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			Prefacio 

			Entre la media luna y la cruz

			Alrededor de los años 781-782 tuvo lugar, en Bagdad, un encuentro de dos días entre el tercer califa abasí, al-Mahdī, y el patriarca cristiano nestoriano, Timoteo I. La conversación se preservó por escrito y es uno de los primeros testimonios del diálogo entre cristianos y musulmanes. Ambos hablaron en árabe en esa ocasión, sin embargo, en una carta dirigida a su amigo Sergius, Timoteo comentó en siriaco los contenidos de la conversación. A partir de entonces circularon varias versiones. No mencionaré aquí los detalles relacionados con los diversos manuscritos siriacos ni con las varias traducciones al árabe. Basta con decir que la versión más conocida, basada en la carta original de Timoteo, se conserva en un manuscrito árabe del siglo xvi, y fue editada y traducida al inglés en 2018 por Samir Khalil Samir y Wafik Nasry.

			El califa pregunta; el patriarca responde. Timoteo defiende la fe de los cristianos y, para conseguir que sus respuestas sean claras ante las dudas de su interlocutor, adapta el vocabulario teológico siriaco al árabe e incluso se vale de referencias comparativas entre el Corán y las Sagradas Escrituras. Timoteo participaba, tal vez sin saberlo, en la configuración de lo que paulatinamente se denominaría “cristianismo árabe”. Pocas veces pensamos en los procesos de adaptación lingüística y conceptual de los dogmas cristianos. Fuera de los círculos académicos casi nunca se estudian las sutilezas del siriaco, el griego, el árabe, el latín y su relevancia para comprender nociones fundamentales de la doctrina cristiana. Pocos lectores imaginan las dificultades que enfrentan los traductores para expresar con precisión cuestiones tan complejas como el vocabulario filosófico y teológico. Por lo general, se pasa por alto el hecho de que, en muchos casos, las traducciones dan lugar a una nueva cultura, a nuevas formas de pensar y de enteder las palabras, los conceptos, las metáforas, los argumentos, las narrativas. 

			Por ejemplo, la lectura de los evangelios en griego, en siriaco, en árabe, en latín, nos lleva, en cada caso, a detectar nuevos sentidos, matices y finuras en los términos y las palabras. Cuando comparamos aquellas versiones con las traducciones a lenguas más allegadas a nosotros, constatamos que traducir es también interpretar. Pero además, la lengua en la que leemos o la lengua en la que nos expresamos, está estrechamente relacionada con la forma en que entendemos o con la manera en la que articulamos nuestros pensamientos. Es fascinante, por ello, comprender todas aquellas lenguas para poder detectar, en el seno de la tradición cristiana, matices inherentes a las distintas formas de entender los dogmas, de interpretarlos, de construir argumentos y planteamientos teológicos y filosóficos. Por supuesto, lo mismo sucede en el islam y en el judaísmo. El griego de los evangelios, el árabe del Corán y también el hebreo de la Biblia judía, contienen cantidad de matices discutidos, en cada uno de los tres casos, por una vasta tradición de intérpretes y eruditos. Las tradiciones exegéticas de las Biblias –hebrea y cristiana– y el Corán, son inabarcablemente ricas y heterogéneas.

			Nada es sencillo en la historia intelectual del judaísmo, el cristianismo y el islam. Ríos de tinta, toneladas de papel, se han empleado para entender, interpretar, defender, criticar, debatir, cuestionar, asimilar, el conjunto de creencias que han moldeado a millones de personas en todo el mundo. Mucho se ha escrito, también, sobre las similitudes, los disensos, las tensiones, las interacciones, entre las así llamadas “tradiciones abrahámicas”. Las tres han preservado una tradición intelectual impresionante, por desgracia, bastante desconocida fuera de los círculos académicos y culturales. Quiero referirme aquí al caso del cristianismo. La historia intelectual del cristianismo abarca un sinnúmero de escritos de los Padres y Doctores de la Iglesia, los teólogos y filósofos de la escolástica y, por supuesto, se extiende hasta las obras de teólogos modernos y contemporáneos. La literatura histórica especializada se ha enfocado sobre todo en la patrística griega, la patrística latina y la teología escolástica. Es menos común encontrarse con estudios dedicados a la patrología siriaca y al cristianismo árabe. Al interior del cristianismo muchos fieles desconocen la riqueza y pluralidad de su religión, ignoran la existencia de la Iglesia armenia o de otras Iglesias, como la greco-melquita, la maronita, la siro-malabar y otras formas de cristianismo, varias provenientes de Oriente Medio. 

			A pesar del desconocimiento general de las Iglesias orientales, cuando menos el interés académico en los cristianismos de Oriente Medio es cada vez mayor y las ediciones, traducciones y estudios especializados en obras teológicas y filosóficas escritas en siriaco y en árabe ha ido en aumento. Además de las contribuciones culturales e intelectuales de los cristianos de Oriente Medio, en su caso hay un aspecto particularmente relevante al que me he referido al hablar del encuentro entre el califa y el patriarca nestoriano, a saber, el hecho de que hayan sido los primeros en interactuar con los musulmanes. El libro de Sidney Griffith (n. 1938) que aquí traducimos, La Iglesia a la sombra de la mezquita, trata precisamente de dicha interacción.

