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El profesor Xavier Marín elabora al llarg d'aquest 
exhaustiu treball les condicions de possibilitat del dihleg 
islarnocristih en el nostre present. Partint de la idea que 
les irnatges unitaries del rnón i de Déu s'han esberlat, 
tracta de veure els punts d'unió i de desunió entre la irnat- 
ge islarnica del rnón i la cristiana. Un article, doncs, enor- 
rnernent interessant i actual per la qüestió que s'hi tracta. 

"Si la religió, i sobretot les seves deformacions ideolbgiques, 
perilla de fer-nos girar vers el passat, el dihleg amb els altres 
ens obre al fiiur, a Déu i al seu misten"" 341 

Assistim a la mort del món unitari. Les cosmovisions unith- 
ries cedeixen el seu lloc a una ingent pluralitat de concepcions 
polítiques, econbmiques, etiques, religioses.. . El poder dels mit- 
jans de comunicació ens revela de manera clara i sovint brutal la 
nostra dimensió mundial: ja no és possible viure en una parcelela 
de la realitat, aliens al que passa fora del nostre petit context. La 
globalització tendeix a fer desapareixer tota mena de fronteres, de 
manera que també la religió s'ha vist afectada per aquest procés 
que ha afavorit la irrupció de tota mena de creences i de practi- 
ques. Sigui com sigui, el pluralisme posa en qüestió la síntesi cris- 
tiana que alguns volien presentar com a acabada, fixada i definiti- 
va. Un nou món s'aixeca davant nostre per obligar-nos a donar a 
la fe les seves veritables dimensions, bo i distingint-la d'allb que és 
ideologia, cultura, geni propi de cada poble. El pluralisme (i la 
secularització que probablement comporta) fa trontollar el cristia- 
nisme potser perque estava assentat sobre uns fonaments poc 
sblids. El món on vivim, per poc que hi reflexionem, ens planteja 

1 J.Levrat. Du dialogue. Horizons méditenanéens. Casablanca. 1993. p.172. 



unes qüestions inquietants: si tots els éssers humans podem asso- 
lir la salvació, quin és el lloc concret de les religions: un obstacle, 
una ajuda, ambdues coses alhora?, alguna religió pot presentar-se 
com a l'única vertadera?, són totes elles igualment certes o igual- 
ment falses? 

El decret del Vatici 11 sobre l'activitat missionera de 1'Esglé- , 
sia diu clarament que "els futurs missioners han d'estczr equipats per al 
dihleg fraternal amb els no-cristians",z i aquest dihleg demana idees 
clares sobre les religions no cristianes, sobre les seves relacions amb 
1'Església i sobre el seu lloc en el pla de Déu.3 Un cop es plantegen 
aquestes qüestions, hom ja no pot estar callat i s'imposa l'exigen- 
cia de dir-hi una paraula significativa. En aquest sentit és especial- 
ment útil el document titulat "El Cristianisme i les Religions", elabo- 
rat per la Comissió Teolbgica Internacional.4 En aquest document, 
un cop enumerats els factors que contribueixen a fer actual el pro- 
blema de les relacions entre les religions (n.1 és cada vegada més 
gran el nombre de les persones que, en la major part dels paisos, 
accedeixen a la informació; les migracions són quelcom més que 
un record del passat; les noves tecnologies i la indústria moderna 
han produit canvis fins ara desconeguts en molts paisos) i un cop 

-- 
342 constatat que, malgrat la secularització, entre els homes del nostre 

temps no ha desaparegut la religiositat i que, per tant, urgeix el 
diileg interreligiós (n.2), es destaquen les diferents metodologies 
per afavorir un major coneixement de cada religió (n.5)) s'adver- 
teix dels perills que cal defugir (n.6) i, finalment, es proposen unes 
tasques que cal dur a terme.5 

Ad Gentes 11.18. 
3 Especialment dificil ha estat, per a l'Església catolica, compaginar la certesa de 

ser dipositiria de la revelació divina amb l'afirmació del dret a la llibertat religiosa. 
Vegeu l'avanc notable que va significar la "Dignitatis humanae" al respecte. És espe- 
cialment interessant la lectura pausada del n. 2. Per a fer-ne el contrast és bo de lle- 
gir M.Talbi: Les réactions non-catholiques a la Déclaration du Vatican 11 "Dignitatis 
Hurnanae". Point de vue'musulrnan. Islamochristiana, 17 (1991) 17. 

La subcomissió estava formada per N.Strotmann (Perú), B.Adoukonou 
(Benin), J.Corbon (patriarcat grec-melquita), M.de Franca Miranda (Brasil), I.Golub 
(Croicia), T.Iwashima Uapó), L.F.Ladaria (Espanya), H.J.Pottmeyer (Alemanya), 
A.Szostek (Polonia). Les sessions pleniries es van dur a terme durant el 1993-1995 i 
el text definitiu va ser aprovat el 30 de setembre de 1996. 

5 "En primer lloc, el cristianisme s'hauri de comprometre a comprendre's i a 
valorar-se el1 mateix en el context d'un pluralisme de religions; haura de reflexionar 
en concret sobre la veritat i la universalitat que reivindica. En segon Iloc, hauri de 
cercar el sentit, la funció i el valor propi de les religions en la totalitat de la historia 
de la salvació. Finalment, la teologia cristiana hauri d'estudiar i d'examinar les reli- 
gions concretes amb llurs continguts ben definits, que hauran de ser confrontats 
amb els continguts de la fe cristiana" (7). 
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EL DIÀLEG ISLAMOCRISTIA

A propòsit de tot això, cal dir que, mentre hi ha hagut
avenços notables pel que fa a l'ecumenisme i el diàleg amb el
judaisme sembla haver entrat en una fase molt esperançadora, les
relacions amb l'Islam són especialment complicades. Entre molts
altres factors que es podrien considerar, des del punt de vista
estrictament teològic, hi ha tres grans esculls que expliquen aques-
ta sensació de trobar-se en un atzucac:6

A.- per als musulmans és indiscutible que només des de
l'Alcorà es pot conèixer el cristianisme ja que els evangelis
canònics es consideren manipulats (tahrif). D'aquí que l'Al-
corà no els prengui en consideració i que els teòlegs musul-
mans se sentin lliures per suprimir frases, canviar-les, i acu-
dir a altres fonts.7
B.-Jesús, reconegut com a profeta, no aporta res de nou als
profetes anteriors. Adam o Abraham, comptats per l'Alcorà
entre els profetes, tenien tant coneixement religiós com
Jesús o Muhammad (Alcorà 4, 163).
C.- Jesús és un profeta (rasul), no té caràcter de mitjancer
únic entre Déu i la humanitat; va anunciar la vinguda de
Muhammad; va escapar a la crucifixió ja que Déu ha de fer
triomfar els seus enviats. A més, l'Alcorà no inclou el con-
cepte de redempció: Jesús és el fill de Maria, no el fill de
Déu, afirmació incompatible amb la unicitat de Déu
(Alcorà 6, 101). Es rebutja la Trinitat, malgrat que sovint
sembla confondre's Maria amb la tercera persona trinitària
(Alcorà 4, 171-172; 5, 116).

En resum, aquests tres postulats componen una proposició
que podríem resumir de la manera següent: Déu va revelar a Jesús
l'única religió eterna i immutable, els seus deixebles la van defor-
mar i Muhammad l'ha reestablerta. Dit d'una altra manera: s'ha
acabat el temps propici per al cristianisme i el judaisme (Alcorà 22,

6 Segueixo la proposta de J.Jomier. Para conocer el Islam. Estella. Navarra, 1989,
p.106-108.

7 Sobre aquesta qüestió convé llegir J.M.Gaudeul - R.Caspar. Textes de la tradi-
tion musulmane concernant le tahrif des Ecritures (présentation, textes arabes et traduction
française annotée): Islamochristiana 6 (1980) 105-148. Per a la nova comprensió
actualitzada del tahrif per part del grup de musulmans que analitza les escriptures
cristianes i que conté una relativització de la significació més clàssica d'aquest con-
cepte l'obra bàsica segueix essent GRIC, Ces Ecritures qui nous questionnent. Bible &
Coran. Paris. 1987. 126-134. Per la seva banda, M.Talbi proposa una nova visió del
tahrif entenent-lo com la desviació que pateix el raig diví en passar a través del pris-
ma deformant de la nostra imperfecta humanitat: "Foi d'Abraham et foi islamique",
Islamochristiana 5 (1979) 2.
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78; 3, 67) i hem accedit a l'era de 1'Islam. 
A aquestes dificultats cal afegir-n'hi d'altres que també 

entorpeixen la comunicació: ~mentre des del punt de vista catolic 
el dialeg amb 1'Islam esta assumit com un compromís ferm i irre- 
nunciable,S des de la banda musulmana és especialment complicat 
trobar interlocutors valids.9 Sembla evident que la bona disposició 
envers el dialeg ha d'anar acompanyada del reconeixement de 
totes les injustícies comeses com a únic punt de partida realment 
eficac per a superar els obstacles del passat.10 Cal pensar, tanma- 
teix, que aquest procés d'acostament mutu no ha estat ficil ja que 
1'Islam sovint és percebut com una religió que aspira a suplantar el 
cristianisme com a religió universal.11 De fet 1'Islam va comencar 
amb un avanc fulgurant durant els primers segles de la seva histo- 
ria. L'expansió es va fer en bona mesura gracies a l'esforc wihad) 
per estendre 1'Islam per mitjii de l'exercici d'obertura (fath) dels 
pobles que es resistien a abracar la nova religió. La historia de les 
relacions islamocristianes s'ha caracteritzat més aviat per la con- 
frontació i el rebuig de l'altre, pero, afortunadament, comptem 
amb l'exemple d'aquells qui, anant més enlla de la practica comu- 
na en el seu temps, van saber descobrir la profunditat de l'expe- 
riencia espiritual que escapa als esquemes reductors de les institu- 
cions religioses. 

