe-
rencia a la conviccion islamica de que los personajes centrales de la
tradicion judia y cristiana, incluidos Moisés y Jests, eran profetas
enviados por Dios, y que Mahoma, como mensajero final, en princi-
pio no trajo «nada nuevox. Esto se expone en el ligeramente intrin-
cado pero muy importante parrafo final de la parte del texto que
trata del amor a Dios:

Ahora quizas podamos entender las palabras [de Mahoma] «Lo
mejor que he dicho —yo mismo y los profetas que vinieron antes de
mi—» como la equiparacion de la férmula bendita «No hay mas dios
que Dios, ¢l solo, no tiene asociado, suya es la soberania y suya es la
alabanza y tiene poder sobre todas las cosas» precisamente con el «pri-
mero y mas grande mandamiento» de amar a Dios con todo el corazén
y el alma, como se encuentra en varios lugares de la Biblia.

Los autores encuentran el equivalente de la tradicion islamica al
mandamiento del amor al préjimo en el hadiz «Ninguno tiene fe
hasta que ame a su préjimo como a si mismo». Aunque este texto no
ordena literalmente el amor al préjimo, constituye un raro ejemplo
en las escrituras islamicas en el que se relacionan entre si las pala-
bras «amor» y «projimos>.

Cuando se publico el documento contenia una lista de 138 signa-
tarios. Las firmas son parte integral de su mensaje. Entre los eruditos
y lideres islamicos se encontraban algunos de los mas prominentes
representantes del mundo del islam sunita y chiita, y representan a
40 paises diferentes. La lista transmite el mensaje de que el docu-
mento es mas que un tratado teologico: en él escuchamos la voz de
diversos y sin embargo unificados representantes del islam.

Los signatarios se enumeraron por orden alfabético (segun la
ortografia inglesa de sus nombres) y ninguno fue identificado co-
mo el autor principal. Sin embargo, desde el principio se supuso
que el documento habia sido escrito en gran medida por el princi-
pe Ghazi bin Muhammad de Jordania, primo del rey Abdullah 11 y

> Oddbjorn Leirvik, «'Aw qala: ‘Li-jarihi’: some observations on brotherhood
and neighborly love in Islamic tradition», Islam and Christian-Muslim Relations
21 (2010) 357-372.

480 Concilium 4/24



UNA PALABRA COMUN ENTRE NOSOTROS Y VOSOTROS

director del Instituto Aal al-Bayt. Mas tarde, Ghazi hizo saber que
no solo era un autor principal, sino el tnico autor del ACW*.

Un ano antes de ACW, el principe Ghazi, junto con otros 37 lideres
islamicos, habia publicado otra carta abierta dirigida al papa Benedic-
to. Esta primera carta abierta fue una reaccion directa a la conferencia
del Papa en la Universidad de Ratisbona el 12 de septiembre de 2006
en la que se le escucho asociar el islam con la violencia. La carta invi-
taba al Papa a continuar el dialogo sobre temas de interpretacion de
las escrituras islamicas en los que, segtin Ghazi, estaba equivocado.
Como seguimiento directo, se comenzo a trabajar en la ACW.

Al igual que la primera carta abierta, Una palabra comiin se dirige
en primer lugar al Papa, y luego a una serie de otros 26 altos lideres
de la Iglesia. La lista de destinatarios refleja la lista de firmantes y
sugiere que la ACW inicia un intercambio entre los mas altos repre-
sentantes de los cristianos y los musulmanes del mundo.

[I. El proceso de didlogo de ACW

No esta del todo claro qué resultado esperaban el principe Ghazi y
sus colaboradores de Una palabra comtin, pero no hay duda de que
auguraban alguna forma de respuesta de los principales lideres de la
Iglesia®. De hecho, algunas de esas respuestas fueron parte integrante
de la publicacion cuidadosamente gestionada del documento cuando
el obispo (anglicano) de Londres y el arzobispo de Canterbury ofre-
cieron inmediatamente sus breves pero agradecidas observaciones.
Sin embargo, el Papa fue lento en responder. A largo plazo, el Vaticano

* Ghazi bin Muhammad, «The genesis of “A Common Word”», en A Com-
mon Word between us and you: 5-year anniversary edition (Amman: The Royal Aal
al-Bayt Institute for Islamic Thought, 2012), 131..

> Sorprende la ausencia, en la mayoria de los debates sobre ACW, de las re-
ferencias a Feisal Abdul Rauf, que tres afos antes de este documento propuso
un argumento similar de forma muy semejante en su libro What is right with Is-
lam: a new vision for Muslims and the West (San Francisco: Harper, 2004). Rauf se
encuentra entre los signatarios del ACW, pero en ninguna parte se le acredita
como contribuyente a su contenido esencial.
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se puso al dia e hizo de Ghazi y Una palabra comtin una de sus priori-
dades en el dialogo catdlico-musulman. Se creo el foro catolico-mu-
sulman y se reunié por primera vez en Roma en noviembre de 2008
para discutir precisamente «El amor a Dios, el amor al projimo». Se
reunieron de nuevo en 2011, 2014 y 2017. El arzobispo de Canter-
bury, Rowan Williams, siguié sus primeros comentarios de acogida
con consultas intracristianas (ecuménicas) asi como una conferencia,
de alto perfil, cristiano-musulmana en Cambridge. También elaboro
un texto teolégico sustantivo, considerablemente mas largo que la
propia Una palabra comtin, en el que respondia a varios de los temas
presentes en la carta de los dirigentes musulmanes®.

En los Estados Unidos, los tedlogos cristianos de la Universidad de
Yale escribieron una respuesta elogiosa y recogieron firmas de altos
lideres cristianos del territorio estadounidense, en particular una am-
plia gama de lideres evangélicos. Su texto, también de naturaleza
teologica, fue presentado al publico como un anuncio a toda pagina
en el New York Times un mes después de la publicacion de la ACW, en
noviembre de 2007. Posteriormente se celebré una conferencia de
alto nivel de lideres cristianos y musulmanes de prestigio en Yale, asi
como otra en la Universidad de Georgetown en Washington DC.

El Consejo Mundial de Iglesias —como el Vaticano— hizo de
Ghazi y RABIIT un socio clave en el didlogo con el mundo musul-
man. Su cooperacion subrayaba el potencial de pacificacion de la
comprension interreligiosa. Esta cooperacion se centrd especial-
mente en Nigeria con varias iniciativas concretas para mejorar las
relaciones islamo-cristianas en este pais dividido entre cristianos y
musulmanes y acosado por los enfrentamientos violentos y el terro-
rismo. Ghazi realiz6 una mision de alto nivel al pais junto con el
secretario general del CMI, Olav Fykse Tveit.

El sitio web de A Common Word documenta un vasto nimero de
respuestas al documento de otros lideres cristianos de alto nivel. Al-
gunas de ellas son muy relevantes, como la enviada por Alexis I, el
patriarca de Moscu y lider de la mayor Iglesia ortodoxa del mundo.

® Todas las respuestas cristianas a las que nos referimos en este articulo estan
disponibles en www.acommonword.com
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[1. Comentarios criticos

El documento A Common Word encontré respuestas abrumadora-
mente positivas entre los lideres eclesiales y muchos otros. Sin em-
bargo, no carece de defectos y limitaciones. Han estado emergiendo
comentarios criticos no solo entre aquellos cuyo escepticismo ante
el islam o el dialogo interreligioso desencadena automaticamente
comentarios negativos, sino también entre sectores que simpatizan
en general con el dialogo interreligioso. Algunos, como el obispo
anglicano de Rochester, Michael Nazir-Ali, con una larga experiencia
en el dialogo interreligioso, ha indicado que el documento parece
insistir en una comprension especificamente islamica de la unicidad
de Dios (tawheed) como base para una reciproca comprension entre
cristianos y musulmanes. Se preguntan si los autores esperan que
los cristianos renuncien a partes esenciales de su fe trinitaria. En la
misma linea, algunos se han preguntado si la interpretacion que ha-
ce ACW de los textos biblicos impone un entendimiento islamico de
la funcion de Jests (como profeta mas bien que Hijo de Dios y Sal-
vador) al material biblico. Tales criticos también preguntan si la
eleccion de los textos cordnicos es tan ecléctica que ACW no es co-
herente en términos propios de la teologia islamica’.

Una critica diferente, pero fundamental, es la relativa al género. La
ACW es completamente ajena a la dimension de género de la reli-
gion y el dialogo interreligioso. Todos los destinatarios y casi todos
los firmantes son hombres. Este punto también esta estrechamente
relacionado con el enfoque de la ACW sobre el liderazgo religioso.
La suposicion subyacente parece ser que los lideres religiosos de
mayor rango pueden representar a todos los correligionarios, y que
sus interpretaciones normativas de sus tradiciones son aceptadas sin
cuestionamientos por aquellos a los que lideran. Esto no tiene en
cuenta en absoluto la diferencia entre las tradiciones normativas y la
«religion vividar, el hecho de que a menudo existe una enorme bre-

" Lutz Richter-Bernburg, A common word between us and you: observations on
the (mis)uses of koranic exegesis in interreligious dialogue (Tubinga: Universidad
de Tubinga, 2008). Disponible en http://tobias-lib.uni-tuebingen.de/volltex-
te/2009/3940/pdf/Lutz_Richter_Bernburg.pdf (consulta: 22-11-2019).
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cha entre la religion que ensenan las autoridades religiosas y la reli-
gion que vive la gente corriente.

A'lo largo del texto, el argumento se basa en la suposicion de que
«musulmanes» y «cristianos» son categorias significativas. Esta esen-
cializacion de las grandes categorias no solo puede dar lugar a anali-
sis erroneos del mundo, sino que puede contribuir a reforzar las di-
ferencias y aumentar la importancia de la identificacion religiosa, que
es exactamente lo contrario de la intencion declarada®.

El seguimiento de ACW en forma de conferencias internacionales,
dialogos oficiales y cooperacion no conoce precedentes. Aunque
mejor que la mayoria de otras iniciativas similares, este proceso ado-
lece de una ausencia de compromiso a largo plazo de muchos de los
participantes. Las respuestas oficiales y las declaraciones de la con-
ferencia a raiz de la ACW apuntan casi todas a un seguimiento ulte-
rior —temas que se exploraran con mayor profundidad, proyectos
de cooperacion, etc.—. Con demasiada frecuencia, estos no se han
materializado. Las expectativas no cumplidas son un problema no
solo porque no se ejecutan buenos proyectos, sino porque crear una
serie de promesas no cumplidas puede socavar la fe en el dialogo
interreligioso y provocar la «fatiga del dialogo».

Algunas de las criticas al documento son relevantes y deberian ser
examinadas con gran cuidado. Yo he escrito mas profundamente
sobre esto en otra parte’. Sin embargo, gran parte de las criticas y los
signos de esperanza derivados de la ACW proceden de las mismas
caracteristicas del texto: es abierto, a veces ambiguo y, por tanto,
contiene un exceso de significado que invita a los intérpretes a reali-
zar su propio trabajo interpretativo. En lo que queda del articulo
indicaré algunos de los signos de esperanza que pueden encontrarse
en las muchas capas de AWC.

8 Pamela Klassen y Courtney Bender, «Introduction: habits of pluralism», en
Bendery Klassen (eds.), After pluralism: reimagining religious engagement (Nueva
York: Columbia University Press, 2010), 10.

° Para un estudio mas extenso sobre la «fatiga del dialogo», véase V. L. Hor-
sfjord, «The Marrakesh Declaration on Rights of Religious Minorities: Opportu-
nity or Dead End?», Nordic Journal of Human Rights 36 (2018) 151-166.

484 Concilium 4/28



UNA PALABRA COMUN ENTRE NOSOTROS Y VOSOTROS

IV. Teologia y tecnologia

La ACW contiene poco analisis explicito de la sociedad contempo-
raneas, y no hay mencion alguna de la tecnologia. En cierto sentido,
la ACW es casi atemporal. Sin embargo, resulta dificil de imaginar una
iniciativa de este tipo en una época muy anterior de la historia. El
lanzamiento y la propagacion fueron factores esenciales en su éxito.
Una prestigiosa compania de relaciones publicas, Bell Pottinger, jugo
un papel esencial al respecto'®. El documento se present6 simultanea-
mente en Europa y Estados Unidos. Aparecié ante la opinion publica
junto con afirmaciones favorables de un prestigioso politico, Tony
Blair, como también de altos lideres de la Iglesia y respetados acadé-
micos. Asi pues, se incluyé inmediatamente en el ciclo de noticias
mundial (o al menos occidental) y se difundié ampliamente. Las noti-
cias difundidas se unieron con el sitio web de la ACW para que la
audiencia no solo pudiera leer el documento, sino que también pudie-
ra acceder inmediatamente a él por si misma. Pronto, el sitio web fue
el centro de lo que se convirtié en el proceso de la ACW a través del
cual se recogieron varios cientos de respuestas. Documentaba que una
gran diversidad de lideres religiosos y eruditos se comprometian con
el documento y asi inspiraba a otros a hacer lo mismo.

Una de las caracteristicas mas importantes de las numerosas con-
ferencias internacionales que siguieron a la ACW fue su cobertura a
través de los medios de comunicacion. Como sugeriré mas adelante,
el dialogo entre los altos lideres religiosos es una actuacion, y las
actuaciones llegaron a su publico a través de los medios de comuni-
cacion modernos. Las fotos y los videos de tales conferencias literal-
mente hacen visibles las relaciones amistosas a través de las lineas
divisorias religiosas. En muchos casos, se hicieron disponibles en el
sitio web de la ACW.

La ACW fue presentada antes de que los teléfonos inteligentes,
con sus aplicaciones de «redes sociales», llegaran a ser omnipresen-
tes, pero se uso la tecnologia de la informacion mas avanzada de la

10 Sarah L. Markiewicz, «The genesis and fruits of the open letter ‘A Com-
mon Word between Us and You’» (2007), [Dr. theol thesis] (Berlin: Universidad
Humboldt de Berlin, 2014), 189.
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época para provocar impacto. Resulta dificil de ver como algo simi-
lar podria haberse logrado veinte o incluso diez anos antes, cuando
el correo era analogico y las peliculas solo podian verse en la televi-
sion lineal. La ACW fue un intento bastante exitoso de crear un
discurso contrario al del choque de civilizaciones y el aumento de
las tensiones interreligiosas. Para lograr su efecto, utilizo exactamen-
te los mismos medios que amplifican la discordia. Demuestra el po-
tencial de la moderna tecnologia de la comunicacion para mejorar la
comunicacion intercultural y fomentar el entendimiento a través de
las lineas divisorias tradicionales.

V. ¢Una Nostra aetate islamica?

;Cual es la sugerencia fundamental en la ACW? Varias interpreta-
ciones ligeramente diferentes son posibles: puede leerse como una
invitacion a entrar en un dialogo interreligioso para explorar juntos
la unicidad de Dios, y el amor a Dios y al projimo. O puede ser vista
como una invitacion a los cristianos a entrar en el dialogo y la coo-
peracion sobre la base de que ya existe un acuerdo sobre estos te-
mas. Ambas lecturas tienen mérito, pero cada una de ellas es tam-
bién dificil de reconciliar con detalles especificos del texto. Otra
lectura serfa verla como una Nostra aetate reciproca.

Durante cinco décadas Nostra aetate ha sido la base sobre la que la
Iglesia catolica se ha reunido con musulmanes y personas de otros
credos, haciendo transparente a todas las partes la forma en que la
Iglesia ve teologicamente su participacion en el dialogo. Nunca se ha
producido un esbozo islamico similar de una teologia de las religio-
nes. Con su amplio apoyo entre los lideres y académicos musulma-
nes, la ACW podria cumplir esta funcion.

Sobre los musulmanes dice el n. 3 de Nostra aetate:

La Iglesia mira también con aprecio a los musulmanes que ado-
ran al tnico Dios, viviente y subsistente, misericordioso y todo
poderoso [...] Veneran a Jests como profeta, aunque no lo recono-
cen como Dios; honran a Maria, su Madre virginal, y a veces tam-
bién la invocan devotamente.
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Nostra aetate no invita a los musulmanes a estar de acuerdo con su
teologia, algo que claramente no pueden hacer, puesto que ella ex-
presa la comprension inequivocamente cristiana de Dios. Su mensaje
es que hasta aqui pueden llegar los catélicos de buena conciencia
para reconocer el valor de las ensenanzas islamicas.

Si leemos A Common Word como un reflejo de esto, los cristianos
no tienen que aceptar la interpretacion que el documento hace de la
Biblia o0 su comprension de la unicidad de Dios. Mas bien, pueden
leerlo asi: hasta aqui pueden llegar los eruditos islamicos de buena
conciencia a los cristianos y reconocer su esfuerzo. Asi como Nostra
aetate reconoce que los musulmanes han llegado lejos en su com-
prension de Jests y Maria, aunque no han captado la verdad comple-
ta (catolica), también la ACW podria sugerir que los cristianos han
llegado lejos en su comprension de lo que implica el amor a Dios y la
unicidad de Dios, aunque no han captado la verdad completa (isla-
mica). Asi pues, la ACW invita al dialogo y la cooperacion, pero no
necesariamente sobre su propio contenido ni asumiendo un acuerdo
sobre estos asuntos. Mas bien, senala la apertura y que el supuesto de
partida es la buena intencion del otro.

VI. Una hermenéutica de buena voluntad

La sospecha reciproca ha sido a menudo a una caracteristica de las
relaciones islamo-cristianas. Una hermenéutica de la sospecha es
una estrategia de lectura valiosa en muchos contextos. Al no tomar
al pie de la letra un texto (o su autor), puede desenmascarar asime-
trias de poder y proporcionar una base para un analisis mas profun-
do de las relaciones interpersonales y sociales. Sin embargo, en las
relaciones interreligiosas (como en muchas otras relaciones) puede
ser perjudicial tomar como punto de partida el supuesto de que las
personas y los textos no dicen lo que parecen decir''.

La lectura que ACW hace de la Biblia puede ser criticada por es-
coger aquellos elementos de la Biblia que mejor responden a la teo-

" Bernd Wannenwetsch, Political worship: ethics for Christian citizens (Oxford:
Oxford University Press, 2004), 289.
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logia musulmana. Sin embargo, este puede ser también su punto
fuerte. Los autores hacen un esfuerzo extra para leer el texto cristia-
na bajo una luz positiva. No solo lo toman como un valor propio,
sino que usan un poco de fuerza, ejercen una fuerte voluntad, para
hacerlo aceptable en términos islamicos. Estrategias de lectura simi-
lares pueden ser observadas repetidamente en el subsiguiente inter-
cambio de textos de respuesta. A partir del desbordamiento del sig-
nificado potencial de ACW, los encuestados cristianos se centran en
lo que mejor corresponde a sus intereses e ideales para el dialogo
interreligioso. Las partes de la ACW que son dificiles desde el punto
de vista cristiano —por ejemplo, el énfasis repetido en la unicidad
de Dios que historicamente ha tenido la funcion de condenar la en-
sefianza trinitaria— se dejan de lado, y se amplia lo que se conside-
ra que ayuda a que el didlogo avance. Muchos encuestados cristia-
nos prestan mas atencion a la buena intencion que disciernen detras
del texto, y al «tono» que encuentran en él, que a sus argumentos
especificos. Esta es una eleccion, una estrategia de lectura, y no vie-
ne simplemente de forma natural. En un documento que defiende a
los evangélicos que firmaron la respuesta de Yale que expresaba un
fuerte aprecio por la ACW, la Alianza Evangélica Europea apoya ex-
plicitamente tal hermenéutica de buena voluntad: «Eligieron creer lo
mejor del pueblo musulman que firmé “Una palabra comun”, inter-
pretdandola como un paso valiente y generoso» [la cursiva es mial.

VII. Contrarrelato y actuacion

Juntos, los que estaban detras de la ACW y los lideres cristianos
que se involucraron en las conferencias posteriores y el intercambio
de documentos, crearon una contranarrativa a la de un choque de
civilizaciones o religiones. Sin embargo, el proceso de dialogo va
mas alla del discurso y la narrativa. Sugeriré que puede entenderse
en términos de gestos y actuaciones, y que modela concretamente la
interaccion interreligiosa pacifica para las comunidades locales mu-
sulmanas y cristianas.

Algo similar a la ACW probablemente habria aparecido incluso
sin la conferencia del papa Benedicto en Ratisbona, pero hay pocas

488 Concilium 4/32



UNA PALABRA COMUN ENTRE NOSOTROS Y VOSOTROS

dudas de que ese incidente desencadeno el proceso. Mientras que
algunos islamistas reaccionaron violentamente a la conferencia del
Papa y muchos lideres musulmanes la condenaron con palabras
fuertes, Ghazi eligi6 un camino diferente. Su primera carta abierta
fue una invitacion al didlogo. En lugar de devolver el golpe a lo que
muchos vieron como un insulto, su texto puede ser visto como po-
ner la otra mejilla. Ghazi no oculté su decepcion por la falta de res-
puesta del Vaticano a su gesto, pero, en lugar de dejar que la decep-
cién alimentara un movimiento agresivo, produjo la ACW, poniendo
de nuevo la otra mejilla™.

Los autores de la respuesta de Yale a su vez interpretaron explici-
tamente la ACW como «una mano musulmana de convivencia y
cooperacion». Su respuesta fue «extender nuestra mano cristiana a
cambio». Juntos, los lideres cristianos y musulmanes crearon asi
imagenes discursivas de musulmanes y cristianos reunidos en amis-
tad. Estas fueron seguidas por reuniones fisicas reales que proyecta-
ron el mismo mensaje.

Una limitacion, sin embargo, de estos gestos y reuniones es la re-
lacion entre los que se retnen (determinados lideres religiosos) y los
grupos mucho mas amplios en cuyo nombre dicen hablar («musul-
manes» y «cristianos»). Los lideres religiosos no representan a sus
correligionarios de ninguna manera formal o vinculante. Los diri-
gentes politicos, por ejemplo, pueden contraer compromisos juridi-
camente vinculantes en nombre de los paises que representan. Sin
embargo, los lideres religiosos estan dirigidos por otros mecanis-
mos. Sus promesas y admisiones en nombre de «cristianos» y «mu-
sulmanes» no son vinculantes y no pueden tomarse al pie de la letra.
Es mejor entenderlas como una forma de actuacion. Los lideres reli-
giosos acttian en relaciones cordiales y por lo tanto modelan para
sus correligionarios potencialmente nuevas formas de interactuar
con los de otras religiones. Cuando otros cristianos y musulmanes
de las comunidades locales de todo el mundo emulan a los dirigen-

12° Ghazi bin Muhammad, «On “A Common Word between Us and You”», en
Miroslav Volf, Ghazi bin Muhammad y Melissa Yarrington (eds.), A Common
Word: Muslims and Christians on loving God and neighbour (Grand Rapids: Wi-
lliam B. Eerdmans Publishing Company, 2010), 8.
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tes principales que crearon el proceso de la ACW, esta logra su obje-
tivo incluso cuando el amor a Dios y al préjimo no es el centro de la
interaccion interreligiosa.

VIII. Una portadora de esperanza

En las primeras décadas del siglo xxi las relaciones entre musul-
manes y cristianos se han convertido en el centro de la politica inter-
nacional. Muchos anhelan relaciones a través de las fronteras religio-
sas que se adapten a una época de rapidos avances tecnoldgicos,
migracién masiva y cambio climatico. La resoluciéon de las Naciones
Unidas sobre la armonia interconfesional en octubre de 2010 dio
voz a ese anhelo también de quienes no suelen comerciar con el
dialogo interreligioso. La iniciativa «Una palabra comtn», a pesar de
sus defectos y limitaciones, es portadora de esperanza para el futuro.
El mundo necesita lideres religiosos que puedan ser modelos de re-
laciones cordiales en las comunidades locales. Necesitamos ejem-
plos de hermenéutica abierta, buscando voluntariamente puntos de
acuerdo en lugar de discordia. Necesitamos declaraciones de teolo-
gias de religiones que se basen en esa apertura para interpretar al
otro. Y necesitamos ejemplos de como las nuevas tecnologias pue-
den ponerse al servicio de las fuerzas del bien. Tal vez el mundo
necesita ser impulsado a reflexionar sobre un concepto tan esquivo
y a menudo mal utilizado como el amor.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LA MIGRACION COMO MOMENTO KAIROLOGICO
PARA EL DIALOGO ENTRE PROTESTANTES
Y MUSULMANES

ste articulo examina como la crisis migratoria de 2015 fue para

las iglesias de Europa un momento «kairolégico» que exigia una
nueva reflexion teoldgica sobre el islam y una accion social conjun-
ta con los musulmanes. Al indagar en cémo los comentarios y las
declaraciones publicas iniciales de las iglesias en 2015 se centraron
muy poco en el islam y los musulmanes, sostengo que las iglesias no
lograron desafiar a los llamamientos politicos que presentaban la
cristiandad encerrada en una constante batalla con el islam. Exami-
nando tres documentos de la Iglesia protestante publicados en
2018, este articulo llega a mostrar como muchas iglesias cristianas
comenzaron a desafiar la retorica populista y también se compro-
metieron con el desafio de un dialogo cristiano-musulman y la lla-
mada a un renovado compromiso teoldgico cristiano con el islam.

n el verano de 2015, el discurso politico y mediatico euro-
peo se centré cada vez mas en las crisis de refugiados causa-
das por la guerra de Siria, asi como en la persistente revuelta
en Iraq y Afganistan después de la invasion. Afios antes, mi-
llones de personas se habian visto obligadas a emigrar de sus hoga-
res y vivir en campamentos de refugiados o en centros urbanos de

* JOsHUA RALSTON es profesor adjunto de Relaciones Cristiano-Musulmanas
en la Universidad de Edimburgo, y fundador y director de la Christian-Muslim
Studies Network. Es autor de Law and the Rule of God: A Christian Engagement
with Shari‘a, y ha publicado numerosos articulos y capitulos de libro sobre teo-
logia protestante, dialogo cristiano-musulman y teologia politica.

Direccion: New College, Mound Place, Edinburgh EH1 2LX (Reino Unido).
Correo electronico: joshua.ralston@ed.ac.uk
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Turquia, Jordania y el Libano. Sin embargo, la atencion putblica y
politica sobre el grave problema de la migracion forzosa fue minima
hasta que un gran numero de esas personas comenzo a trasladarse a
Europa para buscar asilo y un nuevo hogar. La crisis de la migracion
fue de pronto tanto la cuestion politica mds apremiante como la
noticia dominante en toda Europa y América del Norte. Las respues-
tas iniciales al movimiento de personas fueron a menudo compren-
sivas, llamando la atencion sobre nuestra humanidad comun y las
exigencias de atencion politica consagradas en el derecho interna-
cional'. La desgarradora imagen del cuerpo muerto de Aylan Kurdi
en las playas de Turquia se convirtié rapidamente en un simbolo del
dolor y la tragedia de la migracion, provocando la compasion y las
exigencias de un cambio.

Muy rapidamente el estado de animo politico y la realidad social
en Europa cambiaron. Los atentados de Paris de 2015, asi como otros
actos de violencia en Berlin y Bruselas, estaban relacionados, aunque
de manera tenue, con los refugiados y los inmigrantes. Del mismo
modo, los relatos de acoso sexual durante la celebracion del Afo
Nuevo en Colonia presentaban una imagen de los refugiados como
una amenaza sexual. El encuadre original de la migracion como una
crisis humanitaria se traslado rapidamente a un debate sobre la per-
tenencia cultural y la religion, con los refugiados representados como
musulmanes diferentes que son incapaces de residir en Europa. Ni-
cholas De Genova sefiala como la «figura del refugiado —tan recien-
temente creada como objeto de la compasion, la piedad y la protec-
cién europeas— se remodelé con una rapidez asombrosa» en el
musulman diferente que es un terrorista o criminal en potencia’.

Ha habido numerosos estudios académicos que han examinado la
importante funcion de las apelaciones retoricas al cristianismo y a
los valores judeocristianos en los llamamientos para proteger a Eu-
ropa de los inmigrantes, especialmente de los musulmanes. Rogers
Brubaker argumenta, por ejemplo, que los llamamientos al «cristia-

! Principalmente la Convencion de Naciones Unidas de 1951 sobre el Esta-
tuto de los Refugiados y el Protocolo de 1967 relativo al mismo asunto.

? Nicholas De Genova (ed.), The Borders of ‘Europe’: Autonomy of Migration,
Tactics of Bordering (Durham: Duke University Press, 2017), 17.
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nismo se han convertido en un elemento cada vez mas central de la
retorica nacional-populista en la ultima década»’.

Segun su analisis, el giro hacia el cristianismo est4 intrinsecamen-
te ligado al islam. Numerosos partidos populistas nacionalistas en
Europa Occidental han comenzado a construir una politica de iden-
tidad cristiana-secular para resistir la «amenaza civilizatoria del is-
lam»®*. El cristianismo aqui no funciona principalmente como un
conjunto de practicas religiosas o creencias teologicas; de hecho,
muchos de los que defienden esta identidad judeocristiana-secular
no practican ni creen en el cristianismo tradicional. Sin embargo, el
cristianismo sirve como una parte central de un imaginario mas am-
plio de identidad y civilizacion que apoya las concepciones de liber-
tad, igualdad de género y liberalismo. El cristianismo, como lo llama
Brubaker, se yuxtapone con una representacion del islam en la que
la libertad, la igualdad de género y el secularismo politico son impo-
sibles.

Aunque puede ser tentador descartar estos usos del cristianismo
como contrarios a las ensenianzas de la Iglesia y a las declaraciones
publicas de las iglesias para atender a los migrantes, esto seria dema-
siado simplista. Estas ideas tienen una ascendencia mucho mas larga
en las declaraciones de los tedlogos, las practicas de los cristianos
comunes y la retorica publica del cristianismo latino que se remonta
al menos a las Cruzadas. Ademas, los dirigentes y politicos cristianos
actuales, desde Viktor Orban y el arzobispo Péter Erdo en Hungria
hasta los ministros suecos, también han interpretado la crisis de la
migracion como una siniestra amenaza musulmana para el cristia-
nismo y Europa’.

* Rogers Brubaker, «Between nationalism and civilizationism: the European
populist moment in comparative perspective», Ethnic and Racial Studies 40
(2017) 1191-1926, aqui 1198.

* Brubaker, «Between nationalism and civilizationism», 1193.

> Johanna Gustafsson Lundberg, «Christianity in a Post-Christian Context:
Immigration, Church Identity, and the Role of Religion in Public Debate», en
Ulrich Schmiedel y Graeme Smith (eds.), Religion in the European Refugee Crisis
(Palgrave, 2018), 123-124.
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Agbonkhianmeghe Orobator, S.J., sostiene que las crisis so-
ciopoliticas y econémicas presentan a la Iglesia un momento kai-
rolégico, en el que Dios llama a la comunidad a responder con
actos de fe y creatividad. «Una Iglesia que opta por comprometer-
sex» con las cuestiones sociopoliticas y econdmicas de su contextos
«emerge como una Iglesia con la mision» de pasar de la «crisis al
kair6s»®. En un articulo escrito hace mas de tres afios, sostuve que
las realidades sociopoliticas de la migracion y su reaccion publica
presentan a las iglesias de Europa uno de esos momentos de kairds
interreligioso, que exige un compromiso interreligioso. El desafio
que enfrentan los cristianos en Occidente para responder a la cri-
sis de la migracion es, en parte, descubrir marcos para el compro-
miso cristiano-musulman que se resisten a presentar a la cristian-
dad como encerrada en una batalla recurrente con el Dar al-Islam.
Sin embargo, en su momento las reacciones teopoliticas mas fuer-
tes al fenomeno de la migracion en Europa han sido las que vuel-
ven a las antiguas imagenes de diferencia inherente y rivalidad
cultural’.

En este breve articulo reflexionaremos sobre un signo de esperanza
en las relaciones cristiano-musulmanas en el contexto de la migra-
cion en Europa, especialmente a la luz del aumento de las restriccio-
nes politicas contra la inmigracion y el surgimiento del nacionalismo
de derechas. La esperanza puede encontrarse en los numerosos pro-
nunciamientos y declaraciones de las iglesias catolica, protestante y
ortodoxa a favor de la atencion social, el compromiso politicos y la
accion de las iglesias para apoyar a los emigrantes y los refugiados. Si
bien las primeras declaraciones en 2015 se centraron muy poco en el
islam y los musulmanes, al mantenerse una situacion con una retori-
ca publicas que demonizaba cada vez mas a los migrantes musulma-
nes, numerosas iglesias comenzaron a afrontar el desafio del dialogo
cristiano-musulman y a exigir nuevos compromisos teologicos por
parte cristiana con el islam.

¢ Agbonkhianmeghe E. Orobator, From Crisis to Kairos: The Mission of the
Church in the Time of HIV/AIDS (Nairobi: Paulines Publications Africa, 2005), 18.

" Joshua Ralston, «Bearing Witness: Reframing Christian-Muslim encounter
in light of the refugee crisis», Theology Today 74 (2017) 22-35, aqui 26.
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En el verano de 2015 y en el otofio, las iglesias y los lideres ecle-
siales respondieron al movimiento de migrantes hacia Europa con
actos de hospitalidad. Las iglesias se convirtieron en centros de tra-
tamiento improvisado. Grupos de ayuda cristianos estuvieron pre-
sentes en islas de Italia y Grecia para acoger y ayudar a los humanos
que buscaban refugio en Europa. Casi todas las grandes iglesias emi-
tieron declaraciones putblicas que pedian atencion para los migran-
tes. El papa Francisco, que habia sido un defensor de los derechos
de los inmigrantes y refugiados durante anos, exigio que las parro-
quias de toda Europa acogieran a las personas que buscaban refu-
gio®. Las iglesias ortodoxas de Europa occidental hicieron referencia
a sus propias historias de migracion, y el patriarca Bartolomé insistio
en que Europa abriera sus brazos a las personas que buscaban nue-
vas oportunidades y vida, usando sus homilias de Navidad para co-
nectar el nacimiento y la huida de Jests a Egipto con las realidades
presentes en Turquia, Siria y Europa. Numerosas denominaciones
protestantes e iglesias nacionales, desde Hungria hasta Escocia, hi-
cieron declaraciones publicas basadas en la exigencia biblica de cui-
dar a los emigrantes.

Los documentos eran importantes, especialmente por sus referen-
cias a las exigencias biblicas de cuidar a los mas pequerios (Mt
25,40) y tratar a los extranjeros como ciudadanos (Lv 10,34). Sin
embargo, el creciente temor a los musulmanes y la demonizacion de
los migrantes exigia mas de las iglesias. Aunque la extrema derecha
y otros politicos invocaban cada vez mas el cristianismo como ins-
trumento contra los musulmanes, muchas iglesias no impugnaron
directamente estas afirmaciones, sino que siguieron haciendo llama-
mientos generales a la ética o a la humanidad compartida. Los ver-
daderos signos de esperanza responden al desafio de la sociedad y a

8 Por ejemplo, en su primera exhortacion apostolica, Evangelii gaudium, el
papa Francisco comenté como «Los migrantes me plantean un desafio particu-
lar por ser Pastor de una Iglesia sin fronteras que se siente madre de todos. Por
ello, exhorto a los paises a una generosa apertura, que en lugar de temer la
destruccion de la identidad local sea capaz de crear nuevas sintesis culturales.
iQué hermosas son las ciudades que superan la desconfianza enfermiza e inte-
gran a los diferentes, y que hacen de esa integracion un nuevo factor de desa-
rrollol», n. 210.
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la llamada de Dios directamente. Por lo tanto, es atin mas urgente
que los cristianos de Occidente retinan tanto el coraje como la hu-
mildad para comenzar a arriesgarse a un compromiso genuino con
los musulmanes y para ir mas alla del miedo y la recriminacion que
ha dominado la mayoria de los debates publicos y eclesiales. Hasta
que los cristianos no afrontemos nuestra relacion larga e incomoda
con los musulmanes, nos mantendremos atrapados entre los moti-
vos dominantes del miedo y la nostalgia que se aferran a la Europa
cristiana del pasado o a los relatos simplistas de tolerancia que invo-
can un amor genérico por el projimo, pero no logran hacer frente a
la verdadera diferencia. Por ello, las anteriores declaraciones de la
Iglesia sobre el cuidado del extranjero debian avanzar para incluir
una reflexion mas profunda sobre las relaciones cristiano-musulma-
nas, asi como los desafios legales, politicos y sociales especificos en
Europa y dentro de cada pais.

Dada mi condicion de tedlogo protestante, recurriré a tres docu-
mentos publicados por las iglesias protestantes de Europa en 2018,
en los que se exige un mayor compromiso con el islam y el didlogo
cristiano-musulman®. Estos documentos marcan un cambio con res-
pecto a los de 2015, cuando las declaraciones de las iglesias se cen-
traron en la atencion al extranjero en abstracto sin centrarse especi-
ficamente en el islam o los musulmanes. Los documentos de 2018
atestiguan posiciones que se comprometen mas concretamente con
los musulmanes y ven a las iglesias como instancias contra la cre-
ciente xenofobia y la retorica antimusulmana en Europa. También
muestran como los desafios sociopoliticos y culturales de la migra-
cion presionaron a la teologia cristiana y a las iglesias a pensar de
forma nueva sobre el islam.