Instructio de Evangelio Nuntiando et Dialogo inter Religiones. Dialogo e Annuncio: 
AAS 84 1992, 414-446. 

9 Malgrat aixb, en el mateix text coranic hi ha raons per a l'esperanqa: "No dis- 
cutiu sinó arnb bones maneres amb la gent de ll'Escriptura, excepte amb els qui han obrat 
impíament. I digueu: Creiem en el que se'ns ha revelat a nosaltres i en el que se us ha reve- 
lat a vosaltres. El nostre Déu i el vostre Déu és U i ens sotmetem a Ell". És molt interes- 
sant l'article de M.Borrmans: Le commentaire de Manar a propos du verset coranique sur 
I'amitié des Musulmans pour les Chrétiens (5, 82). Islamochristiana 1 (1975) 87-96. 

lo S.Ghrab. Islam and Christianity: from Opposition to Dialogue. Islamochristiana 
13 (1987) 99-111; M.L. Fitzgerald. Twenty-five Years ofDialogue: the Pontifical Council 
for Interreligious Dialogue. Islamochristiana 15 (1989) 109-209; H.Teissier. Pour un 
renouveau du dialogue islamo-chrétien. Islamochristiana 15 (1989) 95-107; A. Merad. 
Dialogue islamo-chrétien: pour la recherche d'un langage commun. Islamochristiana 1 
(1975) 1-10; R.Arnáldez. Dialogue islamo-chrétien et sensibilités religieuses. Islamoch- 
ristiana 1 (1975) 11-24; C.Geffré. La portée théologique du dialogue islamo-chrétien. Isla- 
mochristiana 18 (1992) 1-21) 

l1 H.Sanson. Universalité du Christianisme et universalité de /'Islam. Islamochris- 
tiana 13 (1987) 47-59. 



1.- Etapes basiques en l'evolució de les relacions islamocristianes 

Entre els primers a reaccionar enfront de ltIslam naixent 
destaquen les personalitats de sant Joan Damasce i de Nicet de 
Bizanci.12 Trobem ja en les seves obres alguns dels temes que seran 
recurrents en el decurs de tota la historia: 1'Islam no és reconegut 
com una religió, sinó vist com una heretgia cristiana; es destaquen 
les contradiccions textuals que apareixen a llAlcora, al que es nega 
la categoria dtEscriptura revelada; es critica durament (i injusta- 
ment) la figura de Muhammad, del qui es reprova la moral laxa 
que predica, la seva vida viciosa i la seva pretensió de ser un pro- 
feta; finalment, no s'entén per que 1'Islam rebutja el dogma trini- 
tari i, per tant, la relació consubstancial de Jesús amb Déu. 

Paulatinament s'aniran definint diverses formes d'apropa- 
ment i contacte entre les dues religions. Simplificant, podríem esta- 
blir tres modalitats: la forma que combina la diplomacia i les armes 
(representada la primera per Pere el Venerable13 i la segona per sant 
Bernat),l4 la forma que combina les tasques missioneres amb el 
desig de martiri a l'estil de sant Francesc dtAssís o Ramon Martí,l5 i 
la forma centrada en el dialeg teolbgic. Aquesta darrera, que final- 
ment s'acabara imposant, permet destacar figures del pes d'Ibn - 
Hazm, Algazel, Averrow, Raimon de Penyafort, Gabriel de Trípoli,l6 345 

Rocildo de Motecroce,l7 sant Tomas d1Aquino,18 Silvio Piccolomi- 
ni, Ramon Llull, Juan Alfonso González, Nicolau de Cusa,l9 Gui- 

- -  - 

l2 A.Th.Khoury. El islam en el pensamiento cristiano oriental de la Edad Media: 
Concilium 116 (1976) 304-310. 

13 Adversus nefandam sectam sarracenorum. PL. 189, 659-720 
l 4  De laude novae milites Templi. PL 18, 921-949, col. 924. 
ls La seva obra Pugio Fidei adversus mauros et judaeos, de 1278, és considerada el 

primer manual de missionologia. 
16 El seu De statu sarracenorum et Mahumeto pseudo-propheta et eorum lege et fide, 

de 1273, va convertir-se en un llibre de lectura obligatoria pera cornprendre 1'Islarn. 
17 Farnós perque, en el Contra legem sarracenorum aconsella als missioners n o  

ernprar interprets i dominar el text de 1'AlcorA per tenir un accés directe amb els 
rnusulmans. 

'8 Parla de l'lslarn, tot reproduint els clixés de l'epoca, a Summa contra Gentiles 
1, cap.6 i a De rationibus fidei contra sarracenos, graecos e amenos ad Contorem Antio- 
chenum. 

'9 La categoria i la transcendencia de Ramon Llul, Juan Alfonso GonzáIez, Fran- 
cesc d'Assís i Nicolau de Cusa fa que mereixin ser tractats en un estudi més acurat. 
L'enyorat Eusebi Colorner rn'havia fet notar les relacions entre sant Francesc, Llull i 
Bacon; en  algun altre rnornent rn'agradaria treballa1 aquesta qüestió. 
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llem Poste1,m A, Renald,zl o G.E.Lessing.. .22 

~anmateix,  cal dir que tot el presentat fins ara no passava de 
ser assajos ben intencionats d'acostament, pero de dubtosa o 
nulala eficacia. Parlant arnb propietat, caldri esperar a l'expansió 
colonial del segle XIX per trobar una epoca que posi realment en 
contacte l'h'ome occidental arnb altres pobles. A llAsia i a llAfrica, 
seguint els colonitzadors i els etnolegs, els missioners van entrar en 
relació arnb un Islam fins llavors només conegut superficialment. 
És aquest un moment clau per a la teologia: el progressiu allarga- 
ment dels horitzons del món occidental genera les condicions de 
possibilitat per tal que es comencin a comprendre des de dins 
homes i religions que, en principi, només apareixien corn a curio- 
sitats que havien de ser enteses o supersticions que havien de ser 
bandejades. En aquest moment, es descobreixen les altres religions 
arnb una mirada nova: no solament corn a terreny de conquesta 
que demana un apropament apologetic per mostrar l'acció del 
pecat, la degradació moral i la idolatria, sinó corn a dignes d'esde- 
venir interlocutors vhlids. Per primera vegada s'intueix que les 
grans religions amaguen una riquesa i una profunditat que sorpren 

-- una Europa que ja comenya a patir els efectes d'una creixent -des- 
346 cristianització. 

Penso que no cal demostrar que aquest procés ha estat molt 
lent. Va costar que els missioners deixessin d'apareixer corn a "con- 
queridors religiosos". La tradició historica i la formació rebuda els 
predisposava a condemnar tot el que era no cristia. Els seus preju- 
dicis semblaven confirmats contínuament pels fets. Com a conse- 
qüencia d'aixo, les altres religions apareixen corn el més gran obs- 
tacle per a la conversió i la penetració misionera. En realitat, la 
temptació era forta: considerar les religions no cristianes corn a 
conjunt d'errors i la missió evangelitzadora corn la seva substitució 
per la veritat, la gracia i la llum. 

Afortunadament, la mentalitat canvia. L'experiencia viscu- 
da pels qui s'enfrontaven a les altres religions arnb ulls nets de pre- 
judicis, acompanyada de les descobertes de la historia comparada 

20 De orbis concordia, Alcorani seu legis Mahometi et Evangelistarum concordiae liber 
on proposa el somni d'una religió universal a partir del que posteriorment s'anome- 
nara religió natural. - 

21 De religione Mahommedica, considerada per molts corn la primera obra arnb 
pretensions d'objectivitat sobre 1'Islam. 

22 Actualment se'ns fa difícil d'imaginar l'impacte de la seva obra Natan el Savi, 
de 1783, arnb la famosa parabola dels tres anells (símbol de les tres religions mono- 
teistes) entre els quals no es pot distingir quin és l'autentic i quins les copies. 



i la fenomenologia de les religions, van donar l'empenta decisiva 
per a un canvi de mentalitat. Conversió que podríem exemplificar 
en les Declaracions del concili Vatici 11 i en la creació del Secreta- 
riat per als No-Creients. Malgrat alguns malentesos inicials, tot ple- 
gat significa la introducció en un camí de purificació: per primera 
vegada es pren clara consciencia, no sols de l'amplitud mundial 
del fet religiós, sinó també de l'embolcall occidental del cristianis- 
me i de l'obligació de desfer-se'n per presentar l'evangeli a tots els 
pobles, alliberats de tot poder, racisme i complex de superioritat.23 

2.- La resposta de la teologia a la nova situació generada per la 
trobada de religions 

També aquí podem proposar tres models que expressin l'ac- 
titud de la teologia cristiana enfront d'aquesta nova realitat que 
l'obliga a reconsiderar i refer les síntesis tedriques per tal d'encabir- 
hi els elements que la posen en qüestió: 

a.- Actitud polemica. És la d'aquell qui es tanca perque se 
sent amenacat des de l'exterior, perque tot li resulta perillós i, en 
definitiva, perquk se sent insegur. Quan un nou problema es pre- 
senta, aquesta actitud pot intervenir en un doble sentit: o bé la - 
nova realitat s'imposa a tot el camp de la consciencia amb la nega- 347 

ció conseqüent de tot alld que s'afirmava abans, o bé es fa de la sín- 
tesi posseida una fortalesa on no s'hi deixa entrar res. Aquestes 
dues reaccions corresponen a un judici de fons: es consideren les 
dues realitats (la inicial i la posterior) com a contradictdries i en 
nom de l'una es nega l'altra. Aquestes dues posicions són normal- 
ment la tesi i l'antítesi d'un mateix moviment; el que passa és que 
no s'entreveu la possibilitat de complementarietat de les dues rea- 
litats que semblen, a primer cop d'ull, completament diferents. 

b.- Actitud sincretista. Esta basada en la necessitat d'unitat 
que sembla que l'ésser humi troba en el més profund d'ell mateix. 
Pero el sincretisme sovint (sempre?) unifica anivellant totes les rea- 
litats amb les quals entra en contacte. Quan una nova realitat es 
presenta, no es veu el problema que planteja en tant que "nova" a 
la síntesi ja posseida, de manera que no hi ha cap dificultat per a 
introduir-la en el conjunt inicial. En realitat, tot és pensat dins 
l'ambit de la univocitat i a partir d'un denominador comú el més 
simple posible. Com en el cas anterior, aquesta actitud també es 

-- 

23 Sobre aixd, és molt suggerent el text dlA.Peteiro, arquebisbe de Tinger i vice- 
president de la Conferencia Episcopal del Nord dlAfrica: Plataforma para el diálogo 
interreligioso. Encuentro Islarno-cristiano. n.275. Marzo 1995. 



pot manifestar de dues maneres: o bé es construeix la unitat al vol- 
tant de la nova realitat, o bé es redueix el nou fet a una categoria 
ja coneguda. Sigui corn sigui, el resultat és sempre el mateix: no 
s'afronta directament el problema, sinó que s'elimina tot disso- 
lent-lo. 

c.- Actitud dialogal. Aquesta actitud reclama posseir una 
síntesi solida, pero oberta. Demana una gran humilitat en la recer- 
ca de la veritat per poder escoltar la realitat que es presenta, res- 
pectar-la i no imposar-li esquemes preconcebuts. La síntesi propia 
no és considerada corn una fortalesa defensiva, sinó corn una plan- 
ta capa$ de nodrir-se i créixer amb l'aportació de tot allo que l'en- 
volta. D'alguna manera, aquesta actitud assimila allo que de posi- 
tiu tenen les posicions precedents: l'actitud polemica li ha ensen- 
yat a prendre's seriosament els problemes; l'actitud sincretista li ha 
donat un desig profund d'unitat. Pero aquesta unitat no s'aconse- 
gueix per un recurs a la univocitat de les realitats (com ho fan els 
sincretistes), sinó per un recurs a l'analogia: unitat fonamental 
(element positiu de l'actitud sincretista) en la diversitat (element 
positiu de l'actitud polemica). Quan una realitat nova es presenta, 
se l'escolta i, per dir-ho així, es mira de comprendre-la "des de 

-- 
348 dins". El resultat d'aquest dialeg no sera ni la continuitat indefor- 

mada de la síntesi inicial ni el seu descentrament, sinó un apro- 
fundiment, una purificació. En el decurs de la trobada es desco- 
breix una nova dimensió de la síntesi de partida, insospitada fins 
llavors; i és que només el dialeg condueix a un enriquiment real: 
potser només podem realitzar la síntesi quan ens trobem davant de 
posicions diferents, quan topem amb la impossibilitat d'optar sin- 
cerament per una o per altra, i aixo ens obliga a cercar un apro- 
fundiment de la propia manera de veure les coses. 

Es just fer notar que la primera reacció ve exclusivament de 
la banda del protestantisme i es concreta en una progressiva rela- 
tivització del fet cristih: de mica en mica es va defensant que el 
cristianisme esdevé una expressió, entre d'altres, del sentiment 
religiós de l'home. Es tracta de l'actitud concordista que consisteix, 
sobretot, en un primer assaig d'elaborar un sistema únic capa$ de 
donar raó de tot. Pero, tal corn hem vist en l'apartat anterior, el 
concordisme condueix inevitablement a escamotejar les diferen- 
cies i els contrastos interreligiosos que caldria distingir per poder- 
los unir realment. 

Aquesta tendencia sincretista és ben visible en l'anomenada 
"escola liberal". Es tracta d'una teologia racionalista que no nega 
pas la realitat de la revelació, pero tendeix a interpretar-la corn un 
procés universal i immanent a la historia de la humanitat: totes les 



religions en són expressió i el cristianisme n'és la forma més per- 
fecta, perb no exclusiva ni definitiva. 

Som davant d'una actitud (podríem parlar de Schleierma- 
cher o Ritschl) que ataca des de l'arrel l'actitud polemica de la men- 
talitat cristiana tradicional. A la condemna de les religions a partir 
de la fe en el paper únic de llEsglésia s'oposa l'igual valor (o no- 
valor, en el cas de l'ateisme de l'esquerra hegeliana) de totes les reli- 
gions. Aixo comporta finalment la negació de la transcendencia 
del cristianisme i del Crist mateix, reduit a no ser més que un fun- 
dador de religions entre d'altres. 

Quina reacció provoca aquesta posició? Per la banda catoli- 
ca s'estava molt ocupat en el florent esforq missioner per poder 
estar pendents de l'escola liberal; a més, com que no s'havia ini- 
ciat el moviment ecumenic, no hi havia gaire interes d'entrar en 
discussió amb algú a qui es preferia ignorar. Pero la cosa va ser 
completament diferent des de la mateixa banda protestant. 
K.Barth, per exemple, creu que, seguint els principis de la Refor- 
ma, no poden acceptar-se els postulats de l'escola liberal i, per 
aixo, afirma amb fermesa la transcendencia de la fe ("només la fe 
salva"). El paragraf 17  de la seva dogmitica porta aquest significa- 
tiu títol: "La revelació divina corn a superació de la religió": en el fons 349 
la religió és incredulitat, esfor~ prometeic per apropar-se a Déu i, 
per tant, paganisme. El cristianisme, en canvi, no és una religió, 
sinó la crisi de totes les religions: el cristii sap que no hi ha una 
via que uneixi directament la humanitat amb la divinitat si pre- 
viament Déu no es revela. En realitat, la relació cristianisme-reli- 
gions equival a l'antítesi vida-mort, llum-tenebra, gracia-pecat. 
Podria semblar, en conseqüencia, que la teologia dialectica de 
Barth porta a l'extrem l'explicitació de l'actitud polemica de la 
mentalitat tradicional: refusa atribuir a les religions un valor en el 
pla diví de salvació. 

Ja es veu que les primeres reaccions a la trobada de religions 
són clarament contraposades. Sera entre aquestes dues posicions 
que els autors catolics provaran de construir una síntesi: mentre ' 
l'escola liberal no respecta la singularitat del cristianisme, l'escola 
dialectica no vol veure els valors de les religions. La tradició cato- 
lica mirara de valorar les religions no cristianes (i assimilara així 
l'aspecte positiu de la teologia liberal) i de no condemnar-les (des- 
cartant l'extremisme de l'escola dialectica); alhora, haura de man- 
tenir la transcendencia i originalitat del cristianisme (aspecte posi- 
tiu de l'escola dialectica) perb estant atenta a la realitat del conjunt 
de la historia religiosa de la humanitat (aprofitant les intuicions 
positives de l'escola liberal). 