El primero procede de la Comunion Mundial de Iglesias Reforma-
das (WCRC, siglas en inglés) europeas que se reunio¢ en Budapest,
Hungria, en abril de 2018. La WCRC en Europa estd formada por
cuarenta iglesias de veintinueve paises que representan a ochenta
millones de personas procedentes de la Iglesia reformada, congrega-

° Dado el largo compromiso de la Iglesia catolica con los musulmanes desde
el Concilio Vaticano 1I, la Iglesia tiene una tradicion mucho mas larga de re-
flexion teologica sobre el islam y de compromiso dialogico con los musulmanes.
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cional, presbiteriana, unida y valdense. La reuniéon de 2018 en Bu-
dapest se celebro pocos dias después de las elecciones hungaras, que
proporcionaron una mayoria rotunda al primer ministro populista
de derechas, Viktor Orban, que también es miembro de la Iglesia
reformada de Hungria. La campana se baso en gran medida en la
retdrica contra los inmigrantes y present6 a Orban como un protec-
tor de Hungria y de los valores cristianos europeos mas amplios. En
este contexto, las iglesias se reunieron para reflexionar sobre la la-
bor de su grupo de trabajo sobre la migracion en Europa y para
escuchar recomendaciones sobre la labor futura'®. Ademas de pedir
mas atencion diaconal, integracion social y defensa, la WCRC llamo
la atencion sobre la importancia de atender las relaciones cristia-
no-musulmanas, tanto politica como teolégicamente.

Politicamente el documento sefialé como el cristianismo y el islam
se desplegaron en el discurso antimigrante. «El auge de muchos par-
tidos de extrema derecha que alaban la cultura europea y los valores
judeocristianos lo hacen en nombre del rechazo de los seres huma-
nos que buscan refugio o una nueva vida... La WCRC vy sus iglesias
miembros han emitido continuamente declaraciones publicas y le-
vantado voces alternativas a estas»''. En respuesta, la WCRC pidio
un mayor compromiso teologico con el islam y un mayor papel para
el didlogo cristiano-musulman. El principal punto de accion, que fue
aprobado por unanimidad, fue que las iglesias «mejoren las relacio-
nes cristiano-musulmanas aumentando la cooperacion y el dialogo
con sus miembros en Oriente Medio, y también aprendiendo de las
experiencias de otros miembros europeos en su cooperacion con los
musulmanes»'?. Si bien la declaracion de la WCRC hizo una llamada
a aumentar el didlogo cristiano-musulman y a una nueva reflexion

1% Estuve en este grupo de trabajo de 2016 a 2018 junto con ministros y li-
deres laicos de Italia, Suecia, Grecia, Hungria y Alemania. Como tnico teélogo
académico, redacté el documento principalmente con las aportaciones del resto
del comité directivo, especialmente las secciones que destacaban el trabajo na-
cional.

"' «When God recommends guest and sojourners to them...»: The Church’s Mis-
sion and Work in the Context of Migration, 29-30, en http://wcrc.ch/wp-content/
uploads/2018/04/WCRCEurope-TaskForceOnMigrationReport-2018.pdf

2 Tbid., 32.
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teoldgica sobre el islam, no aportd mucho al respecto. Dos documen-
tos emitidos mas tarde en el mismo afo en Alemania se mueven en
estas direcciones. El primero presenta una reflexion mas politica so-
bre el didlogo cristiano-musulman, mientras que el segundo se mue-
ve en una direccion mas claramente teologica.

En septiembre de 2018, la Evangelische Kirche in Deutschland
(EKD), una confederacion que incluye a las iglesias luteranas, refor-
madas y unidas de Alemania y que, por lo tanto, representa a la
mayoria de los protestantes del pais, publicé un nuevo documento
de posicion sobre la urgente necesidad de establecer relaciones entre
cristianos y musulmanes y una nueva reflexion teologica politica
sobre el islam. El documento comienza reconociendo la comtn hu-
manidad y la ciudadania compartida de los cristianos y musulmanes
en Alemania, fundamentandose en la Constitucion alemana y en el
recurso a la presencia del Espiritu Santo en el mundo. La Iglesia
confiesa que las iglesias protestantes de Alemania lucharon por «re-
conocer la pluralidad religiosa», pero ahora afirma la diversidad re-
ligiosa del pais y habla de tratar a los «musulmanes con respeto y
aprecio, independientemente de las diferentes afirmaciones sobre la
revelacion y la verdad entre el cristianismo y el islam»".

El aspecto mas prometedor del documento es la forma en que
pide un espiritu de reconocimiento no hostil de la diferencia en el
ambito publico. Desafiando a los ardientes secularistas que prevén la
privatizacion de la religion y a algunos cristianos que buscan el apo-
yo financiero del gobierno y la libertad religiosa solo para ellos mis-
mos, las iglesias apoyan un pluralismo politico dinamico basado en
el respeto mutuo, la justicia y la libertad. Para la EKD, el Estado
laico de Alemania es un estado religiosamente neutral que ofrece
igualdad politica ante la ley a todas las religiones. Dada esta tradi-
cion legal en Alemania, especialmente hacia las comunidades catoli-
ca y protestante, «la Iglesia evangélica esta interesada en asegurar
que los musulmanes y sus formas de organizacion en Alemania pue-
dan trabajar libremente y participar en las oportunidades de desa-

13 Positionspapier der EKD zum christlich-islamischen Dialog, en https://www.
ekd.de/positionspapier-der-ekd-zum-christlich-islamischen-dialog-37797.htm
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rrollo en el ambito publico»'*. Para lograr esto se requiere apertura
y adaptabilidad del Gobierno nacional aleman, los 16 Bundesldnder,
de las iglesias y también de las comunidades musulmanas. Nombra
honestamente como los segmentos de la sociedad, incluyendo los
miembros de la Iglesia, albergan sospechas contra todos los musul-
manes y cuestionan su presencia en Alemania y Europa. Las iglesias
toman nota de la realidad de la violencia llevada a cabo por los mu-
sulmanes, pero advierten «contra la precipitacion de llegar a conclu-
siones generales y genéricas en las que se requieren matizaciones y
diferenciaciones»'. Queda mucho por decir en este documento,
pero empezamos a ver los esbozos de una visiéon del cristianismo
europeo que valora tanto sus singulares contribuciones politicas co-
mo su historia, pero que también trata de extender estos privilegios
sociales hacia fuera para incluir a otros, especialmente a los musul-
manes.

Un documento mas explicitamente teologico fue publicado en
otonio de 2018 por la Evangelische Kirche im Rheinland, una Iglesia
protestante unida formada por tradiciones luteranas y reformadas'®.
El documento de posicion era el desarrollo de un documento ante-
rior de 2015 que iniciaba el compromiso con los musulmanes y
buscaba una base teologica para el dialogo. Ademas de una serie de
importantes reivindicaciones éticas centradas en el rechazo de la
Iglesia al racismo, el antisemitismo y la islamofobia, la mayor parte
del documento se centraba en las razones teoldgicas y biblicas para
el dialogo con los musulmanes. El hecho de que la Iglesia escribiera
y debatiera una declaracion teolégica bastante matizada sobre el is-
lam ilustra las formas en que la situacion de la migracion en Europa
en general y en Alemania en particular sirvié de impulso drastico
para un nuevo compromiso teologico.

En el documento, la Iglesia bosqueja los contornos de un compro-
miso teologico protestante con el islam, uno que se basa en las Es-
crituras, la tradicion protestante, y también en el Vaticano II, mien-

* Tbidem.

> Ibidem.

1o Fiir die Begegnung mit Muslimen. Theologische Positionsbestimmung, en http:/
www.ekir.de/www/downloads/DS30FuerdieBegegnungmitMuslimen.pdf
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tras aprende de sus fallos previos en las relaciones cristiano-judias.
Dos ideas teologicas centrales se destacan. La primera es como ubi-
car el islam dentro de la tradicion biblica mas amplia, aunque no
necesariamente en el Antiguo y Nuevo Testamento como tales. El
islam se presenta como parte de un trialogo biblico y abrahamico y
por lo tanto los musulmanes tienen una relacion especial con los
cristianos. Esta relacion es analoga a la del judaismo, aunque no es
la misma. Judios y cristianos comparten y debaten la Biblia hebrea,
mientras que los musulmanes no lo hacen y ven el Coran como la
revelacion de Dios. Por lo tanto, el islam es secundario en la relacion
constitutiva con el judaismo, pero sigue siendo importante y requie-
re distintas dreas de didlogo y reflexion teologica'’. Al hacer esta
distincion entre las relaciones cristiano-judias y cristiano-musulma-
nas, la Iglesia no pretende excluir a los musulmanes de las tradicio-
nes biblicas. En su lugar, los autores afirman una herencia compar-
tida mas amplia, especialmente relacionada con la confesion del
Dios tinico y con personajes comunes como Abrahan, que vinculan
a musulmanes y cristianos.

El segundo componente teologicamente esencial del documento
es su enfoque en Jesucristo, no como un medio para rechazar a los
musulmanes o al islam, sino como base para el intercambio dialogi-
co. Esto se justifica de varias maneras. Primero, la segunda seccion
comienza afirmando categoricamente que «los cristianos que se afe-
rran a su compromiso con la verdad de Jesucristo también pueden
percibir en el islam la historia de Dios con los seres humanos»'®. El
hecho de que los cristianos y los musulmanes no estén de acuerdo
sobre la importancia salvifica de Jesus, asi como su relacion con la
naturaleza divina, no es razon suficiente para rechazar las afirmacio-
nes musulmanas de adorar al Dios tnico. Asi como Jesus se relacio-
no con la gente desde una variedad de perspectivas y contextos,
también los cristianos deberian hacerlo. Ademas, la Iglesia interpre-
ta Romanos 9 como una declaracion de que la actividad de Dios se
extiende mas alla del conocimiento y las confesiones de la Iglesia.
Basandose en estos fundamentos biblicos y teoldgicos, el documen-

7 Ibid., 4.
'8 Ibid., 5.
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to concluye que el didlogo cristiano-musulman es un mandato de la
Iglesia y que debe llevarse a cabo en un espiritu de apertura y fe.

Las preguntas teologicas que el islam presenta al cristianismo no
pueden ser ignoradas, pero deben ser abordadas de manera que
atiendan a la historia, las escrituras y la realidad contemporanea. En
lugar de confiar en viejos tropos que demonizan a los musulmanes
o ven a Mahoma como un impostor religioso, la Iglesia pide una
seria consideracion teologica del islam desde una perspectiva cristia-
na. Al hacerlo, la Iglesia afirma sus propios compromisos centrales
con Jesucristo, pero también reconoce la presencia de Dios entre los
musulmanes en la historia del islam. El documento dista mucho de
ser una reflexion teologica plenamente desarrollada sobre los nume-
T0s0s y espinosos desafios teologicos del didlogo cristiano-musul-
man, pero representa una invitacion a seguir reflexionando y deba-
tiendo sobre como entender el doble compromiso de la Iglesia con
la fe en Jesucristo y la apertura a la presencia activa de Dios entre los
musulmanes.

En conjunto, estos tres documentos, asi como otros escritos en los
ultimos cinco anos, ilustran la forma en que las cuestiones y los de-
safios de la migracion estan presionando a los cristianos a compro-
meterse mas concretamente con los musulmanes. En los ultimos
anos, también se pueden discernir numerosos sitios de esperanza a
través de las acciones de los individuos y las comunidades. Estos
actos de hospitalidad y resistencia social menos visibles encuentran
a los cristianos, los musulmanes y otras personas de fe o sin fe reli-
giosa promulgando la verdad de nuestra humanidad comun, desa-
fiando las politicas de trato con la muerte y ofreciendo una alterna-
tiva a la retdrica de un choque inherente de religiones. Los pastores
y sacerdotes alemanes utilizan leyes centenarias sobre el asilo para
proteger a los refugiados de la deportacion. Los cristianos catélicos
y valdenses se estan reuniendo en Lampedusa para llorar y lamentar
las muertes de seres humanos en el mar, mientras piden nuevas le-
yes justas y corredores seguros. Musulmanes sirios que han sido re-
asentados en el Reino Unido se ofrecen como voluntarios en hospi-
tales para ayudar durante la pandemia de Covid-19. Estos actos de
solidaridad humana interreligiosa promueven las declaraciones pt-
blicas de las iglesias y cultivan la dignidad humana al suscitar una
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«memoria peligrosa» que trastorna la fijacion politica sobre la con-
dicion de ciudadano, las fronteras y la gestion politica. Es en estas
realidades vividas, de las que las declaraciones publicas de las igle-
sias solo pueden dar testimonio, donde vemos mas signos de espe-
ranza duradera basada en la solidaridad humana.

La llamada de Nostra aetae 3 para que los cristianos y los musul-
manes vayan mas alla de la rivalidad y la violencia de los siglos y
«olviden el pasado» y trabajen por «la justicia social y el bienestar
moral, asi como la paz y la libertad» sigue siendo un llamamiento
profético para los cristianos, tanto catolicos como de otras confesio-
nes. Los tedlogos e iglesias protestantes en Europa se han quedado
atras de la Iglesia catolica en el compromiso serio con el islam y los
musulmanes. Los dltimos afnos han visto a las iglesias protestantes
en Europa tomar cada vez mas en serio la llamada del Vaticano al
compromiso. Y, sin embargo, la invitacién a olvidar el pasado parece
demasiado optimista, cuando el pasado sigue siendo una fuerza vital
en el imaginario politico, social y teoldgico del discurso publico,
politico y popular. Por ejemplo, el avance otomano sobre Viena y las
conquistas del sudeste de Europa han sido invocados por los politi-
cos en Hungria y los movimientos nacionalistas de derecha en toda
Europa como justificacion para cerrar las fronteras y tratar a todos
los musulmanes, sean ciudadanos o inmigrantes, con sospecha. Los
cristianos que desean apoyar el auge del cristianismo no deben sim-
plemente olvidar el pasado, sino que deben comprometerse con él
mediante evaluaciones honestas de nuestros fallos, el arrepentimien-
to por nuestros pecados y, por lo tanto, comprometerse con la labor
de reparacion teologica. Solo entonces, el dialogo cristiano-musul-
man podra sostener el trabajo compartido de la justicia social y el
bienestar moral. Queda mucho trabajo por hacer, pero la reflexion
teologica y eclesial examinada en este ensayo es un signo de espe-
ranza que podria sembrar un futuro alternativo para las relaciones
cristiano-musulmanas en Europa.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

502 Concilium 4/46



William Skudlarek *
DIALOGO MONASTICO-MUSULMAN

ace unos cincuenta anos, el cardenal Sergio Pignedoli invitd

formalmente a los monjes a involucrarse mas en el didlogo
interreligioso, argumentando que el monacato es «un puente que
conecta todas las religiones». En 1995, Christian de Cherg¢, prior
del monasterio de Nuestra Sefiora del Atlas, en Argelia, abogo por
la ampliacion del didlogo monastico para incluir a los musulma-
nes, describiendo como los monjes podrian beneficiarse de este
dialogo y contribuir a él. Ademas de los encuentros locales entre
monjes y musulmanes para el dialogo desde entonces, desde 2011
se ha mantenido un dialogo continuo de los monjes catolicos con
los musulmanes chiitas iranies. El futuro promete una expansion
del didlogo monastico-musulman en Africa.

n mayo de 1995, Christian de Chergé, prior de Nuestra Sefo-
ra del Atlas, un monasterio trapense cercano a la aldea de Ti-
bhirine en Argelia, intervino en la reunion anual de la Comi-
sion Europea de Dialogo Interreligioso Monastico (DIM). Se le
habia invitado a describir su experiencia de didlogo con los musulma-
nes 'y a explicar por qué era apropiado que los monjes participaran en
el dialogo con los seguidores de una tradicion religiosa que no incluye
una forma institucionalizada de monacato. Su conferencia y su ejem-

* WILLIAM SKUDLAREK, monje de la Abadia de San Juan en Collegeville, Min-
nesota, es secretario general del Dialogue Interreligieux Monastique — Monastic
Interreligious Dialogue (DIM-MID, siglas en francés e inglés) y director editorial
de su primera revista en linea Dilatato Corde. Es autor de Demythologizing Celi-
bacy: Practical Wisdom from Christian and Buddhist Monasticism (Collegeville MN:
Liturgical Press, 2008) y editor y/o traductor de varios libros sobre el dialogo
interreligioso monastico.

Direccion: Saint John’s Abbey, Box 2015, Collegeville MN (Estados Unidos).
Correo electronico: wskudlarek@csbsju.edu
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plo sentaron las bases del importante papel que el didlogo monasti-
co-musulman desempena hoy en dia en la mision del DIM.

. Christian de Chergé

Christian de Chergé naci6 en 1937; era uno de los ocho hijos de
una distinguida familia francesa. Su primera experiencia con Arge-
lia fue en su primera infancia. Su familia vivio alli durante tres afios
durante la Segunda Guerra Mundial cuando su padre, un general
del ejército francés, estaba al mando de un regimiento de artilleria.
Uno de sus hermanos mayores recordo6 que el joven cristiano estaba
impresionado por la forma en que los musulmanes rezaban, y que
su madre le aseguré que los musulmanes rezaban al mismo Dios
que nosotros.

El amor de Christian por Argelia y por el islam maduré cuando
regreso para cumplir su servicio militar obligatorio unos veinte anos
después, durante la época de la guerra de independencia del pais.
En el pueblo donde fue destinado se hizo amigo de un tal Moham-
med, un policia rural y padre de diez hijos. En una ocasion, mien-
tras conversaban, fueron asaltados por miembros del FLN, el Frente
de Liberacion Nacional. Cuando uno de ellos apunto con su arma a
Christian, Mohammed se puso entre ellos y dijo: «Este es un buen
hombre; no le hagan dafio». Después de que los partisanos se dis-
persaran, Christian, al darse cuenta del riesgo que Mohammed ha-
bia corrido, le dijo que rezaria por él. Mohammed acepté amable-
mente su ofrecimiento, pero no pudo evitar observar que «los
cristianos no saben realmente como rezar».

Esa noche Mohammed fue asesinado. El hecho de que un devoto
musulman diera su vida por él conmovio profundamente a Chris-
tian y reforzo su deseo de hacerse sacerdote. Cuando regreso a Fran-
cia, continuo los estudios del seminario que habia comenzado antes
de ser reclutado en el ejército y fue ordenado en 1964. En 1969,
después de pasar cuatro afios como capellan de escuela en Paris,
entro en la abadia trapense de Aiguebelle, en el sudeste de Francia,
con la intencion de unirse a la comunidad de Argelia.
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De Chergé llegd al monasterio de Nuestra Senora del Atlas en
1971. Con el fin de preparar su vida de monje en un pais musul-
man, paso los dos afios siguientes en el Instituto Pontificio de Estu-
dios Arabes e Islamicos (PISAI) en Roma. Luego regreso a Argelia y
diez afios mas tarde, en 1984, la comunidad monastica lo eligio co-
mo superior. Las conferencias espirituales regulares que dio a su
comunidad, asi como las que dio a las comunidades religiosas de
toda Argelia, muestran lo mucho que estaba en deuda con el Coran
y con los autores musulmanes por su comprension de Dios, de la
oracion y de la vida espiritual en general.

Aunque De Chergé se dedico al estudio del islam y su relacion con
la revelacion cristiana, el dialogo interreligioso con los musulmanes
argelinos no fue principalmente un ejercicio intelectual para él y
para otros miembros de la comunidad. Su didlogo con los musulma-
nes se produjo principalmente en dos entornos diferentes. En pri-
mer lugar, habia un «dialogo de la vida» que consistia en que los
monjes trabajaban codo con codo con sus vecinos en la cooperativa
agricola organizada por el monasterio, atendiéndoles en la clinica
del monasterio e incluso participando en sus celebraciones familia-
res. También habia un «dialogo de la experiencia espiritual» que
tenfa lugar en encuentros individuales y en reuniones del Ribat es
Salam, «el vinculo de la paz», que De Chergé ayudo a fundar. Los
miembros de este grupo islamo-cristiano se reunfan dos veces al
ano, no para discusiones teologicas, sino para compartir entre ellos,
en un ambiente de oracion, lo que habian experimentado durante
los seis meses anteriores mientras reflexionaban sobre un tema par-
ticular que era comun a ambas religiones.

Cuando se dirigio a los delegados europeos del DIM-MID en la
abadia benedictina de Montserrat en 1995, Argelia se encontraba en
medio de una guerra entre el gobierno y diversas organizaciones
rebeldes islamicas. En la noche del 26 al 27 de marzo de 1996, me-
nos de un ano después de haber hablado en Montserrat, ¢l y seis de
sus hermanos monjes fueron secuestrados y asesinados dos meses
después. Su ultima voluntad y testamento, que habia enviado a su
madre dos afos antes para que lo abriera en caso de que perdiera la
vida, ofrece un testimonio conmovedor de las riquezas espirituales
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que descubrio y atesord a través de sus encuentros con musulmanes
devotos'.

[I. La ponencia de Christian de Chergé

No tenemos el texto de la ponencia que De Chergé ofrecio a los
delegados europeos del DIM-MID en 1985, pero si poseemos un re-
gistro de lo que dijo basado en sus notas y en las notas tomadas por
un participante’. Estas notas muestran que era muy consciente de que
el proposito principal de DIM-MID desde su fundacion en 1978 era
promover el didlogo intermonastico. Reconociendo que el monacato
como institucion no existe en el islam y que muy pocos monjes cris-
tianos habian entablado un dialogo con los musulmanes, seguia cre-
yendo que habia al menos cuatro razones por las que el didlogo mo-
nastico-musulman estaria plenamente en armonia con la mision de
DIM-MID de promover el didlogo a nivel de la practica y la experien-
cia espirituales.

En primer lugar, si bien es verdad que algunos pasajes del Coran
critican a los monjes —la sura 9,34, por ejemplo, dice que «muchos
doctores y monjes devoran, si, la hacienda ajena injustamente, desvian-
do a otros del camino de Dios»’—, hay otros que son muy positivos.

El primer ejemplo que da De Chergé es el «versiculo de la luz» de
la sura 24:

Dios es la luz de los cielos y de la tierra. Su luz es comparable a
una hornacina en la que hay un pabilo encendido. El pabilo esta en
un recipiente de vidrio... jLuz sobre luz! Dios dirige su luz a quien
él quiere. .. En casas que Dios ha permitido erigir y que se mencione
en ellas su nombre. En ellas le glorifican manana y tarde (35-36)*.

! Se puede acceder facilmente al testamento en linea.
2 «Y a-t-il une connivence monastique possible entre Christianisme et Is-
lam?», Bulletin de la commission francophone 14 (1996) 3-6.

> El Coran, trad. de Julio Cortés (Barcelona: Herder, 82002). Todas las citas
del Coran se haran siguiendo esta traduccion.

* Cosmas Hoffmann, coordinador de las Comisiones europeas de DIM-MID,
senala que incluso en la poesia premusulmana puede encontrarse la imagen del
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La expresion coranica mas clara de una valoracion positiva de los
monjes se encuentra en la sura 5,82:

Los mas amigos de los creyentes son los que dicen: «Somos
cristianos». Es que hay entre ellos sacerdotes y monjes y no son
altivos®.

Tras clarificar que los monjes y el monacato no son extranos al
Coran, De Chergé habla de tres vinculos significativos entre el islam
y la tradicion monastica. Establece una conexion entre el lugar cen-
tral de la obediencia en la tradicion monacal y la importancia de la
entrega o sumision en el islam. En segundo lugar, la practica monas-
tica de reunirse varias veces al dia para la oracién comun (opus Dei)
tiene su paralelo en la practica musulmana de la oracion ritual diaria
(salat). Finalmente, la practica monastica de la lectio divina, la lectu-
ra meditativa de la sagrada Escritura como palabra de Dios dirigida
al lector, es evocada por la conviccion musulmana de que en el Co-
ran y a través de ¢l Dios habla a cada individuo. Esta conviccion
resulta mas claramente evidente en la «Noche del poder» durante
los ultimos dias del Ramadan, cuando los musulmanes creen que un
versiculo del Coran puede descender sobre un creyente como una
espada dirigida personalmente a él.

De Chergé sostenia que el didlogo monastico con los musulmanes
deberia distinguirse mas por una relacion espiritual que por una
reflexion dogmatica. Puesto que el islam es una religion «impregna-
da de valores monasticos», sugiere que el dialogo monastico-musul-
man aborde temas como la invocacion del Nombre, el monoteismo,

rahib, el monje que vive en el desierto. El «versiculo de la luz» de esta sura
puede ser una alusion a la luz que sale de la lampara de aceite colocada en la
hornacina de la celda de un rahib y promete proteccion al viajero. Véase C.
Hoffmann, «Wertschétzung und Abgrenzung: Ménche im Koran und im Is-
lam», Erbe und Auftrag 19 (2019) 248. Este numero de Erbe und Auftrag se de-
dico al tema «Monchtum und Islam».

> Este pasaje fue citado por De Chergé a Sayah Attia, el lider de un grupo de
rebeldes que llegd al monasterio la Nochebuena de 1993 pidiendo atencion
meédica para un camarada herido. En De dioses y hombres (Des dieux et des hom-
mes), la pelicula galardonada en 2010, aparece De Chergé comenzando el ver-
siculo en francés y Attia lo termina en arabe.
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el camino de Jests, el deseo de Dios, el don de la profecia y la sumi-
sion a Dios.

El ano anterior, en una intervencion en el capitulo general de los
trapenses, De Chergé habia abundado en el tipo de dialogo que tiene
en cuenta los «valores monasticos» del islam:

... hay valores que animan al islam y que también esperamos
encontrar ordinariamente entre los monjes: la oracién ritual, la
oracion del corazon (dhikr), el ayuno, las vigilias, la limosna, el
sentido de la alabanza y del perdon de Dios, la fe desnuda en la
gloria del Totalmente Otro y en la comunion de los santos. Este
ultimo misterio, tan esencial para nosotros, revela un lugar de en-
cuentro, pero no da una idea de como podemos llegar alli. Pertene-
ce al Espiritu de Jesus hacer su trabajo entre nosotros, y siento que
en este proceso €l también usa nuestras diferencias, incluyendo las
que mas nos ofenden. En nuestra oracion junto a nuestros amigos
sufies, en la que llevamos ya bastante tiempo, nos recordamos a
nosotros mismos que [juntos] estamos siguiendo un «camino»,
una tariqa... [que esta] «ordenada» a una busqueda activa y pasiva
en un misticismo de deseo que lleva a la uniéon con Dios. La com-
peticion espiritual se convierte entonces en caridad mutua, eviden-
cia comun de que estamos siendo atraidos en la misma direccion®.

De Chergé concluyo6 su presentacion en la reunion de DIM-MID
enfatizando el papel de la hospitalidad, no solo para dar la bienveni-
da a los huéspedes musulmanes al monasterio, sino para acoger su
cultura y su espiritualidad. Citando la sura 5,48, reitera su convic-
cion de que son precisamente nuestras diferencias las que nos man-
tienen en relacion y nos estimulan en nuestra busqueda comun de la
unidad en Dios:

Dios, si hubiera querido, habria hecho de vosotros una sola co-
munidad, pero queria probaros en lo que os dio. jRivalizad en bue-
nas obras! Todos volveréis a Dios. Ya os informara ¢l de aquello en
que discrepabais.

¢ Christian de Chergé, «Conference Given to General Chapter of Trappist
Order», Monastic Interreligious Dialogue Bulletin 55 (Spring 1996) 20.
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De Chergé expresa conmovedoramente esa conviccion en su ulti-
ma voluntad y testamento cuando dice que, si se le mata,

mi avida curiosidad sera entonces satisfecha. Esto es lo que po-
dré hacer, si Dios quiere, sumergir mi mirada en la del Padre, y
contemplar con ¢él a sus hijos del islam tal como él los ve, todos
brillando con la gloria de Cristo, el fruto de su pasion, y llenos del
don del Espiritu, cuya secreta alegria sera siempre establecer la co-
munioén y remodelar la semejanza, deleitdndose juguetonamente en
las diferencias’.

[1l. Didlogo monastico-musulman con los musulmanes chiitas

A pesar del conmovedor llamamiento de De Chergé para que los
monjes entablaran de todo corazén un dialogo con los musulmanes,
se tardd un tiempo en traducir ese llamamiento en accién. Los mo-
nasterios individuales comenzaron a conectar con las comunidades
musulmanas locales, especialmente después de los ataques terroris-
tas del 11 de septiembre de 2001, pero solo en 2011 el DIM-MID
comenzo a organizar un dialogo monastico-musulman formal, inau-
gurando una serie de didlogos con los musulmanes chiitas que ha
continuado hasta el dia de hoy.

Los origenes de este dialogo se remontan a Inglaterra, a finales de
la década de 1990, cuando un estudiante de doctorado irani, Mo-
hammad Ali Shomali®, cursaba una licenciatura en Filosofia en la
Universidad de Manchester. Cuando le dijo a un sacerdote catélico
que habia conocido que queria aprovechar su tiempo en Inglaterra
para aprender mas sobre el cristianismo y le pregunté como podia ir
a visitar un seminario catolico, el sacerdote, que era un monje de Am-
pleforth, le present6 a su abad, Timothy Wright. Shomali y Wright
pronto se hicieron amigos, y Wright invité a Shomali a hablar a la
comunidad monastica. Shomali, a su vez, invit6 a Wright a Qum,

7 La cursiva es mia.

8 El Dr. Shomali es director del Instituto Internacional de Ciencias Islamicas
en Qum, que fundo en 2009, y anteriormente fue presidente del Centro Islami-
co de Inglaterra, en Londres.
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donde dio una conferencia en el Instituto de Educacion e Investiga-
cion Iman Jomeini.

Durante esa visita, Wright y Shomali hablaron de la posibilidad de
celebrar una conferencia catolico-chiita en Ampleforth. La reunion
tuvo lugar en 2003 con la participacion del Heythrop College de
Londres, y se centro en cuestiones de espiritualidad y teologia en las
dos tradiciones. A continuacion, se celebraron otras dos conferen-
cias, la segunda en 2005 sobre la razon y la fe, y la tercera en 2007
sobre la ética’.

En 2010, a peticion de Shomali y Wright, el DIM-MID asumio el
patrocinio de la parte catélica de este didlogo, y en 2011 se celebro
en Roma el primer dialogo especificamente mondstico-musulman.
Los dialogos subsiguientes tuvieron lugar en 2012 (QonvIsfahan),
2014 (Asis/Roma), 2016 (Qom/Mashhad), 2017 (Nairobi) y 2019
(Londres/Ampleforth). Los temas de estos dialogos fueron la espiri-
tualidad monastica y chiita, la amistad, la comunidad, la dignidad
humana, la unidad de Dios y la unidad en Dios, y la misién/conver-
sion'®. El proximo dialogo monastico-musulman tendra lugar en
Viena en 2020 sobre el tema del sufrimiento y el martirio.

IV. Caracteristicas del didlogo monastico-musulman

Como indican los temas elegidos para estas reuniones, el DIM-
MID en su dialogo con los musulmanes chiitas ha seguido el conse-

° Las actas, publicadas originalmente por Melisende (Londres) en 2004,
2006 y 2008, se volvieron a publicar en rustica en 2011. Vol. I, Catholics and
Shi‘a in Dialogue; vol. 11, A Catholic Shi‘a Encounter; vol. 111, A Catholic- Shi‘a Dia-
logue.

10 Las actas de las reuniones de 2011, 2012 y 2014 fueron editadas por Mo-
hammed Shomali y Willliam Skudlarek: Monks and Muslims: Monastic and Shi‘a
Spirituality in Dialogue (Collegeville MN, Liturgical Press, 2012); Monks and
Muslims 1I: Creating Communities of Friendship (Collegeville, MN: Liturgical
Press, 2014); y Monks and Muslims III: Towards a Global Abrahamic Community
(Londres: Institute of Islamic Studies, 2015). Se pueden encontrar extensos
informes sobre estos y otros dialogos posteriores en Dilatato Corde, la revista en
linea de DIM-MID en www.dimmid.com.

510 Concilium 4/54



DIALOGO MONASTICO-MUSULMAN

jo de Christian de Chergé y se ha centrado en el intercambio espiri-
tual mas que en las discusiones académicas sobre el dogma. Al elegir
la amistad como tema del segundo dialogo, también reconocimos el
papel fundamental que la amistad de Timothy Wright y Mohammad
Ali Shomali desempeno en el inicio de este dialogo y lo importante
que es que los que participan en estos encuentros se conviertan en
amigos para que sus intercambios sean abiertos y mutuamente enri-
quecedores.

Las cuestiones dogmaticas, por supuesto, no pueden evitarse por
completo. Eso fue especialmente cierto en el dialogo dedicado a la
unidad de Dios y la unidad en Dios. Sin embargo, el objetivo de ese
dialogo en particular no era comparar, y mucho menos debatir, las
formulaciones dogmaticas sobre la existencia y la naturaleza de
Dios, sino proporcionar un espacio en el que pudiéramos hablar
abiertamente entre nosotros sobre cémo nuestra fe en el Dios Unico
nos motiva a trabajar por la unidad, ya sea dentro de nuestras pro-
pias comunidades de fe, con personas de otros credos o dentro de la
sociedad en general.

Nos acercamos al tema de la unicidad de Dios atendiendo a la
observacion de De Chergé de que «Hablar de las cosas de manera
diferente no significa que uno esté hablando de cosas diferentes. De
la misma manera, hablar de Dios de una manera diferente no signi-
fica que haya otro [Dios], sino que Dios es totalmente otro, en otras
palabras, diferente de todo lo que existe»''. Al final de nuestro dia-
logo sobre la unidad de Dios y la unidad en Dios, uno de los parti-
cipantes musulmanes dijo que no estaba de acuerdo con sus correli-
gionarios que crefan que los cristianos eran politeistas. «Vosotros
compartis nuestra fe en un solo Dios», dijo, «pero la forma en que
expresais vuestra fe en la unidad de Dios es trinitaria». Aniadio que,
aunque no estaba de acuerdo con esta forma de hablar de la unidad
de Dios, aceptaba la honestidad y sinceridad de los cristianos que

' Christian de Chergé, Linvincible espérance (Paris, Bayard, 1997), 127. Tra-
duccion/parafrasis personal de «Mais voir les choses différemment ne signifie
pas quon ne voit pas les mémes choses. De méme, quand Dieu se dit autre-
ment, il ne se dit pas autre, mais Tout-Autre, c’est-a-dire autrement que tous les
autres».
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decian que la fe en la Trinidad no debilitaba o comprometia su fe en
la unidad de Dios.

Una caracteristica central del dialogo monastico-musulman es
que el tiempo de oracion forma parte integral de nuestras reunio-
nes. Las reuniones organizadas por DIM-MID se llevan a cabo en un
monasterio y nuestras discusiones se programan alrededor de las
horas en que la comunidad monastica reza la Liturgia de las Horas
y celebra la Eucaristia. Las horas fijadas para la salat también estan
incorporadas en el programa de todas nuestras reuniones. Los par-
ticipantes monjes son bienvenidos a unirse a los musulmanes en
sus momentos de oracion, y los musulmanes a unirse a los monjes
en sus celebraciones liturgicas.

V. Mirada al futuro

Al mirar el futuro del dialogo monastico-musulman, nuestros ojos
se dirigen especialmente a Africa. Segtn el Atlas OSB en linea, en
este continente, que es aproximadamente 50 % musulman, hay casi
100 abadias, prioratos y casas de monjes y monjas benedictinos.
Dos de estas comunidades tienen mas de 100 miembros, tres tienen
entre 50 y 99 miembros, y once tienen entre 15y 19. Ademas, Afri-
ca tiene 32 monasterios cistercienses.

Hay dos razones particulares para tener esperanza en el futuro del
didlogo monastico-musulman en Africa. Un monje benedictino kenia-
no que ha participado en todos los didlogos de DIM-MID con musul-
manes chiitas, excepto uno, ha defendido recientemente con éxito su
tesis doctoral en el PISAIL el instituto en el que De Chergé estudio
durante dos anos y profundizé en su aprecio y amor por la tariga mu-
sulmana.

En segundo lugar, en el didlogo monastico-musulman que tuvo
lugar en Nairobi en 2017, se celebraron dos sesiones de medio dia
sobre la unidad de Dios y la unidad en Dios en el Tangaza Universi-
ty College, que forma parte de la Universidad Catélica de Africa
Oriental. Como consecuencia del éxito de esas sesiones, se decidio
que, junto con el Instituto Internacional de Estudios Islamicos de
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Iran, Tangaza organizaria cada afio una conferencia sobre el mismo
tema y un curso de tres semanas sobre «El islam y el cristianismo en
dialogo». También se comenz6 a planificar la ampliacion del progra-
ma académico para incluir una licenciatura en estudios islamicos y
relaciones cristiano-musulmanas que examinara las dimensiones es-
pecificas del islam en Africa y las relaciones y el didlogo entre cris-
tianos y musulmanes en todo el mundo.