La reflexió catolica (tardana en relació amb la dels teolegs 
protestants) tenia un punt de partida en l'analisi que, ja des de 
forga temps enrere, s'havia inciat al voltant del problema de la 
"salvació dels infidels". Ara, pero, s'avanga un pas més en prendre 
conscii2ncia del fet que no n'hi ha prou de saber que existeixen 
persones que mai no han sentit parlar de Crist. Llavors es plante- 
ja un problema: corn poden salvar-se si no coneixen Crist? 1 es res- 
pon establint un raonament simple: Déu vol la salvació de tot- 
hom; corn que la fe és necessaria per a la salvació, tothom ha de 
ser capag de rebre la fe que salva, fe que ha de tenir un mínim de 
contingut racional. Així, en la fe en unes veritats fonamentals de 
tipus natural hi ha continguda una fe implícita en Crist i els mis- 
teris cristians. 

Pero no tot va quedar resolt amb aquest raonament que dei- 
xava els teolegs forqa insatisfets, ja que també calia defensar la 
necessitat de 1'Església i del baptisme. Es va arribar així a la con- 
clusió que la resposta a la gracia que Déu dóna a tota la humanitat 
conté el vot explícit de1 baptisme que és suficient per a assolir la 
salvació. 1, ates que 1'Església és la mediadora única de tota gracia, 
calia concloure que la gracia, donada a tothom, arriba de fet per la 

350 mediació de 1'Església a través de "mitjans extraordinaris". 
Un pas endavant, el van donar aquells teolegs que van pren- 

dre la decisió de desvincular-se de la preocupació de saber quines 
són les veritats que cal acceptar per tal que es pugui parlar de fe sal- 
vadora. A partir d'ara, la fe és considerada sobretot corn a actitud 
personal i vital pero, corn era d'esperar, el problema es desplaga 
progressivament de la salvació dels infidels a la qüestió teologica 
plantejada per l'ateisme i la indiferencia. 

Ara bé, fins aquí tota la reflexió s'esgotava en una perspec- 
tiva estrictament individualista: la possibilitat de salvació es basa- 
va en la bona voluntat de cadascú, que en principi no es pot negar 
a ningú. El problema era exclusivament corn "cada" no-cristia pot 
arribar a la salvació. Un primer efecte directe de la trobada de reli- 
gions va ser donar un rostre concret a bona part d'aquests infidels. 
Així, de mica en mica, es va aprendre a fer distincions entre els 
mateixos no-cristians; amb certa facilitat es descobreixen corn a 
mínim dues categories: els creients no cristians i els no-creients. 1, 
a la llarga, fins i tot entre els fidels de les altres religions, s'és capac 
de distingir algunes categories: es veu que no es pot comparar la fe 
en el Déu únic d'un jueu o un musulma i la fe en realitats últimes 
indiferenciades de certes religions orientals. Al mateix temps, hom 
s'allunya cada cop més de la terminologia que parla d'un "vot 
implícit" del baptisme per insistir en la direcció vital que la gracia 



imprimeix en qui la rep.24 
1 en aquesta marxa vers la salvació (concretada historica- 

ment en llEsglésia, Poble de Déu) no tots els no-cristians es troben 
en el mateix punt ja que les diverses religions preparen de forma 
diferent. Lumen Gentium 16 és un bon exemple del resultat que la 
trobada de religions ha produit en aquest nivel1 de reflexió: cal 
prendre en consideració la situació concreta de cada individu i 
donar un contingut determinat a aquesta fe necessiria per a la sal- 
vació. Som encara, certament, en el pla subjectiu, pero l'anilisi 
esti més atenta a les diverses situacions possibles del no-cristii.25 

Lumen Gentium 16 es troba encara en la línia de la reflexió 
sobre la salvació dels infidels. Pero els efectes de la trobada de reli- 
gions no es redueixen a aquest punt. A partir dels anys quaranta, 
la teologia catolica s'ha compromes en una altra via de recerca 
basada en el fet que I'antropologia religiosa i la ciencia comparada 
de les religions ens fan coneixer més a fons aquells a qui s'adreca 
la missió. Com a resultat d'aixb, apareixen unes noves preguntes: 
quin lloc cal concedir, en la síntesi cristiana, als valors descoberts 
en les altres religions?; quins canvis suposa la conversió per al 
creient no cristii?; quins elements de la seva cultura pot conservar 
com a cristii?. A poc a poc, es va formulant la convicció que la 351 
missió ha de respectar tots els veritables valors que troba. A partir 
d'aquí, conceptes com "adaptació" i "catolicitat" adquireixen una 
profunditat fins llavors insospitada. La missió no pot ser construi- 
da sobre les ruines de les religions, sinó que ha d'ajudar-se de tots 
els elements positius que aquestes posseeixen. Val a dir, tanmateix, 
que en aquest estadi les religions no són, parlant amb propietat, 
un objecte de reflexió teolbgica: pertanyen directament al domini 

24 Aquest canvi de perspectiva esdevé evident en el si mateix del Vatica 11. N'hi 
ha prou de comparar el text del primer esquema De Ecclesia amb el text definitiu de 
la Lumen Gentium: la salvació fonamentada en el vot del baptisme (que és també vot 
de 1'Església) és substituida per una salvació que és conseqü6ncia de la dinimica que 
la gracia infon a l'ésser huma. 

"La voluntat de salvació també abraca aquells qui reconeixen el Creador, entre els 
quals hi ha sobretot els musulmans, els quals, proclamant que mantenen la fe d'Abraham, 
adoren arnb nosaltres el Déu únic, misericordiós, que judicara els homes el darrer dia (...). 
Perqu2 els qui, desconeixent sense culpa I'Evangeli de Crist i la Seva Església, aix6 no obs- 
tant, cerquen Déu amb sinceritat de cor i arnb l'ajut de la gracia s'esforcen a complir amb 
les obres de la Seva voluntat, reconeguda a través del dictat de la conscit?ncia, poden obte- 
nir la salvació eterna. La divina Provid2ncia tampoc no nega l'ajut necessari per a la sal- 
vació als qui, sense culpa, encara no han ambat al reconeixement exprés de Déu i, no sense 
la gracia divina, s'esforcen a portar una vida recta. Car tot allb que en ells es troba de bé i 
de ventat és valorat per I'Església com a preparació wang>Iica i corn a do d'Aquell qui 
il.lumina tot home perqut? finalmentposseeixi la vida" (LG 16). 



de l'antropologia religiosa; el tebleg s'hi interesa indirectament 
perque el seu coneixement ajuda a adrecar-se als homes concrets 
en proporcionar elements per a tenir en compte tots els seus trets 
característics. Encara es nega a les altres religions tot valor pel que 
fa a la salvació dels seus fidels.26 

Les referencies a 1'Islam de Lumen Gentium 16 ens preparen 
per examinar les que apareixen a Nostra Aetate 3, centrades fona- 
mentalment al voltant de la confessió de fe compartida arrelada en 
la comuna fe abrahimica. El diileg interreligiós hauri de dedicar 
gran part del seu esfor~ a aprofundir en aquesta fe comuna.27 

La declaració Nostra Aetate del Vatici 11 és la cristal-lització 
d'aquesta reflexió que supera definitivament l'enfocament de la 
"salvació dels infidels". Mira les religions en si mateixes, abstenint- 
se de donar-ne un judici teolbgic global. La declaració enumera els 
elements que semblen apropar les religions a ltEsglésia, elements 
que han de ser el punt de partida per a iniciar un diileg aprofun- 

26 Lumen Gentium, malgrat insistir que els musulmans mantenen la fe abraha- 
mica, no afirma explícitament que comparteixin aquesta mateixa fe amb el cristia- 
nisme i el judaisme. Pau VI no va superar aquesta perspectiva quan afirmava a Ugan- 
da el seu "profUnd respecte per la fe que professeu els musulmans" (text a Ecclesia XXIX 
(1969) 1082-1083). Joan Pau 11 sembla donar el pas des de la referencia subjectiva a 
la fe dlAbraham a la fe objectiva, almenys en quatre ocasions: "Ells (els musulmans) 
tenen corn nosaltres la f e  d'Abraham en l'únic Déu omnipotent i misericordiós" (discurs a 
la comunitat catolica dJAnkara (30-11-79); text a Ecclesia XXXIX (1979) 1578-1579); 
"Fe en Déu profesada pels descendents espirituals d'Abraham: cristians, musulmans i 
hebreus" (Ibidem); "A la fe del qual (Abraham) cristians, musulmans i hebreus lliguen la 
swa fe amb igual ardor" (missatge al president del Pakistan. Text en I'Osservatore 
Romano de 23 de febrer de 1981); "Cristians i musulmans tenim moltes coses en comú, 
corn a creients i corn a homes ... Abraham és per a nosaltres un mateix model de fe en Déu, 
de submissió a la seva voluntat i de fe en la seva bondaf' (discurs en la trobada arnb els 
joves musulmans a Casablanca (19-08-1985); text a Ecclesia XLV (1985) 1102-1105). 
Per a tota aquesta qüestió, hi ha dues obres basiques: Conseil Pontifical pour le Dialo- 
gue Interreligieux. Reconnaitre les liens qui nous unissent. Cité du Vatican 1994, 3-4; 
M.Talbi, Foi d'Abraham et foi islamique. Islamochristiana 5 (1979) 1-5. 