El 1 de noviembre de 2019, Tangaza inauguro oficialmente el Ins-
tituto para el Didlogo Interreligioso y Estudios Islamicos (IRDIS, si-
glas en inglés), que, ademas de ofrecer la licenciatura mencionada,
facilitara la especializacion en Estudios Islamicos en los programas
de maestria y doctorado existentes, organizara reuniones y confe-
rencias, disefiara cursos de capacitacion y de verano, etc.

Habida cuenta del papel que desempeiio DIM-MID en el estable-
cimiento del IRDIS, el Colegio Universitario de Tangaza ha expresa-
do su deseo de que DIM-MID contribuya activamente a sus nuevos
programas de estudios islamicos. In sha’ Allah, gracias a la colabora-
cion de DIM-MID con el IRDIS, la semilla plantada por Christian de
Chergé en Argelia seguira creciendo y produciendo abundantes fru-
tos en toda Africa y fuera de ella.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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MARTIRIO Y ESPERANZA
EN EL DIALOGO ISLAMO-CRISTIANO

Es el martirio un signo de esperanza en el didlogo cristiano-mu-
sulman? En su Testamento, Christian de Chergé insiste en que su
vida no seria arrebatada, sino entregada a Dios y para sus vecinos
musulmanes. Su enfoque, que se apropia de la categoria de Jeanne
de Chantal, martirio de amor, enfatiza los actos diarios de servicio y
entrega tanto dentro del monasterio como entre los vecinos musul-
manes. El testimonio de Tibhirine proporciona alguna indicacion de
como se puede entender el extraordinario sufrimiento y la muerte
no con ingenuidad ni cinismo, sino como comunicacién de la espe-
ranza teoldgica, y ha sido continuado por personas como Paolo Da-
II'Oglio, Frans Van der Lugt y Jacques Murad.

n el funeral del 26 de mayo de 1996, después del asesinato
de los siete monjes trapenses de Nuestra Sefiora del Atlas en
Tibhirine, Argelia, Jean-Marie Lustiger, cardenal arzobispo
de Paris, comento: «Su muerte debe ser un signo de espe-
ranza, de que el amor es mas fuerte que el odio»'. Los monjes, cuya
historia llamo la atencion de todo el mundo con la pelicula De dioses

* CHRISTIAN S. KROKUS es profesor asociado y jefe del departamento de Teo-
logia y Ciencias Religiosas en la Universidad de Scranton, una universidad ca-
tolica y jesuita, donde ensetia e investiga sobre teologia comparativa islamo-cris-
tiana. Es autor de The Theology of Louis Massignon: Islam, Christ, and the Church
(CUA, 2017).

Direccion: Department of Theology/Religious Studies, University of Scranton,
800 Linden Street, Scranton, PA 18510 (Estados Unidos). Correo electronico:
christian.krokus@scranton.edu

! John Kiser, The Monks of Tibhirine: Faith, Love, and Terror in Algeria (Nueva
York: St. Martin’s Press, 2002), 234.
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y hombres, fueron beatificados por el papa Francisco como martires
junto con el obispo Pierre Claverie y otras once victimas catélicas de
la guerra civil argelina. Eran queridos por sus vecinos musulmanes,
pero al arreciar la violencia en torno a ellos, y convertirse los extran-
jeros en el blanco particular de los rebeldes, se les aconsejo que
aceptaran la proteccion militar o que abandonaran Argelia. Ellos se
describian como pajaros en una rama, entre quedarse y salir volan-
do, pero un vecino musulman les suplicé: «Pero los pajaros somos
nosotros y vosotros las ramas. Si os vais no tenemos a donde ir»?.
¢Como puede el martirio de estos hombres ser considerado un signo
de esperanza, cuyas muertes le quitaron a una aldea su apoyo espi-
ritual y a la Iglesia argelina sus «pulmones», como describié el mo-
nasterio el arzobispo emérito de Argelia, el cardenal Duval?’ Los
monjes cristianos fueron asesinados por musulmanes. ; Como puede
comunicar esperanza su martirio para el dialogo islamo-cristiano?

Aunque no se hizo estas preguntas exactamente con estos térmi-
nos, Christian de Chergé, el prior de Nuestra Setiora del Atlas, re-
flexiono en sus tltimos afos sobre el sentido del martirio inevitable
de los monjes y como seria interpretado por los demas. En sus ulti-
mos escritos, entre la creciente inestabilidad, temor y violencia, De
Chergé enfatizé un martirio de amor, una entrega paciente, humil-
de, constante, habitual de entrega de uno mismo como amor a Dios
y al projimo. Su enfoque proporciona algunas claves sobre como
entender el martirio como un signo de esperanza en el dialogo isla-
mo-cristiano®.

2 Godefroy Roguenet de Saint-Albin, «Friendship in Tibhirine: Monastic/
Muslim Dialogue in Algeria», en Mohammad Ali Shomali y William Skudlarek
(eds.), Monks and Muslims II: Creating Communities of Friendship (Collegeville,
MN: Liturgical Press, 2014), 19 n. 26.

* Kiser, Monks, 4.

* Me dedico solo a la perspectiva cristiana. Sobre las posiciones mayoritarias
y minoritarias en el islam, véase Asma Afsaruddin, «Competing Perspectives on
Jihad and ‘Martyrdom’ in Early Islamic Sources», en Brian Wicker (ed.), Witnes-
ses to Faith? (Aldershot: Ashgate, 2006), 15-32. Para un analisis histérico-teolo-
gico del martirio en contextos cristianos-musulmanes, véase Sidney Griffith,
«Christians under Muslim Rule», en Thomas Noble y Julia Smith (eds.), The
Cambridge History of Christianity 3 (Cambridge: University of Cambridge Press,
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I. Martirio de amor o encarnacion continua

La comprension del martirio que tiene de Chergé no excluye ni
subraya el criterio tradicional de haber sido asesinado in odium fidei
(por odio a la fe), pero desaprueba «la dureza de algunos testigos de
la fe contra sus jueces, confiando en que ellos [los testigos| son “pu-
ros” y estando seguros de que su perseguidor ira directamente al
infierno»°. Tampoco estaba completamente de acuerdo con los es-
fuerzos contemporaneos «por reconceptualizar el martirio como
una resistencia no violenta contra un poder tirdnico»®. Le preocupa-
ba que la designacion de martir pudiera ser utilizada como arma:
«Actualmente hay muchos “martires” en nuestro pais. Tanto en un
campo como en el otro, cada uno honra a sus muertos bajo el glo-
rioso titulo de “martir”»". En cambio, basandose en el ejemplo de
Jesus (Juan 10,17-18), de Chergé primero enfatiza en su Testamento
que la vida del martir se da, no se quita: «Me gustaria que mi comu-
nidad, mi Iglesia y mi familia recuerden que mi vida fue ENTREGA-
DA a Dios y a este pais»®. Darse a si mismo al otro es un acto de
amor; bien entendido «el testimonio de Jesus, hasta su muerte, su
“martirio”, es un martirio de amor»°.

La expresion martirio de amor se asocia habitualmente con san
Maximiliano Kolbe, pero de Chergé la atribuye a una fuente mas
antigua, santa Juana de Chantal. En las conversaciones capitulares
entre el 12 de diciembre (dia de la santa) y el 14 de diciembre de

2008), 197-212; Christian Sahner, Christian Martyrs under Islam: Religious Vio-
lence and the Making of the Muslim World (Princeton: Princeton University Press,
2018).

5 Christian de Cherge, Linvincible espérance (Montrouge: Bayard Editions,
2010), 226 (trad. esp.: La esperanza invencible [Barcelona: Lumen, 2007]).

® Ruben Rodriguez Rosario, Christian Martyrdom and Political Violence: A
Comparative Theology with Judaism and Islam (Cambridge: Cambridge University
Press, 2017), 240.

" De Chergé, Linvincible, 225.

& Christian Salenson, Christian de Chergé: A Theology of Hope, trad. del fran-
cés por Nadia Conic (Collegeville, MN: Liturgical Press, 2012), 199.

® De Chergé, Linvincible, 227.
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1995, De Chergé cita el siguiente intercambio entre santa Juana y
sus monjas de la Visitacion:

Mis queridas hijas, san Basilio y la mayoria de los padres y pila-
res de la Iglesia no fueron martirizados. ;Por qué pensais que fue
asi? [...] Para mi, creo que hay un martirio llamado el martirio del
amor en el que Dios preserva la vida de sus siervos para que traba-
jen para su gloria. Esto los convierte en martires y confesores al
mismo tiempo.

Cuando se le pregunta sobre la duracion y el estado de tal martirio,
responde:

Desde el momento [...] en que nos entregamos sin reservas a
Dios hasta el momento en que morimos. [...] No te preocupes por
su igualdad, [...] aunque creo que hay poca diferencia entre ellos
porque «el amor es tan fuerte como la muerte», y los martires de
amor sufren mil veces mas por permanecer vivos para hacer la vo-
luntad de Dios que si tuvieran que dar mil vidas en testimonio de
su fe, amor y fidelidad'®.

El martirio de amor de santa Juana es el proceso por el cual uno per-
mite que el corazon de Jesus reine en su propio corazén. No hay nada
triunfal en ello. Tal martirio puede permanecer oculto, y debe ser
practicado repetidamente. Puede ser mas exigente que la muerte fisi-
ca, y siempre edifica al otro; nunca es a su costa. De Chergé escribe en
su Testamento:

No veo, de hecho, como podria alegrarme si las personas que
amo fueran acusadas indiscriminadamente de mi asesinato. Seria un
precio demasiado alto a pagar por lo que quizas se llame la «gracia
del martirio» para deberlo a un argelino, quienquiera que sea, espe-
cialmente si dice que esta actuando en fidelidad a lo que cree que es
el islam'".

De Chergé ama a Argelia y el islam, a los que se refiere respectivamen-
te como «un cuerpo y un almax, e incluso se refiere a la persona que

10 Wendy Wright, Bond of Perfection: Jeanne de Chantal & Francois de Sales
(Mahwah, NJ: Paulist Press, 1985), 154-155.

1 Salenson, Theology, 200.
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lo mataria como su «amigo de tltima hora»'?. Uno simplemente no
puede alegrarse si su amado es despreciado.

En la homilia del Jueves Santo de 1994, de Chergé comienza con-
templando los acontecimientos en torno a la Ultima Cena:

El lavatorio de pies, el cdliz y el pan compartidos, la cruz... un
unico mandamiento de amor, un unico TESTIMONIO. Este es el tes-
timonio de Jesus, su «testamentox, en griego «martyrion», el «marti-
rio» de Jesus!.

El martirio de Jests es identificado principalmente con el servicio
humilde a sus amigos. Para de Chergé no pueden separarse entre si
los diversos momentos de la vida de Jesus, ni ninguno de ellos pue-
de ser separado de la encarnacion de la Palabra divina. El nacimien-
to de Jesus es la encarnacion del Hijo, pero no mas que los afios en
Nazaret durante los cuales Jesus se estaba desarrollando fisica, psi-
cologica y espiritualmente, no mas que los afios del ministerio pt-
blico de Jests, y no mds que sus tltimos dias cuando sufrio y fue
asesinado: «Lo que sucedi¢ durante las horas de la Pasion es que la
encarnacion continuo»'*. Lo contrario también es cierto. Las prime-
ras etapas de la vida de Jesus, incluyendo el lavatorio de los pies de
sus discipulos, ya participan en su martirio. Segin esa logica, la ma-
yor parte del martirio de Jests no fue ni dramatico ni notorio. Perte-
necia, como dirfa Charles de Foucauld, a la vida oculta de Nazaret,
con la familia y el trabajo. Ese fue el punto sobre el que santa Juana
llamo la atencion a sus hermanas, cuyas vidas y muertes permanece-
rian ocultas, y ese es el punto que Chergé enfatiza con sus compare-
ros trapenses. Incluso ante un final dramatico, son llamadas al dia-
rio, ordinario y constante martirio de amor predicado por santa
Juana.

Las charlas capitulares de De Chergé se dedicaban a menudo a las
Constituciones de la Orden, a las que, en apropiada forma dialogal

12 Salenson, Theology, 201.

3 De Chergé, Linvincible, 225.

' Christian de Chergé, Dieu pour tout jour: Chapitres de Pere Christian de Cher-
gé a la communauté de Tibhirine (1986-1996) (Montjoyer: Les Cahiers de Tibhiri-
ne, 2006), 542.
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cristiano-musulmana, se referia como «nuestra sharid»'>. Al reflexio-
nar sobre la falta de una mencion al martirio en ellas, se pregunta:
«;Es porque el monje debe evitarlo o nunca exponerse a éI?». Y
responde: «Quiza es porque no afade nada sustancial a la dinamica
de la encarnacion», que ya incluye la participacion en la cruz, «que
es diaria»'®. El monje es llamado a «dar su vida por amor a Dios, por
adelantado e incondicionalmente», pero «aquellos que lo han pro-
bado saben que esto es realmente un verdadero “martirio” [...]. Es la
mayor JIHAD, el verdadero combate del que habla la tradicién espi-
ritual del islam»'’". Para que nadie piense que este martirio es facil,
dice:

Sabemos por experiencia que los pequenos actos suelen contar
mas, sobre todo cuando deben repetirse cada dia. Lavar los pies de
sus hermanos ese Jueves Santo pasa, pero ;y si tuviera que hacerse
a diario? ;Y a todos los que vienen? Cuando fray Bernardo nos dice
que la Orden tiene mas necesidad de monjes que de martires, ob-
viamente estaba hablando de este martirio que el monje realiza de
tantas pequeiias maneras. [...] Ponerse un delantal, como hizo Je-
sus, puede ser tan serio y solemne como dar la vida [...] y vicever-
sa, dar la vida puede ser tan simple como ponerse un delantal'®.

Los gestos de amor pueden ser especialmente dificiles dentro de una
pequena comunidad, donde naturalmente «es mas facil dar a esta
persona que a aquella, amar a tal hermano o a tal hermana mas que
a otro o a otra en la misma comunidad»'®. Para de Chergé no es ca-
sualidad que «el Prologo de la Regla de San Benito asocie la participa-
cion en los sufrimientos de Cristo sobre todo con la PACIENCIA de
vivir la estabilidad [monastica] con alegria en lo cotidiano»*". El tes-
timonio de Jesus fue universalmente un testimonio

de amor por la humanidad, por todos, incluso los ladrones, incluso
los asesinos y los verdugos, los que actian en la oscuridad, dis-

> De Chergé, Dieu, 544.

10 De Chergé, Dieu, 545, 542.

" De Chergé, Dieu, 546.

'8 De Chergé, Linvincible, 228-229.
19 De Chergé, Linvincible, 229.

2 De Chergé, Dieu, 547.
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puestos a tratarte como a un animal que debe ser sacrificado (Sal
49) o a torturarte hasta la muerte porque uno de los tuyos se con-
virtié en uno de los suyos?'.

Cuando el emir Sayah Attiyah llegé al monasterio en la vispera de
Navidad de 1993 armado y exigiendo dinero, medicinas y que el
hermano Luc regresara con ¢l a su campamento, De Chergé se nego,
pero posteriormente reflexiono: «Si he dado mi vida a todos los ar-
gelinos, entonces se la he dado también al “emir” S.A. El no me la
quita»*?. Cuando mas tarde se enteré de que habfan asesinado al
emir, De Chergé escribio:

Sé que ha degollado a ciento cuarenta y cinco personas... pero
trato de imaginar su llegada al paraiso después de su muerte. Me
parece que bajo la mirada de nuestro amado Sefor tengo derecho
a presentar tres hechos atenuantes. Primero: de hecho, no nos cor-
t6 la garganta; segundo: se marché cuando se lo pedi; y tercero:
despue’s de nuestra conversacion nocturna, le dije: «Estamos en
medio de los preparativos para celebrar la Navidad, que para noso-
tros es el nacimiento del Principe de la Paz, jy entrais aqui con ar-
mas!». El respondio: «Lo siento, no lo sabia»?*.

Un martirio de amor exige un juicio de liberacion y la seguridad
psicologica de odiar al enemigo en lugar de querer su bien.

[l. Didlogo islamo-cristiano

En el contexto especifico de Tibhirine, un martirio de amor signi-
ficaba en primer lugar adoptar lo que Stephanie Saldana llama una
«teologia de quedarse quieto»**. Muchos les aconsejaron irse, pero
los monjes finalmente siguieron el consejo del cardenal Duval, que
predicaba « CONSTANCIA» y que veia la mision argelina de la Igle-
sia como una de «presencia, oracion y compartir» en medio del su-

21 De Chergé, Linvincible, 227.
22 De Chergé, Linvincible, 229.
> Salenson, Theology, 173.

#* Stephanie Saldana, «An Impossible Hope», Plough Quarterly Magazine 13
(2017).
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frimiento del pueblo®. También significaba negarse a tomar partido
en un conflicto entre diferentes grupos de musulmanes, «no para
refugiarse en la neutralidad para poder lavarse las manos de las co-
sas —lo cual es imposible— sino para permanecer libres de amar a
todos, porque esa es nuestra eleccion, en nombre de Jests y con su
gracia»*®. De ahi que los monjes se refirieran a los soldados del go-
bierno como «hermanos de la llanura» y a los rebeldes islamistas, a
los que otros llamaban «terroristas», como «hermanos de la monta-
na»?’.

Sin embargo, como dijimos anteriormente, el martirio de los
monjes no comenzo con su decision de quedarse. Comenzo con su
compromiso original con lo que De Chergé llama el «cuasisacra-
mento» de una «larga vida conjunta» entre cristianos y musulma-
nes®®. Su martirio implicaba participar en el dialogo formal, como
las reuniones semestrales musulmano-cristianas, llamadas ribat
as-salam (vinculo de paz), y pasar muchas horas de dialogo informal
entre los monjes y sus amigos y vecinos musulmanes mientras tra-
bajaban, oraban, celebraban y lloraban juntos, ya que en esos con-
textos los monjes se vieron obligados a renunciar a las caricaturas y
estereotipos de los musulmanes que podian tener. De Chergé insis-
tio en que los que dialogaban mantuvieran «los pies en el suelo (e
incluso en el estiércol) pero la cabeza buscando arriba»**. Su imagen
preferida para el dialogo es la escalera mistica, donde las barandillas
representan el cristianismo y el islam, y los peldafios representan
diversas practicas y virtudes espirituales. La escalera «esta fija en la
tierra, en la diversidad religiosa en la que estamos inmersos. Tiene
sus puntos de contacto en Dios y en la comunion de los santos»™.
Debido a que es posible viajar en cualquier direccion, a medida que
los miembros suben los escalones, se acercan a una comunion esca-

» De Chergé, Dieu, 536; Kiser, Monks, 168.

0 De Chergé, Linvincible, 229, cursiva en el original.

" De Chergé, Linvincible, 316.

28

Salenson, Theology, 107.

2 Christian Salenson, LEchelle mystique du dialogue de Christian de Chergé
(Montrouge: Bayard Editions, 2016), 22.

% Salenson, Theology, 63.
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tologica de santos, pero a medida que descienden, juntos dan a luz
a través de «dolores de parto» una comunion de santos musulma-
nes-cristianos aqui y ahora.

Un martirio de amor exige un estudio serio del islam. De Chergé
leyo el Coran segtin la practica monastica de la lectio divina, recono-
ciendo las resonancias entre los pasajes coranicos y biblicos y descu-
briendo en ellos un «atajo al Evangelio». Renunci6 a las afirmacio-
nes acriticas de superioridad y crefa que los cristianos debian
aprender en el islam algo sobre Dios. Cuando ley¢ la enciclica de
Juan Pablo II Dives in Misericordia en conversacion con pasajes cora-
nicos sobre la misericordia, se pregunto:

¢Es posible hablar de manera cristiana sobre la misericordia sin
hacer justicia a todas las «claves» que juegan en los corazones y las
tradiciones religiosas de la humanidad? ;Son conscientes en Roma
de que ningtn musulman puede leer la enciclica sin sentirse pro-
fundamente ignorado?*!

Si un lector cristiano pudiera acercarse al Coran con «un corazon
pobre y desarmado, listo para escuchar cada palabra que sale de la
boca del Altisimo», entonces podria incluso reconocer en Jesus al
«verdadero musulman», al que es todo un «si» al Padre*.

Finalmente, en el contexto cotidiano del dialogo musulman-cris-
tiano, un corazén desarmado reconoce que los cristianos no ejercen
el monopolio del martirio de amor:

Sabemos por experiencia que el martirio de amor no es el domi-
nio exclusivo de los cristianos. Podemos recibir este testimonio
como un regalo del Espiritu de cualquiera. Detras de todas las vic-
timas que el drama argelino ya ha amasado, ;quién puede saber
cuantos auténticos «martires» hay de un amor sencillo? Uno pien-
sa en ese hombre que el otro dia salvé la vida de un policia herido
cerca de Nuestra Sefora de Africa. Unos dias después pagé con su
propia vida. Y el musulman bosnio que salvé a sus comparieros de
la construccion; también arriesgé su propia vida. Desde hace mu-
cho tiempo, no puedo olvidar a Mohammed, que un dia protegio

*! Salenson, Theology, 43.
32 Salenson, LEchelle, 51, 53.
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mi vida exponiendo la suya [...] y que murié asesinado por sus
hermanos porque se nego a entregarles a su amigo. No podia elegir
entre uno u otro. Ubi caritas...Deus ibi est>.

Para aquellos con ojos para ver, el martirio de amor de Cristo infun-
de cada aspecto de la vida humana con una dimension pascual de la
que apropiarse, ya sea a sabiendas o no.

[1I. éMartirio de esperanza?

En una de sus ultimas charlas capitulares grabadas, de Chergé
senala que

nuestro «martirio» debe ser un «martirio de amor» e igualmente
un «martirio de ESPERANZA», ya que todo se esta moviendo [...]
hacia el Reino del cual la comunidad es la imagen, aunque todavia
no la realidad completa’.

Preguntar si el martirio es un signo de esperanza en relacion con el
dialogo musulman-cristiano es preguntarse si el martirio en cuestion
proporciona en ese contexto una experiencia del Reino, cuyos ele-
mentos fundamentales (las Bienaventuranzas) son el amor, la acep-
tacion, el perdon y el compartir. De Chergé argumenta:

A la broma de nuestro abad general de que nuestra Orden nece-
sita mas a los monjes que a los martires, hay que responder diciendo
que somos verdaderamente monjes viviendo aqui el misterio mismo
de la Navidad, de DIOS CONVIVIENDO con los hombres... y asi
exponiéndonos, desde la cuna, a la masacre de los inocentes®.

¢Es tal exposicion a la muerte una sefial de que Dios vive entre no-
sotros? ;Puede el «amor abnegado», que segin Bernard Lonergan
tiene el poder de «liberar la racionalidad humana de sus prisiones
ideologicas», resistir y revertir el declive historico?*® Si, segun Ser-

> De Chergé, LInvincible, 230.

** De Chergé, Dieu, 550.

» De Chergé, Dieu, 5309.

* Bernard Lonergan, Method in Theology (Nueva York: Seabury, 1979), 117
(trad. esp.: Método en teologia [Salamanca: Sigueme, 2001]).
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vais Pinckaers, hay una «espiritualidad del martirio» que participa
en el «patron por el que la propia muerte de Cristo transformo el
mundo», este patron incluird no solo la muerte fisica de Cristo, sino
el don de si mismo en amor desde su nacimiento®. ;Detectamos el
patron no solo en las muertes sino también en las vidas de nuestros
martires? En la medida en que lo hacemos, también detectamos la
encarnacion continua de Dios, que es ciertamente un signo de espe-
ranza.

Tras el secuestro y la ejecucion de los monjes, «miles de musul-
manes comunes respondieron a su muerte con cartas de condolen-
cia y expresiones de vergiienza»*®. John Kiser concluye que

En retrospectiva, hubo muchas sefiales de que la muerte de los
monjes habia sido un punto de inflexion. Para un pais que parecia
embriagado de violencia, su asesinato en nombre de Dios fue, para
muchos argelinos, como tocar fondo. Fue el ultimo y muy publici-
tado insulto a un islam ya abusado®.

Solo un martirio de amor hace posible la llamada de Nostra aetate 3,
que exhorta a que cristianos y musulmanes «procuren y promuevan
unidos la justicia social, los bienes morales, la paz y la libertad para
todos los hombres».

Mas alla de la muerte hay resurreccion, quiza incluso una resurrec-
cion diaria. La violencia no ha cesado, pero tampoco los martirios de
amor. En el contexto de la guerra civil siria, por ejemplo, pensamos en
Paolo Dall'Oglio, que fundé una comunidad religiosa dedicada a dialo-
gar con los musulmanes, y fue secuestrado por el Estado Islamico en
2013; en Frans Van der Lugt, que se ocup6 de cristianos y musulmanes
discapacitados, llevo a los jovenes por caminos de amistad, y fue asesi-
nado en Homs durante el asedio de 2014, y en Jacques Murad que
acompano a Dall’'Oglio desde el principio, y fue secuestrado y torturado
en 2015, pero escapo con la ayuda de amigos musulmanes solo para

" Patrick Clark, «Translator’s Preface» en Servais Pinckaers, The Spirituality
of Martyrdom. .. To the Limits of Love, trad. de Patrick Clark y Annie Hounsokou
(Washington, D.C.: Catholic University of America Press, 2016), xviii.

38 Kiser, Monks, 246.

% Kiser, Monks, 258.
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volver a su actividad®. Sin duda, los siete de Tibhirine les inspiraron a
entregarse y a permanecer con sus amigos cristianos y musulmanes, no
a pesar de, sino debido al peligro. Como de Chergé, cada uno desearia
que «asociaramos [su] muerte [o captura] con tantos otros igualmente
sometidos a la violencia [...] olvidados por la indiferencia o el anonima-
to»*. Si entendemos que la muerte incluye el martirio de amor ordina-
rio, cotidiano, continuo y a menudo anénimo, ya sea en un monasterio
cristiano o en una familia musulmana, ;no hemos detectado la presen-
cia de Dios entre nosotros y por lo tanto un motivo de esperanza?

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

0 Para un estudio inicial de estas tres vidas, véase Saldaiia, «Impossible».
# Salenson, Theology, 199.
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SIGNOS DE ESPERANZA PARA LAS RELACIONES
CRISTIANO-MUSULMANAS EN INDONESIA

La sociedad indonesia contemporanea esta marcada por un gi-
ro conservador entre los musulmanes, tanto en la esfera pri-
vada como en la publica que incluye politicas de identidad. Este
desarrollo ha afectado las relaciones cristiano-musulmanas. En
ciertos circulos hay un creciente sentido de alienacion mutua en-
tre las dos comunidades. Sin embargo, esta tension angustiosa
también genera un esfuerzo intenso y concertado entre las princi-
pales organizaciones musulmanas para impulsar una visién pro-
gramatica de un islam inclusivo en el marco del nacionalismo
indonesio como plataforma para el bien comun. Por su parte, las
comunidades cristianas también han respondido desarrollando
un compromiso mas inclusivo y contextual con los musulmanes
y otras tradiciones religiosas en el marco del bien comun y el
nacionalismo inclusivo.
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Religion, identidad y vida publica

a esperanza nace a menudo en tiempos dificiles y de prue-

ba. Durante la pasada década, Indonesia se ha encontrado

una situacion muy dificil y desafiante. Aproximadamente

después de la caida del régimen del Nuevo Orden (1998),
Indonesia ha venido presenciando un cambio drastico del panora-
ma islamico del pais en relacion con la tendencia mundial mas am-
plia. Tras un periodo en que el islam politico fue suprimido bajo el
autoritario Nuevo Orden, diversas agrupaciones islamicas han en-
trado en la politica con un sentido de propésito renovado, a menu-
do con el programa de transformar la sociedad segin los ideales
purificados del islam. Desde entonces, la presencia publica del is-
lam politico se ha vuelto mas dominante en el marco de la politica
de identidad sectaria.

En politica, el atractivo y el crecimiento de las ideologias islami-
cas conservadoras y transnacionales son bastante reales. Los nue-
vos partidos politicos se fundan en este tipo de ideologia, o se in-
clinan hacia ella, como se expresa en el Partido Justicia Prospera
(PKS), asi como otras organizaciones de masas que han ganado
influencia politica. En este contexto, vemos un fendémeno curioso
desde la eleccion del gobernador de Yakarta en 2017, a saber, la
metamorfosis de un movimiento de masas, formado inicialmente
solo para la defensa de la identidad musulmana y los intereses
politicos islamicos, en una organizacion de masas. Este nuevo tipo
de organizacion ha ganado poder politico debido a su conexion
con la vigorosa defensa del islam conservador y politico. Hasta
ahora, han sido instrumentalizadas por los grandes partidos politi-
cos y oligarcas, pero su poder simboélico es quizas mas significativo
que su poder politico real.

Como parte de esta tendencia mas amplia, la sociedad indone-
sia también ha sido testigo de una mayor segregacion en la esco-
larizacion, ya que las escuelas estatales se perciben en gran medi-
da solo para los estudiantes musulmanes. Los no musulmanes,
especialmente los cristianos, no son bienvenidos en algunos ba-
rrios. También ha habido propuestas para un turismo basado en
la sharfa. Los cementerios publicos estan cerrados a los muertos
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no musulmanes en ciertas areas donde los simbolos funerarios
cristianos son considerados ofensivos y por lo tanto prohibidos o
destrozados. El conservadurismo religioso también se manifiesta
en esferas mas privadas y personales, como lo demuestra el feno-
meno del hijrah (una especie de renacimiento religioso) entre las
celebridades musulmanas, donde adoptan un estilo de vida pia-
doso y basado en la sharia. Hasta cierto punto, esto se ha conver-
tido en «la nueva moda» que se opone al estilo de vida occidental
secularizado.

En general, vemos un «giro conservador» en el islam indonesio,
que fue posible gracias al espacio democratico que se ha abierto
desde la caida del Nuevo Orden, asi como por la presencia de la
influencia y las redes de Oriente Medio. Este tipo de ideologias isla-
micas conservadoras esta siendo propagado por varias organizacio-
nes pequenas pero agiles'.

;Como de profundo y real es este fenomeno? Mun’im Sirry opi-
na que la intolerancia religiosa ha echado raices mas profundas en
la imaginacion politica y social de los musulmanes indonesios de
lo que comunmente se supone’. Este punto podria ilustrarse con
las opiniones intolerantes de varios estratos de la sociedad musul-
mana indonesia. Estudios recientes del Instituto Setara y del Insti-
tuto Alvara han encontrado una pauta constante de conservaduris-
mo e incluso de radicalismo en el sector de la educacion, entre los
maestros de escuela, los estudiantes de secundaria y los universita-
rios, asi como entre los profesores de universidad. Existe una si-
tuacion alarmante en los campus universitarios en que el discurso
religioso esta dominado por grupos conservadores con la corres-
pondiente falta de compromiso riguroso con la principal organiza-
cion islamica.

! Leonard C. Sebastian y Andar Nubowo, «The ‘Conservative Turn’ in Indo-
nesian Islam: Implications for the 2019 Presidential Elections», Asie Visions,
106, marzo de 2019, https://www.ifri.org/en/publications/notes-de-lifri/asie-vi-
sions/conservative-turn-indonesian-islam-implications-2019.

2 Mun'im Sirry, «Religious Intolerance in Contemporary Indonesiax», en Sya-
faatun Almirzanah (ed.), Kitab Suci dan Para Pembacanya (Yogyakarta: UIN
Sunan Kaligaja, 2019), 202-203.
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. Movimiento musulman inclusivo y teologia

El desarrollo mencionado, de nuevo, ha afectado las relaciones cristia-
no-musulmanas. Es evidente que la sabiduria y las habilidades que sur-
gen naturalmente de la practica del didlogo de la vida ya no son suficien-
tes para abordar estos nuevos y mas complejos desafios. La practica del
didlogo de la vida en si no puede darse por sentada en ciertas areas debi-
do a la segregacion y a las politicas de identidad mencionadas anterior-
mente. Ciertas areas estan cerradas a los cristianos debido al endureci-
miento de la identidad islamica. Muchas comunidades cristianas pueden
sentirse amenazadas. Sin embargo, el desafio aun mas dificil lo afronta la
propia comunidad musulmana. El giro conservador anterior muestra
una intensa lucha interna de autocomprension entre los musulmanes de
diferentes tendencias para hacer frente a la situacion actual. Esta contien-
da ha dado lugar a un movimiento mas fuerte del islam inclusivo que
toma en serio una vision de humanismo universal y el nacionalismo
ético indonesio como un movimiento contrario al giro conservador. En
términos de relaciones musulmanas-cristianas, este frente musulman in-
clusivo es el socio mas prometedor del dialogo cristiano-musulman.

En esta linea, la formulacion programatica del «islam nusantara», o
«islam archipielagico» (islam contextualizado) por la mayor organiza-
cion musulmana, la Nahdlatul Ulama (NU), en 2015, es uno de los
signos mas visibles de esperanza para las relaciones entre musulmanes
y cristianos. En resumen, se trata de un islam tradicional (al-sunnah
wa al-jamaah) que se practica, propaga y desarrolla de acuerdo con las
caracteristicas distintivas de la sociedad y la cultura de Indonesia, in-
cluidos su pluralismo e hibridez. En palabras de Said Agil Siraj, actual
presidente de la Nahdlatul Ulama, «el islam nusantara» es la expre-
sion mas reciente de esta cultura hibrida. El islam nusantara tiene un
caracter inclusivo, ya que se basa en el verdadero espiritu de la religio-
sidad (ruh al-diniyyah), que se expresa en el caracter noble (aklaqul
karimah), en el verdadero espiritu de patriotismo y nacionalismo (al-
ruh al-wathaniyah), en un espiritu de pluralismo (al-ruh al-ta’addudiy-
yah) y en el espiritu del humanismo (al-ruh al-insaniyyah)®.

* https://nasional.tempo.co/read/1180695/munas-alim-ulama-nu-sepaka-
ti-pengertian-islam-nusantara; véase también Akhmad Sahal y Munawir Aziz
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El islam indonesio ha conocido personajes de dialogo en el pasa-
do, como Abdurrachman Wahid, un estudioso musulman y expresi-
dente de la NU, que llegé a ejercer brevemente como presidente del
pais (1999-2001), y Nurcholish Madjid, un pensador neomodernista
musulman cuyo proyecto era elaborar una sintesis entre el islam y las
ideas modernas de democracia, secularidad, pluralismo e igualdad
de género. Debido en gran medida a la influencia de estos pensado-
res, el didlogo con otras religiones fue apoyado por las principales
organizaciones musulmanas del pais. Esta corriente de pensamiento
islamico progresista e inclusivo es llevada adelante por la generacion
joven, formada, por ejemplo, por Zuhairi Misrawi con su teologia
inclusiva de la misericordia de Dios (teologia de basmalah), Sumanto
al-Qurtubi, Mun’im Sirry y Budhy Munawar-Rahman con su pensa-
miento critico y teologia del pluralismo religioso®.

A este respecto, es importante sefnalar que alrededor del ano
2005 el pensamiento musulman progresista estaba sufriendo en
realidad un golpe tanto en la Nahdlatul Ulama como en la Muham-
madiyah, las mayores organizaciones musulmanas del pais. En es-
tos dos pilares del islam inclusivo en Indonesia se infiltraron movi-
mientos islamistas radicales, como el Hizbut Tahrir y el Tarbiyah
con conexion con la Hermandad Musulmana, y por lo tanto esta-
ban experimentando también un giro conservador’. Con este telon
de fondo, la formulacion del islam nusantara no puede darse por
sentada. Es una audaz y programatica reformulacion de la vision
del islam inclusivo que se ha practicado en Indonesia. Proporciona
un marco y una plataforma comtn para este renovado movimiento
de didlogo. También representa una declaracion colectiva y progra-
matica contra la ideologia religiosa rival, es decir, un marco mas

(eds.), Islam Nusantara: Dari Ushul Figh Hingga Paham Kebangsaan (Bandung:
Mizan Pustaka, 2016).

* Cf. Zuhairi Misrawi, Al-Quran Kitab Toleransi: Inklusivisme, Pluralisme dan
Multikulturalisme (Yakarta: Penerbit Fitrah, 2007); Budhy Munawar Rahman,
Islam Pluralis: Wacana Kesetaraan Kaum Beriman (Paramadina: Srigunting,
2001).

> Martin van Bruinessen (ed.), Contemporary Developments in Indonesian Is-
lam: Explaining the ‘Conservative Turn’ (Singapur: Institute of Southeast Asian
Studies, 2013), 9.
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estrecho del islam que se distingue de la cultura y esta marcado por
un sentimiento iconoclasta y contrario a todos los demas. También
es un movimiento visionario de inclusion, que abarca diversas for-
mas de «otredad», a saber, la cultura local, una identidad colectiva
comun como el nacionalismo y la presencia de otras tradiciones
religiosas, todo ello dentro de un énfasis muy fuerte en el humanis-
mo universal.

Hay que destacar que este islam programatico es el fruto de un
esfuerzo concertado de negociacion. En este marco, el dialogo se ha
convertido en una opcion y una preferencia que la comunidad mu-
sulmana debe tomar mas en serio porque forma parte de su autode-
finicion. Dado que la controversia religiosa se ha convertido en una
nueva normalidad en la sociedad pluralista indonesia, el dialogo de
la vida ya no es suficiente y es urgente la necesidad de vias mas crea-
tivas. Esto se lleva a cabo y se hace de diferentes maneras. Entre las
mas importantes esta la construccion de teologias inclusivas musul-
manas que se expresan tanto en conversaciones putblicas (periodi-
cos, etc.) como en la academia.

Como se ha mencionado, esta teologia inclusiva musulmana se
desarrolla en el marco de un enfoque compartido del bien comun
y un nacionalismo ético basado en el humanismo. También se
basa en el humanismo teologico, es decir, en la condicion de la
persona humana ante Dios, como «criatura espiritual» destinada
a volver a Dios®. En este marco de la teologia de la unidad de la
humanidad, Achmad Siddiq (1926-1991), un destacado tedlogo
musulman de Indonesia, ofrece una trilogia de la hermandad
(ukhuwwah) con la hermandad humana (ukhuwwah insaniyyah) co-
mo la corona de las otras dos formas de hermandad, a saber, la
hermandad de los correligionarios (ukhuwwah diniyyah) y la her-
mandad de los conciudadanos (ukhuwwah wathanniyah). Las pala-
bras de Ali ibn Abi Thalib se citan a menudo en apoyo de esta
vision: «Aquellos que no son tus hermanos en la fe son tus herma-
nos en la humanidad»’.

¢ Komaruddin Hidayat, «Peziarah Spiritual», Kompas 28 de mayo de 2019.

7 Citado en Komaruddin Hidayat, «Peziarah Spiritual», Kompas 28 de mayo
de 2019.
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En este humanismo religioso, la persona humana es entendida co-
mo peregrina, homo religiosus et viator. La religion se comprende como
una realidad dinamica que desarrolla una relacion simbiotica con la
cultura y una hibridacion con otras religiones®. En medio de la alta
tension politica, Helmy Faishal Zaini, el secretario general de la Nahd-
latul Ulama, propuso una practica religioso-cultural especifica en la
sociedad indonesia llamada halal bihalal, un ritual colectivo de recon-
ciliacion que forma parte de la fiesta del final del mes de ayuno. La
palabra halal bihalal significa hacerse el bien mutualmente y perdonar-
se reciprocamente. Es interesante notar que esta palabra no se encuen-
tra en el arabe original y no constituye una practica entre los arabes.
Se trata de una expresion de la sabidurfa local que procede de una
simbiosis entre la cultura local y el islam®.

Tal vez el aspecto mas contextualmente sensible pero altamente
controvertido de esta vision es la reinterpretacion de la palabra kafir.
Esta palabra se traduce comtnmente como infiel, es decir, los que
rechazan a Dios; y en el contexto indonesio se utiliza a menudo para
referirse a los no musulmanes, en particular los cristianos. La NU
piensa que este uso no es apropiado, y prefiere usar la palabra «no
musulman» para referirse a los conciudadanos que pertenecen a
otras religiones. Asi pues, la base es la idea de la igualdad de ciuda-
dania (ukhuwah wathaniyah) en la que las personas son conciudada-
nas (muwathinun). A este respecto, el presidente de la NU, Said Aqil
Siradj, cita el ejemplo del profeta Mahoma, que, al establecerse en
Medina, dejo de utilizar la palabra «kafir» para referirse a otros ciu-
dadanos de Medina que eran creyentes de otras tradiciones religiosas
y utiliz6 en su lugar la palabra mas neutral «no musulman». Y Siradj
declara ademas: «En el marco de la ciudadania, no hay lugar para
etiquetar a otros como infieles porque todos los ciudadanos tienen el
mismo estatus y derechos ante la Constitucion»'?. Este punto es rele-
vante con respecto a aquello a lo que se opone, a saber, al islam
transnacional que rechaza la validez de los estados nacionales.

8 Ibidem.

¢ Helmy Faishal Zaini, «Halalbihalal Kebangsaan», Kompas 4 de junio de 2019.

1% https://nasional.tempo.co/read/1180816/said-aqil-di-madinah-nabi-mu-
hammad-tidak-gunakan-istilah-kafir/full&view=ok.
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Esta idea inclusiva puede haber sido propuesta por diferentes tedlo-
gos musulmanes indonesios en el pasado, pero esta adquiriendo un
impulso mucho mas fuerte y publico en la actualidad precisamente por-
que es una respuesta a un desafio muy urgente en un momento critico.
Durante muchas décadas, este tipo de inclusividad ha formado parte de
la actitud del islam cultural, pero carecia de un fundamento religioso y
teologico explicito. A este respecto, la vision del islam nusantara forma
parte de este esfuerzo mas consciente de autocomprension que tiene
ramificaciones politicas y sociales mas profundas y serias.

[I. Signos de esperanza en las comunidades cristianas

Con la politizacion del islam y su giro conservador, hay senales de
que las comunidades cristianas de todo el pais estan lidiando con an-
siedades, especialmente en tiempos de tension politica. En ciertos cir-
culos y areas, esta ansiedad o miedo es particularmente fuerte. Las co-
munidades cristianas se sienten vulnerables como minoria y (posibles)
victimas de cualquier revuelta politica. Como resultado, la seduccion
esta siempre presente para que se preocupen por los asuntos internos
y también para que jueguen la carta de la identidad sectaria como mi-
norfa. Sin embargo, las iglesias mayoritarias, a saber, el Consejo de
Iglesias de Indonesia (PGI) y la Conferencia de Obispos Catolicos de
Indonesia (KWI), han renovado su compromiso por el bien comun y
el nacionalismo ético, como se ha reflejado mas recientemente en su
mensaje conjunto de Navidad (2019). En este marco, fomentan un
dialogo cada vez mas estrecho con sus homologos musulmanes.

En el seno de la Iglesia catolica se ha revitalizado el legado del
primer obispo nativo, Albertus Soegijapranata (1896-1963), que
contemplaba la identidad catolica como «auténticamente catolica y
verdaderamente indonesia». El amor a la religion y el amor a la na-
cion se combinan de maneras que son éticas e inclusivas, libres de
chovinismo'!. En la misma linea, la Comision Teoldgica de la Con-
ferencia de Obispos Catolicos, instituciones protestantes y varios

' Sobre este tema véanse mis articulos «The Pain of Being Hybrid: Catholic
Writers and Political Islam in Postcolonial Indonesia», International Journal of
Asian Christianity 1 (2018) 225-249; y «Love of Religion, Love of Nation: Ca-
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tedlogos indonesios han impulsado el desarrollo de una teologia
contextual de nacionalismo inclusivo.

Hay muchas otras iniciativas a nivel diocesano. La archidiocesis de
Semarang, en Java Central, ha iniciado un movimiento de «salida»,
de facilitar encuentros inclusivos entre ciudadanos y miembros de la
sociedad pluralista indonesia (en javanés srawung) que implica un
dialogo interreligioso. En esta linea, el cardenal Julius Darmaatmadja,
cardenal emérito de Indonesia, también ha impulsado a la comuni-
dad catolica a un compromiso mas profundo en el dificil proceso de
construccion de la nacion. Fundamenta este compromiso en una
fuerte teologia pneumatologica inclusiva de la religion, reconociendo
la labor del Espiritu Santo fuera de la Iglesia, inspirandose en Lumen
gentium y Redemptoris missio, asi como en la teologia de la oracion del
papa Juan Pablo II (que toda oracion auténtica es impulsada por el
Espiritu Santo)'”. El cardenal concibi6 esta teologia como una res-
puesta al desarrollo de teologias musulmanas inclusivas y contextua-
les de la Nahdlatul Ulama y la Muhammadiyah. En esta linea, he
tratado de desarrollar una teologia cristiano-musulmana contextual
del nombre de Dios como Amor y Misericordia como respuesta a la
situacion actual, asi como al nuevo desarrollo de la reflexion teologi-
ca cristiana sobre la misericordia del papa Francisco y a la concep-
cién musulmana del nombre de Dios como el Misericordioso’”.

Conclusion

Fomentar unas buenas y fructiferas relaciones cristiano-musulma-
nas es sin duda un desafio en la Indonesia contemporanea, pero no
es insuperable. De manera especial, hay que estar atento a la dina-
mica politica, pero tampoco hay que preocuparse demasiado por

tholic Mission and the Idea of Indonesian Nationalism», Kritika Kultura 25
(2015) 91-112.

12 Julius Kardinal Darmaatmadja, Umat Katolik Dipanggil Membangun NKRI
(Yogyakarta: Kanisius, 2019).

'3 Albertus Bagus Laksana, «Naming God Together: Muslim-Christian Theo-
logy of Mercy in the Indonesian Context», Journal of Asian Orientation in Theolo-
gy 1(2019) 1-30.
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ella. Por ejemplo, las recientes tensiones politico-religiosas han de-
mostrado la resistencia de la sociedad indonesia y su compromiso
con el pluralismo y el dialogo. En general, la direccién que estan
tomando actualmente las relaciones cristiano-musulmanas en Indo-
nesia estd en consonancia con el espiritu del documento sobre la
Fraternidad Humana firmado por el papa Francisco y el gran iman de
al-Azhar, Al-Thayeb, en 2019, que se centra en la fe comun en Dios
que da origen a la fraternidad humana orientada al bien comun me-
diante el trabajo conjunto en problemas concretos. El marco de la
construccion de la nacion indonesia parece ser una plataforma pro-
metedora para la acciéon comun entre las comunidades musulmana
y cristiana.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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COLABORACION ACADEMICA EN ALEMANIA

En Alemania, la teologia islamica se incluye cada vez mas en los
programas académicos de las universidades publicas. El autor
trata de mostrar como este desarrollo desafia a la teologia cristiana
y como remodela la comunidad musulmana en el pais. Ademas,
este desarrollo abre nuevas posibilidades para las relaciones cristia-
no-musulmanas, incluyendo algunas nuevas formas de teologia
comparada.

ace ocho anos las universidades alemanas comenzaron a
contratar profesores musulmanes para ensefar teologia
islamica. Hoy en dia hay ocho universidades en Alema-
nia, financiadas por el Gobierno aleman, que cuentan
con programas de teologia islamica. En Alemania no hay una sepa-
racion estricta entre el Estado y la religion, sino una cooperacion en
la que el primero trata de apoyar a las religiones siempre y cuando
actien de acuerdo con la Constitucion. Esto permite al Gobierno
financiar no solo la teologia cristiana —como en el pasado—, sino
también la teologia islamica y judia, como es el caso ahora.

Este nuevo desarrollo es en si mismo un gran signo de esperanza
para las relaciones musulmano-cristianas en Alemania. Cambia radi-

* KLaus VON STOSCH es profesor de Teologia Sistematica y director del centro
de Teologia Comparada y Estudios Culturales en la Universidad de Paderborn
(Alemania). Publicaciones recientes: The other Prophet. Jesus in the Qur’an (con
Mouhanad Khorchide; Londres: Gingko, 2019), Herausforderung Islam. Christli-
che Anndherungen (Paderborn: Ferdinand Schoningh, *2018), Einfiihrung in die
Systematische Theologie (Paderborn: utb, *22018).

Direccion: Universitiat Paderborn, Fakultit fur Kulturwissenschaften, War-
burger Str. 100/ N3.146, D — 33098 Paderborn (Alemania). Correo electrénico:
Klaus.von.stosch@uni-paderborn.de
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calmente la situacion del dialogo. Ahora es posible tener tedlogos
bien formados en ambas partes que utilicen métodos comunes y
compartan valores académicos comunes. Por lo tanto, ambas comu-
nidades de fe estan ahora capacitadas para alcanzar un nuevo nivel
de entendimiento mutuo. Por supuesto, necesitamos paciencia y
también hay muchos desafios que implica el establecimiento de la
teologfa islamica en Alemania. Pero es una enorme oportunidad y da
mucha esperanza. Centrémonos en esta dimension en el articulo y
hablemos de los nuevos horizontes que se abren a través de esta nue-
va situacion de la investigacion académica en la teologia alemana.

. Nuevos horizontes en el trabajo exegético e histdrico

La teologia islamica siempre se ha dedicado a la labor exegética e
historica. Existe una enorme tradicion de tafsir en el islam, y tam-
bién existe la importante tradicion de asbab an-nuzul que trata de
identificar la razon de la aparicion de ciertos versos del Coran. Asi,
la forma moderna de hacer exégesis puede basarse en una larga e
importante tradicion dentro del islam. Sin embargo, todavia no se
ha practicado una aplicacion sistematica de los métodos de la critica
histérica. Hay varios movimientos que intentan dar los primeros pa-
sos en esta direccion, como por ejemplo la escuela de Ankara'. Pero,
hasta el presente, la lectura exhaustiva del Coran a la luz de la inves-
tigacion historica moderna no forma parte de la teologia islamica.

En Alemania es el proyecto Corpus Coranicum de Berlin el que ha
comenzado a leer el Coran como un texto de la Antigtiedad tardia y
a aplicar los métodos modernos de filologia y critica historica para la
comprension del texto’. Como esta investigacion esta dirigida por
Angelika Neuwirth, se ha hecho hasta ahora con un espiritu de apre-
ciacion del islam y su rico patrimonio intelectual. Puede ser consi-
derado como uno de los mas importantes movimientos occidentales
contra las nuevas tendencias revisionistas en la investigacion occi-

! Felix Korner, Revisionist Koran Hermeneutics in Contemporary Turkish Uni-
versity Theology (Wurzburgo: Ergon, 2005).

? Angelika Neuwirth, Der Koran als Text der Spatantike. Ein europdischer Zu-
gang (Berlin: Verlag der Weltreligionen, 2010).
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dental sobre el islam. El carisma de Angelika Neuwirth y sus grandes
logros en los estudios drabes e islamicos son una de las principales
razones por las que existe cierta confianza en la labor historica sobre
el islam en la comunidad cientifica musulmana de Alemania. Su
proyecto tiene también estrechas y buenas conexiones con centros
de investigacion en paises musulmanes.

Uno de sus estudiantes, Zishan Ghaffar, puede servir de gran
ejemplo para ilustrar las posibilidades de las relaciones musulma-
no-cristianas que pueden surgir de este nuevo desarrollo en la aca-
demia. Ghaffar estudio filosofia, estudios islamicos y teologia protes-
tante en Kiel y luego recibio su doctorado en uno de los nuevos
centros de teologfa islamica en Alemania —en estrecha cooperacion
con Angelika Neuwirth—. Por lo tanto, puede ser visto como uno
de los primeros frutos de los nuevos programas alemanes para finan-
ciar la teologia islamica, mostrando qué tipo de investigacion se ha-
ce posible a través de tal financiacion y cooperacion.

Publico su tesis doctoral en 2018 con el titulo El Mahoma histérico
en la teologia islamica. Sobre los métodos y los criterios para investigar la
vida de Mahoma®. La tesis tiene el ambicioso objetivo de comparar la
investigacion occidental sobre Mahoma con la investigacion occi-
dental sobre Jesus y muestra que las innovaciones metodologicas de
la tercera busqueda (third quest) que han tenido tanto éxito en la in-
vestigacion occidental sobre Jesus no se han aplicado plenamente a
la investigacion sobre Mahoma. Asi, como Ghaffar muestra convin-
centemente, es la deficiencia de la investigacion occidental la razon
de las tendencias puramente revisionistas en algunas escuelas de
investigacion occidentales. Por lo tanto, si algunos revisionistas sos-
tienen que Mahoma probablemente nunca ha vivido —una idea que
fue defendida de manera célebre por el primer profesor musulman
de teologia islamica de Munster, Muhammad Sven Kalisch—, la res-
puesta de Ghaffar es que este tipo de resultados solo son posibles
porque estos eruditos (como Kalisch o la escuela de Saarbrucken)
simplemente no estan al dia en sus métodos de investigacion. Por lo

* Zishan Ghatfar, Der historische Muhammad in der islamischen Theologie. Zur
Kriterienfrage in der Leben-Muhammad-Forschung (Paderborn: Ferdinand Scho-
ningh/Brill Deutschland, 2018).
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tanto, para Ghaffar, el antidoto contra la critica occidental y moder-
na del islam no es una retirada musulmana de los métodos moder-
nos de investigacion, sino una forma mas precisa de utilizar estos
meétodos. Ghaffar invita a los musulmanes a hacer su trabajo simple-
mente con mds precision que sus colegas occidentales y a golpearlos
con sus propias armas: el analisis exhaustivo, la erudicion y la critica
historica.

Este motivo mds apologético de Ghaffar no significa que sea apo-
logético contra el judaismo y el cristianismo. Aprendio de Angelika
Neuwirth que el Coran solo puede ser entendido junto con sus rela-
ciones intertextuales. Y estas relaciones obligan a los musulmanes
no solo a leer la Biblia, sino también a aprender sirfaco y a leer los
Padres de la Iglesia y los intertextos rabinicos. Por lo tanto, la inves-
tigacion de Ghaffar depende en gran medida de una estrecha coope-
racion con tedlogos cristianos y judios. Cuando uno de mis estu-
diantes de doctorado le pregunté a Ghaffar si pensaba que era
posible una teologia comparada musulmana, simplemente respon-
di6 que era la tnica manera de hacer teologia islamica. Si no es
comparativa, no es capaz de entender el Coran. Al mismo tiempo,
esta lo suficientemente seguro de si mismo como para desafiar no
solo la investigacion occidental, sino también la teologia cristiana
con los resultados de su investigacion.

Incluso mas estimulante que su tesis es el segundo libro que Gha-
ffar acaba de publicar con el titulo El Cordn en su contexto historico.
Motivos escatologicos y apocalipticos en las suras del periodo mecano me-
dio*. Hace visible a Ghaffar como un erudito maduro que lee el Co-
ran junto con los intertextos del cristianismo y el judaismo a la luz
de la historia antigua tardia. Similar a los eruditos occidentales como
Sidney Shoemaker, ¢l es consciente de los motivos apocalipticos y
mesianicos del Coran. En un meticuloso trabajo filologico identifica
a los interlocutores cristianos y judios del Coran y —con todos los

* Zishan Ghaffar, Der Koran in seinem religions— und weltgeschichtlichen Kon-
text. Eschatologie und Apokalyptik in den mittelmekkanischen Suren (Paderborn:
Ferdinand Schoningh/Brill Deutschland, 2020).

> Sidney Shoemaker, The Apocalypse of Empire. Imperial Eschatology in Late
Antiquity and Early Islam (Filadelfia: University of Pennsylvania Press, 2018).
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respetos a Shoemaker—muestra como el Coran critica cualquier ti-
po de discurso apocaliptico porque fue utilizado por la teologia del
Imperio bizantino de su tiempo. Esto hace que el Coran sea visible
como un texto antiapocaliptico, antimesianico y anti-imperial que
trata de liberar a la teologia de las exigencias politicas. Por supuesto,
este tipo de analisis no puede ser simplemente repetido para la épo-
ca de Medina. Pero ya es excepcional mostrar este tipo de tendencia
para el periodo de la Meca del Coran y es literalmente hablando una
investigacion innovadora sobre el Coran.

Especialmente en nuestro tiempo, en el que algunos politicos en
Occidente tratan de desarrollar nuevamente mensajes apocalipticos
cristianos, puede ser instructivo no solo para los musulmanes ver
como el Coran reacciona a este tipo de agenda politica. En resumen,
el Coran reacciona con poderosos argumentos teologicos, completa-
mente pacificos y sin violencia. Si este tipo de analisis se extiende
entre nuestros colegas musulmanes, sera una sefial de esperanza
muy util contra los profetas modernos que anuncian el choque de
civilizaciones y el declive del Occidente cristiano.

[Il. Nuevos horizontes en la labor sistemética y filosofica

La situacion de la teologia cristiana en Alemania es muy especial.
Tanto la teologia protestante como la catolica han sido profunda-
mente influidas por el pensamiento de la Ilustracion y el idealismo
aleman. En cierto sentido, no Aquino o Lutero, sino Kant y Hegel
son los Padres de la Iglesia alemana mas influyentes. Esto es un de-
safio para las iglesias en Alemania, pero al mismo tiempo es util y
productivo para la participacion del cristianismo en la vida intelec-
tual del pais. Tanto los protestantes como los catolicos han creado
una forma especial de teismo del libre albedrio aleman que da forma
a los debates publicos, y que también ha influido en las comunida-
des religiosas. Sin duda, hay algunos colegas mas conservadores que
no creen que este desarrollo haya sido particularmente util. Y tam-
bién hay algunos tedlogos postmodernos y postliberales que quieren
cambiar el estilo de la teologia alemana. Pero aun asi la herencia de
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la critica trascendental y la teologia del libre albedrio es muy influ-
yente dentro del cristianismo aleman.

Para la teologia sistematica islamica, este desafio puede llegar a ser
muy fecundo y promete provocar un montoén de nuevas formas de
pensamiento entre los musulmanes. Podemos ver como eruditos co-
mo Ahmad Milad Karimi tratan de usar a Hegel y Heidegger para
reconstruir el kalam de una manera muy fructifera y altamente ori-
ginal®. Y especialistas como Mouhanad Khorchide llegan a tener in-
fluencia con sus ideas sobre el uso de la teologia del libre albedrio
para renovar el islam como la religion de la misericordia’. Es verdad
que este desarrollo ha recibido una critica considerable. Pero incluso
un estudioso como Muna Tatari, que defiende la centralidad de la
justicia como categoria decisiva del islam contra el excesivo énfasis
cristiano en la misericordia, sitia sus ideas en el marco de la filosofia
trascendental y con la ayuda de las ideas de Kant®. Por lo tanto, ya
hay un debate en curso sobre el uso de la filosofia del libre albedrio
dentro de la comunidad académica musulmana, y la cuestion no es
tanto si puede ser aceptada, sino de qué manera debe ser utilizada.
Esto ayuda a los musulmanes de Alemania a participar de manera
productiva en el desarrollo intelectual del pais, y tiene sentido que
uno de los intelectuales ptblicos mas importantes de Alemania en la
actualidad sea musulman, Navid Kermani, un pensador muy influ-
yente en politica, literatura y teologia’.

Sin embargo, también hay tendencias importantes que critican el
exceso de innovacion sistematica dentro del islam. Algunos estudio-
sos prefieren volver a sus fuentes medievales y desarrollar algunos
tipos aristotélicos o neoplaténicos de kalam. Pero el punto intere-

® Milad Karimi, Hingabe. Grundfragen der systematisch-islamischen Theologie
(Friburgo-Berlin-Viena 22015).

" Mouhanad Khorchide, Islam ist Barmherzigkeit. Konturen einer modernen Re-
ligion (Friburgo-Basilea-Viena: Herder, 22016).

8 Muna Tatari, Gott und Mensch im Spannungsverhdltnis von Gerechtigkeit und
Barmherzigkeit. Versuch einer islamisch begriindeten Positionsbestimmung (Muns-
ter: Waxmann, 2016).

¢ Michael Hofmann, Klaus von Stosch y Swen Schulte Eickholt, Navid Ker-
mani (Wurzburgo: Konigshausen & Neumann, 2019).
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sante es que todos los eruditos tratan de encontrar coaliciones con
los cristianos y los judios en su forma de hacer teologia. Aunque al
principio hubo cierta sospecha de que la teologia era un proyecto
cristiano, hoy en dia la mayoria de los intelectuales musulmanes
acogen con agrado el desarrollo de la teologia islamica sistematica y
la entienden como una forma de pensamiento que ayuda a los mu-
sulmanes a interactuar como iguales en la sociedad y con las teolo-
gias cristianas.

Para la teologia cristiana este desarrollo es desafiante y fructifero
al mismo tiempo. Cuando Karimi desarrolla una teologia hegeliana
sin un marco trinitario o cuando Kermani utiliza escritores vy filoso-
fos judios para reformular el papel del musulman en la sociedad
alemana, esto crea nuevas ideas y necesidades para repensar el cris-
tianismo y su papel en nuestra sociedad. Asi, el nuevo poder de la
teologia islamica en Alemania desafia también a los cristianos a tener
mas confianza en su propio papel teologico. Y permite una nueva
forma de teologia comparada.

[1. Nuevos horizontes mediante la teologia comparada,
dialdgica e interactiva

El desarrollo de la teologia islamica en Alemania es un signo de
esperanza no solo para las sociedades occidentales, sino también
para las relaciones entre musulmanes y cristianos. También permite
una nueva forma de teologia comparada que se realiza en gran me-
dida como teologia colaborativa, dialogica e interactiva. Las teolo-
gias islamicas se desarrollan siempre en estrecha relacion con las
teologias cristianas. A veces los tedlogos cristianos no saben real-
mente qué hacer con esos nuevos colegas, especialmente porque la
mayoria de ellos nunca han tratado de responder al islam en su tra-
bajo académico. Pero cada vez mas te6logos jovenes estan desarro-
llando interés en el trabajo comparativo. Normalmente la teologia
comparada necesita una considerable experiencia en al menos dos
religiones. Hoy en dia en Alemania la estrecha cooperacion entre
cristianos, musulmanes y judios en los nuevos centros teologicos de
la academia alemana hace posible desarrollar la teologia comparada
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como un proyecto de colaboraciéon. Hasta ahora solo la Universidad
de Paderborn sigue este camino programaticamente. Pero cada vez
mas otras universidades se estan dando cuenta de las ricas posibili-
dades de investigacion que pueden dar forma a la teologia alemana.
Como la teologia esta organizada en diferentes facultades e institutos
confesionales en Alemania, este desarrollo no conduce simplemente
a la teologia interreligiosa, sino a la cooperacion, el didlogo y las in-
teracciones. Me gustaria resumir todos estos tipos de teologias bajo
la categoria de teologia comparada. Y es un signo de esperanza que
muchos jovenes estudiosos de muchas naciones utilicen el contexto
académico aleman para contribuir a este campo de investigacion
emergente.

Permitanme concluir con un ejemplo de uno de mis estudiantes
de doctorado iranies que desarrolla su propia teologia chiita en este
tipo de atmoésfera colaborativa, dialdgica e interactiva. El forma par-
te de mi actual proyecto de investigacion sobre Maria en el Coran
que reune a estudiosos de diferentes religiones y confesiones para
una mejor comprension de Maria en la tradicion musulmana. Des-
pués de nuestra tltima reunion, que fue una lectura intertextual de
algunas partes de la sura de Maryam con algunos versiculos de los
Padres de la Iglesia siria, dijo: «Bueno, al leer el Coran a la luz de
esos debates cristianos y al escuchar a todos los cristianos que res-
ponden a esos versiculos, tengo la sensacion de que esta parte del
Coran no es para mi —al menos no solo para mi—». Entendio que
la palabra de Dios no es una palabra para una cierta tribu o nacion y
que nunca podemos poseerla. Tenemos que aprender como nos de-
safia a todos. Y en cooperacion mas alla de las fronteras de nuestras
religiones y denominaciones podemos ser sensibles en nuestras di-
ferentes teologias también a esas voces proféticas que hemos ignora-
do hasta ahora. Para mi esto es un gran signo de esperanza para to-
dos nosotros.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Mé\s alla de las reuniones de alto nivel de clérigos o académicos,
idonde tiene lugar hoy en dia el verdadero dialogo musul-
man-cristiano? A pesar de las tensiones y prejuicios en la sociedad
belga, también hay espacios donde los musulmanes y catolicos co-
munes pueden reunirse y hablar de la fe de manera significativa. A
menudo, las escuelas catodlicas proporcionan estos espacios. Impul-
sados por el creciente numero de estudiantes musulmanes en su
medio, las escuelas y universidades catolicas en Bélgica han respon-
dido reexaminando su mision y adoptando nuevos modos de edu-
cacion religiosa, en particular, el modelo de escuela de didlogo en
Flandes. Si bien esos cambios son dificiles y a menudo han provo-
cado reacciones, podrian conducir a una comprension mas auténti-
ca de la identidad y la mision catdlicas en una sociedad diversa.

n la tltima década mas o menos, ha habido un cambio en la
forma en que los belgas hablan de las minorias en su socie-
dad. Mientras que en el pasado la mayoria de los belgas se
referian a los «turcos» o «marroquies» (dos de los grupos de
inmigrantes mas grandes del pais), ahora hay una tendencia a refe-
rirse a estos grupos colectivamente como «musulmanes». Este nue-
vo enfoque sobre la identidad religiosa, mas que étnica o nacional,

* LAURIE JOHNSTON es profesora asociada en el Emmanuel College, Boston. Es
licenciada por la Harvard Divinity School y el Boston College. Es editora, con
Jay Carney, de The Surprise of Reconciliation in the Catholic Tradition (2018), y
editora, con Tobias Winright, de Can War Be Just in the Twenty-first Century
(2015). Durante 2018 fue profesora visitante (Programa Fulbright) en la Uni-
versidad Catolica de Lovaina, Bélgica.

Direccion: Department of Theology and Religious Studies, Emmanuel Co-
llege, 400 Fenway, Boston, MA 02115 (Estados Unidos). Correo electronico:
johnsla@emmanuel.edu
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emerge en parte del crecimiento de la imagen del «choque de civili-
zaciones» —una imagen que gano poder después de los ataques te-
rroristas del 11 de septiembre de 2001 en Estados Unidos—. Mas
tarde, los ataques de 2015 en Paris, en los que estuvieron implicados
varios ciudadanos belgas, y los atentados de 2016 en el aeropuerto
y el metro de Bruselas aumentaron la sensacion de muchos belgas de
que tienen un «problema musulmany.

Esta referencia colectiva a los «musulmanes» es problematica;
puede ser un medio de «extranjerizar» y marginar a los grupos que
siguen siendo desfavorecidos en la sociedad belga. Las referencias al
islam son a menudo utilizadas como un garrote por los politicos
nacionalistas que afirman la incompatibilidad del islam con la cultu-
ra belga. Ademas, referirse a turcos y marroquies colectivamente es
bastante extrano, dado que los dos grupos no se perciben como
grupos que tengan mucho en comun, dadas sus diferencias cultura-
les, linguisticas y teologicas.

Al mismo tiempo, este creciente debate sobre el islam en la socie-
dad belga también presenta importantes oportunidades para el dia-
logo. Lieven Boeve, tedlogo y director general de la Secretaria Fla-
menca de Educacion Catolica, ha escrito sobre la forma en que la
atencion al islam esta creando un espacio para una mayor discusion
sobre la religion. Dice:

Elislam estd recordando a los occidentales que hay algo llamado
religion. La secularizacion fue lo primero, ahora nos enfrentamos a
la pluralizacion. La pluralizacion puede alimentar la seculariza-
cion, pero también interrumpe la secularizacion'.

Como ejemplo de ello, él y otros han observado que la creciente
conciencia sobre el Ramadan también ha impulsado a muchos en
Bélgica a sentir mas curiosidad por la Cuaresma. En cierto modo, la
Iglesia catolica de Bélgica esta en deuda con los musulmanes por
rechazar la secularizacion y revelar la imposibilidad de un espacio
publico «neutral» libre de identidades religiosas. Por supuesto, no
todos los catolicos ven las cosas de esta manera, y, como Boeve tam-
bién senala, la pluralizacion presenta muchos desafios propios. A

! Entrevista con Lieven Boeve, Bruselas, 20 de marzo de 2018.
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menudo, dice, la reaparicion de la religion en la esfera publica tiene
lugar «de manera polarizada»*. En un pais que quizas se describe
mejor como poscatdlico, hay opiniones contradictorias sobre el pa-
pel que la religion debe desempenar en la sociedad.

Sin embargo, para muchos catdlicos en Bélgica, ahora es una opor-
tunidad para reexaminar su fe, vocacion e identidades institucionales
— este reexamen a menudo se lleva a cabo a través del didlogo con
los musulmanes—. Un sitio clave para este dialogo es el sistema es-
colar catdlico, que juega un papel importante en Bélgica. Casi el 70 %
de todos los ninos asisten a escuelas catdlicas —aunque los catolicos
practicantes son pocos, y la asistencia semanal a la misa esta por de-
bajo del 10% de la poblacion total—. Muchos padres eligen las es-
cuelas catolicas para sus hijos por su reputacion de calidad educativa.
Algunos padres musulmanes optan por la escolarizacion catolica por-
que creen que su fe religiosa puede ser mejor acogida y apoyada en
una escuela catolica que en una escuela estatal. Como me dijo el di-
rector de una escuela en Bélgica, estos padres piensan que «Es mejor
para mi hijo estar en un lugar donde se respeta a Dios»’. Es algo
sorprendente ver a los padres musulmanes elegir una escuela catolica
en lugar de una escuela estatal, porque en las escuelas estatales los
estudiantes tienen derecho a la educacion en sus propias religiones
—1los musulmanes pueden asistir a clases sobre el islam, los catolicos
sobre el catolicismo, etc.—. Sin embargo, la mayoria de los estudian-
tes en las escuelas estatales asisten a un curso alternativo que se co-
noce como «Etica no confesional». Algunas familias musulmanas
eligen las escuelas estatales para que sus hijos puedan asistir a clases
sobre el islam, aunque a menudo tienen sentimientos encontrados
sobre la calidad de estas clases. Pero, en general, una proporcion
significativa de nifilos musulmanes en Bélgica asisten a escuelas cato-
licas. Debido a que las poblaciones musulmanas en Bélgica tienden a
concentrarse en ciertas areas geograficas (especialmente Bruselas y
otros centros urbanos), las escuelas catolicas en estas areas a veces

2 Ibidem.

°> Entrevista B, Bruselas, 19 de abril de 2018. (La mayoria de los sujetos en-
trevistados son identificados solo por una letra para preservar la confidenciali-
dad del entrevistado y su escuela.)
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tienen poblaciones de estudiantes que son completamente musulma-
nes de ascendencia turca o marroqui.

;Qué significa para una escuela ser catolica cuando la mayoria
—o incluso la totalidad— de los estudiantes son musulmanes? ;Y
como deberian ensenarse las clases de teologia catolica a los estu-
diantes musulmanes? Estas preguntas no son exclusivas de Bélgica.
Pero es realmente notable ver como los tedlogos catdlicos y los ad-
ministradores de las escuelas han aceptado estos desafios teologicos
y practicos. Este es uno de los signos de esperanza en Bélgica hoy en
dia: las clases de Religion en las escuelas catolicas se han convertido,
en muchos casos, en importantes espacios de dialogo interreligioso.
A diferencia de las escuelas estatales, que segregan a los estudiantes
para las clases de Religion, los estudiantes de las escuelas catolicas
asisten todos juntos a cursos de Religion. Por lo tanto, estas clases
proporcionan algunos de los tnicos espacios en la sociedad belga
donde los musulmanes, catélicos y otros tienen la oportunidad de
participar en un dialogo serio sobre cuestiones de fe. Los que dise-
nan el plan de estudios han aprovechado la oportunidad que esto
ofrece. Tanto en la parte flamenca como en la francofona de Bélgica,
los cursos de Religion invitan explicitamente a los estudiantes a un
dialogo sobre el sentido, la creencia y la fe.

En Flandes, el sistema escolar catolico adopt6 un nuevo curriculo
de educacion religiosa en 2014 llamado Escuela de Dialogo Catoli-
co. Uno de los arquitectos del curriculo ha descrito sus esfuerzos:

:Como puede la educacion religiosa preparar a los alumnos para
una sociedad cultural y religiosamente diversa y aun asi mantener
su identidad confesional (especialmente la cristiana)? En el modelo
hermenéutico-comunicativo de la educacion religiosa, la diferencia
en si misma se convierte en el asunto, no solo por circunstancias
externas, como un creciente contexto multicultural y multirreligio-
so, sino en nombre de la identidad de la propia educacion cristia-
na. En este enfoque, la tension entre la diferencia y la identidad se
convierte en el lugar de la educacion religiosa. Estar en esta tension
es preparar a las proximas generaciones para la vida y es también
el lugar donde... Dios se revela. La formacion de los profesores
debe ante todo ayudar a los futuros maestros a tratar esta tension y
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a movilizarla como el motor del proceso de aprendizaje religioso
comunicativo®.

El plan de estudios, en tltima instancia, tiene como objetivo ayu-
dar a los estudiantes a avanzar hacia lo que Paul Ricoeur llamo
«creencia post-critica». Si bien algunos esfuerzos para ensetiar la
educacion religiosa en diversas comunidades han hecho hincapié¢ en
la «educacion en valores», este plan de estudios es notable por su
énfasis en compartir los detalles de las creencias y las historias, pero
de un modo que es dialogico y abierto. Un joven estudiante musul-
man explico esto con fuerza:

Las historias son importantes para ensefiar a los nifos algo...
contribuyen a la formacion de la identidad. Al menos ese fue mi
caso. En casa pude escuchar las historias islamicas, en la escuela las
cristianas. Esto result6 ser un importante valor anadido para mi
desarrollo personal. Ambos lados de la historia me hicieron el mu-
sulmén practicante que soy hoy. Por eso no estoy a favor de una
amplia «filosofia de vida» en la escuela. Carece de historias que
refuercen la identidad’.