27 "L'Església també mira arnb estimació els musulmans, que adoren l'únic Déu, 
vivent i subsistent, misericordiós i omnipotent, Creador de cels i terra, que parla als homes, 
a les misterioses decisions del qual procuren de sotmetre's de tot cor, tal corn se sotmeté a 
Déu Abraham, a qui es refereix de bon grat la fe islamica. Tot i no reconeixer-lo corn a Déu, 
ells veneren Jesús corn a profeta, honoren Maria, la seva mare virginal, i de vegades fins i 
tot la invoquen arnb dwoció. També esperen el dia del judici, quan Déu retribuira tots els 
homes ressuscitats. En conseqüincia, valoren la vida moral i donen culte a Déu sobretot 
arnb la pregaria, l'almoina i el dejuni. Si en el curs dels segles han sorgit no poques dissen- 
cions i enernistats entre cristians i musulmans, el Cant Concili exhorta tothorn a practicar 
sincerarnent la comprensió mútua, oblidant el passat, i a defensar i a fomentar tots plegats 
la justicia social, eis béns morais i la pau i la Ilibertat a favor de tots els hornes" (NA 3). 



dit.28 Ara la teologia ja es veu amb cor de comenqar a plantejar-se 
seriosament la qüestió de la naturalesa teologica de les religions i 
el seu paper en la historia de la salvació, i aixo al marge de tot con- 
text missioner. Les religions esdevenen una qüestió propiament 
teolbgica: neix així la teologia de les religions no cristianes. La 
qüestió fonamental a la qual es prova de respondre és aquesta: 
juguen algun paper objectiu les religions en la salvació dels seus 
fidels? El problema ja no és el de les "persones" fora de llEsglésia, 
sinó el de les "religions" fora de 1'Església. Es tracta d'un intent que 
vol anar a fons, nou en la teologia catolica, plantejat sobre un cas 
límit: ja no es limita a considerar la presencia activa del Crist i de 
l'Esperit, sinó que posa també l'accent en les estructures culturals 
dels pobles.29 

No és pas difícil entreveure les conseqüencies de l'atribució 
a les religions no cristianes d'un paper positiu en la salvació ja que 
els horitzons oberts per aquesta perspectiva són immensos. Ara, la 
trobada de religions adquireix una nova profunditat: l'interes cen- 
trat en la missiologia no era més que una preocupació pels subjec- 
tes a convertir i allargava (malgrat que en un nivel1 més humil i 
respectuós) la perspectiva de la mentalitat tradicional que mirava 
les religions com a terra de conquesta; ara aquestes esdevenen 353 
interlocutores de ple dret en el diileg de salvació.30 L'element 
determinant d'aquesta nova perspectiva teologica és l'afirmació 
d'una revelació universal que permet parlar d'una "historia univer- 

28 "En efecte, tots els pobles són una sola comunitat, tenen el mateix origen, ja que 
Déu decidí que tota rnena d'homes habités sobre la fa6 de la Terra, corn tarnbé tenen un 
últim f i  darrer, Déu, la providencia del qual, les mostres de la seva bondat i els seus desig- 
nis de salvació s'estenen a tothom, fins que els escollits es reuneixin en la Ciutat Santa, que 
sera i1,luminada per la gloria de Déu, i on els pobles gentils caminaran sota la swa llum. 
Gent de religions diverses esperen resposta als misteriosos Enigmes de la condició humana, 
els quals, exactament igual que en altre temps, tarnbé avui inquieten íntimament el cor 
huma: que és l'home, quin és el sentit i la finalitat de la nostra vida, que és el bé i que el 
pecat, d'on prové el dolor i a que respon, quin és el camí que mena a obtenir la felicitat 
autentica, que és la mort, el judici i la retribució després de la mort i que és, finalment, 
aquel1 darrer i inefable rnisteri que embolcalla la nostra existencia: d'on venim i on anem?" 
(NA 1). 

29 'Z'Església catolica no refusa res d'allo que en les religions esmentades és veritable 
i sant. Considera arnb respecte sincer aquelles formes d'actuar i de viure, aquells preceptes 
i doctrines que, tot i apartar-se en molts punts d'allb que ella sosté i proposa, en for~a oca- 
sions transmeten un raig d'aquella veritat que il.lumina tots els homes". (NA 2)  

30 "Per aixb, exhorta els seus fills a reconeixer, a sostenir i a fomentar amb prudencia 
i caritat, donant testimoniatge de f e  i de vida cristiana, per mi@ de col.loquis i de col.labo- 
ració arnb els seguidors d'altres religions, aquells béns espirituals i morals i aquells valors 
socioculturals que ells posseeixen" (NA 2). 



sal de la salvació". Aquesta historia no afecta només les decisions 
personals de l'home, sinó que deixa la seva empremta en tot allo 
que l'home acompleix en la historia. D'aquesta manera, és possible 
veure les religions no cristianes com a expressions socials de la 
historia universal de salvació. Com a tals, les religions apareixen 
com a camins de salvació oferts per Déu als fidels d'aquestes media- 
cions concretes i, per aixo mateix, mereixen ser respectades.31 

El camí recorregut fins aquí ha estat llarg i feixuc. La men- 
talitat tradicional havia condicionat el treball pastoral dU'implan- 
tació" de 1'Església en terres no cristianes fent que les noves comu- 
nitats fossin copies de 1'Església llatina. Assistíem a la suplantació 
de les religions no cristianes per 1'Església sense assimilació d'arrels 
culturals i religioses dels pobles evangelitzats, amb les consegüents 
crisis d'identitat que aquesta pastoral creava. A poc a poc, el con- 
cepte "adaptació" substitueix "implantació", i el concepte "evangelit- 
zació" ocupa el lloc de "missió". Ara, el descobriment de valors en 
les altres religions desperta la voluntat de salvar aquests valors per 
donar-los un lloc en l'expressió de la fe cristiana. En un moment 
posterior, s'arriba a l'afirmació del valor salvífic de les religions en 
si mateixes; el mot clau per a la pastoral esdevé ara "encamació". 

Pero la reflexió teologica catolica, mitjan anys 60, conti- 
nuava col.locant-se en el moviment pendular que el xoc de la tro- 
bada de religions va provocar. En efecte, un estudi atent dels autors 
mostra l'existencia de dues tendencies clarament definides. Aques- 
tes tendencies es van desenvolupar amb independencia mútua i, 
malauradament, no van ser capaces d'establir un diileg que hauria 
estat extraordiniriament fecund. Resumeixo a continuació els trets 
essencials d'aquestes dues escoles: 
A.- Incloc, en una primera tendencia, una colla de teolegs d'ex- 
pressió francesa (Henri de Lubac, Charles Couturier ...) que giren al 
voltant de la figura de J.Daniélou qui, el 1948, publica Le mystere 

31 "1 no podem invocar Déu, Pare de tots, si ens neguem a comportar-nos fraternal- 
ment envers alguns homes, creats a imatge de Déu. Car la relació de l'home envers Déu Pare 
i la de l'home envers els homes germans van tan lligades que I'Escriptura diu: "Qui no esti- 
ma, no coneix Déu" (i]n 4,8). 1 així resulta privada de fonament qualsevol teoria o praxi 
que entre home i home, entre poble i poble, introdueixi diferencia en allb que toca la digni- 
tat humana i els drets que en deriven. L'Església, doncs, reprova com a estranya a la inten- 
ció de Crist qualsevol discriminació o vexació, practicada per motius de rara o de color, de 
condició o de religió. Per aixb, el Sant Concili, seguint les petjades dels sants Apbstols Pere 
i Pau, demana ardentment als fidels cristians que "comportant-se bé entre els Gentils" (1Pe 
2,12), si és possible i, en tant que depengui d'ells, estiguin en pau amb tots els homes, i així 
siguin autentics fills del Pare celestial" ( N A  5). 



du salut des nations. Pot resumir-se així el judici teolbgic d'aquesta 
escola: les religions no cristianes pertanyen al món de la creació i, 
per tant, a una esfera diferent de la de la salvació. Pel fet que la cre- 
ació ha estat ferida pel pecat, aquestes religions són ambigües i 
constitueixen un cert obstacle per a la salvació. 0, per dir-ho amb 
més precisió, les religions no tenen instrumentalitat salvífica, ja 
que només Déu salva a través del Crist present en llEsglésia. Aixd 
no impedeix, tanmateix, que hi hagi en les religions elements 
humans bons que tenen un paper de preparació i que esperen ser 
recuperats per 1'Església. 

Som, doncs, en una posició intermedia entre el sincretisme 
de la teologia liberal i un apropament dialectic a les religions: s'ad- 
met un cert valor a les religions corregit, pero, per l'afirmació de la 
superioritat de l'ambit de la fe respecte al de les religions. Alhora, 
significativament, un abisme separa la posició de Daniélou d'una 
certa mentalitat estesa entre els catolics de l'epoca en que neix 
aquesta tendencia i que considerava les religions com a obra del 
dimoni i la tasca missionera com l'edificació de llEsglésia sobre les 
ruines de les religions paganes. 