A pesar de las respuestas positivas de muchos estudiantes como
este joven, la adopcion de este nuevo plan de estudios ha produci-
do una reaccién de algunos catélicos destacados. Algunos argu-
mentan que las escuelas catdlicas deberian ser «monologicas» y
contar solo la historia catélica. Para ellos, permitir que la historia
islamica sea contada en una escuela catélica compromete su iden-
tidad. Pero, irénicamente, asistir a la escuela con los musulmanes
y escuchar sus historias puede ser la mejor manera de frenar la
rapida pérdida de la identidad catolica entre los jovenes belgas.
Los datos del Xaveriuscollege, una escuela secundaria jesuita en
Amberes con un namero significativo de estudiantes musulmanes,
lo confirman.

* Didier Pollefeyt, «Difference Matters: A Hermeneutic-Communicative Con-
cept of Didactics of Religion in a European Multi-Religious Context», Journal of
Religion Education 56 (2008) 9-17.

> Bertrand Goethals y Jozefien Van Huffel, «Dossier. Als je op school je eigen
geloof verkent vanuit een ander standpunt», Kerk & leven, 80 nn. 29-30-31
(2019).
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En los datos de la encuesta, esta claro que los estudiantes musulmanes
del Xaveriuscollege, para cuando se graduan, describen abrumadora-
mente sus propias creencias como pertenecientes a la categoria de
«creencias post-criticas», un objetivo clave del plan de estudios de la
Escuela de Dialogo®. Con respecto a los estudiantes «blancos» encontra-
mos un patrén similar al de muchas otras escuelas catélicas —un drama-
tico declive de los niveles de creencia religiosa y de afiliacion catolica
durante la escuela—. Al terminar su graduacion, la mayoria de estos es-
tudiantes se han convertido en relativistas secularizados con pocas con-
vicciones personal. Un pequerio ntimero se describe también como hos-
til a todo tipo de religion. Pero mientras que este patrén general se
mantiene en el Xaveriuscollege, este declive es menos severo. Como dice
un investigador, «A pesar de —o gracias a (?)— la poblacion musulmana
en el Xaveriuscollege, hay relativamente mas creyentes post-criticos en-
tre los estudiantes no musulmanes alli, en comparacion con la media
flamenca». Ademas, los estudiantes no musulmanes tienen una menor
tasa de hostilidad hacia la religion en general’. Aunque sigue siendo cier-
to que la escuela esta nadando contra una abrumadora marea de desafi-
liacion del catolicismo, parece que los estudiantes musulmanes estan
ayudando a la escuela a retroceder un poco con respecto a esa tendencia.

Este hallazgo es significativo en parte porque muchos lideres de
escuelas catolicas expresan mucha ansiedad por tener muchos estu-
diantes musulmanes en sus escuelas. Una profesora de Teologia me
dijo que su escuela no puede permitir que las nifias musulmanas
usen el velo porque entonces mas musulmanas querran asistir, y su
escuela sera conocida como una «escuela musulmana» y tal vez in-
cluso una de les écoles poubelles [escuelas basural®. Claramente hay
una significativa ansiedad de clase y raza en juego, y no solo un asun-
to religioso. Algunos directores perciben cualquier acomodacion pa-
ra los estudiantes musulmanes como una pendiente resbaladiza que
aleja tanto de la identidad catolica como de la calidad educativa.

¢ Didier Pollefeyt y Jan Bouwens, Enhancing Catholic School Identity (ECSI)
project, Katholieke Universiteit Leuven (Bélgica). Investigacion «Theologie, Re-
ligie en Onderwijs» en Xaveriuscollege, Borgerhout, 2011-2012.

7 Tbid.

8 Entrevista H, con un profesora de Teologia, Bruselas, 26 de marzo de 2018.
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La cuestion de la identidad catdlica en relacion con el islam se
vuelve particularmente tensa en las escuelas donde la identidad cato-
lica en si misma esta bastante empobrecida. Una profesora observo
tristemente que en su escuela algunos profesores solo se refieren a la
identidad catodlica de la escuela cuando estan disciplinando a los es-
tudiantes desordenados en el pasillo: «jNo puedes comportarte de
esa manera! Fsta es una escuela CATOLICA»°. En algunos contextos,
el término «catolico» es practicamente virtualmente un sinénimo de
«civilizado» o «normal» —un uso que claramente margina a otros—.

Sin embargo, algunos lideres catdlicos estan respondiendo a la
presencia de los musulmanes profundizando en su propia compren-
sion de la identidad y mision catdlica. De hecho, en algunos casos
los catolicos estan articulando su vocacion como una que involucra
particularmente a los musulmanes. A veces esto esta implicito. Un
profesor de una escuela catolica llena totalmente de musulmanes
dijo simplemente: «Cuando se trata de la identidad catolica, lo mas
importante es vivir cristianamente, responder a los nifos necesita-
dos»!?. Sin embargo, un director de escuela lo dijo de manera atin
mas explicita:

El mensaje del Evangelio es atender a los marginados de la socie-
dad. La «opcion por los pobres» significa que para ser catolicos
debemos prestar atencion a las necesidades de los musulmanes pri-
mero porque estan marginados en Bélgica''.

Incluso los arquitectos del plan de estudios de la Escuela de Dia-
logo Catolico reconocen que, como parece ser demasiado tarde para
detener el declive del catolicismo entre los jovenes de Bélgica, la
mision mas importante de la Escuela de Dialogo Catolico puede ser
en realidad ayudar a crear un islam bien formado e «ilustrado»'?.

Mas ampliamente, la situacion en Bélgica ofrece una oportunidad
para preguntar qué deberes tienen los catdlicos hacia la fe de los mu-

9 Entrevista B, Bruselas, 19 de abril de 2018.
10 Tbid.
1 Entrevista G, con un director de escuela, Flandes, 26 de abril de 2018.

'2 Entrevista con Didier Pollefeyt y Jan Bouwens, Lovaina, 16 de febrero de
2018.
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sulmanes. Mas alla de los dialogos teoldgicos sobre el Dios abrahami-
co, ;como debemos relacionarnos con las practicas espirituales de los
demads en la vida diaria? Particularmente en una situacion en la que
los catolicos disfrutan de un poder institucional significativo, ;qué
podria significar para estas instituciones vivir la advertencia de Ex
Corde Ecclesiae de que «Una Universidad catélica debe promover el
cuidado pastoral de todos los miembros de la comunidad universita-
ria»?'? Con esa advertencia en mente, pregunté a varios directores de
escuelas catolicas en Bélgica: «;Cree que es bueno que sus estudian-
tes musulmanes recen? ;Ayunen?». Esta pregunta fue un intento de
recabar sus supuestos teoldgicos sobre la naturaleza de la oracion, el
proposito del ayuno, la naturaleza de la fe de los musulmanes en
Dios, etc. En varios casos, estaba claro que los sujetos de mi entrevis-
ta se sentian bastante incomodos con esta pregunta. Un director res-
pondio rapidamente: «No es asunto mio»'*. Otro director, en cam-
bio, dijo que esto estaba mal: «Creemos en la cura personalis», senialo.
Y continué diciendo: «Cuando nadie en el mundo reza, es un desas-
tre para el mundo»®. De hecho, es un desastre para el mundo cuan-
do nadie reza. Y a veces son los musulmanes en Bélgica los que re-
cuerdan esto a los catolicos. Sin embargo, este recordatorio no
siempre es comodo; un director de escuela describi¢ a los musulma-
nes como un espejo para los catélicos en Bélgica hoy en dia. En un
espejo «puedo ver cosas de mi mismo que no quiero ver»'®.

Hay muchos factores que plantean desafios para el didlogo musul-
man-catolico en Bélgica hoy en dia: los debates politicos sobre el
papel del islam en la sociedad belga, las opiniones polarizadas sobre
la religion y la identidad nacional, la salida de jovenes musulmanes
belgas para unirse al Estado Islamico, la migracion, el populismo.
Sin embargo, a nivel de los problemas cotidianos de la convivencia
se produce un verdadero dialogo. Por ejemplo, la cuestion de si se
permite a las niflas musulmanas usar el hiyab en la escuela es una
cuestion neuralgica en Bélgica, pero también es una apertura a la

3 Ex Corde Ecclesiae, art. 6.
4

Entrevista I, con un director de escuela, Valonia, 8 de febrero de 2018.

> Entrevista J, con un director de escuela, Flandes, 5 de junio de 2018.
6

Entrevista E, con un exdirector de escuela, Bruselas, 26 de abril de 2018.
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conversacion. La administracion de la escuela catdlica en Flandes
tiene, de hecho, un miembro del personal cuyo trabajo a tiempo
completo es visitar las escuelas catolicas en Flandes y facilitar las
conversaciones sobre sus politicas del velo. En cierto sentido, su
trabajo esta enteramente dedicado a ayudar a las escuelas catolicas a
examinar sus actitudes sobre el papel de los musulmanes en la es-
cuela catdlica, y, por lo tanto, el papel de los musulmanes en la so-
ciedad belga en su conjunto. En lugar de conversaciones estridentes
en los medios, estas escuelas se comprometen en un didlogo genui-
no —sobre, pero también, con sus estudiantes musulmanes—. En la
medida en que estan dispuestos a aceptarlo, los catélicos tienen un
importante papel mediador en la sociedad belga, en particular pro-
porcionando un espacio para el didlogo en las escuelas. Y si estan
dispuestos a aceptarlo, los musulmanes también tienen un impor-
tante papel que desempenar invitando a los catdlicos a vivir su mi-
sion e identidad de manera mas auténtica. Juntos, su dialogo puede
ayudar a construir puentes a través de las muchas fracturas de la
sociedad belga.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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INICIATIVAS DE BASE EN TURQUIA

1 dialogo interreligioso en Turquia ha experimentado, desde la

década de 1980, un curioso y a veces un tanto esquizofrénico
alternarse de iniciativas originales y, en ocasiones, bastante singu-
lares en su género, y periodos de gran estancamiento debido a las
peripecias de la vida politica, que a menudo e intencionadamente
han condicionado y orientado, instrumentalizandolas, las relacio-
nes interreligiosas. A raiz del fallido golpe de Estado de 2016, la
deportacion de los miembros del movimiento islamico Hizmet
(Servicio), que desde finales de 1970 catalizaba el 80 % de las ini-
ciativas y plataformas de dialogo interreligioso en Turquia y fuera
de ella, marca un golpe al corazon dado a la dimension mas insti-
tucional del didlogo interreligioso, favoreciendo, en cambio, la ger-
minacion de iniciativas quiza menos espectaculares, pero mas ca-
pilares.

* CLAUDIO MONGE es responsable del DoSt-I (Dominican Study — Istanbul),
el centro cultural de los padres dominicos en Estambul. Doctor en Teologia de
las Religiones y profesor invitado en la Universidad de Friburgo (Suiza) y en el
ISE de Venecia. Es autor de Dieu hote. Enquéte sur Ihospitalité en histoire et en
théologie comparées des religions a la lumiere de Gn. 18 (Bucarest: Zetabooks,
2008), Stranieri con Dio (Milan: Terrasanta, 2013), y de un ntmero importante
de articulos sobre la teologia del dialogo y de la hospitalidad interreligiosa. Los
mas recientes son: «Le risque fou de I'hospitalité. De I'étranggité ontologique a
létrangéité théologique», Théologiques 25 (2017) 37-60, y «Nominare I'Ineffabi-
le: il problema del nome di dio nei testi sacri delle religioni abramitiche», Sacra
Doctrina 64 (2019) 184-213.

Direccion: DoSt-I (Dominican Study — Istanbul), Sen Piyer Kilisesi, Galata
Kulesi sok. 26 Bereketzade mah. TK — 34420 Karakoy — Istanbul (Turquia).
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1 25 de abril de 2002, la Santa Sede firmo6 un acuerdo de

intenciones con el presidente de la Direccion General de

Asuntos Religiosos de Turquia (Diyanet) para promover el

dialogo interreligioso'. La agencias de noticias catdlica Zenit
define esta iniciativa, que en el mundo cristiano parece mas bien
extrana, sin precedentes, pero, en realidad, es una modalidad no tan
inédita dada la naturaleza especial de las relaciones entre autorida-
des religiosas y autoridades gubernamentales en paises con tradi-
cion musulmana. A falta de una autoridad religiosa central en el
mundo islamico y de una jerarquia reconocida, se esta en cierto mo-
do obligado a poner en marcha el dialogo con los diversos gobier-
nos.

Durante décadas, sin embargo, se ha tratado de un dialogo dema-
siado vinculado a las peripecias de la vida politica, que a menudo e
intencionadamente condicionan u orientan, instrumentalizandolas,
las relaciones interreligiosas, a veces atribuyéndoles mezquinamente
objetivos ocultos e inconfesados: la famosa tendencia a crear teorias
«de la conspiracion» en la cultura de los paises al sur del Mediterra-
neo. En las décadas de 1980 y 1990, las iniciativas del dialogo tam-
bién estuvieron muy vinculadas a destacadas figuras carismaticas y
sus iniciativas personales: el Vicario Apostélico Latino de Estambul,
mons. Dubois (antiguo colaborador de mons. Roncalli, legado apos-
tolico en Turquia durante los afos de la Segunda Guerra Mundial) y
el patriarca ortodoxo griego Bartolomé (que se instalo en el Fanar en
1991) sobre todo. Se inician ademas en aquellos afos también cola-
boraciones interuniversitarias, como entre la Universidad de Ankara
y la Universidad Pontificia Gregoriana de Roma (1986), con el obje-
tivo de aumentar el conocimiento reciproco entre el universo islami-
co y cristiano (poniendo de relieve su misma diversidad y compleji-
dad interna), y favorecer el intercambio concreto de estudiantes, pero
también de profesores para proyectos de ensefianza y de investiga-
cion compartida. Este acuerdo oficial ha favorecido, hasta nuestros
dias, el desarrollo de una intensa red de intercambios mas informa-

! El acuerdo fue firmado por el presidente del Consejo Pontificio para el
Dialogo Interreligioso, el cardenal Francis Arinze, y por el presidente de la Di-
yanet. Mehmet Nuri Yilmaz (cf. Pisai, Islamochristiana, Roma, 28 /2002, p.
234).
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les: visitas, asociaciones, asesoramiento didactico. Turquia, encruci-
jada de historia y tierra santa de religiones, atrae simposios y congre-
sos internacionales (Mira, Harran, Antioquia, Sanliurfa, Mardin,
Konya, Efeso, Tarso, Estambul), donde se intentan crear nuevas vias
de colaboracion para el dialogo y la fraternidad entre los hijos de
Abrahan (referencia explicita a los creyentes de las grandes religiones
monoteistas).

En aquellos aios prosiguen también las relaciones bilaterales en-
tre la Santa Sede y Diyanet. En septiembre de 2012, el secretario del
Consejo Pontificio para el Dialogo Interreligioso, el padre Miguel
Angel Ayuso Guixot, se reunié en Turquia con el presidente de la
Diyanet, el dr. Mehmet Gormez, y compartieron la idea de reactivar
el antiguo acuerdo de 2002. Asi pues, en mayo de 2013, el padre
Ayuso y monsenior Akasheh, jefe de la Oficina para el Islam del Con-
sejo Pontificio para el Didlogo Interreligioso, viajaron a Turquia para
realizar una visita de cortesia al presidente de la Diyanet, a fin de
definir los términos de una colaboracion formal entre los dos orga-
nismos?. Estos contactos, que muestran cierta buena voluntad mu-
tua, nunca van seguidos de cambios sustanciales en las relaciones
mas bien formales y genéricas. Por el contrario, existe también el
riesgo de que el didlogo interreligioso se transforme en un aconteci-
miento a veces un poco espectacular y en un fin en si mismo, cada
vez mas distante de la vida cotidiana, en un pais en el que, sobre
todo en los grandes centros urbanos, la diversidad cultural y religio-
sa aumenta exponencialmente, alimentada por los grandes fenome-
nos migratorios, consecuencia de sangrientas guerras regionales
(Afganistan, Kuwait, Iraq, hasta la muy reciente crisis de Siria), sin
olvidar las constantes migraciones del Lejano Oriente (especialmen-
te de filipinos y coreanos).

De hecho, el dialogo y la equidistancia interreligiosa no siempre
estan en el centro de la agenda politica turca. En septiembre de
2013, una reforma escolar abre una nueva fase en Turquia bajo la
presidencia de Tayyip Erdogan. En particular, la ensefianza y la edu-
cacion religiosa, la coranica, se extiende a todos los tipos de escuelas

2 Cf. Redazione, «Papa e Santa Sede», Zenit, 8 de mayo de 2014, en https://
it.zenit.org/articles/a-roma-dialogo-interreligioso-tra-santa-sede-e-turchia-2/.
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de todos los niveles y 6rdenes. Hasta entonces, se limitaba unica-
mente a los Iman Hatip Lisesi, las escuelas secundarias religiosas
destinadas a formar a los futuros profesores de Religion y a los em-
pleados de la Diyanet; solo se podia acceder a ellas después de la
finalizacion de la escolaridad obligatoria (la reforma en cuestion ha-
ce posible este acceso desde la escuela primaria). El temor concreto
es el de un aumento de la discriminacion contra los estudiantes no
musulmanes o los estudiantes musulmanes pertenecientes a co-
rrientes minoritarias del islam que no quieren ser ensefiados en la
religion del movimiento suni hanefi. Otra novedad significativa de
la reforma en cuestion es que también los diplomados de las escue-
las religiosas, al contrario de lo sucedia hasta entonces, pueden ac-
ceder a todas las facultades universitarias que dan derecho a puestos
clave de la administracion publica.

La segunda mitad de la primera década del tercer milenio se
caracteriza por una inquietante concentracion de ataques letales
contra sujetos cristianos de diversas confesiones, que ocupan las
cronicas mediaticas también internacionalmente: el padre Andrea
Santoro, el sacerdote catodlico asesinado en 2006; dos protestantes
de etnia turca, Necati Aydin y Ugur Yuksel, y el aleman Tilmann
Geske, asesinados en Malatya en 2007. Después, en julio de 2009 el
empresario catolico aleman Gregor Kerkeling fue asesinado por un
joven desequilibrado mientras paseaba con su novia turca, aparente-
mente debido a su fe cristiana. En fin, recordemos el tragico homi-
cidio de mons. Luigi Padovese, vicario apostélico de Anatolia, asesi-
nado el 3 de mayo de 2010 por su conductor Murat Altun. Entre las
causas de tal violencia se encuentra un extremismo fruto de una
fuerte desinformacion asociada a una difamacion transmitida por
ciertos 6rganos de informacion en detrimento de los cristianos, asi
como una cierta intolerancia mas o menos explicitamente alentada
en el ambito de los programas escolares.

La facil asociacion de la presencia cristiana con proyectos neocru-
zados, no bien definidos, o la total ignorancia de la compleja diversi-
dad entre iglesias cristianas histéricas y neomovimientos cristianos
sectarios, alientan a que se multipliquen las iniciativas de encuentro
centrado en el conocimiento y el respeto reciproco, por parte de gru-
pos de trabajo cristianos y musulmanes que asumen la tare de abrir
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itinerarios nuevos y alternativos contra una genérica opinion publica.
Los simposios que se celebraron en Yesilkoy, un barrio de Estambul,
entre 2003 y 2008, organizados inicialmente por los frailes capuchi-
nos de la Custodia de Turquia, y después continuados entre 2010 y
2014 como proyecto intercongregacional franciscano, en colabora-
cion con los dominicos y los jesuitas, tienen el objetivo de acentuar
una reflexion que nunca pierda de vista la dimension de la experien-
cia, en el seno de una sociedad concebida como una red de relaciones
de ciudadania inclusiva (una anticipacion de temas que sera relanza-
da en febrero de 2019 por el famoso Documento sobre la Hermandad
Humana para la Paz Mundial, firmado en Abu Dabi).

Esta intuicion se hace especialmente urgente en julio de 2016, afio
del fallido golpe de Estado contra el presidente Erdogan, cuando se
abre una fase extremadamente delicada y tensa en una sociedad turca
dramaticamente polarizada. Sin embargo, también es un golpe al co-
razon de la dimension institucional y representativa del dialogo inte-
rreligioso, ya que marca el comienzo de una guerra gubernamental
sin fronteras contra los miembros del movimiento islamico Hizmet
(Servicio) y su lider Fethullah Gulen, de quien el fundador del partido
AKP es originalmente su criatura. Desde finales de la década de 1970,
Hizmet ha catalizado el 80 % de las iniciativas y plataformas de dialo-
go interreligioso turcas, tanto en Turquia como en el extranjero, con
oficinas dispersas en las principales ciudades europeas, norteameri-
canas y asiaticas y una amplia red de centros educativos islamicos en
los cuatro continentes. Con su prohibicion, falta sustancialmente un
cierto dialogo interreligioso «oficial» a un alto nivel institucional.
Ahora, unos afios después de este «terremoto», vuelven a florecer
iniciativas, ciertamente mas discretas y locales, pero a veces ain mas
profundas y deseosas de no ser simplemente ocasionales: iniciativas
en el sentido de una mayor escucha, de un conocimiento mutuo vy,
también, de un estudio comparativo de las diferentes tradiciones re-
ligiosas, en relacion con las urgencias existenciales en el seno de las
sociedades complejas y multirreligiosas.

La necesidad de reconstruir con paciencia un ambiente de con-
fianza y de respeto mutuo en un contexto caracterizado, en cambio,
por la sospecha y por el perverso aliento a la delacion del hipotético
enemigo, pone de relieve nuevas exigencias metodologicas en la
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practica de un verdadero dialogo interreligioso e islamo-cristiano en
particular. Los encuentros promovidos por el DoSt-I (Dominican
Study — Istanbul), el centro cultural animado por los padres domini-
cos en pleno centro historico de Estambul, tratan, desde 2004, de
implementar sobre todo un método de trabajo con estilo de semina-
rio; estan destinados a grupos pequeiios cuyos participantes tienen
una preparacion bastante homogénea y de cierto nivel, y han desa-
rrollado ya un conocimiento reciproco para poder ofrecer una apor-
tacion verdaderamente compartida al trabajo de investigacion, de
estudio y de lectura de textos, aun siendo, al mismo tiempo, alenta-
dos a no descuidar la dimension existencial de su profesion de fe. El
area de interaccion no se limita a la teologia, sino que se extiende a
la historia, la arqueologia, la filosofia, el arte y la arquitectura.

La fuerza de los gestos (como la atencion y la presencia en los mo-
mentos fuertes de la fe de cada tradicion), el descubrimiento de sim-
bolos comunes (como el agua, simbolo de purificacion, o el fuego,
referencia a la inspiracion trascendente) y los propios de nuestras
respectivas tradiciones, en un relato en el que elegimos cuidadosa-
mente los términos para que puedan ser de alguna manera significati-
vos en el horizonte cultural del otro. Finalmente, el compartir el es-
pacio. La tradicional acogida turca siempre ha favorecido un acceso
muy natural a los lugares de culto de las diferentes confesiones, y a lo
largo de los anos el cuidado de la acogida se ha ido perfeccionando
desarrollando una didactica de la historia, y ello en un contexto cris-
tiano, catolico en particular (dada la importancia arquitecténica de
sus lugares historicos de culto), como en el musulman, en las gran-
des mezquitas de la ciudad historica, que son también importantes
lugares de atraccion turistica (no en vano la Diyanet en los dltimos
anos ha organizado un servicio de recepcion religiosa, para ilustrar
los pilares del islam con la ayuda, en general, de jovenes universita-
rios, capaces de expresarse al menos en inglés).

Imposible aqui, a propdsito de la fuerza de los gestos y de la com-
particion de los espacios, no evocar la importancia sobre todo de las
dos ultimas visitas papales a Turquia: Benedicto XVI en 2006 y Fran-
cisco en 2014. El recogimiento de los dos pontifices en la mezquita
del sultan Ahmed en Estambul (mas conocida como la Mezquita
Azul) representa mucho mas que una artimana mediatica. Benedicto
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XVI, que nunca habia ocultado sus reticencias a seguir a su predece-
sor en el «camino de Asis», declarando, con ocasion del vigésimo
aniversario de la historica oracion interreligiosa®, que, incluso cuan-
do uno se retne para rezar por la paz, es necesario que la oracion se
realice segun los ritos distintos propios de las diversas religiosas, al
entrar en la mas famosa mezquita de Estambul, parece dejar espacio
en el silencio a un acercamiento mas espiritual, casi intimo. En Tur-
quia la distancia abismal que se habia creado entre Asis y Ratisbona*
parece reducirse nuevamente. Si la intervencion en tierra alemana
parecia, a los observadores atentos, mas que un simple error de co-
municacion, este giro simbolico en tierra turca (que algunos definie-
ron, audazmente, como una auténtica «conversion») no puede re-
ducirse ni siquiera a una simple operacion mediatica. Cruzar el
umbral del lugar de culto islamico descalzo, no para reclamar sino
para estar en consonancia con un clima espiritual que se refiere a un
mas alla, a un Dios que convoca a la humanidad mas alla de las es-
trategias y juegos de influencia que con mucha mas frecuencia ani-
man la intencion de los gobiernos y los lideres religiosos, represento
un cambio de registro extremadamente significativo (y mas en con-
tinuidad con ciertos gestos de Juan Pablo II). En 2014, el papa Fran-
cisco, con la franqueza que lo distingue, cerrara definitivamente el
ocioso debate sobre el tema: «;Puede un Papa rezar en un lugar de
culto islamico?», reconociendo abiertamente, durante el vuelo de
regreso de Estambul a Roma, que realmente rezé en la Mezquita
Azul cuando el gran mufti le invit6 a unirse a los versos de la sura 19
del Coran, relativos a la Virgen Marfa.

> Benedicto XVI, Lettera al Vescovo di Assisi-Nocera Umbra-Gualdo Tadino
in occasione del XX anniversario dell'Incontro Interreligioso di Preghiera per la
Pace (2 de septiembre de 2006), en http://www.vatican.va/content/benedict-xvi/
it/letters/2006/documents/hf_ben xvi_let_20060902_xx-incontro-assisi.html

* Ratisbona es la universidad de la historica leccion magistral del papa Rat-
zinger, el 12 de septiembre de 2006, sobre el tema Fe, razon y universidad, du-
rante el cual, queriendo introducir la tesis crucial de que no actuar de acuerdo
a la razon es contrario a la naturaleza de Dios, el orador se refiri¢ a la postura
de un emperador bizantino en guerra con los turcos que despreciaba el mensa-
je de Mahoma. La eleccion desencadeno meses de reaccion planetaria islamica
indignada y a veces violenta.
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Hoy en dia, esos acontecimientos singulares se convierten en una
practica cotidiana, como cuando los estudiantes de Imam Hatip (es-
cuelas religiosas turcas, masculinas y femeninas por separado) pre-
paran visitas a la iglesia anexa al DoSt-1, dejando por una vez el ho-
rizonte exclusivamente islamico de sus estudios cotidianos, tratando
de escuchar e impregnarse de un horizonte simbolico muy diferente
del que estan acostumbrados a tratar (basta pensar en la dimension
iconica del arte cristiano, en comparacion con el aniconismo islami-
co total).

Esta es la premisa indispensable y simbolica para entrar en un
espacio comun formado también por valores compartidos, para la
construccion de una convivencia en la comunidad civil. El verdade-
ro desafio es una vez mas la capacidad de proponer una «fe vivida»,
incluso antes de que se confiese y se celebre, para poder dar un peso
especifico también a la experiencia de quienes creen de forma dife-
rente pero sincera y coherente.

(Traducido del italiano por José Pérez Escobar)
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COLABORACION PARA LA PAZ EN NIGERIA

Después de décadas de conflictos entre musulmanes y cristia-
nos, hoy en dia hay cada vez mas colaboraciones entre ambos
que abogan por la coexistencia pacifica. Este articulo examinara
algunas de estas nuevas organizaciones, asi como otras similares
creadas por el gobierno o que sirven como ONG en diferentes par-
tes de Nigeria para mejorar o poner fin a los incidentes de conflic-
tos violentos entre musulmanes y cristianos. ; Cémo han abordado
estas organizaciones y el creciente fenomeno de la defensa y la pro-
mocion de relaciones cristiano-musulmanas sanas los prejuicios y el
antagonismo existentes entre cristianos y musulmanes? ;Y de qué
manera pueden aprovecharse y promoverse mas beneficios de las
relaciones saludables entre musulmanes y cristianos? Estas son al-
gunas de las preguntas que este articulo trata de abordar.

ras la independencia de Nigeria en 1960, la tension politica
y el conlflicto entre los diferentes componentes étnicos de
Nigeria (especialmente entre el sudeste y el norte) se con-
virtié en una guerra civil (1967-1970) y en un intento de
separarse de la nacion por el sudeste. Al final de la guerra civil hubo
algunos esfuerzos concertados para sofocar o incluso eliminar las
rivalidades étnicas existentes. Sin embargo, las marcadas diferencias
religiosas entre las distintas etnias sirvieron de salida para la tension,

* MARINUS CHIJIOKE IWUCHUKWU es profesor asociado y jefe del Departamen-
to de Teologia en la Universidad Duquesne. El titulo de su ultimo libro es Mus-
lim-Christian Dialogue in Postcolonial Northern Nigeria: The Challenges of Inclusive
Cultural and Religious Pluralism. Es también el director actual del Consortium
for Christian-Muslim Dialogue en la Universidad Duquesne.

Direccion: Duquesne University, Theology Department — Fisher Hall 602,
600 Forbes Ave, Pittsburgh, PA 15282, 1 Thorncrest Dr., Pittsburgh, PA 15235
(Estados Unidos). Correo electronico: iwuchukwum@dug.edu
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la rivalidad y el conflicto continuos. Si bien la mayoria de los miem-
bros de los hausa-fulani dominantes en Nigeria septentrional se con-
sideran musulmanes por definicion, la mayoria de las etnias del sur
se identifican como cristianos. Las etnias minoritarias del cinturon
medio y del norte de Nigeria estan, segin algunas estimaciones, di-
vididas por igual entre el cristianismo y el islam. Por lo tanto, la
antigua division y rivalidad politica entre el norte y el sur utilizaba
la religion para marcar atin mas sus diferencias. Una creciente riva-
lidad cristiano-musulmana devino en violentos conflictos a partir de
1978 con el pretexto de la implementacion de la sharia y su consti-
tucionalidad. Los epicentros de esa violencia han sido en su mayor
parte varias ciudades del cinturén norte y medio, y practicamente
todas las grandes ciudades del norte de Nigeria tienen cicatrices de
esa devastadora violencia de motivacion religiosa.

Con el nacimiento de Boko Haram alrededor de 2002 y el aumen-
to de su militancia a partir de 2009, el conflicto de motivacion reli-
giosa en el norte de Nigeria tomd un giro y un tono diferentes. Esto
se debe a que los militantes de Boko Haram atacaron cruelmente
tanto a musulmanes como a cristianos, asi como a instituciones pu-
blicas. Como faccion fundamentalista y militarista del islam, se opu-
so con vehemencia a cualquier forma de religion (incluido el islam)
que no cumpliera con su comprension y practica del islam. Boko
Haram invadio escuelas y diferentes comunidades, secuestrando a
hombres y mujeres jovenes, asi como saqueando propiedades. Se-
gun el informe de la UNICEF de 2018, ha constancia de que Boko
Haram ha secuestrado mas de 1000 nifios, incluyendo 276 escolares
de Chibok, desde 2013'. Desde 2009, distintos dirigentes politicos
de Nigeria han declarado que su maxima prioridad era poner fin a la
insurgencia de Boko Haram. Sin embargo, en lugar de ser contenida,
esta organizacion terrorista de motivacion religiosa desarrollo una
organizacion escindida que se ha alineado con una extension del
Estado Islamico en Africa occidental. Dado que las hostilidades de
estas organizaciones terroristas se centran tanto en los cristianos co-

! Stephanie Busari, «UNICEF: Boko Haram has kidnapped more 1000 chil-
dren in Nigeria», CNN, en https://www.cnn.com/2018/04/13/africa/boko-ha-
ram-children-abduction-intl/index.html (consulta: 2-11-2019).

564 Concilium 4/108



COLABORACION PARA LA PAZ EN NIGERIA

mo en los musulmanes, los miembros de ambas religiones se ven
impulsados a trabajar juntos para poner fin o disminuir el antago-
nismo existente entre ellas. Se ha informado de que los musulmanes
y los cristianos de las zonas nororientales de Nigeria (los lugares mas
afectados por la militancia de Boko Haram) han colaborado para
apoyar las necesidades de los cristianos y los musulmanes afectados
por las devastaciones y los horrores de los ataques de Boko Haram?.
Como resultado, después de décadas de conflictos islamo-cristianos,
hay en la actualidad un creciente ntiimero de colaboraciones entre
ambas religiones en todo el pais que abogan por una coexistencia
pacifica entre cristianos y musulmanes en Nigeria. Esta emergiendo
asi un nuevo cambio de paradigma.

. Organizaciones que trabajan por unas relaciones estables
entre cristianos y musulmanes

El creciente numero de organizaciones cuya mision es mejorar o
poner fin a los incidentes de conflictos violentos entre musulmanes
y cristianos son establecidas por el Gobierno, las organizaciones re-
ligiosas, las ONG o son el resultado de la colaboracion de los tres en
diferentes partes de Nigeria®.

Con la erratica busqueda y la consiguiente respuesta tumultuosa
a la adopcion del sistema juridico de la sharia en varios estados sep-
tentrionales, el gobierno del presidente Olusegun Obasanjo respal-
do en 1999 un consejo cristiano-musulman patrocinado por el go-
bierno, el Consejo Interreligioso de Nigeria (NIREC, siglas en inglés
[como todas las siguientes]). Constaba de 50 miembros procedentes

? Patrick Eqwu, «Nigeria’s Interfaith Council Fosters Peaceful Christian-Mus-
lim Relations», National Catholic Reporter, 11 de noviembre de 2019, par. 12, en
https://www.ncronline.org/news/people/nigerias-interfaith-council-fosters-pea-
ceful-christian-muslim-relations (consulta: 16-11-2019).

* Chidiebere Ogbonna, «The Role of the Church in Supporting Community
Resilience Preventing and Countering Violent Extremism: The case of Nigeria»,
en Elias O. Opongo (ed.), Religious Extremism and Violence in Africa — Reviewing
the Practice of Intervention and Inter-Religious Dialogue (Nairobi, Kenia: Hekima
Institute of Peace Studies and International Relations Research Series, 2019), 36.
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a partes iguales de la Asociacion Cristiana de Nigeria (CAN) y del
Consejo Supremo de Nigeria para Asuntos Islamicos (NSCIA). Entre
los objetivos de la organizacion enunciados en el articulo 3 de su
constitucion figuran:

Comprender de manera honesta y sincera las verdaderas ensenian-
zas de las dos religiones; promover el dialogo entre cristianos y mu-
sulmanes; inculcar los valores morales, éticos, sociales y culturales
de las dos religiones para el renacimiento y la reconstruccion de una
sociedad mejor; proporcionar un foro para la cooperacion mutua y la
promocion del bienestar de todos los ciudadanos de la nacion*.

El patrocinio gubernamental del NIREC jugo a su favor y en su
contra. Su carga politica se manifesto en los intentos fallidos del
NIREC de identificar y abordar algunas de las raices fundamentales
de los conflictos entre cristianos y musulmanes en Nigeria. En con-
secuencia, surgieron nuevas organizaciones. El IDFP (Foro de Dialo-
go Interconfesional para la Paz), que es una de las organizaciones
recientemente creadas’, en un grupo de apoyo. Es una filial del Cen-
tro Internacional para el Dialogo Interreligioso e Intercultural Rey
Abdullah Bin Abdulaziz (KAICIID) de Viena (Austria). Se ha centra-
do en los siguientes proyectos: establecimiento de un foro comun
para que los representantes cristianos y musulmanes aborden cues-
tiones interreligiosas; apoyo continuo a la creacion de un codigo de
conducta para regular la predicacion musulmana/cristiana mediante
talleres y seminarios; establecimiento de redes de alerta temprana en
zonas determinadas en colaboracion con la Comision Nacional de
Derechos Humanos; programas de desarrollo social a nivel comuni-
tario mediante pequenias subvenciones a las organizaciones miem-
bros del FIDC®.

* Cornelius Afebu Omonokhua, «In search of One Nation Through NIREC»,
Catholic Secretariat of Nigeria. https://www.csnigeria.org/articledetail. php?-
tab=111. par. 5 (consulta: 16-11-2019).

> El IDFP fue creado en febrero de 2016 y financiado por el KAICIID Dialo-
gue Center de Viena. Véase Interfaith Dialogue Forum for Peace (IDFP), Best
Practice of Peace, en https://www.idfpnigeria.org/about-us/

® Interfaith Dialogue Forum for Peace, 14 de junio de 2019 post. Facebook.
https://www.facebook.com/IDFPNIGERIA/ (consulta: 16-11-2019). Véase tam-
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El Centro de Dialogo, Reconciliacion y Paz (DREP) en Jos, estado
de Plateau, es un buen ejemplo de una organizacion religiosa que
trabaja por un dialogo saludable y sostenible entre cristianos y mu-
sulmanes. Aunque es propiedad de la archidiocesis catélica de Jos,
trabaja con musulmanes y cristianos en Plateau. Forma parte de una
red mundial de la Iniciativa de Religiones Unidas (URI) con sede en
San Francisco, California, EE. UU.

El Centro de Mediacion Interconfesional esta dirigido por el iman
Muhammad Ashafa y el pastor James Wuye, de renombre mundial
no solo por las convincentes historias de su pasado como fanaticos
religiosos, sino también por la transformacion que ambos sufrieron
tras anos de antagonismo interreligioso activo y los efectos positivos
de sus experiencias transformadoras en sus seguidores y admirado-
res. Estas dos personas se han convertido en faros de paz y colabo-
racion interreligiosa entre musulmanes y cristianos no solo en el
norte de Nigeria, sino en todo el mundo’.

El Centro Kukah es una ONG fundada por el obispo Matthew
Hassan Kukah, que ha pasado la mayor parte de su vida como cléri-
go abogando por una mejor apreciacion de las minorias étnicas del
norte, asi como del orden civil en el norte de Nigeria entre musul-
manes y cristianos. El Centro Kukah afirma que el dialogo interreli-
gioso «estd en el centro de la labor del Centro e implica la promo-
cion activa de conversaciones entre las comunidades religiosas de
Nigeria, asi como entre los lideres religiosos y la politica publica»®.
También promueve el discurso civil, asi como la «ciudadania activa
y comprometida»’.

bién Interfaith Dialogue Forum for Peace, 2018 Annual Report, en https://www.
idfpnigeria.org/wp-content/uploads/2019/04/IDFP-REPORT. pdf.

7 Charles M. Sennott, «A Pastor and an Imam Once Tried Kill Each Other —
Now They Try to Heal Nigeria», Lifestyle & Belief of PRI. https://www.pri.org/
stories/2014-03-10/pastor-and-imam-once-tried-kill-each-other-now-they-
work-heal-nigeria, 10 de marzo de 2014 (consulta: 16-11-2019).

8 Vease «About Us», The Kukah Centre. https:/thekukahcentre.org/. Par. 2
(consulta: 16-11-2019).

¢ The Kukah Centre, par. 2.
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[I. Un nuevo orden de las relaciones musulmano-cristianas

De la lista anterior de organizaciones que se dedican activamente a
promover y fomentar la continuacion de los compromisos interreli-
giosos e interculturales en diferentes partes de Nigeria, especialmente
en las zonas que han sufrido una serie de conflictos y violencia inte-
rreligiosos, es alentador saber que los nigerianos han adoptado de
manera significativa enfoques sostenibles para lograr una coexisten-
cia y colaboracion mas pacifica entre musulmanes y cristianos, y de
hecho entre todos las personas de fe. El padre Cornelius Afebu Omo-
nokhua, secretario ejecutivo del NIREC, cree que «En gran medida,
estos dialogos e interacciones han funcionado para nosotros»'®. Ade-
mas, los registros han demostrado que, con excepcion de la insurgen-
cia de Boko Haram y la amenaza de los pastores fulani, la frecuencia
y la devastacion de los conflictos entre musulmanes y cristianos han
disminuido considerablemente en Nigeria. También se informa de
que hoy en dia existen colaboraciones activas entre musulmanes y
cristianos para hacer frente a la insurgencia de Boko Haram. Diferen-
tes organizaciones islamicas y cristianas estan incluyendo la forma-
cion y la sensibilizacion de sus miembros con respecto a las relacio-
nes interreligiosas sanas y sostenibles!*.

Los gobiernos, tanto estatales como el federal, se centran ahora mas
activamente en la mitigacion de nuevos casos de conflictos interreligio-
sos, sin duda también para mitigar los efectos economicos negativos de
esa violencia y sus desventajas politicas concomitantes. Tanto el Go-
bierno federal como los estatales han dado prioridad a la seguridad de
las vidas y los bienes, medidas que han mejorado atin mas la labor y las
actividades de las personas, los grupos y las organizaciones que se han

10 Patrick Eqwu, «Nigerias Interfaith Council Fosters Peaceful Chris-
tian-Muslim Relations», National Catholic Reporter, 11 de noviembre de 2019,
par. 6. https://www.ncronline.org/news/people/nigerias-interfaith-council-fos-
ters-peaceful-christian-muslim-relations (consulta: 16-11-2019).

' Un buen ejemplo es la Nasrulahi-1-Fatih Society (NASFAT), que realiza
programas de formacion para sus miembros orientados a promover relaciones
interreligiosas sanas. Véase «NASFAT Trains Muslims on Good Inter-faith Rela-
tions», The Nation, 25 de diciembre de 2018. https://thenationonlineng.net/
nasfat-trains-muslims-good-inter-faith-relations/ (consulta: 19-11-2019).
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comprometido a promover un dialogo interreligioso eficaz. En el Infor-
me sobre la libertad religiosa internacional en Nigeria de 2018 se men-
ciona que «varios estados tienen leyes que exigen licencias para los
predicadores, los lugares de culto y las escuelas religiosas de los grupos
religiosos inscritos»'2. Una de las consecuencias de algunas de las me-
didas de los gobiernos puede ser la de limitar la libertad de religion de
las personas cuyas actividades puedan interpretarse como fomento o
incitacion de un conflicto religioso. Se informa de que los organismos
de seguridad federal han suprimido violentamente las manifestaciones
pacificas de los miembros del Movimiento Islamico de Nigeria (IMN)
en 2018. La razén dada por el gobierno para su severa represion de la
protesta pacifica de esos musulmanes chiitas fue que la organizacion
estaba incitando a un conflicto violento'®. El «Nigeria 2018 Internatio-
nal Religious Freedom Report» proporciona datos de las estructuras
gubernamentales como las comisiones para la paz creadas para facilitar
el didlogo continuo entre cristianos y musulmanes, asf como interven-
ciones para resolver los conflictos existentes entre cristianos y musul-
manes en diferentes partes del pais. Estos acontecimientos promueven
y sostienen de manera significativa una relacion saludable entre los
ciudadanos de diversas afiliaciones religiosas y étnicas.

Un clérigo musulman nigeriano, el iman Abubakar Abdullahi, fue
uno de los galardonados con el Premio Internacional a la Libertad
Religiosa 2019 del Departamento de Estado de Estados Unidos. Fue
premiado junto con otros cuatro lideres religiosos de Brasil, Sudan,
Iraq y Chipre por defender activamente la libertad religiosa'*. El iman
Abdullahi, coherente con su creencia en la libertad de religion y el
respeto por todas las vidas, protegio las vidas de 262 cristianos que
huian de los ataques de los pastores musulmanes fulani en la zona de

2 Véase International Religious Freedom Report for 2018, «Nigeria 2018
International Religious Freedom Report», United States Department of State,
Bureau of Democracy, Human Rights, and Labor. https://www.state.gov/
wp-content/uploads/2019/05/NIGERIA-2018-INTERNATIONAL-RELI-
GIOUS-FREEDOM-REPORT.pdf, 4 (consulta: 16-11-2019).

1 International Religious Freedom Report for 2018, 5.

%2019 Awardees, International Religious Freedom Award Winners», U.S.
Department of State. 16 de julio de 2019. «https://www.state.gov/internatio-
nal-religious-freedom-award-winners/ (consulta: 16-11-2019).
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Barkin Ladi del estado de Plateau®. El iman Abdullahi estaba con-
vencido de que era imperativo y obligatorio para él y su comunidad
proteger a los cristianos que huian e incluso se ofrecié a morir en su
nombre si los pastores insistian en matarlos. El terreno en el que se
construyo su mezquita y su casa fue entregado a él y a su comunidad
musulmana por los cristianos propietarios de las tierras'.

En la conferencia del Parlamento de las Religiones del Mundo de
2018, celebrada en Toronto (Canada), el liderazgo y la promocion del
dialogo interreligioso del reverendo Abare Kallah en Gombe fue reco-
nocido con el Premio Paul Carus. El rvdo. Kallah es el fundador de la
Iniciativa Comunitaria de Didlogo y Paz Interreligiosa, que ha sido
responsable de la creacion de 58 Equipos Interreligiosos de Estable-
cimiento de la Paz (IPT) de 2015 a 2018 en la ciudad de Gombe y sus
alrededores!”.

Conclusion

Desde 1999, con la formacion del NIREC y el largo periodo de
conflictos violentos entre cristianos y musulmanes en diferentes ciu-
dades de Nigeria, ha aumentado el numero de grupos y personas que
trabajan activamente por la paz, la colaboracion, el civismo y el didlo-
go efectivo entre cristianos y musulmanes. Es justo concluir que, aun-
que los nigerianos llevan las cicatrices de los conflictos entre cristianos

!> Bukola Adebayo, «Muslim Cleric Who Hid Christians During Attacks Ho-
noredinthe US», CNN, 18 dejuliode 2019. https://edition.cnn.com/2019/07/18/
africa/nigeria-cleric-honored-intl/index.html (consulta: 16-11-2019).

¢ Véase 2019 Awardees, «International Religious Freedom Award Win-
ners», par. 3.

17 Véase «2018 Parliament Awards: Rev. Abare Kallah, the Paul Carus
Award, and the Path Toward Peace in Nigeria», Parliament of the World’s Re-
ligions. Parliament Blog posted 04/08/2019. https://parliamentofreligions.org/
blog/2019-09-13-1201/2018-parliament-awards-rev-abare-kallah-paul-carus-
award-and-path-toward-peace?utm_source=Email %20Updates&utm_cam-
paign=98330637eb-EMAIL_CAMPAIGN_2019_04_09_05_38_CO-
PY_01&utm._medium=email&utm_term=0_5516d1b278-98330637¢b-87813
193&mc_cid=98330637eb&mc_eid=a684elee21 (consulta: 8-12-2019).

570 Concilium 4/114



COLABORACION PARA LA PAZ EN NIGERIA

y musulmanes, asi como el horror de la insurgencia de Boko Haram y,
mas recientemente, los violentos ataques de los pastores musulmanes
fulani, las colaboraciones mutuas y las actividades eficaces de dialogo
interreligioso entre musulmanes y cristianos han aumentado realmen-
te con repercusiones y efectos sociales positivos, especialmente en las
zonas del pais mas afectadas por los conflictos y la violencia de moti-
vacion religiosa. Hay programas y estructuras establecidos por los di-
ferentes gobiernos estatales para frustrar los posibles indicadores de
violencia por motivos religiosos y conflicto interreligioso. Por lo tanto,
son dignas de elogio las energias colectivas de los gobiernos, las orga-
nizaciones religiosas, las ONG y las personas interesadas para abordar
y prevenir los incidentes de violencia por motivos religiosos y los in-
cesantes conflictos entre musulmanes y cristianos. Necesitan mas apo-
yo publico y un compromiso sincero con sus objetivos declarados.

Deberia haber un numero cada vez mayor de personas como el
iman Abdullahi y el rvdo. Kallah en diferentes partes de Nigeria,
especialmente en aquellas partes del pais que han experimentado de
primera mano la oscuridad y el horror de los conflictos interreligio-
sos. Por lo tanto, es imperativo para un dialogo interreligioso dura-
dero y eficaz, para las relaciones y una mejor sociedad civil, para una
mayor educacion y comprension del otro religioso y para la eficacia
de las auténticas obras de didlogo. Esa educacion deberia pasar a
formar parte del programa basico de todos los niveles de la ensefian-
za en Nigeria. Lamentablemente, los programas de educacion reli-
giosa que se utilizan actualmente tienen una orientacion confesional
y un enfoque catequistico. Esos planes de estudios deberian centrar-
se mas en la educacion religiosa con la intencion de hacer hincapié
en el panorama multirreligioso de Nigeria y en la actual libertad
constitucional de religion, asi como de subrayar una vision del mun-
do pluralista e inclusiva de la religion y una sana coexistencia y co-
laboracion intercultural e interreligiosa'®.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

'8 Mas detalles sobre el pluralismo cultural y religioso inclusivo en Marinus
C. Twuchukwu, Muslim-Christian Dialogue in Postcolonial Northern Nigeria: The
Challenges of Inclusive Cultural and Religious Pluralism (Nueva York: Palgrave
Macmillan Publishers, 2013).
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HOSPITALIDAD Y RECIPROCIDAD EN EGIPTO

Este articulo es una reflexion sobre mis observaciones de campo
y mis interacciones con los estudiantes y académicos egipcios,
tanto en el IDEO (Instituto Dominicano de Estudios Orientales)
como en nuestras instituciones asociadas de El Cairo (dos faculta-
des de la Universidad de al-Azhar, la Oficina del Gran Iman, la
Asociacion Mundial de Graduados de al-Azhar, el Instituto de Ma-
nuscritos de la Liga Arabe y la Universidad Americana). Tras las
atrocidades perpetradas por Daesh!, el autodenominado Estado Is-
lamico establecido a finales de 2006, los jovenes estudiantes musul-
manes instruidos de El Cairo que no quieren abandonar el islam por
completo estan llegando a las minorias religiosas y recurren a las
ciencias humanas contemporaneas como medio para reapropiarse
del islam. Esta tendencia doble se observa claramente en El Cairo
desde 2014.

* JEAN DRUEL es un fraile dominico francés. Desde octubre de 2014, es di-
rector del Instituto Dominicano de Estudios Orientales (IDEO). Después de ob-
tener una maestria en teologia y patrologia copta (Lexpérience spirituelle de saint
Pachome..., Instituto Catolico de Paris, 2002), obtuvo una licenciatura en la
ensenianza del arabe como lengua extranjera (Emphatic sounds in educated Cai-
rene Arabic, American University in Cairo, 2006). En 2012, realizo una tesis
doctoral sobre la historia de la gramatica arabe bajo la supervision de Kees
Versteegh (Numerals in Arabic grammatical theory, Universidad de Nimega). En
la actualidad estudia un manuscrito inédito de al-Kitab sobre gramatica arabe
de Stbawayh (m. ;180/796?).

Direccién: Dominican Institute for Oriental Studies, 1, al-Tarabishi Street,
11831 Cairo (Egipto). Correo electronico: jean.druel@ideo-cairo.org

! «Daesh», o Da’ish en arabe, es la sigla de al-Dawla al-Islamiyya fi al-Iraq
wa-1-Sham, el «Estado Islamico en Iraq y el Levante». Establecido por primera
vez en 2006 en Iraq en oposicion al Estado existente, fue finalmente declarado
«califato» en 2014.
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n los ultimos anos he sido testigo de una nueva tendencia
entre las instituciones islamicas que buscan colaborar con
IDEO. Si nuestra actividad siempre ha sido respetada, hasta
hace poco tenfamos la sensacion de que las instituciones is-
lamicas eran reacias a colaborar con nosotros. La primera institucion
islamica en contactarnos oficialmente fue el Centro Tafseer en Ryad,
Arabia Saudita, un centro especializado en Estudios Coranicos, que
nos visit6 en julio de 2017. Su director, el jeque Abdulrahman Al
Shehri, vino al IDEO y nos dijo que tenia dos problemas. El primero
es que ninguno de los profesores de su centro domina un idioma
extranjero, por lo que practicamente no tienen acceso a la investiga-
cion no arabe sobre el Coran, y el segundo problema es que siempre
que se ponen en contacto con los estudiosos occidentales estos sue-
len ser menos cooperativos debido a su nacionalidad saudi y a su
aspecto salafista. El jeque Al Shehri nos pidio que les ayudaramos a
servir de enlace entre los académicos occidentales y ellos. Esta inte-
resante reunion fue seguida de contactos de otras instituciones isla-
micas: la Fundacion del Patrimonio Islamico Al-Furgan (un centro
de investigacion de Londres financiado por Arabia Saudita), el Labo-
ratorio de Estudios Islamicos del IFAN (Institut fondamental d’Afri-
que noire, Dakar), el Instituto de Manuscritos Arabes de la Liga Ara-
be en El Cairo y la Asociacion Mundial de Graduados de al-Azhar.

El caso de al-Azhar es diferente pero interesante. Siempre hemos
tenido excelentes relaciones con la oficina del Gran Iman, pero nin-
gun proyecto conjunto real, ni con él ni con la universidad o cual-
quier otra institucion hermana, hasta que un grupo de estudiantes
se puso en contacto con nosotros en 2015. Expresaron su necesidad
de recibir clases de metodologia en el campo de las ciencias huma-
nas. Comenzamos a organizar pequenos talleres en la biblioteca del
IDEQ, hasta que el decano de su facultad (la Facultad de Lenguas y
Traduccion de los varones) nos pidio formalmente que pararamos
hasta que hubiéramos firmado un acuerdo formal. Nos llevé un afo
lograrlo, principalmente porque el decano de esta facultad y el rec-
tor de la universidad estaban bloqueando el proceso. Solo después
de la intervencion del Gran Iman pudimos firmar formalmente el
acuerdo en 2016 y reanudar nuestros talleres.

574 Concilium 4/118



HOSPITALIDAD Y RECIPROCIDAD EN EGIPTO

Gracias a una subvencion de 500000 euros de la UE en 2018,
ahora podemos financiar actividades tanto con la Universidad de al-
Azhar como con el Instituto Arabe de Manuscritos. En cuanto a las
demas instituciones, las conversaciones siguen en curso. Evidente-
mente, las instituciones avanzan mas lentamente que los individuos.

También he sido testigo de dos dinamicas interesantes entre los
estudiantes y académicos musulmanes mas jovenes de El Cairo. No
puedo generalizar con respecto a otras ciudades de Egipto, ni con
todos los sectores de la sociedad egipcia, porque no tengo una expe-
riencia de primera mano de estos medios. Pero si lo que presencio
actualmente es una premisa de lo que se va a difundir en otros sec-
tores de la sociedad, entonces es un verdadero signo de esperanza.

El primero es la actitud de los jovenes profesores de la Universi-
dad de EI Cairo hacia la diversidad religiosa. Hace quince afios, mu-
chos estudiantes y eruditos musulmanes se sentian bastante inco-
modos hablando con sacerdotes cristianos, o simplemente entrando
en un priorato o una iglesia. No pensaban hacerlo o tenian miedo,
ni siquiera pensaban en preguntar si era posible. Algunos que eran
mas atrevidos o simplemente mayores, venian al Instituto Domini-
cano que se encuentra dentro de un priorato, y compartian su inte-
rés por entrar en una iglesia, solo para ver como era su interior.

El caso de Amr Abdelaty Saleh, entonces estudiante de inglés en
la Universidad de al-Azhar, es significativo. Mi predecesor Jean Jac-
ques Pérennes lo conocid por casualidad en 2003 en la mezquita de
al-Azhar. Empezaron a hablar y finalmente organizaron una reunion
en el Instituto. Cuando Amr llegd, recordo que se asusté cuando vio
la palabra «monasterio» (dayr) en la pared exterior (el IDEO se en-
cuentra en el convento dominico). Simplemente se dio la vuelta y
llamo a Jean Jacques para disculparse por estar ocupado y acordaron
una nueva cita. Esta vez, les dijo a sus amigos a donde iba y les pidio
que llamaran a la policia si no sabfan nada de él antes de una hora
determinada. Lo que sabia de los «monasterios» es que son lugares
donde se hace magia negra. El caso de Amr es anecdotico, pero pro-
bablemente no es un caso aislado. Después de terminar su doctora-
do en la Universidad de al-Azhar, Amr esta realizando un segundo
doctorado en una Universidad Pontificia de Roma, sobre la imagen
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de Jesus en las obras del famoso erudito musulman al-Ghazali (m.
505/1111).

Diez anos mas tarde, después de 2014, los musulmanes vendrian
y asistirfan a la misa por curiosidad, hojearian nuestros libros litar-
gicos, se inscribirian en una jornada de puertas abiertas en conven-
to, compartirian su experiencia en nuestra pagina de Facebook (ex-
poniéndose a sus amigos). Con motivo de una jornada de puertas
abiertas en el convento de los dominicos en El Cairo en diciembre
de 2017, conoci un instituto de estudios coptos en Alejandria. Me
impresiono saber que la mayoria de sus estudiosos son musulmanes
que estudian la lengua, la historia y la arqueologia copta. Hace afios,
los musulmanes temian que su islam estuviera «contaminado» por
una excesiva proximidad con los cristianos. Esto claramente ya no es
el caso hoy en dia. Al contrario, muchos vienen a nosotros para en-
riquecer su vision del mundo, y para expandir su experiencia.

Del mismo modo, hace quince afios hubo un programa de televi-
sion dedicado a los baha’is. El tono era dramatico: el presentador era
muy consciente de que estaba rompiendo un tabu. Por el contrario,
cuando uno de los lideres de la comunidad egipcia baha’i nos visito
en 2018; estaba claro que ya no se escondia, incluso organizaban
eventos baha’i en la Universidad Americana y nos invitaron a asistir

a una de sus celebraciones.

Recientemente, los cineastas egipcios han hecho peliculas sobre
los judios egipcios?, sobre los coptos del Alto Egipto®, sobre la co-
munidad armenia egipcia® y sobre los coptos afectados de lepra®. Es
verdad que no han sido un éxito de taquilla, pero se proyectaron en
El Cairo y encontraron su publico.

Mi impresion es que hoy en dia, en los medios educados mas jo-
venes de El Cairo, la diversidad religiosa se considera una caracteris-
tica positiva de la sociedad egipcia y cada vez mas gente quiere des-

2 Jews of Egypt, 2012, de Amir Ramses.
> The Virgin, the Copts and me, 2012, de Namir Abdel Messeeh.

* We are Egyptian Armenians, 2016, de Waheed Sobhi, Eva Dadrian y Hanan
Ezzat.

> Yomeddine, 2018, de Abu Bakr Shawky.
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tacarla. Aun mas, la diversidad se ve como una forma de enriquecer
la propia experiencia religiosa y humana.

El segundo signo de esperanza que veo hoy en dia entre los jove-
nes estudiosos de la Universidad de El Cairo es su voluntad de estu-
diar las ciencias humanas contemporaneas y aplicarlas a la religion.
Las generaciones mayores todavia tienen fuertes reservas sobre el
analisis del Coran, la tradicion y los ritos islamicos a través de las
ciencias humanas contemporaneas (filosofia, sociologia, historia cri-
tica, psicologia, hermenéutica) en parte porque no dominan estas
ciencias y en parte por razones ideoldgicas. Hasta hace poco, era
casi imposible leer la literatura académica de ciencias humanas en
arabe. Habia muy pocas traducciones disponibles y una produccion
muy limitada en arabe. En los tltimos anos se ha producido un au-
mento espectacular del ntimero de buenas traducciones, publicadas
en el Magreb y en el Libano.

En el pasado, la falta de acceso a las ciencias humanas se reforzaba
a menudo con argumentos ideologicos. Los opositores argumentan
que el islam no es un fenémeno humano: nunca puede ser analizado
con herramientas humanas, y las ciencias humanas solo pueden
traer enganos y malentendidos. En la vision de muchos musulma-
nes, tanto formados como no, lo que llaman «islam» es un concepto
tedrico que fue revelado por Dios al profeta junto con el Coran. El
muy celebrado What is Islam? de Shahab Ahmed (Princeton Univer-
sity Press, 2016) senala el hecho de que no hay un acuerdo general
sobre el significado del término «islam». Lejos de la vision de Ah-
med del islam que abarca todo lo que ha visto la luz a la sombra del
Coran, para muchos creyentes, sea lo que sea el islam, es perfecto y
completamente divino. Si llevamos la reflexion un paso mas alla,
probablemente podemos inferir que muchos eruditos musulmanes
en Egipto hoy en dia tienen una comprension no empirica pre-baco-
niana de lo que es la verdad. Para ellos, la verdad es un simple juicio
binario sobre hechos y declaraciones. Su simplicidad la hace absolu-
ta. El islam o es absolutamente verdadero o falso, y sus realizaciones
historicas no son mas que ruido humano o instrumentalizacion, y
estudiar estas realizaciones es una pérdida de tiempo que no dice
nada de lo que es el islam.
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Son dos las consecuencias de esta comprension popular de la verdad.
La primera es que el islam no es cuestionable con instrumentos huma-
nos, y, la segunda, que el islam es inocente con respecto a cualquier rea-
lizacion histérica que se implemente en su nombre. Esta vision tradicio-
nal esaltamente dominante en las universidades y centros de investigacion
de Egipto, no solo entre los creyentes sin formacion. Para decirlo de
manera simple, muchos piensan que Daesh no es islamico de ninguna
manera. Es solo el subproducto de los continuos esfuerzos de Occidente
e Israel por desestabilizar los paises drabes e islamicos.

Sin embargo, en 2017, a peticién insistente de un grupo de estu-
diantes de la Universidad de al-Azhar, organizamos un seminario
dedicado a las ciencias humanas aplicadas a la religion. Planeamos
cinco sesiones, cada una dedicada a un enfoque diferente de la reli-
gion: psicologia, filosofia, derecho, sociologia y logica. Quedamos
absolutamente sorprendidos por la célida acogida que este semina-
rio tuvo entre los usuarios de nuestra biblioteca. Tuvimos que orga-
nizar una seleccion minuciosa y finalmente solo pudimos acoger a
cuarenta estudiantes de los ochenta que se presentaron, debido a la
capacidad de nuestra sala de seminarios.

El Ministerio del Interior francés ofrece cada ano becas de docto-
rado en ciencias religiosas. En los ultimos cinco anos, siempre ha
habido tres o cuatro candidatos egipcios de la Universidad de al-
Azhar que expresan su deseo de aprender a aplicar las ciencias hu-
manas a la religion.

Las preguntas que algunos de estos jovenes eruditos musulmanes
nos hacen se pueden resumir de la siguiente manera: ;como se pue-
de ser totalmente liberal en la educacion y estar profundamente
comprometido con la propia religion? Me di cuenta de que esta es la
forma en que la mayoria de estos eruditos de la Universidad de al-
Azhar nos ven, liberales y religiosos al mismo tiempo, lo que para
ellos suena como un oximoron. Creo que aqui hay claramente un
efecto contra-Daesh. Para muchos jovenes musulmanes, si el Daesh
representa el islam, entonces prefieren declararse no musulmanes, y
el «ateismo» esta claramente creciendo en los medios educados
egipcios. Lo pongo entre comillas porque lo que realmente significa
es mas bien una religiosidad no observante, no el ateismo en si mis-
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mo. Otros que no quieren llegar a declararse no creyentes, buscan
una respuesta en la diversidad, que el Daesh condena claramente, y
en las ciencias humanas contemporaneas, que la erudicion tradicio-
nal ignora. La uniformidad islamica que el Daesh predica literal-
mente mata a la gente, y los jovenes musulmanes cultivados de El
Cairo que no quieren abandonar el islam se refugian en la diversidad
religiosa y en las ciencias humanas contemporaneas.

Reflexionando sobre los afios pasados, parece que el afio 2014 fue
un punto de inflexion en las relaciones entre el IDEO y las institucio-
nes islamicas y los académicos musulmanes. Ese ano fue testigo de un
pico en las atrocidades cometidas por el Daesh, que probablemente
empujo a muchos musulmanes a hablar y condenar mas expresamen-
te lo que se estaba cometiendo en nombre del islam. Ese mismo aro,
los dias 3 y 4 de diciembre, el Gran Iman Ahmad al-Tayyib celebré un
simposio internacional sobre «La lucha contra el extremismo y el te-
rrorismo» en el que reconocio que el Daesh era un problema islamico
(en contra de las presiones internacionales para declararlo apostata), y
que los eruditos musulmanes deberian ser responsables de la educa-
cion de «nuestros hijos que se descarriaron». No estoy sugiriendo que
este discurso provoco que los estudiantes, académicos e instituciones
buscaran ayuda en el IDEO, sino solo que el ano 2014 correspondio
a un punto de inflexion en el que los musulmanes, tanto individual
como colectivamente, comenzaron a explorar nuevas soluciones a sus
problemas, incluyendo colaboraciones con académicos e instituciones
no musulmanas. Y eso es ciertamente un signo de esperanza para las
relaciones musulmano-cristianas en Egipto.

Epilogo

Antes de enviar este articulo para su publicacion, le pregunté al
mencionado Amr Abdelaty Saleh si estaba de acuerdo en que su nom-
bre apareciera aqui. Leyo el articulo y no estuvo de acuerdo con casi
ninguna de las lineas. No sobre su historia con el IDEO, sino sobre mi
interpretacion de lo que paso en 2014 y la razén por la que més perso-
nas e instituciones musulmanas buscaban ahora la colaboracion con
nosotros. Era extremadamente importante para mi que un articulo que
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trata del dialogo diera voz a los mismos de los que habla. La primera
preocupacion de Amr era que mi articulo podia implicar que los mu-
sulmanes vendrian al IDEO por un sentimiento de culpa ante las atro-
cidades del Daesh, no por un deseo genuino de conocer al otro, que no
es lo que yo pretendia, aunque entiendo que podria estar implicito. Su
segundo punto es que nosotros, en el IDEO, también hemos cambia-
do. No solo la nueva generacion de hermanos de habla darabe con mas
fluidez a nivel académico, sino que muchos de nuestros prejuicios han
desaparecido. Amr record6 que en 2003 los hermanos, incluido yo, a
menudo mostraban agresividad hacia el islam y pedian sin rodeos a los
recién llegados al Instituto que explicaran el problema de las jovenes
esposas del profeta o de las campanas militares. También me recordo
que fui nombrado precisamente como director en 2014, lo que signifi-
ca que ahora estaba a cargo alguien que hablaba arabe con total fluidez,
lo que también podria explicar por qué las instituciones islamicas po-
dian buscar mas facilmente la colaboracion. Por ultimo, anadié que
puede haber muchos factores que expliquen el deseo de los estudiantes
y las instituciones de buscar colaboracion, desde un deseo genuino de
los estudiantes de aprender una metodologia de investigacion actuali-
zada hasta una btisqueda mas interesada de un escalon para llegar a las
universidades occidentales; y para las instituciones, desde una verda-
dera voluntad de colaborar hasta un mero programa politico para lu-
cirse como «de mente abierta» en sus propios paises. Todas razones
muy pragmaticas que no tienen nada que ver con una conciencia reno-
vada causada por el Daesh.

Leyendo de nuevo este articulo desde el principio, decidi no mo-
dificarlo sino anadir este epilogo y dejar que el lector lo juzgue.
Como es habitual en el dialogo interreligioso, el proceso detras del
texto es mas importante que el texto en si mismo, y cuando Amr
dejo el Instituto después de esta apasionante discusion me dijo lo
conmovido que estaba de que ambos tuviéramos la suficiente con-
fianza en el otro para compartir nuestras ideas y estar en desacuerdo.
Esto es, creo, una senal de esperanza. Requiere dos cosas que nor-
malmente faltan en el mundo actual entre creyentes de diferentes
religiones: tiempo y amistad.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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lislam y el cristianismo son lo que Miroslav Volf llama «univer-

salismos particulares en conflicto». Para escapar de esa disputa
inherente tendemos a descartar las demandas universales de cada
uno, o a pasar por alto nuestras particularidades y afirmar que to-
das las religiones son «realmente» iguales. Ninguna de las dos es-
trategias tiene éxito y nos desesperamos por salir de nuestras con-
frontaciones. Los signos de esperanza surgen cuando reconocemos
tanto las particularidades de nuestras tradiciones como el profun-
do deseo compartido de una vision universal. La lucha contra el
otro puede transformarse en una lucha conjunta por las grandes
cuestiones de Dios y de la humanidad.

uscar signos de esperanza en el didlogo cristiano-musul-
man podria parecer una mision imposible. Podemos en-
contrar causas de desesperacion que llegan diariamente a
nuestras puertas y cada hora a nuestras pantallas en titula-
res a todo volumen con ilustraciones a todo color, no solo noticias
de ataques a los demas, sino afirmaciones cada vez mas estridentes

* DANIEL A. MADIGAN, S.]., es profesor en la Universidad de Georgetown, di-
rector de Estudios de Posgrado del Departamento de Teologia y Estudios Reli-
giosos, miembro principal del Centro Al-Waleed para el Entendimiento Musul-
man-Cristiano, y miembro de la Facultad del Centro Berkley para la Religion, la
Paz y los Asuntos Mundiales. También es profesor honorario de la Universidad
Catolica Australiana. En 2012 se convirtio en presidente del Seminario «Cons-
truyendo puentes», que se reine anualmente durante cinco dias y que esta
destinado a académicos musulmanes y cristianos invitados de todo el mundo.

Direccion: Ruesch Family Associate Professor, Director of Graduate Studies,
Dept. of Theology and Religious Studies, 139 New North, Georgetown Univer-
sity, Washington DC 20057 (Estados Unidos). Correo electronico: dam76@
georgetown.edu
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de la imposibilidad de reconciliarnos, o incluso de poder llegar a
una comprension compartida de la vida humana bajo la experiencia
de Dios. Discernir los signos de esperanza en este contexto sera co-
mo reconocer los signos del Reino: brotan como pequenas semillas,
son demasiado faciles de aplastar, necesitan cuidados y cultivo. De
hecho, todo signo de esperanza es un signo del Reino.

Elislam y el cristianismo son, por usar una expresion de Miroslav
Volf, «universalismos particulares en conflicto»'. Son dos de las mu-
chas visiones del florecimiento humano que se entienden a si mis-
mas como aplicables a todos los seres humanos —de ahi el «univer-
salismo»—. Sin embargo, se basan en apelaciones a origenes
historicos y textuales muy especificos, y se viven en varias situacio-
nes sociales y culturales concretas —por lo tanto, son «particula-
res»—. Debido a que hacen afirmaciones universales, a que no son
idénticas y a que tienen que ser vividas en tiempos y lugares parti-
culares, inevitablemente existiran en alguna disputa entre ellas. Pero
idebe esta disputa ser motivo de desesperacion? ;Podemos encon-
trar esperanza en ella? El concepto de Volf puede ayudarnos a trazar
los contornos de nuestros miedos y decepciones, pero también nos
permite sefialar las oportunidades que nos ofrecen esperanza.

Los signos de esperanza no son solo eventos positivos aislados.
Algo nos da esperanza porque reconocemos que ha surgido de una
oportunidad que es constante o al menos repetible. Si una persona
o grupo puede capitalizar tal oportunidad, también lo haran otros.
Los signos de esperanza no son una garantia de logros futuros, por
supuesto, y pueden seguir siendo superados durante mucho tiempo
por las muchas oportunidades perdidas. Sin embargo, a pesar de su
fragilidad, siguen remitiéndonos hacia la oportunidad.

Desde su surgimiento en el siglo vit d.C., el islam se ha visto a si
mismo como un correctivo del cristianismo, como una reiteracion
del plan divino universal para el florecimiento humano. No se pre-
senta como una nueva religion, sino mas bien como el restableci-
miento de la religion original que ha existido desde el principio, y de

! Miroslav Volf y Matthew Croasmun, For the Life of the World: Theology that
Makes a Difference (Grand Rapids, MI: Brazos Press, 2019), 95-107.
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la cual el judaismo y el cristianismo son ejemplos —aunque el islam
sostiene que han necesitado ser purificados de ciertos elementos es-
purios—. El islam podria verse como un movimiento de reforma
dentro del mundo religioso de la Antigtiedad tardia, conformado
como ese mundo por el cristianismo y el judaismo entre otras tradi-
ciones. Como movimiento, el islam propone una relectura sustan-
cial de la tradicion abrahamica, mosaica y cristiana que se habia
desarrollado en la literatura y practica biblica y posbiblica. Para los
musulmanes creyentes, no se trata simplemente de un movimiento
de reforma humana, por supuesto, sino de la reforma de Dios —pri-
mero como una restauracion de lo que la religion arabe habia desfi-
gurado del culto abrahamico; y segundo como una advertencia a los
cristianos y judios de que su comprension y adhesion a la revelacion
que Dios les habia dado era muy deficiente—. Por lo tanto, la con-
troversia es un aspecto fundamental de la relacion entre musulma-
nes y cristianos, en el sentido de que podria decirse que cada uno ve
al otro como hereje: cada uno afirma tener la comprension verdade-
ra y correcta de quién es Jests y lo que Dios pretendia hacer a través
de él. No nos encontramos como, por ejemplo, el budismo y el cris-
tianismo, como tradiciones que crecieron aisladas una de otra y no
tienen un conocimiento especifico del otro consagrado en sus textos
y tradiciones sagradas.

Resulta, por tanto, dificil ver como podemos esperar superar la
conflictividad fundamental de nuestra relacion. Hemos tratado de
disolverla de varias maneras, primero negando la universalidad, lue-
go negando la particularidad.