La trobada missionera mostra que una condemna pura i 
simple de les religions no cristianes no és posible perque hi ha en 355 
les religions valors innegables. Pero alhora mostra l'ambigüitat de 
les religions: es reconeixen valors humans en les religions, pero es 
nega la presencia de valors salvífics en elles. Així, aquesta síntesi 
pot ser posada en qüestió per tres punts de vista complementaris: 

Cal dir, en primer lloc, que la trobada entre llEsglésia i les 
religions en la missió no és una perspectiva suficient per fer un 
judici de fe sobre les religions. Que hi hagi resistencies, que les reli- 
gions siguin obstacles a la conversió, no vol pas dir necessariament 
que les religions no tinguin el seu propi valor salvífic en el pla de 
Déu. Anar a l'encontre de l'altre suposa posar-se en qüestió un 
mateix i obrir-se a la novetat de l'inesperat. Abans de cridar les reli- 
gions a superar-se, cal reflexionar sobre quin és el seu valor salvífic 
amb independencia de la seva trobada amb llEsglésia. En certa 
mesura la síntesi de Daniélou apareix condicionada per una certa 
practica missionera amb les seves limitacions historiques. 

A més, el centre teologic de la síntesi (el paper de llEsglésia 
en la salvació) demana algunes clarificacions. És cert que el paper 
únic de llEsglésia en la salvació exclou tota altra instrumentalitat 
historica en la salvació tal com afirma la fe tradicional? Sembla que 
la tendencia Danielou respon al problema amb una "teologia de 
cristiandat" sense aprofundir prou les bases teologiques de partida: 
"únic" no té perque voler dir "exclusiu". 



Finalment, és un apropament que no fa justícia a la realitat 
de les religions no cristianes. Viviseccionar les religions per trobar- 
hi elements bons i dolents porta a perdre l'hnima de les religions: 
la seva globalitat. El veritable problema no és saber quins elements 
de les religions cal conservar en la catolicitat de lfEsglésia, sinó 
quin és el paper de les religions com a "totalitats" en la marxa dels 
fidels vers Déu i en la seva trobada amb llEsglésia. 

B.- La característica de la segona tendencia (que inclou noms com 
Gustave Thils, Edward Schillebeeckx, Hans Küng) és la nova pers- 
pectiva des d'on es miren les religions no cristianes. Els autors volen 
descobrir el valor de les religions en elles mateixes, fent abstracció 
de la seva confrontació amb lfEsglésia, és a dir, superant la missió 
com a punt de vista des del que es mira de comprendre les religions. 

La historia de la salvació no queda restringida a la historia 
dlIsrael i de llEsglésia. Hi ha una historia universal de la salvació 
que abasta tots els homes. La historia de la humanitat és interior- 
ment transformada en historia de salvació pel dinamisme de la 
gracia redemptora del Crist. És a l'interior d'aquesta historia uni- 
versal de salvació que cal distingir-ne la historia especial de salva- 

356 ció que concerneix Israel i llEsglésia. És precisament des del punt 
de vista de la historia especial de salvació que es pot copsar tota la 
historia com a historia de salvació. 

És, pero, una visió que corre el perill de reduir el progrés de 
la historia de salvació a un progrés de la consciencia d'allo que Déu 
ofereix a tots els homes al llarg de tota la historia: la seva gracia. A 
vegades sembla que el cristianisme no faria res més que oferir la 
presa de consciencia d'una realitat ja donada en el "cristianisme 
anonim". Reduir la relació de les religions amb llEsglésia a la rela- 
ció entre implícit i explícit, anonim i declarat, anivella perillosa- 
ment la historia de la salvació i anul-la la transcendencia del cris- 
tianisme. 

Aquestes dues tendencies (anomenem-les "tendencia Danié- 
lou" i "tendencia Rahner") semblen excloure's mútuament: existen- 
cia d'una historia universal de salvació fent de les religions camins 
de salvació (Rahner); afirmació de la centralitat de llEsglésia en la 
salvació excloent tot valor salvífic de les religions no cristianes 
(Daniélou). Un posible assaig de síntesi, per tant, hauria de ser 
presentat com una mena de díptic. D'una banda, les religions i 
llEsglésia són dibuixades en el quadre de la historia universal de 
salvació; de l'altra, les religions i llEsglésia són mirades a la llum 
del paper únic de llEsglésia en la salvació. 

En la primera fase del díptic es veu que la historia de la sal- 



vació té corn a centre Crist, sagrament fonamental per a l'edifica- 
ció del Regne. El dinamisme de l'encarnació del Verb afecta tots els 
homes i la seva historia. Crist, encarnant-se en un punt concret de 
la historia, s'encarna en tota la historia: de forma misteriosa, la 
historia humana és historia de salvació. 

Pero no tot s'acaba aquí. El misteri de l'encarnació revela el 
misteri de la mediació. Déu no vol només salvar els homes, sinó 
que vol utilitzar mediacions historiques per assolir aquesta salva- 
ció. Aixo vol dir que tots els homes tenen necessitat de mediacions 
que els siguin significatives. En aquest sentit, el dinamisme de la 
redempció deixa una marca substancial en l'esforc de l'home i en 
els seus resultats histories: la dimensió salvadora de les religions 
fins que siguin historicament posades en "crisi" per la mediació del 
Crist. Aquesta segona etapa es concreta en la historia dlIsrael que 
culmina en l'encarnació del Crist i que inaugura la fase definitiva 
de la historia de salvació transcendint les fases precedents. Som en 
presencia d'un progrés real i historic de les mediacions de salvació 
que no és descrit de manera satisfactoria per la relació entre "implí- 
cit" i "explícit". Per aixo crec que no poden considerar-se aquestes 
fases corn a paral-leles: les religions no són contemplades només 
corn a precristianes, sinó, en un nivel1 més profund, corn a pro- 357 
cristianes. 

Cal anar més enlli de l'afirmació que les religions i 1'Esglé- 
sia tenen un paper a jugar en la salvació dels homes. Cal mostrar, 
encara, corn el rol salvífic de les religions és compatible amb el 
paper "únic" de ltEsglésia en la salvació de la humanitat. Mentre la 
primera fase del díptic mostra corn les religions i 1'Església tenen 
un paper en la visió cristocentrica de la historia universal de salva- 
ció (Rahner), la segona intenta col.locar les religions i 1'Església en 
una visió eclesiocentrica de la salvació (Daniélou). Vull dir que l'a- 
firmació del valor salvífic de les religions no cristianes sembla con- 
tradir l'afirmació tradicional de 1'Església corn a únic instrument 
de salvació. A primer cop d'ull, dos camins s'ofereixen per resoldre 
la contradicció: o negar tot valor salvífic a les religions per respec- 
tar el paper únic de YEsglésia (Daniélou), o afirmar el valor salvífic 
de les religions en una perspectiva cristocentrica (Rahner). Pero 
potser no es tracti veritablement d'una contradicció, sinó d'una 
paradoxa, analoga a altres propies de les afirmacions centrals de la 
fe (Crist és l'únic sagrament, el sacrifici del Crist és únic). En tot 
cas, es tracta d'una "unicitat oberta": la unicitat de la font. L'Esglé- 
sia, per la seva unió íntima amb el Crist, és l'única font de salvació 
per a tota la humanitat. Pero l'ordre propi de l'acció de 1'Església 
es limita a aquesta part de la historia on llEsglésia és present per la 



Paraula i els sagraments. Tanmateix, la dimensió salvífica de 1'Es- 
glésia ha de ser participada alla on ella no és realment l'instrument 
de salvació de tots els homes. És aquí on les religions tenen un 
paper a jugar participant en aquest ordre historic propi de la ins- 
trumentalitat de llEsglésia en la salvació. El rol únic de llEsglésia no 
exclou pas, sinó que inclou, el paper de les religions no cristianes. 
Les religions són autentiques vies de salvació. Els creients no cris- 
tians són veritablement salvats per la religió en el si de la qual 
viuen. Pero aquesta salvació adquirida per les religions és salvació 
"per" lfEsglésia. A la llum d'aquesta síntesi, la missió apareix com 
la resposta a una crida, l'acompliment d'una promesa, l'acabament 
d'allo que havia estat comencat en l'instant de la creació. La mis- 
sió és un dialeg de salvació entre llEsglésia i les religions perqu6 
aparegui en la historia dels homes una síntesi viva de tota lfobra 
salvífica de Déu al voltant del Crist. 

3.- L'aventura cristiana a I'encontre de 1'Islam 

En aquest punt on hem arribat, la teologia de les religions 
no cristianes sembla haver tocat veritablement fons. Vull dir que 
l'afirmació del valor salvífic de les religions és una conclusió teolo- 

358 gica que pot funcionar com a hipotesi de treball i com a horitzó de 
recerca pero que, en el seu estat actual, l'afirmació d'una revelació 
universal constituint una historia general de la salvació de la que 
les religions en serien les concrecions potser no és suficient per a 
dirigir l'encarnació de la fe cristiana en les tradicions religioses no 
cristianes. El desafiament és saber interpretar el futur, mostrar la 
tasca teologica que resta a fer a fi que la nostra visió optimista tin- 
gui una influencia real en les relacions entre Església i religions. 