. Negacion de la universalidad

En un tema clasico de la polémica medieval, los escritores cristia-
nos afirmaban que estaba claro en el propio Coran que Mahoma fue
enviado solo a los arabes paganos a quienes Dios no se habia dirigi-
do previamente. Dado que el Coran se enorgullece de estar escrito
en arabe, observé Pablo de Antioquia, un obispo melquita que escri-
bio en el siglo x111, y dado que el arabe no es el idioma de los cristia-
nos, esta claro que, incluso admitiendo que Mahoma hubiera sido
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inspirado por Dios, no fue enviado a ellos?. Los musulmanes a su
vez afirmaban que, segin el Coran, Jests fue enviado al pueblo de
Israel (Q 43,59). Mas tarde, cuando los textos evangélicos se cono-
cieron mas ampliamente, los musulmanes también podrian senalar
los propios dichos de Jesus en este sentido (por ejemplo, Mt 15,24).
Mahoma, por otra parte, fue claramente enviado a todas las perso-
nas, segun los criticos de Pablo, como Ibn Taymiyya (m. 1328): «To-
dos los grupos religiosos han sabido que Mahoma convocé a judios
y cristianos a la fe en él y declaré que Dios lo envi6 a ellos»®. Incluso
si la mision de Jesus hubiera sido para toda la humanidad, sigue la
critica, claramente habria fallado. Sus seguidores habian cambiado
su religion, y por lo tanto era necesario que Dios enviara un nuevo
profeta que tuviera éxito en la tarea de restablecer la pristina adora-
cion a Dios y el imperio de la justicia que se desprende de la obe-
diencia de la fe. La mision de ese profeta abarcaria tanto al pueblo de
las Escrituras, de las que se habian alejado, como al pueblo que atn
no habia recibido un mensajero profético.

Este tipo de negacion de que una tradicion anterior es realmente
universal es una tactica supersesionista. Cuando se niega la universa-
lidad a una tradicion posterior, es un intento de marginarla. De cual-
quier manera, la controversia no se resuelve, ya que ninguna tradi-
cion con pretension de universalidad puede aceptar ser superada o
marginada de esta manera. La universalidad podria ser negada a am-
bas tradiciones, por supuesto, como tienden a hacer las teologias plu-
ralistas. Cualquier vision universalista se identifica como una forma
de absolutismo —una especie de juego de poder— que luego se de-
nuncia. Sin embargo, esa vision universal no es tan facilmente des-
plazable, porque no es solo un elemento reemplazable en un sistema
de pensamiento. Es mas bien el horizonte contra el que todo se per-

* El texto de la carta de Pablo, junto con una versién posterior mas desarro-
llada, que suscito amplias respuestas de algunos de los mas importantes erudi-
tos musulmanes del periodo, se puede encontrar en Rifaar Ebied y David Tho-
mas (eds.), Muslim-Christian Polemic During the Crusades: the Letter from the
People of Cyprus and Ibn Abt Talib al-Dimashqi’s Response (Leiden: Brill, 2005).

* Ibn Taymiyya (m. 1328), A Muslim Theologian’s Response to Christianity, tra-
duccion e introduccion de Thomas E Michel (Ann Arbor: Caravan Books,
1984), 154.
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cibe, y como tal para los creyentes conlleva una ultimidad existencial
que no puede simplemente cederse a una critica de los absolutos por
parte de la Ilustracion. Al negar la universalidad a cualquier vision
religiosa, muchas teologias pluralistas ejercen lo que podriamos lla-
mar una tendencia de «balcanizacion». A las diferentes visiones par-
ticulares de lo que constituye la correcta relacion entre Dios y la hu-
manidad se les permite, por asi decirlo, esculpir sus propias esferas
de influencia, siempre y cuando respeten los limites de otras visiones
y no promuevan pretensiones expansionistas. Incluso si esa politica
fuera funcional a nivel de las ideas, cuando se trata de la particulari-
dad de los contextos sociales y las estructuras politicas, la balcaniza-
cion religiosa no tiene mas éxito en la resolucion de las controversias
que el que tuvo en los Balcanes homoénimos.

[Il. Negacion de la particularidad

Si se niega la universalidad al otro para reclamar la victoria, o al
menos para negociar una tregua, también se puede negar la particu-
laridad en un intento de reducir la controversia. La idea de que to-
das las religiones en el fondo ensefian lo mismo es el tema esencial
de libros populares y series de television sobre religiones®. Las parti-
cularidades de las afirmaciones y practicas religiosas son eliminadas
como algo tan insignificante como las diferencias de lenguajes. El
«estudioso objetivo» de la religion sostiene que, por diferentes que
puedan parecer las palabras usadas en las tradiciones particulares,
todas ellas remiten «de hecho» a la misma fe universal de los seres
humanos. Este tipo de homogeneizacion podria ser tranquilizador
para la persona no religiosa que se siente nerviosa por la variedad a
veces extrania de la practica religiosa humana y las afirmaciones apa-
rentemente incompatibles de los creyentes. Sin embargo, el propio
creyente podria objetar razonablemente que se le diga que no quiere
decir realmente lo que dice, y que lo que «realmente quiere decir»

* Sobre una de estas series véase el perspicaz analisis que hace Sigal Samuel
en «Reza Aslan and the Risks of Making Religion Relatable», The Atlantic, 12 de
marzo de 2017. https://www.theatlantic.com/international/archive/2017/03/re-
za-aslan-cnn-believer-make-religion-relatable/519147/
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es lo mismo que lo que todos los demas «quieren decir». El «estu-
dioso objetivo» esta en efecto tratando de reemplazar los otros uni-
versalismos particulares con lo que podria parecerle un universalis-
mo universal, pero que al final resulta ser tan particular como los
otros, tan moldeado por el momento histérico, la cultura prevale-
ciente, la aprehension contemporanea del bien.

[1I. Ceder a la realidad y cosechar los frutos

Estas estrategias de negar la universalidad y negar la particularidad
parecen ofrecer pocas esperanzas de reducir la discordia entre los
«universalismos particulares en conflicto» del islam y el cristianismo.
Tendremos que vivir con los tres elementos: universalismo, particu-
laridad y conflictividad. La cuestion que tenemos ante nosotros es si,
al reconocer y respetar la universalidad y la particularidad en lugar de
negarlas, la discordia puede hacerse fructifera en lugar de destructi-
va. No se encontraran signos de esperanza cuando hayamos acorda-
do abandonar la universalidad de nuestras respectivas visiones de la
humanidad, o cuando hayamos acordado pasar por alto la particula-
ridad historica y cultural de la forma en que surgieron y se vivieron.
Por el contrario, la esperanza surge donde nuestra conflictividad con-
siste en explorar e interrogar juntos nuestras particularidades, y en
aprender a reconocer en el otro el deseo y el compromiso con el
mismo tipo de visién universal positiva que tenemos.

Después de esta introduccion bastante extensa, propongo algunos
ejemplos en los que la capacidad de mantener unidos el universalis-
mo y la particularidad constituye un tipo de controversia productiva
y esperanzadora. Sin embargo, hay que tener en cuenta que cada
momento de oportunidad también puede ser mal aprovechado. Por
ejemplo, el hecho de que los musulmanes de los Estados Unidos
sean una pequenia minoria hace posible un tipo de relacion isla-
mo-cristiana que no esté distorsionada por las consideraciones de
poder que estan en juego en Pakistan. Al mismo tiempo, esa misma
condicién de minoria puede ser explotada por el partido cristiano
para exigir una exacta «retribucion» por las injusticias percibidas
que se han hecho a los cristianos en Pakistan.
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IV. Reconocimiento de la particularidad
I. Ideales y realidades

Cuando las visiones universalistas compiten entre si, son propen-
sas a centrarse en sus ideales pristinos en lugar de en el registro mas
mixto de sus vacilantes intentos de encarnar esos ideales en circuns-
tancias particulares, y de darles forma cultural y politica en el mundo
real. Vivimos en un momento historico en el que es cada vez mas
dificil para los cristianos alimentar la ilusion de superioridad moral a
través de la cual Occidente ha considerado habitualmente a los mu-
sulmanes. Los desvergonzados abusos de poder, la pura ambicion,
los compromisos cobardes y la corrupcion egoista en nuestra politica
estan a la vista todos los dias. Las revelaciones del movimiento #Me-
Too y las investigaciones sobre el abuso clerical y de otras institucio-
nes hacia los vulnerables han destrozado la fachada de virtud desde
la que solemos lanzar nuestros ataques morales a los demas. El des-
carado resurgimiento de los nacionalismos chovinistas y el suprema-
cismo racista reavivan la amarga historia de los males que esperaba-
mos que hubieran alcanzado su punto mas bajo en el siglo xx.

También para los musulmanes, este momento histérico es un mo-
mento de ajuste de cuentas: con la bancarrota moral del terrorismo
y las depredaciones salvajes del llamado Estado Islamico; con la in-
capacidad de poner fin a los odios sectarios, el tribalismo, la auto-
cracia y la represion militar, y asi establecer sociedades equitativas.
Luego estan los males de los que somos complices: el despojo de
nuestro medio ambiente, el comercio de armas, la injusticia aplas-
tante de los sistemas financieros mundiales, el trafico de seres huma-
nos y la explotacion de la mano de obra migrante, el comercio de
drogas, el vergonzoso abandono de los pobres del mundo.

Irénicamente, tal vez, este momento sombrio nos presenta una
gran oportunidad: nuestras pretensiones de superioridad moral se
han mostrado vacias. Si cada comunidad puede admitir honesta-
mente sus fracasos en lugar de tratar de mantener que solo tiene una
mota en su ojo en comparacion con la viga del otro, entonces hay
esperanza de que algo nuevo suceda en las relaciones musulma-
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nas-cristianas’. Cada vez que dejamos caer la mascara y admitimos
la verdad reciprocamente es un pequefio signo de esperanza.

2. Nuevas posibilidades académicas

Se nos ofrece otra oportunidad de dar un paso esperanzador en el
creciente ntimero de musulmanes que ahora estan activos en el mun-
do académico occidental, no solo en las ciencias y profesiones, como
ha sido el caso durante mucho tiempo, sino en las humanidades, y en
particular en el estudio del islam. En parte por las protestas de las
instituciones orientalistas, los estudios islamicos en partes de Europa
y los Estados Unidos estan encontrando la manera de ser tanto cien-
tificos como confesionales, funcionando en conjunto con las faculta-
des tradicionales de teologia cristiana. Los investigadores musulma-
nes que se han formado intelectualmente en escuelas y universidades
occidentales reconocen la particularidad de, por ejemplo, la tradicion
intelectual arabe-islamica, y son capaces, sin ningtn tipo de defen-
sas, de encontrar formas de expresar su vision universal dentro de la
diferente particularidad de los nuevos paradigmas®.

Los estudios biblicos han tenido que volver a aprender a enfocar la
escritura no solo como un artefacto cultural complejo sino como el
texto sagrado de una comunidad creyente. Asi también los estudios
coranicos occidentales se estan formando para ir mas alld de la obse-
sion histérico-critica con los origenes, los préstamos y las redaccio-
nes y para ver el Coran no como un mero documento derivado sino
como una voz consciente y segura de si misma en la polifonia de la
religion de la Antigiiedad. Uno puede ver esta transformacion mas
claramente, quizas, en el desarrollo de la Asociacion Internacional de

°> Véase Daniel Madigan, «Our Next Word in Common: Mea Culpa?», en
Yazid Said and Lejla Demiri (eds.), The Future of Interfaith Dialogue: Mus-
lim-Christian Encounters through «A Common Word», Cambridge: CUP, 2018,
177-191.

° Pienso particularmente en los lugares de los que tengo experiencia directa:
Paderborn, Tubinga y Edimburgo. Un pequenio ejemplo de este trabajo se en-
cuentra en Abdul Rahman Mustafa, «Ibn Taymiyyah & Wittgenstein on Lan-
guage», The Muslim World 108 (2018) 465-491.

588 Concilium 4/132



DESEO COMPARTIDO DE UNA VISION UNIVERSAL

Estudios Coranicos (IQSA, siglas en inglés), formada por un grupo
de estudiosos musulmanes, cristianos y judios del Coran en 2014,
El nivel de erudicion de la IQSA y su alcance internacional son sor-
prendentes, pero también lo es su capacidad para tomar el Coran en
serio como escritura, y por lo tanto también como fuente de teologia.
Mi propio trabajo sobre el Coran es al menos en parte un ejercicio
teologico, y ha sido alentador ver que los eruditos musulmanes emer-
gentes se comprometen positivamente con él en ese sentido®.

3. La Escritura o la Palabra

La presuncion de la universalidad de la categoria de las escrituras
ha sido durante mucho tiempo un obstaculo importante para la
comprension fructifera entre musulmanes y cristianos, y se ha gasta-
do demasiada energia en argumentos sobre la autenticidad textual.
Poco a poco se va comprendiendo que la diferencia entre nuestras
tradiciones no radica en los textos de prueba que podemos citar, si-
no mas fundamentalmente en lo que identificamos como el momen-
to historico definitorio del discurso de Dios a la humanidad. Com-
partimos casi universalmente la creencia de que el discurso es un
atributo esencial de Dios; nuestra particularidad radica en el lugar
de la historia en que vemos el momento decisivo de ese discurso: el
acontecimiento del Coran (el discurso de Dios en drabe claro, trans-
mitido e interpretado por el Profeta), o el acontecimiento de Jests
(la Palabra de Dios expresada en carne y hueso, en una vida huma-
na, en su muerte y resurreccion). Para la comprension teologica mu-
tua, este paralelismo un tanto inesperado es una idea esencial, y
poco a poco esta ganando mas terreno, abriendo el camino a una

" https://igsaweb.wordpress.com. La asociacion surgio a partir de un proyec-
to de un ano de duracion de 25 especialistas convocados por Gabriel Said Rey-
nolds en Notre Dame para comentar una seleccion de 50 pasajes del Coran,
utilizando todos los métodos —literarios, filologicos, teologicos, epigraficos—
apropiados para el estudio de las escrituras. Mehdi Azaiez et al. (eds.), The
Qur’an Seminar Commentary: A Collaborative Study of 50 Qur’anic Passages (Ber-
lin: De Gruyter, 2016), acceso libre.

8 Véase, particularmente, Daniel Madigan, The Quran’s Self-Image: Writing
and Authority in Islam’s Scripture (Princeton: PUP, 2001).
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comprension mas compleja del otro®. En cierto sentido, los compro-
misos teoldgicos son controvertidos. Sin embargo, no son una lucha
por la superioridad, sino mas bien un sondeo mutuo y un desafio al
servicio de nuestra busqueda de la verdad.

Uno de los dialogos teologicos mas sostenidos de los eruditos mu-
sulmanes y cristianos ha sido la serie de reuniones anuales de cuatro
o cinco dias denominada The Building Bridges Seminar (Seminario
Construyendo Puentes) —utilizamos el singular, ya que tratamos de
mantener una continuidad de participacion a lo largo de los afos—
establecido y desarrollado por los arzobispos de Canterbury de
2002 hasta 2012 y dirigido desde entonces por la Universidad de
Georgetown'?. Vale la pena considerar la trayectoria de este semina-
rio bajo nuestra rubrica de «universalismos particulares en conflic-
to». Desde su inicio, a raiz de los atentados de septiembre de 2001,
el seminario se ha reunido bajo la sombra de una controversia cons-
tante, a menudo violenta, entre musulmanes y cristianos: todavia no
hemos visto el final de la guerra en Iraq, que apenas comenzaba
cuando se celebro la segunda reunion del seminario en Qatar en
2003; nos hemos reunido dos veces en la torturada ciudad de Sara-
jevo; nuestra eleccion del lugar de celebracion ha estado determina-
da no solo positivamente por la generosidad de los anfitriones, sino
también negativamente en ocasiones por la politica de sospecha y
exclusion.

Ha sido un acto de esperanza para sostener nuestro estudio juntos
durante estas décadas, y también un acto de amor, porque la comu-
nidad de eruditos que ha formado el seminario se nutre de la amis-
tad que se desarrolla cuando la gente explora sus textos sagrados en
compania de otros. De una temprana preocupacion por encontrar
puntos comunes y minimizar las diferencias, hemos desarrollado
una mayor capacidad para explorar las particularidades de cada tra-

? Véase Daniel Madigan, «The Gospel of John as a Structure for Mus-
lim-Christian Understanding», en Daniel Crowther et al. (eds.), Reading the Bi-
ble in Islamic Context: Quranic Conversations (Nueva York: Routledge, 2018),
253-270.

10 Los informes, videos y publicaciones de los seminarios estan disponibles
en https://buildingbridges.georgetown.edu.

590 Concilium 4/134



DESEO COMPARTIDO DE UNA VISION UNIVERSAL

dicion. A partir de cuestiones algo externas —ley y derechos, tradi-
cion y modernidad, religion y ciencia— hemos desarrollado sufi-
ciente confianza en cada uno para poder explorar las cuestiones
fundamentales de nuestra fe y de los desacuerdos de nuestras tradi-
ciones —pecado y salvacion, oracion, nombrar a Dios—. Aborda-
mos explicitamente la cuestion de la unidad de Dios solo después de
quince anos. Vali6 la pena la espera. Conseguimos resistir un movi-
miento para reconcebir la Trinidad de «la tnica manera islamica-
mente aceptable» —es decir, disolver nuestra particularidad— y
perseveramos en explorar como ambas tradiciones habian lidiado
con preguntas similares sobre Dios que se derivan necesariamente
de nuestra creencia no solo en la unidad de Dios sino en el compro-
miso de Dios con lo que no es Dios. Salimos de esa reunion con una
nueva apreciacion de la seriedad con la que ambas tradiciones ha-
bian afrontado esta cuestion fundamental.

Aunque el seminario es abiertamente académico, su método se
basa en el estudio en pequenios grupos, en la medida de lo posible
de los textos de las escrituras. Para evitar la tendencia a pasar por
alto las diferencias, cada dia se dedica al estudio de los textos de una
sola tradicion sobre una cuestion. De este modo se respetan las par-
ticularidades, pero en una conversacion de cuatro dias se llega a
comprender como esas particularidades encajan en una vision uni-
versal que abarca el conjunto. Nos enfrentamos, ciertamente, pero
en el sentido de que nos encontramos luchando juntos con las gran-
des cuestiones de Dios y la humanidad y la creacion mas amplia.

[V. Reconocimiento del universalismo

El reconocimiento de la particularidad de nuestras visiones no
tiene por qué descartar el reconocimiento de su naturaleza univer-
sal. Esa misma universalidad significa que probablemente habra al-
guna superposicion entre ellas. Sin embargo, mas importante que el
simple reconocimiento de los elementos compartidos de la vision es
el reconocimiento de su alcance universal, de su sentido de unidad
cohesiva y de preocupacion por todos. Contender entre si sobre las
particularidades de nuestras visiones desde el interior de un recono-
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cimiento de una preocupaciéon humana universal compartida con-
duce a un compromiso mas fructifero y esperanzador, aunque no
sea menos complejo. Vemos en el trabajo conjunto de las estudiosas
feministas musulmanas y cristianas, por ejemplo, un deseo funda-
mentalmente compartido de justicia de género, incluso en medio de
visiones culturales y politicas particulares muy diversas. El recono-
cimiento de esa pasion fundacional compartida abre esperanzadoras
fecundaciones cruzadas. Un buen ejemplo seria la «teologia de la
muslima» de Jerusha Tanner Lamptey (ahora Rhodes) del Union
Theological Seminary, Nueva York, sobre el pluralismo religioso y la
teologia feminista comparada'!. Hacer teologia en colaboracion de
esta manera y como el Building Bridges Seminar ofrece la esperanza
de que, con un compromiso a largo plazo de estudiar juntos con
paciencia, existe una posibilidad real, no de que negociemos un
acuerdo entre el islam y el cristianismo, sino de que al tomarnos en
serio las preguntas y los retos del otro nos dejemos llevar mas cerca
de la verdad.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)

' Jerusha Tanner Lamptey, Never Wholly Other: a Muslima Theology of Reli-
gious Pluralism (Nueva York: OUP, 2014); y Divine words, female voices: Muslima
Explorations in Comparative Feminist Theology (Nueva York: OUP, 2018).
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UNA CULTURA COMPARTIDA
DE JUSTICIA' Y RECONCILIACION

En la superficie de las cosas, hay razones considerables para ser
pesimistas sobre la futura trayectoria de las relaciones entre
cristianos y musulmanes. La retorica y el comportamiento extre-
mista en partes del mundo de mayoria musulmana, manifestado
por grupos militantes como el ISIS y los talibanes, siguen siendo
motivo de preocupacion. En las sociedades de herencia cristiana de
Occidente, poderosos grupos extremistas siguen incitando el senti-
miento contrario a la inmigracion y la flagrante islamofobia en par-
tes significativas de Europa y los Estados Unidos. Estos no son
augurios positivos. Sin embargo, en este articulo se argumenta que
un panorama tan sombrio no tiene en cuenta a las personas de
buena voluntad de esas sociedades que subvierten esos patrones
mediante sus esfuerzos diarios concertados para promover una
mejor comprension y comunicacion con «el otro». Se niegan a ce-
der al odio y cultivan en su lugar una cultura de justicia y reconci-
liacion. Nos dan esperanza, un desideratum tanto en la tradicion
musulmana como en la cristiana.

* AsMA AFSARUDDIN es profesora de Estudios Islamicos en la Universidad de
Indiana, Bloomington (Estados Unidos). Es autora o editora de siete libros, en-
tre ellos Contemporary Issues in Islam (Edinburgh University Press, 2015) y Stri-
ving in the Path of God: Jihad and Martyrdom in Islamic Thought (Oxford Universi-
ty Press, 2013), paralos que recibi6 subvenciones de la Harry Frank Guggenheim
Foundation y la Carnegie Corporation of New York. Es actualmente miembro
del consejo académico del Alwaleed Center for Muslim-Christian Understan-
ding en la Universidad de Georgetown y ha sido miembro del equipo de direc-
tores de la American Academy of Religion.

Direccion: Hamilton Lugar School 3041, Indiana University, 355 N. Jordan
Avenue, Bloomington, IN 47405 (Estados Unidos), Correo electronico: aafsa-
rud@indiana.edu
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as actuales circunstancias mundiales parecen oscuras y

sombrias —el auge de los grupos politicos de derecha; el

aumento del fanatismo religioso y el extremismo violento

en muchas partes del mundo; el continuo cambio climatico
y la degradacion del medio ambiente; y el desgaste del civismo en
los discursos publicos, entre otros— y son casi suficientes para ha-
cer que uno pierda la esperanza en la humanidad. Ciertamente,
esta es la conclusion inevitable a la que se llegaria si uno se centrara
unicamente en los medios de comunicacion y en su representacion
de los acontecimientos actuales. Pero lo que a menudo queda fuera
de esa cobertura, frecuentemente sensacionalista, de los aconteci-
mientos actuales son los esfuerzos tenaces de muchas personas de
buena voluntad que desafian esas narrativas dominantes y estable-
cen un paradigma opuesto de reconciliacion y optimismo. Muchas
de ellas se inspiran en las profundas reservas de sus tradiciones re-
ligiosas.

Aqui me centro en las iniciativas musulmanas contemporaneas
para modelar y nutrir las relaciones pacificas en un mundo fraccio-
nado que nos permite imaginar un futuro diferente y esperanzador
para la humanidad, especialmente en el contexto de las relaciones
musulmanas-cristianas. Estas iniciativas se agrupan bajo tres catego-
rias principales: justicia, hermenéutica coranica y activismo interre-
ligioso.

. iJusticia, justicia y justicial

Si hay una virtud cardinal que se espera que los musulmanes pro-
muevan y a la que se adhieran sin falta es la justicia. La importancia
de la justicia esta firmemente establecida en el Coran y el hadiz, las
dos fuentes principales de la ética, la moral y la ley islamicas. Se es-
pera que los musulmanes ordenen lo que es bueno y prevengan lo
que es malo. Por lo tanto, sus textos religiosos fundacionales los
exhortan a comprometerse siempre en el plano social y comunitario,
porque esta lucha —yihad en arabe— para combatir el mal y esta-
blecer en este mundo la justicia en todas sus facetas, es un deber
religioso fundamental.
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Este deber esta ademas en el Coran estrechamente relacionado
con ser una comunidad moderada y «equilibrada». En el Coran
2,143, el término arabe umma wasat (literalmente: «una comunidad/
nacion media») se aplica a los musulmanes justos como colectivi-
dad. Si observamos una muestra representativa de exégesis musul-
manas clasicas de este término esencial, encontramos que la abru-
madora mayoria de los exégetas entendié la «moderacion» como la
aspiracion a ser justo y evitar los extremos en el comportamiento y
las creencias de uno. Asi, conocidos comentaristas clasicos del Co-
ran clasico como Mugqatil b. Sulayman (m. 767), al-Tabari (m. 923)
y al-Razi (m. 1210) dicen que la moderacion (wasat) implica sobre
todo la adhesion a la justicia y la templanza (‘adD'.

La moderacion (y, por tanto, ser justo) como caracteristica esen-
cial de toda persona justa es ademas indicada en el Coran 5,66. En
este versiculo encontramos el término arabe umma muqtasida, que se
refiere igualmente a una «comunidad moderada y equilibrada»,
aqui en relacion con las comunidades de fe abrahamicas. Basandose
en este versiculo, los exégetas musulmanes ecuménicos o mas inclu-
sivos del periodo premoderno reconocian la moderacion de todos
los practicantes justos de la fe abrahamica, que reconocian su paren-
tesco espiritual comun, se ayudaban mutuamente y eran general-
mente amables y respetuosos en sus interacciones mutuas’. Por con-
siguiente, el Coran expone lo que hoy en dia podemos reconocer
como pluralismo religioso dentro de un contexto abrahamico, segin
el cual el judaismo y el cristianismo se consideran religiones afines,
en particular sobre la base de valores y praxis compartidos. Esas
opiniones inclusivas parecen haber sido mas comunes en los dos
primeros siglos del islam. Sin embargo, se atenuaron en los siglos
posteriores debido a los encuentros conflictivos con la Europa cris-
tiana en el periodo premoderno, que culminaron con la coloniza-
cion europea de gran parte del mundo musulman. No obstante, esta
primera vertiente historica existe como un claro recordatorio para

! Asma Afsaruddin, «The Hermeneutics of Inter-Faith Relations: Retrieving
Moderation and Pluralism as Universal Principles in Qur'anic Exegeses», Jour-
nal of Religious Ethics 37 (2009) 331-354.

2 Ibid.
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los musulmanes de que su tradicion religiosa contiene los elementos
basicos para crear en nuestros tiempos sociedades pluralistas, paci-
ficas y, sobre todo, justas que respeten los compromisos religiosos de
todos.

La palabra yihad, como sabemos, ha sido y sigue siendo terrible-
mente mal utilizada en el mundo contemporaneo por grupos mili-
tantes en sociedades de mayoria musulmana. La razon por la que la
retorica de estos grupos militantes desafortunadamente resuena en
algunos segmentos de la poblacion musulmana mundial es porque
muchas de estas personas viven en circunstancias politica y social-
mente degradadas. La retorica de la liberacion y la autodetermina-
cion, que los grupos militantes les prometen, parece ofrecerles una
alternativa atractiva a su situacion actual. Unos pocos también se
ven inducidos a recurrir a la violencia armada para corregir los ma-
les que se les han infligido, ya sean reales o percibidos. La adopcion
de tacticas de terror por estos grupos equivocados ha llegado a defi-
nir el significado de la yihad para la mayoria de los occidentales.
Pero la yihad divorciada de los objetivos y los medios justos para
lograrlos no es una yihad en absoluto y representa una parodia de los
mas altos ideales islamicos. El Coran (5,8) dice: «No permitas que el
odio de los demas hacia ti te haga desviarte de la justicia. Compor-
tate con justicia —eso estd mas cerca de la verdadera piedad—». Tal
consejo coranico se pierde en estos grupos militantes, consumidos
como estan por el rencor y el deseo de venganza.

La justicia también se reconoce como un valor esencial dentro del
cristianismo. Dentro del catolicismo, en particular, la lucha por la
justicia social recibié un especial énfasis durante el Vaticano Il y se
consagro como uno de los siete principios basicos de la Doctrina
Social de la Iglesia catolica después de la década de 1960. Este desa-
rrollo acerco a cristianos y musulmanes en términos de sus compro-
misos morales con la sociedad en general y, de hecho, con el mundo.
El renovado énfasis en el valor universal de la justicia permite hoy
en dia la formacion de coaliciones interreligiosas que pueden desa-
fiar eficazmente las graves infracciones a la dignidad humana en
forma de empobrecimiento continuo, opresion politica y denega-
cion del acceso a las oportunidades socioeconomicas, entre otras.
Este tipo de activismo social es la yihad en su forma mas elevada, en
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la que todos los seres humanos de buena voluntad pueden partici-
par para promover la coexistencia pacifica y el bienestar mundial,
especialmente frente a la intolerancia y las manifestaciones violentas
del fanatismo.

. El desarrollo de una hermenéutica coranica
de las relaciones interreligiosas

En un numero de lugares académicos y populares actuales se esta
evidenciando claramente una nueva hermenéutica de las relaciones
interreligiosas que se basa a menudo en la exégesis pasada del Coran
para imponer un nuevo giro sobre ellas. De acuerdo con esta moder-
na tendencia hermenéutica, muchos versiculos del Coran que tienen
que ver con las relaciones interreligiosas pueden ser leidos con nue-
vos ojos hoy en dia en el contexto de nuestras propias circunstancias
sociohistoricas, sin dejar de ser fieles a su auténtica redaccion y pai-
saje semantico.

Por ejemplo, un mandato general para comprometerse con todos
los pueblos de todas partes, independientemente de su fe, etnia y
cultura, a fin de generar un conocimiento y comprension mutuos,
puede extrapolarse del Coran 49,13. En el nivel semantico basico,
este versiculo puede entenderse como una defensa de que los seres
humanos deben «conocerse» proactivamente independientemente
de sus antecedentes, y para recordarnos que los individuos encuen-
tran la estima ante Dios solo sobre la base de la piedad. En nuestros
tiempos, este verso se entiende como altamente significativo dentro
de una discusion holistica de las perspectivas coranicas sobre los
encuentros dialogicos. Sin embargo, debido a las circunstancias mas
provincianas de su época, el exégeta medieval tendia habitualmente
a glosar el verbo arabe ta‘arafu, contenido en este versiculo, con el
significado de aprender los antecedentes tribales y afiliaciones simi-
lares de cada uno a fin de establecer vinculos de parentesco y afecto.
Al explicar ta’arafu, al-Tabari, por ejemplo, lo glosa como una orden
para que las personas se conozcan entre si para que puedan descu-
brir sus vinculos de parentesco. Advierte que el conocimiento de tal
parentesco no tiene como objetivo inducir ningtin sentido de supe-
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rioridad, sino mas bien «acercaros a Dios, ya que de hecho solo los
mas piadosos de entre vosotros son los mas honorables»’.

Hoy podemos ampliar el alcance exegético del verbo ta’'arafu en
este versiculo para que se extienda mas alla de nuestros parientes de
sangre e incluir a todos los residentes de la aldea global que ahora
estamos empezando a considerar como nuestro hogar compartido,
realizando asi mas plenamente el potencial pluralista de este versicu-
lo. En nuestras circunstancias contemporaneas, puede entenderse
que el Coran 49,13 representa el objetivo general de las conversacio-
nes interreligiosas e interculturales: ampliar el terreno comun que
habitamos como seres humanos y aprender unos de otros como ha-
bitantes de diferentes paises, culturas y comunidades religiosas, con
una apreciacion de estas diferencias que enriquecen nuestras vidas.

Otro ejemplo es la reinterpretacion de la frase coranica kalimat
sawa’ del Coran 3,64 que se ofrece en lo que ahora se conoce am-
pliamente como Una palabra comiin, una declaracion emitida por
138 eruditos y clérigos musulmanes en 2007*. Se dirigio6 a los diri-
gentes religiosos cristianos y a las comunidades que representan a
diversas denominaciones (con la exclusion inicialmente de los pro-
testantes evangélicos) en 2007 y ha recibido una acogida considera-
ble en los circulos religiosos de todo el mundo por llamar la aten-
cion sobre el terreno teoldgico comun entre musulmanes y cristianos.
El titulo «Una palabra comun entre nosotros y vosotros» dado a la
declaracion refleja una traduccion contemporanea de la frase arabe
kalimat sawa’ en el Coran 3,64. La frase a su vez fue ampliada por los
firmantes musulmanes para referirse al «amor a Dios y al préjimo»
como el mandamiento comun con los cristianos. En la introduccion
se dice:

Los musulmanes y los cristianos juntos constituyen mas de la
mitad de la poblacion mundial. Sin paz y justicia entre estas dos
comunidades religiosas, no puede haber una paz significativa en el
mundo. El futuro del mundo depende de la paz entre musulmanes

* Al-Tabari, Jami‘ al-bayan fi ta'wil al-qur’an (Beirut: Dar al-kutub al-ilmiyya,
1997), 11:398.

* El texto completo de A Common Word between Us and You esta disponible en
https://www.acommonword.com/downloads/CW-Booklet-Final-v6_8-1-09.pdf
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y cristianos. La base para esta paz y entendimiento ya existe. Es
parte de los principios fundamentales de ambas religiones: el amor
al Dios tnico y el amor al préjimo. Estos principios se encuentran
una y otra vez en los textos sagrados del islam y el cristianismo. La
unidad de Dios, la necesidad de amarlo, y la necesidad de amor al
projimo es, por lo tanto, la base comun entre el islam y el cristia-
nismo.

Los exégetas premodernos entendian habitualmente la frase kali-
mat sawa’ como una amplia referencia a un «mundo de justicia», una
locucion que en si misma esta abierta a la interpretacion. La justicia
se interpreta de diversas maneras: como «sinceridad» por Mugatil,
como «rectitud» y una afirmacion de la unicidad de Dios por al-Ta-
bari y al-Zamakhshari (m. 1144); como «justo» y «equitativo» por
al-Razi, Ibn Kathir (m. 1373) y Muhammad ‘Abduh (m. 1905)°. Con
creatividad interpretativa, se puede considerar que los firmantes mo-
dernos de la declaracion de Una palabra comiin han destilado estos
diversos significados de justicia en el conciso mandamiento «Ama a
Dios y a tu projimo». ;Qué podria ser mas recto, sincero, justo y
comun que este mandamiento que resuena inmediatamente en las
comunidades abrahamicas, y que llega atin mas lejos, a todas las per-
sonas religiosas y éticas?

Tras su proclamacion en 2007, la declaracion de Una palabra co-
mun ha dado lugar a varias reuniones de alto nivel entre lideres reli-
giosos musulmanes y cristianos, académicos y activistas interreligio-
sos. La primera se celebré en la Yale Divinity School en julio de
2008, en la que tedlogos musulmanes y principalmente protestantes
debatieron ampliamente los dos temas de la declaracion. Una carta
muy significativa que expresaba una respuesta muy favorable a la
declaracion después de esta reunion fue firmada por trescientos pro-
minentes te6logos y académicos protestantes y posteriormente pu-
blicada en el New York Times®. La segunda reunion se celebro en la

> Para un estudio, véase Asma Afsaruddin, «Discerning a Qur'anic Mandate
for Mutually Transformational Dialogue», en Catherine Cornille (ed.), Criteria of
Discernment in Interreligious Dialogue (Eugene: Wipf & Stock, 2009), 101-121.

® «Loving God and Neighbor Together: A Christian Response to ‘A Common
Word between Us and You’», New York Times, 18 de noviembre de 2007.
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Universidad de Cambridge en octubre de 2008 y culminé con una
reunion con el entonces arzobispo de Canterbury Rowan Williams
en Londres. La tercera reunion de alto nivel tuvo lugar en el Vatica-
no, en Roma, del 4 al 6 de noviembre de 2008, entre sesenta erudi-
tos y lideres religiosos musulmanes y catdlicos, que dio origen al
primer Seminario del Foro Catélico-Musulman que contintia hasta
hoy. Desde 2008, se han celebrado varias reuniones de seguimiento
en la Universidad de Georgetown en Washington DC, asi como reu-
niones derivadas en la Universidad de Oxford, en el Heythrop Co-
llege de Londres y en la Universidad Mater Dei de Dublin (Irlanda).
Por consiguiente, la declaracion de Una palabra comun puede consi-
derarse como un documento seminal interreligioso de nuestra época
que ha podido galvanizar una nueva era de relaciones islamo-cristia-
nas fundadas en un terreno comun arraigado en las escrituras de las
dos comunidades. También han surgido otras iniciativas interconfe-
sionales a raiz del 11 de septiembre que son directa o indirectamen-
te el resultado del proyecto «Una palabra comun».

1. Activismo interreligioso frente a la islamofobia:
Impacto en las relaciones islamo-cristianas

En su éxito de ventas The God Delusion, el biologo de Oxford y
ateo confeso Richard Dawkins presenta el islam como «analogo a un
complejo de genes carnivoros»’. Oculta en esta ampulosa e inescru-
table afirmacion hay una profunda aversion al islam y los musulma-
nes. Desafortunadamente, Dawkins no es el tinico que sostiene esta
idea. Representa a una creciente tendencia en las sociedades occi-
dentales contemporaneas de una cepa virulenta de sentimiento anti-
musulman, conocido como islamofobia, que no va a desaparecer
pronto. La islamofobia se dispard después del 11 de septiembre,
cuando el islam y los musulmanes comenzaron a ser regularmente
equiparados con el terror y los terroristas en circulos influyentes. La
controvertida y altamente provocadora tesis del «choque de civiliza-
ciones», propuesta por primera vez por Samuel Huntington en

" Richard Dawkins, The God Delusion (NuevaYork: Houghton Mifflin Har-
court, 2006), 232 (trad. esp.: El espejismo de Dios [Madrid: Espasa, 2012]).
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1993, comenz¢ a ser discutida de nuevo con renovado vigor en el
ambiente posterior al 11 de septiembre. Como es bien sabido, en la
década de 1990 Huntington habia argumentado de manera provo-
cadora que las lineas divisorias del conflicto en el futuro estarian en
la linea de la civilizacion y la religion, y que la civilizacion islamica,
en particular, seguiria un curso de colision con la occidental®.

Como era de esperar, su tesis ha suscitado muchas criticas de va-
rios historiadores y especialistas del islam que han subrayado su
escaso conocimiento de un supuesto mundo islamico monolitico,
pasado y presente, en particular su historia y su sociologia religiosa,
y su incapacidad para tener en cuenta las dinamicas y diferencias
intraculturales. Como una réplica consciente al plan de Huntington,
Richard Bulliet, profesor de Historia Islamica de la Universidad de
Columbia, acuno el término «civilizacion islamo-cristiana» para
subrayar en particular los puntos comunes intelectuales y epistémi-
cos que han existido historicamente entre las dos civilizaciones del
mundo®. Curiosamente, en las sociedades de mayoria musulmana,
la vision maniquea del mundo de Huntington encuentra resonancia
entre los islamistas de linea dura y los radicales, que de manera si-
milar imaginan una division de civilizacion fundamental basada en
valores y visiones del mundo irreconciliables.

La islamofobia se ha afianzado y extendido ain mas en los Esta-
dos Unidos después de la eleccion de Donald J. Trump en 2016. El
mismo Trump ha sido citado diciendo «el islam nos odia», personi-
ficandolo como un organismo que escupe odio. Este tipo de retérica
ha ayudado a galvanizar la oposicion politica nativista y xenofoba a
los musulmanes americanos de una manera sin precedentes. La re-
torica incendiaria que circula en internet y en los medios de comu-
nicacion populares, y que cada vez mas utilizan los funcionarios
gubernamentales y los miembros del Congreso, ha dado lugar a un
aumento de la violencia contra los musulmanes estadounidenses.
Segtn el Southern Poverty Law Center, que hace un seguimiento del

8 Samuel Huntington, «The Clash of Civilizations?», Foreign Affairs 72
(1993) 22-49; 1d., El choque de civilizaciones (Barcelona: Paidos, 2015).

° Richard Bulliet, The Case for an Islamo-Christian Civilization (Nueva York:
Columbia University Press, 2000).
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extremismo en los Estados Unidos, el nimero de grupos de odio
activos en los Estados Unidos ha seguido aumentando desde 2016,
impulsado en parte por la incorporacion de la retérica de extrema
derecha de la presidencia de Trump, en particular sobre temas como
la inmigracion y el islam. El nimero de grupos antimusulmanes fue
el que mas crecio, casi triplicandose hasta 101 en 2016 desde 34 en
2015. En los primeros diez dias después de la eleccion de Trump, el
centro documentd 867 incidentes de prejuicio, incluyendo mas de
300 que tenian como objetivo a inmigrantes o musulmanes. El alar-
mismo anti-islamico es también el terreno de ciertos poderosos
«think tanks» en los EE. UU. que intentan fomentar la paranoia
publica sobre la «sharia rampante» y sobre una supuesta conspira-
cion musulmana mundial para apoderarse de Occidente'.

Fuera de los Estados Unidos, la islamofobia hace estragos en otras
sociedades occidentales. E1 22 de julio de 2011, un noruego de 32
anos llamado Anders Breivik coloc6 una bomba en un edificio del
gobierno en Oslo que causd ocho muertes. En su comparecencia
ante el tribunal unos dias después en Oslo, Breivik admitio sus
crimenes y declar6 que su violencia estaba motivada por el deseo
de librar a Europa de los musulmanes y destruir asi lo que él afir-
maba que era una «colonizacion islamica constante de Europa»'.
Afirmoé que estaba influido por la retérica incendiaria del politico
y provocador holandés Geert Wilders, que regularmente se opone
a la presencia musulmana en Europa, y por los libros del periodis-
ta americano Bruce Bawer, que vive en Noruega y escribe panfletos
incendiarios contra los musulmanes. En Francia, los musulmanes
con atuendos religiosos visibles —particularmente las mujeres con
hiyab— son rutinariamente acosados y procesados legalmente. La
construccion de minaretes (torres de oracion de mezquitas) ha sido
prohibida en Suiza y la carne halal (y kosher) ha sido prohibida en
Bélgica. En una parte mas distante del mundo, en marzo de 2019, la
mezquita Al-Noor y el Centro Islamico de Linwood en Christchurch

19 Wajahat Ali, Eli Clifton, Matthew Duss, Lee Fang, Scott Keyes y Faiz Sha-
kir, Feat, Inc. The Roots of the Islamophobia Network in America (agosto 2011),
2-3; disponible en https://cdn.americanprogress.org/wp-content/uploads/is-
sues/2011/08/pdf/islamophobia_intro.pdf

" Ibid., 1.

602 Concilium 4/146



UNA CULTURA COMPARTIDA DE JUSTICIA Y RECONCILIACION

(Nueva Zelandia) fueron atacados por un nacionalista blanco austra-
liano, Brenton Harrison Tarrant, un atentado que mat6 a mas de 50
personas y muchas otras resultaron heridas.

Para combatir este azote de la islamofobia, los grupos de defensa
de los musulmanes estadounidenses y los grupos de derechos civiles
encabezan los esfuerzos para hacer retroceder la retérica y las politi-
cas anti-islamicas y permitir que los musulmanes se representen a si
mismos en toda su diversidad. Entre esas organizaciones se encuen-
tran el Consejo de Relaciones Islamico-Americanas (CAIR, siglas to-
das en inglés), el Comité Musulman de Accion Publica (MPAC), la
Sociedad Islamica de América del Norte (ISNA) y el Consejo Islami-
co de América del Norte (ICNA), que celebran periédicamente con-
ferencias, talleres y sesiones de informacion para hacer frente a la
islamofobia, proporcionar representacion a los ciudadanos musul-
manes en las esferas politica y civil y defender los derechos civiles y
humanos de los musulmanes americanos de multiples maneras.
Ademas, estas organizaciones realizan actividades de divulgacion en
otras comunidades religiosas y participan en actividades interreli-
giosas a fin de promover la libertad religiosa y politica y combatir la
intolerancia. Estan en contacto con miembros de iglesias, sinagogas
y otros lugares de culto y han establecido amplias coaliciones con
grupos étnicos y de intereses especiales que representan, por ejem-
plo, a estadounidenses de origen japonés, sij e hindu, todos los cua-
les se han enfrentado de manera similar al ostracismo cultural, el
racismo y la violencia dirigida especificamente contra ellos en la so-
ciedad estadounidense. Los grupos musulmanes estadounidenses
también trabajan mano a mano con grupos seculares de derechos
civiles y de defensa legal, como la Unién Americana de Libertades
Civiles (ACLU), el Southern Poverty Law Center, el Colegio de Abo-
gados de los Estados Unidos y otros para defender sus derechos
como ciudadanos.

El radicalismo no es un problema que solo afrontan los musulma-
nes, por supuesto; todas las comunidades religiosas estan lidiando
con alguna version de él en el contexto de la modernidad secular.
Este reconocimiento ha impulsado a una serie de grupos cristianos
de las principales confesiones en particular a forjar alianzas con gru-
pos musulmanes en los Estados Unidos. Estos grupos cristianos es-
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tan consternados por sus correligionarios de derecha, que difaman
indiscriminadamente el islam y los musulmanes. En cambio, tratan
de construir puentes con los musulmanes sobre la base de una com-
prension compartida de la relaciéon humana con los valores divinos
y comunes de la compasion, la caridad y la preocupacion por la
justicia social. Entre esas notables iniciativas se encuentra la Alianza
Interconfesional, compuesta por varias iglesias cristianas, organiza-
ciones musulmanas y grupos seculares, que recientemente ha redo-
blado sus esfuerzos para combatir el fanatismo religioso y promover
la libertad religiosa para todos.

Una de las iniciativas mas recientes y eficaces para combatir la
islamofobia ha sido lanzada por el Centro Alwaleed bin Talal para el
Entendimiento entre Musulmanes y Cristianos de la Universidad de
Georgetown en Washington, D.C. Llamada «Iniciativa Puente», bus-
ca «exponer —y marginar— la influencia de los individuos y grupos
que conforman la red de islamofobia en América y que trabajan ac-
tivamente para dividir a los americanos entre si a través de la desin-
formacion...»'?. La iniciativa publica un boletin diario que propor-
ciona informacion sobre los incidentes islamofobos en diferentes
partes del mundo. Sorprendentemente, nunca se agotan las noticias
para informar sobre este tema critico y deprimente.

IV. ({Nos atrevemos a tener esperanza?

A pesar de las horribles tendencias descritas anteriormente, me
animan los crecientes esfuerzos de los ciudadanos comunes en dife-
rentes partes del mundo para resistir y combatir el odio y la intole-
rancia en todas sus formas. Pienso en la primera prohibicion musul-
mana impuesta por la administracion Trump, que prohibio la
entrada de visitantes e inmigrantes de varios paises de mayoria mu-
sulmana. Los estadounidenses comunes —todos descendientes de
inmigrantes— mostraron su indignacion por esta prohibicion dis-
criminatoria acudiendo espontaneamente a los principales aero-
puertos y organizando protestas improvisadas contra la administra-

12 Sitio web en https:/bridge.georgetown.edu/
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cion. Desde entonces, las personas de buena voluntad de todo el
mundo contintian uniéndose para oponerse al nacionalismo rabioso
y sus perniciosas consecuencias, dondequiera que se encuentren. La
combinacion de sus esfuerzos es un buen augurio para las relaciones
entre cristianos y musulmanes a largo plazo, los dos grupos religio-
sos mas grandes del mundo actual.

:Soy un optimista incorregible? No lo creo. Como los cristianos,
se espera que los musulmanes tengan esperanza. Ceder a la desespe-
racion (ya’s en arabe) es un fallo moral y espiritual (Coran 39,53). La
creencia de un musulman en un ser supremo totalmente bueno,
compasivo y justo que perdona repetidamente la debilidad humana
y el pecado deberia ser un escudo contra la pérdida de la esperanza.
Nuestra fe, aunque sea imperfecta, fragil y defectuosa, siempre ofre-
ce la promesa de que todas las cosas que conducen a la justicia, la
belleza y la misericordia son posibles con Dios y en cooperacion
pacifica con sus seres creados.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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Stephen Okey *

{QUIEN PARTICIPA EN LA CONVERSACION
TEOLOGICA DIGITAL?

ara dar sentido a la teologia como disciplina publica en el mun-

do contemporaneo, las teologias deben tener en cuenta el con-
texto digital que conforma gran parte de la conversacion publica.
Como sostienen Sherry Turkle y Stig Hjarvard, las tecnologias de
comunicacion digital median cada vez mas tanto en lo personal
como en lo comunitario, por lo que su disefio tiene un impacto en
las practicas y actitudes humanas. Como resultado, la teologia de-
be considerar criticamente los efectos ambiguos de lo digital sobre
quien participa en la conversacion publica, la insularidad de las
comunidades de conversacion y las disciplinas espirituales que
sustentan la conversacion teologica.

os debates sobre la teologia ptblica suelen adoptar uno de
dos enfoques. El primero es el que podriamos llamar una
«teologia de la esfera publica», que trata de tener en cuenta
la relevancia teologica de lo publico y a veces el ambito po-
litico de los asuntos humanos'. El segundo podria llamarse el de los
«actos publicos de teologia», es decir, aquel en el que se realizan
conversaciones teoldgicas en espacios publicos mas alla de los con-

* STEPHEN OKEY es profesor asociado de Teologia en Saint Leo University,
donde ensena Teologia Sistematica y Etica. Es autor de A Theology of Conversa-
tion: An Introduction to David Tracy.

Direccién: University Campus — MC2127, PO Box 6665, Saint Leo, FL
33574-6665 (Estados Unidos). Correo electronico: Stephen.okey@saintleo.edu

! Véase, por ejemplo, David Tracy, The Analogical Imagination: Christian Theo-
logy and the Culture of Pluralism (Nueva York: Crossroad, 1981) y Charles T.
Mathewes, A Theology of Public Life (Cambridge: Cambridge University Press,
2008).
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textos eclesiales y publicos que las alumbraron?. En un articulo re-
ciente, Nichole M. Flores adopta ambos enfoques argumentando
que los tedlogos necesitan comprometerse mas con una amplia ga-
ma de espacios publicos®. Observando la gran diversidad de perso-
nas que se dedican a la teologia y los espacios en los que esta puede
tener lugar, Flores pide que «la teologia haga participar a sus publi-
cos de formas nuevas, encarnadas, creativas y fieles»®.

La necesidad de que la teologfa publica sea encarnada, creativa y
fiel no es en ningun lugar mas evidente que en el mundo digital. La
omnipresencia, accesibilidad y facilidad de la tecnologia digital ha
convertido la floreciente esfera digital en un amplio ambito publico
para el compromiso teoldogico. Sin embargo, por importante que sea
para los te6logos entrar en esta esfera, la teologia publica también
debe tener en cuenta como el disefio de estas tecnologias y las acti-
tudes y practicas que engendran pueden dar forma a esa conversa-
cion teologica publica. Para entender como es la teologia publica en
la cultura digital, este breve articulo examina el trabajo de Sherry
Turkle y Stig Hjarvard. Basandose en sus afirmaciones de que la tec-
nologia digital se ha convertido en un medio esencial para la conver-
sacion interpersonal y comunitaria, argumenta que la tecnologia
digital crea un contexto ambiguo para la teologia publica. Los dones
que ofrece vienen con sus propios peligros, que los tedlogos deben
abordar de forma critica y cuidadosa.

¢ Pensemos en la actividad a mediados del siglo xx de Martin Luther King,
Reinhold Niebuhr y John Courtney Murray, S.J., en los Estados Unidos. Mas
recientemente, podemos echar un vistazo a los debates publicos como los
protagonizados entre Massimo Faggioli y Ross Douthat (Peter Feuerhard, «Fa-
ggioli, Douthat Discuss Francis’ First Five Years», National Catholic Reporter, 2
de febrero de 2018, en https://www.ncronline.org/news/people/faggioli-dou-
that-discuss-francis-first-five-years [consulta: 12-12-2019]).

*> Nichole M. Flores, «What Is the Role of a Public Theologian Today?», Ame-
rica Magazine, 22 de julio de 2019, en https://www.americamagazine.org/arts-cul-
ture/2019/07/12/what-role-public-theologian-today (consulta: 12-12-2019).

* Ibidem.

610 Concilium 4/154



{QUIEN PARTICIPA EN LA CONVERSACION TEOLOGICA DIGITAL?

. Remodelacion digital de los publicos

En su texto de 2012 Alone Together, Sherry Turkle afirma que «la
tecnologia se plantea a si misma como la arquitecta de nuestra in-
timidad»’. Los dispositivos, especialmente los ordenadores y los
teléfonos moviles, han creado nuevas capas de mediacion que con-
figuran y filtran la interaccion humana, lo que lleva a las personas
a verse entre si como «objetos a los que acceder» para la satisfac-
cién propia sin prestar ninguna atencion a las necesidades o desa-
fios del otro®. La movilidad de esa tecnologia permite una cone-
xion constante, al tiempo que obstaculiza las oportunidades de
desconexion, privacidad y autorreflexion’. Asi pues, las nuevas
tecnologias de las comunicaciones han permitido a las personas
«disfrutar de una conexion continua, pero rara vez tienen la aten-
cion plena del otro»®.

En su libro mas reciente, Reclaiming Conversation, usa la imagen
de las «tres sillas» de Henry David Thoreau para estructurar su ana-
lisis de las dificultades que muchos encuentran hoy con la conversa-
cion®. La llamada «huida de la conversacion», que diagnostica, no
solo ha provocado que sea dificil de encontrar la soledad y que se ha
haya reconfigurado el modo de concebir la amistad, sino que ha
modelado profundamente el modo en que la gente participa en la
conversacion publica. Observa los peligros de las camaras de eco, el
incremento de la (auto) vigilancia y el persistente sentido de urgen-
cia, generados todos por la omnipresente tecnologia digital, como
desafios a una conversacion publica reflexiva'.

> Sherry Turkle, Alone Together: Why We Expect More from Technology and Less
from Each Other (Nueva York: Basic Books, 2011), 1.

¢ Ibid., 154.

7 Ibid., 177, 203.

8 Thid., 280.

° «Tenia tres sillas en mi casa: la primera para la soledad, la segunda para la
Amistad y la tercera para la sociedad», Henry David Thoreau, citado en Sherry
Turkle, Reclaiming Conversation: The Power of Talk in a Digital Age (Nueva York:
Penguin Books, 2016), 46-50.

10 Tbid., 293-316.
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La idea de que la tecnologia digital de las comunicaciones recon-
figuraria el discurso publico forma parte de lo que Stig Hjarvard
llama mediatizacion. La define como el proceso mediante el que

los medios de comunicacion se han convertido en una institucion
independiente en la sociedad y, en consecuencia, otras instituciones
dependen cada vez mas de los medios de comunicacion y tienen
que adaptarse a la logica de estos para poder comunicarse con otras
instituciones y con la sociedad en su conjunto'!.

Este proceso es cada vez mas una faceta del contexto social occi-
dental similar a otros «metaprocesos» como la globalizacion y la
secularizacion'?. Sus efectos pueden sentirse en una amplia gama de
instituciones, incluidos los gobiernos, las empresas y las organiza-
ciones sin fines lucrativos.

La mediatizacion es en parte resultado del rapido desarrollo tec-
nologico de los medios de comunicacion. Hjarvard senala dos im-
pactos importantes de este cambio: en primer lugar, los dispositivos
de los medios de comunicacion, como los televisores y los teléfonos
inteligentes, han hecho que los medios sean mas accesibles y asequi-
bles, haciendo que la participacion de los medios sea significativa-
mente mas amplia y persistente. Al igual que Turkle, Hjarvard sos-
tiene que la interaccion interpersonal esta cada vez mas mediada y
filtrada a través de estos dispositivos'. En segundo lugar, también se
han desarrollado las estructuras corporativas para monetizar y mer-
cantilizar el contenido y las formas de los medios de comunicacion
(piénsese especialmente aqui en la evolucion de la publicidad desde
mediados del siglo xix hasta hoy)'.

De interés primordial para Hjarvard es como estos cambios han
impactado en la religion. Describe la mediatizacion como un posible
«marco teorico para la comprension de como funcionan los medios

' Stig Hjarvard, «The Mediatization of Religion: A Theory of the Media as
Agents of Religious Change», Northern Lights 6 (2008) 9-26, aqui 11.

2 Ibid., 10.

3 Ibid., 13.

" Ibid., 16.
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de comunicacion como agentes de cambio religioso»'. El principal
cambio producido por la mediatizacion ha sido que «los medios de
comunicacion se han hecho cargo de muchas de las funciones socia-
les que antes desempenaban las instituciones religiosas»'®. Como
resultado, los medios de comunicacion se han convertido en la ins-
titucion dominante con la que la mayoria de las personas interac-
tlan y a través de la cual lo hacen. Esto es cierto en el sentido de
Turkle de «arquitecto de nuestras intimidades», pero también con
respecto a muchas de las narrativas y contenidos que la gente utiliza
para abordar cuestiones fundamentales de sentido.

Por ejemplo, Hjarvard afirma que, si bien las comunidades reli-
giosas han sido tipicamente los principales productores de conteni-
do religioso, el proceso de mediatizacion ha llevado a que esas fuen-
tes sean cada vez mas «producidas y editadas por los medios de
comunicacion y entregadas a través de géneros como las noticias, los
documentales, el drama, la comedia, [y] el entretenimiento»'”. El
género de tal contenido es cada vez mas el de la «cultura pop», que
él describe como influyente porque orienta su contenido hacia «el
entretenimiento y el consumidor». Esto engendra un enfoque indi-
vidualista de la religion mas preocupado por las satisfacciones per-
sonales que por los compromisos comunitarios'®.

Debido a este tipo de cambios, Hjarvard argumenta que la reli-
gion no solo ha perdido su dominio en la creacion y definicion de
simbolos y significados, sino que también se ha vuelto dependiente
de los medios de comunicacion para transmitir esos simbolos y sig-
nificados. Los simbolos religiosos y seculares ahora compiten entre
si en los medios de comunicacion a través de los mismos formatos
y estructuras. De hecho, afirma que la institucion de los medios de
comunicacion abarca, e incluso supera, a las instituciones religio-
sas, de modo que estas se ven obligadas a depender de las institu-
ciones de los medios de comunicacion y, por lo tanto, a ceder un
creciente grado de autoridad sobre sus simbolos y significados.

15 Thid., 11.
16 Thid., 10.
17 Thid., 12.
18 Thid., 12-13.
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[I. El impacto digital en la practica publica de la teologia

Segun Turkle y Hjarvard, los medios de comunicacion digitales
son cada vez mas el contexto en el que se producen las conversacio-
nes privadas y publicas. El diseno de las tecnologias les permite ejer-
cer una influencia significativa en las relaciones interpersonales y
comunitarias, lo que a su vez afecta a la forma en que las personas
perciben lo que es publico y la forma en que lo hacen. De la obra de
Turkle y Hjarvard surgen tres ideas esenciales sobre la esfera digital
como publica.

En primer lugar, la cultura digital ha permitido a una mayor varie-
dad de personas entablar una conversacion teolégica publica. La
mejor prueba de ello son plataformas como las redes sociales y los
blogs, que han hecho posible que voces que antes no tenian acceso
a las plataformas tradicionales de debate publico (por ejemplo, los
medios de comunicacion dominantes) desarrollen por si mismas
esas plataformas. Sin embargo, al reducir las barreras de entrada, la
cultura digital también ha exacerbado la devaluacion de los conoci-
mientos especializados. Uno puede encontrar en linea cualquier
consejo, informacion o conocimiento que busque, incluso aquellos
que confirmen sus prejuicios preexistentes. Siempre que uno se en-
cuentra con un llamado «experto» con el que no esta de acuerdo,
puede ser facilmente descartado y reemplazado por uno mas cerca-
no a sus opiniones.

En segundo lugar, la esfera digital ha mejorado las posibilidades
de que las comunidades especializadas crezcan a pesar de la separa-
cion fisica y geografica. Este efecto ya era evidente a finales de los
anos noventa, como mostroé Heidi Campbell en su investigacion so-
bre las comunidades espirituales basadas en listas de correo electro-
nico”. La tecnologia digital ha permitido que comunidades como
«Weird Catholic Twitter»*° o el subreddit del budismo zen crezcan y

19 Heidi Campbell, Exploring Religious Community Online: We Are One in the
Network (Nueva York: Peter Lang, 2005).

20 Mary Meisenzahl, «Inside the World of Weird Catholic Twitter — and the
‘Rad Trads’ Keeping the Old Traditions Alive», MEL Magazine, 10 de marzo de
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proporcionen foros para el compromiso y la conversacion teologica
publica.

Sin embargo, la capacidad de formar comunidades de nicho viene
también con la posibilidad de limitarse a la pertenencia a grupos de
ideas afines. Denominada a veces silos o camaras de eco, la tecnolo-
gia digital puede facilitar el filtrado de un rango de vision, ya sea
intencionalmente o no. Si bien sigue habiendo un importante deba-
te sobre si los medios de comunicacion social contribuyen a la pola-
rizacion social mediante esas camaras de eco, hay pruebas fehacien-
tes de que la tecnologia digital puede contribuir a «reforzar los
prejuicios»?!.

En tercer lugar, la cultura digital ha dificultado el desarrollo del
tipo de disciplinas espirituales que permiten la conversacion teologi-
ca publica, en particular en lo que respecta a la contemplacion y la
autenticidad. Esto se debe en parte al éxito de la tecnologia digital
para atraer y mantener la atencion de una persona, a menudo hasta
el punto de una distraccion constante. También se debe al aspecto
fuertemente performativo de la forma en que las personas se presen-
tan en linea, que a menudo se trata mas de sefialar que uno es un
cierto tipo de persona (ya sea verdadera o no) que de ser auténtica-
mente el tipo de persona que uno es en realidad. Esos desafios a la
contemplacion y la autenticidad pueden socavar la practica de la teo-
logia publica precisamente porque atentan contra la oportunidad de
un participante de entregarse reflexiva e intencionalmente a la con-
versacion publica.

Conclusion

La cultura digital es, de hecho, uno de los muchos publicos en los
que Flores pide a los tedlogos que participen de forma mas creativa

2019, en https://melmagazine.com/en-us/story/rad-trad-weird-catholic-twitter
(consulta: 8-12-2019).

21 Amol Rajan, «Do Digital Echo Chambers Exist?», BBC News, 4 de marzo
de 2019, en https://www.bbc.com/news/entertainment-arts-47447633 (consul-
ta: 6-12-2019).
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y fiel. Sin embargo, también conlleva desafios particulares para los
tedlogos, gracias al disenio de las tecnologias digitales y las actitudes
y practicas que inculcan a sus participantes. Si se quiere que haya un
futuro brillante para la teologia publica digital, esta debe discernir la
mejor manera de participar en la cultura digital sin simplemente
quedar subsumida en ella.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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LA GENERACION MILENIAL Y LA TEOLOGIA
PUBLICA EN UNA ERA DIGITAL

Los teologos mileniales se dedican a la reflexion teologica con
una conciencia tnica de los efectos de la cultura digital en el
proyecto teologico. Esto altera tanto sus metodologias como sus
objetos de estudio, ampliando la reflexion teologica en la era digi-
tal para incluir las ramificaciones doctrinales tanto de forma como
de contenido.

os «mileniales» ya no son los estudiantes por los que se

preocupan los profesores y administradores. Ahora son co-

legas jovenes, y no tan jovenes, que escriben y ensefian a

toda una nueva generacion de estudiantes universitarios. Sin
embargo, las diferencias generacionales son reales, y como la vida
politica, economica y social americana se encuentra en una verdade-
ra agitacion, estas diferencias dan forma a los valores individuales y
comunitarios.

Los tedlogos mas jovenes se han empapado de la tradicion de la
teologia contextual. Por lo tanto, a los te6logos mileniales les resul-
ta algo natural considerar la manera o maneras en que las diferen-
cias generacionales afectan a los temas y métodos de su trabajo. Yo
mismo soy una teéloga milenial. Desde este punto de vista, sosten-
g0 que ningun otro contexto ha tenido mayor efecto en la teologia
académica y pastoral en el contexto americano en la ultima década
que el digital, con la posible y creciente excepcion de la crisis clima-

* KATHERINE G. SCHMIDT es profesora asistente de Teologia y Estudios Religio-
sos en el Molloy College, Rockville Centre, NY (Estados Unidos).

Direccion: 84-50 Austin Street, Apt. 3G, Kew Gardens, NY 11415 (Estados
Unidos). Correo electronico: kschmidt@molloy.edu
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tica'. La cultura digital ha cambiado tanto el «como» como el «don-
de» de la teologia de manera significativa pero desafiante. Para la ma-
yoria de los tedlogos, el cambio se ha producido principalmente en el
«donde» de la teologia, ya que los foros digitales han alterado drasti-
camente el discurso teoldgico. En la medida en que la vida social,
economica, politica y académica depende de los aparatos digitales, la
teologia estd siendo constantemente moldeada por la cultura digital.

. El «ccdmo» de la teologia en una era digital

Los tedlogos realizan su trabajo basandose en las plataformas di-
gitales. Llegan a sus temas de investigacion de varias maneras, pero
nos es dificil encontrar estudiosos que lleguen a sus temas sin alguna
influencia de la cultura digital. Quiero empezar con un punto basi-
co: la tecnologia digital ha cambiado el imaginario social. Segun
Charles Taylor, el imaginario social es «un sentido de incorporacion
de las expectativas normales que tenemos unos de otros»*. La logica
digital esta cambiando las expectativas sociales, pero también esta
cambiando el significado de nociones basicas como lo «social» y lo
«humano».

Por lo tanto, hacer teologia en la era digital significa que, en la
medida en que los tedlogos se preocupan por lo que significa ser
humano y ser humano en conjunto (social), sus temas estan siendo
moldeados por la dinamica de la cultura digital. Nosotros formamos
y somos formados por la amplia variedad de formas a través de las
cuales queremos encontrarnos con la naturaleza, con Dios y unos
con otros.

Tal vez la mejor analogia aqui es el lenguaje; la cultura digital re-
quiere que aprendamos el lenguaje de su discurso. En la medida en
que conocer este lenguaje (y practicarlo regularmente) abre nuevas

! En otros lugares he sostenido que lo digital subsume la logica del capitalis-
mo globalizado, que se ofrece como verdadero contexto dominante de toda la
labor teologica del siglo xx1.

? Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge: Harvard University Press, 2007),
172 (trad. esp.: La era secular [Barcelona: Gedisa, 2014]).
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oportunidades para la investigacion, es otra matriz a través de la cual
las fuentes, incluyendo la revelacion, deben pasar. Ironicamente, en
nuestro persistente deseo de tener mas acceso a la realidad —histo-
rica, natural y teoldgica— nos incrustamos en mas y mas capas de
mediacion de las que debemos ser conscientes mientras realizamos
nuestro trabajo’.

Mas alla de la conciencia de la matriz digital-cultural, la teologia
milenial busca fuentes a veces sorprendentes para su reflexion teolo-
gica. No es muy diferente de los diversos giros de la teologia acadé-
mica a la cuestion social, a las experiencias vividas por los margina-
dos o a la vida politica del mundo moderno. La reflexion teologica
esta siempre ligada a la historia, presentando a los tedlogos las reali-
dades humanas sobre las que debe aplicarse la revelacion de Dios.
Por lo tanto, cada vez mas tedlogos mileniales estan explorando la
experiencia de la cultura digital —con todo su absurdo y perpleji-
dad— para una posible reflexion teologica.

[I. El «donde» de la teologia en una era digital

Al menos desde la década de 1990, los teodricos de internet han
defendido el efecto democratizador del espacio digital, y gran parte
del optimismo inicial sobre sus posibilidades ha resultado justifica-
do. Pero tras la eleccion de Donald Trump, se ha investigado mucho
sobre el papel de las comunidades de internet en el resurgimiento de
los grupos de extrema derecha en todo el mundo. Para la Iglesia,
este resurgimiento parece haber, como minimo, perpetuado un mo-
dus operandi divisivo y caustico en linea que amenaza con marcar el
comienzo de una nueva era cismatica. Una breve lectura del llamado
«Twitter catolico» lo confirmara en breve.

Estos espacios digitales son legion y no estan regulados; se carac-
terizan por una oleada de comentarios teoldgicos de todo tipo de
partes interesadas, independientemente de la formacion teologica.
Este tipo de vasta participacion proviene en su mayoria de laicos,

* Véase Jay David Bolter y Richard Grusin, Remediation: Understanding New
Media (Cambridge: MIT Press, 2000).
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pero a menudo también es alentada y patrocinada informalmente
por lideres clericales, también de formacion teoldgica variante (y a
veces dudosa). A primera vista, este tipo de participacion laica pare-
ce ser el fruto de algunos de los suetios del Vaticano 1I para la Iglesia,
pero uno se pregunta exactamente como sobrevivira la Iglesia al di-
luvio de luchas internas ideolégicas sin limites teologicos.

Uno de los problemas que afronta la Iglesia en esta época es la
nocion de la teologia ptiblica en si misma. La teologia digital trastor-
na la categoria misma de lo ptblico en la medida en que introduce
nuevos espacios semipublicos y semiprivados para la identidad co-
munitaria e individual. Ademas, lo que se califica como «teologia»
también es objeto de debate en linea, aunque persisten las normas
tanto en los circulos académicos como en los formalmente eclesia-
les. ¢Hasta qué punto esas normas son importantes para la mayoria
de los catolicos, si muchos de ellos estan imbuidos de ideas teologi-
cas de fuentes en linea no reguladas?* Los tedlogos y ministros orde-
nados con formacién académica se retuercen las manos y exigen al-
gun tipo de apelacion a la autoridad, y los blogueros escriben en su
blog sin verse afectados.

[11. Ejemplo

Una reciente controversia ofrece un ejemplo util para considerar
lo que he sugerido anteriormente. Cuando dos hombres se encarga-
ron de arrojar piezas de arte al Tiber, lo hicieron en el contexto de la
«era digital». Un video de cuatro minutos titulado «Idolos de la Pa-
chamama arrojados al rio Tiber» apareci6 en YouTube en octubre de
2019. El video es en realidad una compilacion de videos filmados
durante el mismo evento, a saber, el robo de estatuas recientemente
bendecidas de mujeres amazonicas desnudas de la Iglesia de Santa
Maria en Roma. El climax del video muestra a un hombre, que
mas tarde resulto ser un laico catélico austriaco llamado Alexan-

* El ya desaparecido Consejo Pontificio de Comunicaciones Sociales vio este
problema temprano, cuando en 2000 escribio: «Un aspecto especial de inter-
net, como hemos visto, se refiere a la proliferacion, a veces confusa, de sitios
web no oficiales etiquetados como “catélicos”», La Iglesia e Internet, 11.
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der Tschugguel, colocando las tres estatuas de madera en el puente
y lanzandolas dramaticamente al rio Tiber.

El video, como era de esperar, desato una tormenta de fuego en el
mundo catolico, especialmente en internet. Pero no se ha dicho lo
suficiente desde una perspectiva teologica sobre el medio de esta
historia, el propio video de YouTube. La eleccion de Tschugguel es
algo intuitiva aqui: un video de YouTube serfa un medio increible-
mente efectivo para mostrar al mundo este acto simbolico. Sin em-
bargo, la eleccion es también profundamente contradictoria con las
propias intenciones de Tschugguel.

Mientras que el dramatico descenso de las estatuas al rio marca el
climax del video, el camarografo hace una eleccion muy importante
en torno a la marca de las 2:20: lleva la camara al Castel Sant’Angelo.
El emblematico edificio cilindrico se destaca como una imponente
lamina para el acto de desafio que se avecina. Los usuarios habitua-
les de los medios sociales de video como Instagram o Snapchat sa-
ben intuitivamente que esta panoramica no es accidental. Es algo
concertado y a menudo significativo. Se podria argumentar que to-
marse el tiempo de hacer una panoramica en el Castel era simple-
mente para dar un punto de referencia geografico, pero esto parece
improbable dada la naturaleza altamente simbodlica del acto en si. Es
mas probable que el Castel represente a los lideres de la Iglesia que
bendijeron y colocaron las estatuas en la iglesia en primer lugar, es
decir, el propio papa Francisco. Tschugguel dijo mas tarde al Natio-
nal Catholic Register que cree que la Iglesia «ya no lidera el camino,
sino que sigue al mundo»’.

Si nos centramos demasiado en el debate doctrinal del video, per-
demos la importancia teologica de su medio elegido. Al subir su
propio video, autoproducido, Tschugguel agrava su acto de desafio,
eludiendo las estructuras de la Iglesia para su reclamacion ideologi-
ca, tal como lo hizo al elegir robar las estatuas. En sus autoproclama-
dos esfuerzos por defender la doctrina catolica, decidio seguir el mas
protestante de los caminos: utilizar los medios de comunicacion de

> Edward Pentin, «Austrian Catholic: Why I Threw Pachamama Statues into
the Tiber», National Catholic Register (4 de noviembre de 2019).
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su tiempo para desafiar abiertamente a la Iglesia y a su Papa, avivan-
do las brasas del cisma en nombre de la catolicidad.

Considerar los medios de comunicacion como teologicamente
ponderados es la responsabilidad de los tedlogos en la era digital.
Esto es especialmente cierto para aquellos de nosotros, tedlogos, que
llevamos las experiencias formativas de la cultura digital con noso-
tros en virtud de nuestra era. Las formas en que nuestras vidas se
han visto envueltas en los espacios virtuales han alterado nuestras
nociones de lo que significa ser humano y lo que significa ser huma-
no en comunidad. Esto implica que nuestras vidas en linea son un
terreno fértil para la reflexion teologica, por muy complicadas que
resulten.

(Traducido del inglés por José Pérez Escobar)
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