Es tracta de descobrir les regles de l'encarnació en altres uni- 
versos religiosos sense que aixo impliqui caure en un sincretisme. 
Per descobrir aquesta dinamica de l'encarnació disposem d'alguns 
models (l'encarnació del Crist en el judaisme, de la fe cristiana en 
el món hel.lenista), pero ens cal passar d'un estudi descriptiu a un 
de normatiu. En el missatge bíblic hem de poder descobrir les pau- 
tes de l'encarnació de manera que, a partir d'elles, siguem capacos 
de jutjar les diferents formes que el cristianisme ha adquirit en la 
historia. 

Pero amb aixo no n'hi ha prou. Si les religions són el resul- 
tat d'una revelació universal, revelació que 1'Església ha de respec- 
tar encarnant-se, tenim necessitat de criteris més concrets per dis- 
cernir allo que és, en les religions, resultat d'aquesta revelació i de 
l'acció de la gracia de Crist. Cal passar de la teologia de les religions 
a una teologia de cada religió des del punt de vista del cristianis- 
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me; ens cal sotmetre les religions a la il.luminació de la revelació 
bíblica per discernir-ne les llums i ombres. 

Tot autentic trobament amb un altre ens posa en qüestió. La 
trobada de religions es presenta corn una posada en qüestió del 
nostre propi cristianisme. L'atribució de valor salvífic a les religions 
no cristianes posa en questió la naturalesa mateixa del Crist i de 
llEsglésia i els seus papers respectius. La Tradició afirma que 1'Es- 
glésia és l'únic instrument de salvació; que el Crist que no sigui l'ú- 
nica revelació plena, que no sigui la veritat sublim, no és el Crist. 
Crist no pot ser reduit al paper de fundador d'una religió més. Crec 
que cal mantenir aquesta afirmació. 

El paper de la missió ha estat concebut tradicionalment corn 
l'aportació de la salvació a tot el món. Quin és ara el seu paper si 
les propies religions poden aportar la salvació als homes? Si no 
perd el seu sentit, corn a mínim sí sembla que perd la seva urgen- 
cia. Pot encara predicar-se que Déu necesita dels cristians per a la 
salvació del món? Tot aixo té innumerables repercussions: corn 
presentar el cristianisme?, corn respectar en la conversió tots els 
valors de les religions?; si els homes poden salvar-se des de les seves 
religions, que pot aportar-los de nou el cristianisme? 

La trobada de religions es presenta d'entrada corn un camí 359 
llarg de fer. Tenim una sensació de vertigen quan ens acostem per 
confrontar-nos amb altres religions. Pero cal anar al diileg con- 
venquts que les altres religions no són un perill per a la fe, sinó una 
invitació providencial per aprofundir-la i purificar-la. D'aquesta 
manera el realisme ens imposa un gran rigor metodologic, un 
esforq d'objectivitat que eviti comparar l'ideal de 1'Església amb la 
realitat de les religions. Realisme que ha de ser optimista. Opti- 
misme que no es basa en una concepció rousseauniana de l'home 
(ingenua i que oblida la radical ambiguitat de la realitat), sinó cen- 
trat en l'esperanqa que provoca la fe en Crist. 

Considerat aixo, pot dir-se que els punts bisics que defini- 
rien el nucli del diileg islamocristii serien els següents: 

* a.- Cristians i musulmans participen de la fe comuna en un únic 
Deu transcendent. Es tracta d'una actitud fonamental de con- 
fianqa mitjanqant la qual el creient es remet contínuament a Déu. 
La confessió de la unicitat de Déu (tawhid), bisica en el credo isli- 
mic (vegeu Alcor5 112), inclou la fe en un Déu creador, que inter- 
vé en la historia, absolutament transcendent, pero alhora proper, al 
qual es pot parlar en la pregiria, lloar i suplicar en la necessitat per- 
que, corn diu l'inici de totes les sures, és "climent i misericordiós". 
* b.- La sobirania absoluta de Déu defineix la realitat per la seva 
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creaturalitat, per l'absoluta dependència i submissió (islam) res-
pecte d'Aquell qui dóna consistència a les coses. Cal considerar, a
propòsit d'això, que en l'Alcorà la creació no interessa en si matei-
xa, sinó que serveix per destacar tres elements de l'espiritualitat
islàmica: l'omnipotència divina, la debilitat humana i la falsetat
dels ídols.
* c.- La polèmica de l'Islam originari amb el paganisme aràbic fa
que l'Alcorà no parli de la transformació de l'ésser humà per obra
de la gràcia divina fins a esdevenir fill de Déu. Ben al contrari, s'in-
sisteix una i altra vegada en el fet que l'home és el servent de Déu
(`abd). Aquesta servitud es tradueix en el compliment dels pilars
(arkan) de l'Islam: la pregària ritual (salat), cinc cops al dia, és l'o-
casió propícia per a la trobada amb Déu i per a mostrar-li la nostra
submissió; el mateix cal dir del dejuni, l'almoina i la pelegrinació.
* d.- La identitat de Jesús i el problema de la Trinitat. L'Alcorà
parla 25 vegades de Jesús ('Isa), de qui es diu que va néixer d'una
mare verge, a Orient, sota una palmera, al peu d'una riera (19,16-
33); es parla d'alguns dels seus miracles i del seu anunci de l'arri-
bada de Muhammad (61,6); que Déu el va lliurar de la crucifixió i
el va dur al cel (4, 157); que en el judici final testimoniarà contra
els qui no l'han reconegut; que és la Paraula de Déu (3,39; 3,45;
4,171) però no el Fill de Déu (4,71; 5,17).
* e.- Els creients d'ambdues religions tenen una referència fona-
mental a les seves Escriptures sagrades com a transmissores de
la Paraula de Déu, però el cert és que no hi ha una recepció idèn-
tica d'ambdós textos en les respectives comunitats. Per als cris-
tians, la Paraula del Déu viu es manifesta plenament en la persona
de Jesucrist; per als musulmans, la Paraula de Déu es fa llibre en
l'Alcorà que, d'aquesta manera, seria equivalent de la figura de
Jesús. 32 El cas és que, més enllà del reconeixement del caràcter nor-
matiu pel que fa a l'ortodòxia i a l'ortopraxi de l'Alcorà i de la
Bíblia, el punt de partida de cadascuna de les comunitats en enfo-
car la Sagrada Escriptura de l'altra són diferents. Des del cristianis-
me, la pregunta seria: és possible una revelació fenomenològica-
ment posterior i exterior a l'esdeveniment Jesús, paraula definitiva
de Déu per a tota la humanitat? És a dir, atès que la teologia cris-
tiana defensa la clausura-plenitud de la revelació en Jesús, el pro-

32 Els musulmans consideren els cristians el poble de l'Escriptura (5,15.19), els
més amics de l'Islam (5,82), i reconeixen que seran recompensats per Déu ja que
segueixen la fe d'Abraham (2,62.135). Fins i tot arriben a dir que hi ha coincidència
pel que fa a la fe en Déu (29,46).
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blema és la possibilitat de I'obertura a una altra revelació de Déu. 
Des de l1Islam1 la pregunta seria: és possible concedir validesa a 
una revelació anterior-exterior a la corinica rebuda per Muham- 
mad, el segell dels profetes (hatim al-anbiya)? Sembla tractar-se 
d'un atzucac. En l'imbit cristii, els camins de solució anirien en 
tres direccions fonamentals: 

* 1.- Alguns proposen treballar amb una teoria que no par- 
teixi exclusivament del fenomen de la propia revelació per 
després comparar-la amb la concepció de l'interlocutor, 
sinó que sigui una teoria que, d'alguna manera, tingui en 
compte altres fendmens de revelació tal com són viscuts 
per les altres religions. A molts els sembla una proposta de 
mixims, bé perque pensen que les respectives comunitats 
de fe (especialment en al16 que anomenem les ortodoxies) 
no estan madures per anar tan Iluny, bé perque estan con- 
vencuts que és un camí intransitable des d'una teologia 
autenticament eclesial; 
* 2.- Per a d'altres, si bé és cert que el text de llEscriptura esti 
tancat en un canon, la lectura del text no ho esta mentre 
vivim en una situació historica. Pero aquest enunciat és 
més ficil d'acceptar en l'imbit cristii que en el musulmi; 

- 
361 

* 3.- Un tercer camí (de mínims) parteix del fet que la visió 
de llEscriptura Sagrada de l'intelocutor ha estat influit 
durant molt de temps per l'enfrontament entre les dues 
religions i que, per tant, manca d'objectivitat. Per tant, es 
tractaria de donar per bona una actitud de respecte envers 
allo que l'interlocutor considera Paraula de Deu i de progrés 
cap a un millor coneixement de les respectives escriptures. 

Des de l'imbit islimic, com ja hem apuntat abans, no es 
tracta de reflexionar sobre llEscriptura de les altres religions, sinó 
de I'actitud que cal adoptar davant de 1'Alcori. 

* 1.- El camí de l'exegesi clissica esti completament domi- 
nat pels comentaristes 'ash'arís.33 Per a aquest corrent 

33 Mentre els mu'tazilís sostenen la simplicitat absoluta de Déu, rebutgen tot 
antropomorfisme i tot llenguatge que pugui implicar una diferencia en Déu mateix 
i, per tant, tenen dificultat a defensar l'existencia d'un Alcor3 etern i increat que 
posaria en qüestió la unicitat divina, els ash'arís defensen que el llenguatge diví con- 
tingut en 1'Alcora és tan etern com Déu i que, per tant, la revelació és manifestació 
temporal de la paraula eterna de Déu. El predomini de l'escola ash'arí ha implicat, 
doncs, que el iytihad coranic quedi reduit a la confecció d'una serie de comentaris 
en funció de les 4 escoles jurídiques: la Hanafí, la Malikí, la Safi'í i la Hanbalí. 

~ 



teolbgic, constituit en escolistica oficial des del segle IX, 
llAlcori és increat i coetern arnb Déu. Per tant, l'únic que 
pot fer-se, mitjancant l'hermeneutica, és un comentari més 
o menys literalista que se serveix de la tradició dels hadith. 
És la via minimalista de al-Tabari (923)) Zamajsari (1144), 
al-Razi (1209)) Baydawi (1286), al-'Alusi (1854)) M.Abdu 
(1905), Rashid Rida (1935); 
* 2.- Una segona via passa pel concordisme segons el qual 
tot descobriment modern esti ja contingut en llAlcori. Va 
ser la intenció de l'impressionant comentari en 26 volums 
de Tantawi Jawhari. Un segon intent va ser la desmitolo- 
gització per part de Hasan Hanafi, que afirmava que la reve- 
lació corinica és l'experiencia humana de Muhammad i els 
seus primers companys. Perb, tant en un cas com en l'altre, 
el resultat és molt tradicional a causa de la teoria dictafbni- 
ca de la revelació. L'intent agosarat d"A1i 'Abd al-Raziq dis- 
tingint en lfAlcori allo que és missatge religiós eternament 
vilid i les disposicions legals aplicables a una epoca histbri- 
ca concreta va ser condemnat per la universitat d'al-Azhar. 
El mateix va passar a Tuníssia arnb Tahir al-Haddad o a -- 

362 Egipte amb Muhammad Ahmad Jalafallah, acusats de crim 
suprem d'ateisme i d'ignorincia. 
* 3.- Alguns (molt mal vistos i en molts casos amenacats de 
mort) parlen d'un nou iytihat arnb llibertat de reflexió per- 
sonal. És el cas de M.Mustafi Mahmud, M.'Ali Merad, 
M.Arkoun, M. Iqbal o F.al-Rahman, persones ben predispo- 
sades al dialeg arnb el cristianisme, pero no sembla que les 
seves perspectives tinguin gaire futur en 1'Islam ortodox. 

* f.- En relació directa arnb aixb, hi ha la convicció corinica que els 
evangelis cristians estan falsificats (tahriB.34 Prbpiament parlant, el 
tahnf abasta tant la falsificació del text (tahrif al-nass) com la falsi- 
ficació del sentit (tahrif al rna'ani, de que parlen Avicena, Algazel, 
Ibn Jaldun, Muhammad 'Abdu). Resumint-ho, els grans temes del 
tahrif serien tres: 

* 1.- La filiació divina de Jesús (61,6; 9,30; 72,3; 112,3), 
negada perque comportaria entendre una associació (sirk) 
arnb Déu (5,72,73.75.116; 4,171). L'Alcori llegeix en sentit 

34 Sobre aixb el lexic corinic és molt variat: entes com a falsificació (tahrif: 2,15; 
4,46; 5,13; 5,41), substitució (tabdil: 2,59; 7,162), ocultació de passatges (kihnan: 
2,42. 140. 146. 159. 174; 3,71.187), revestiment (labs: 2,42;3,71), travar la llengua en 
la lectura per tal que l'oient no entengui (layy: 3,78;4,46), oblidar una part de les 
escriptures (nisyan: 5,13.14; 7,53.165). 
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literal-biologic les relacions de Déu-Jesús que apareixen en 
el Nou Testament. Per tant, rebutja que Jesús sigui Fill de 
Déu, engendrat eternament en el si de la Trinitat. Jesús, 
tanmateix, té un estatus especial en 1'Alcori: nascut mira- 
culosament, sense pare (3,59), anomenat Verb de Déu 
(3,39.45; 4,171).35 
* 2.- El segon tema és la negació de la crucifixió (4,157). És 
veritat que aquest versicle esta ubicat en un context de 
polemica antijueva a Medina. De fet, malgrat que alguns 
versicles parlen de la mort de Jesús (3,515; 5/17; 19,33), 1'1s- 
lam creu que va haver-hi una intervenció extraordinaria de 
Déu en el final de la vida de Jesús, que se'l va endur al cel i 
que va fer que crucifiquessin un doble; 
* 3.- El tercer gran tema del tahrif és l'anunci per part de 
Jesús de la vinguda de Muhammad a partir de la lectura de 
Jn 14,16.26; 15,26;16,7. Interpreten que en aquests passat- 
ges Jesús hauria promes la vinguda d'Ahmad (lloadíssim), 
arren de Muhammad. A llAhmad arab, li correspon el grec 
periclytós (ínclit, lloat), pero els cristians haurien corromput 
el text ja que amb les mateixes consonants van introduir el 
terme paráclytos (advocat, defensor), referit a 1'Esperit 363 
Sant.36 
Acabem. LIIslam és l'única gran religió postcristiana. És 
necessari recordar que hi ha una referencia normativa a la 
fe dlAbraham per a les tres religions monoteistes. Es pot dir, 
per tant, que 1'Islam manté una relació privilegiada amb la 
historia de la salvació que coincideix amb la revelació jude- 
ocristiana. Compartint la distinció que fa Karl Rahner entre 
la revelació transcendental (coextensiva a la historia espiri- 
tual de la humanitat) i la revelació categorial (que coinci- 

35 Al voltant d'aquesta expressió, s'han donat tres interpretacions diferents: a.- 
que Jesús és l'encarnació de la Paraula Eterna de Déu (lectura durament rebutjada per 
1'Alcori); b.- que Jesús és producte d'un acte creador d'una ordre divina (és la inter- 
pretació tradicional majoritiria); c.- que Jesús ha rebut una missió divina com a pro- 
feta enviat per Déu (expressió que faria referencia a la seva funció i no  a la seva natu- 
ralesa). 

36 A propbsit d'aixb, s'ha de dir que per als cercles musulmans ortodoxos l'únic 
evangeli acceptable és 1'Evangeli de Bernabé. Es tracta d'un apbcrif escrit entre els 
segles XIV-XVI i que pretén una harmonia amb 1'Alcori. El 1907 es va publicar a 
Oxford l'edició anglesa amb un estudi crític del text que mostra la dependencia res- 
pecte del Diatessaron de Tacii. El 1908 va ser traduit a l'irab, servint de base a l'a- 
pologetica musulmana per induir la idea que 1'Alcori és la restauració de l'autentic 
evangeli. El text esti dividit en 222 capítols, i en resulten claus el 96,97,98, on Jesús 
rebutja el seu messianisme i anuncia l'arribada de Muhammad. 
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deix amb el fenomen historic del judeocristianisme) no 
seria temerari afirmar que 1'Islam pertany a la historia espe- 
cial de la salvació i no solament a la historia general de la 
salvació. L'Islam no fa més que refermar la confessió inicial 
dlIsrael (Dt 6,4) i, per tant, resulta difícil veure-hi una sim- 
ple religió natural. Propiament parlant, 1'Islam no és una 
culminació, sinó una confirmació i una actualització.37 Per- 
dre aixo de vista impossibilitaria un veritable dialeg, res- 
pectuós, que pretengui avanqar conjuntament en la recerca 
de la Veritat. 

Abstract 

Throughout this comprehensive essay, Professor Xavier Marín depicts the con- 
ditions of possibility for an Islamic-Christian dialogue at present. From the idea 
that the unitary images of the world and God have fallen apart, he aims to 
observe the points of contact and disconnection between the Islamic and 
Christian visions of the world. It is therefore a tremendously interesting article 
dealing with a highly important current issue. 

37 "Creiem en Déu i en al16 que va fer davallar sobre vosaltres, en allb que va fer dava- 
llar sobre Abraham, Ismael, Isaac, Jacob i les dotze tribus, al16 que es va lliurar a Moises, 
a Jesús i a Mahoma" (Alcor& 3,64). Diu la sura 2,48: "Abraham no era jueu, ni cristia, 
sin6 un hanif; un creient pur". Era i segueix essent I'imam (guia) de tots els creients 
purs. Ressaltar aquesta funció profetica essencial dlAbraham seria el projecte especí- 
fic de 1'Islam. 