			En años recientes se ha incrementado el número de publicaciones dedicadas a ahondar en ese tema. Uno de los esfuerzos más admirables ha sido el del profesor David Thomas, de la Universidad de Birmingham, editor principal de la colección Christian-Muslim Relations: A Bibliographical History, publicada en la prestigiosa editorial Brill. Junto con un espléndido equipo de expertos en el área, Thomas se ha dado a la tarea de reconstruir una historia general de las relaciones entre cristianos y musulmanes a través de la edición, traducción y comentarios de fuentes redactadas entre los años 600 y 1500. Estos materiales poseen un enorme valor para los interesados en la historia intelectual de las dos religiones. Si bien parecía ambicioso reunir fuentes que abarcan un periodo histórico tan amplio, para nuestra sorpresa, el proyecto iniciado por Thomas llega hasta 1914, el inicio de la primera Guerra Mundial.

			Junto con la labor de David Thomas destacan, entre otras, las contribuciones de académicos como Barbara Roggema, Charles Tieszen, Sara Leila Husseini, Daniel King, Mark Beaumont, Lejla Demiri, Michael Penn, Sandra Toenies Keating, Emiliano Fiori, Juan Pedro Monferrer, Sebastian Brock y, por supuesto, Sidney Griffith. Entre las muchas aportaciones del profesor Griffith destaca La Iglesia a la sombra de la mezquita. Se trata, sin lugar a duda, de un referente indispensable en la literatura académica dedicada a la interacción temprana entre cristianos y musulmanes. Es, además, una de las primeras contribuciones que aporta un panorama preciso sobre el tema. No es un libro limitado a la narración de los hechos históricos, sino una historia intelectual que, por lo tanto, se adentra en el análisis teológico y filosófico del modo en que dos identidades confesionales expresaron, en lengua árabe, su cultura y sus creencias. A pesar de ser un libro publicado en 2008, sigue siendo un referente indispensable para quien se acerque con seriedad a un tema tan complejo.

			Venancio Ruiz y quien esto escribe nos dimos a la tarea de trabajar en la traducción de esta obra pensando en poner al alcance de los lectores hispanohablantes lo que consideramos una obra clave en la historia intelectual de Oriente Medio. Cualquier lector interesado en la historia de las religiones, la historia del cristianismo antiguo, la historia de Oriente Medio, en la teología filosófica, en la filosofía de la religión o en el diálogo interreligioso, encontrará en este libro un planteamiento deslumbrante que le permitirá apreciar la riqueza intelectual de los cristianos de Oriente Medio, así como la importancia de preservar un patrimonio cultural invaluable.

			Luis Xavier López-Farjeat

		

	
		
			Introducción

			La historia de los cristianos que habitan en el mundo del islam rara vez ha sido contada desde un punto de vista que resalte el modo en que su cultura intelectual, e incluso sus identidades confesionales, llegaron a ser expresadas en la lengua árabe de la cultura islámica de la que durante siglos fueron parte integral. En el apogeo del mundo clásico de la civilización árabo-islámica en Oriente Medio, que abarca desde mediados del siglo viii hasta mediados del siglo xiii, los cristianos de lengua árabe no sólo hicieron grandes contribuciones a la cultura islámica, sino que también escribieron textos filosóficos y teológicos propios en árabe. Además, tradujeron del griego, del siriaco y del copto al árabe, gran parte de sus diversas tradiciones eclesiásticas. A su vez, engendraron académicos, científicos y clérigos que aún en vida adquirieron una reputación envidiable en el mundo árabe. En este libro se narra su historia a la manera de un esbozo general, junto a numerosas anotaciones bibliográficas, para quienes deseen indagar más sobre este capítulo apasionante y poco conocido de la historia del cristianismo.1

			En años recientes se han publicado varios estudios excelentes sobre los cristianos de Oriente Medio, aunque éstos no han puesto mucha atención en la historia del desarrollo y de la expresión de la cultura y aprendizaje cristianos en árabe. Más bien, en su mayoría se han concentrado en exponer la historia interna y el destino de las diversas Iglesias “orientales”, así como el peligroso estado demográfico en que estas comunidades se han encontrado desde el siglo xiv, proporcionando las estadísticas históricas que dan cuenta de su declive.2 También existen estudios recientes concentrados en las múltiples tribulaciones por las que atravesaron judíos, cristianos y otras “gentes del Libro” en su experiencia de vida desde la particular posición estipulada para ellos en la ley islámica, un estatus recientemente designado a través de un neologismo, dhimmitud, término que refleja la palabra árabe que indica su estatuto legal.3 Sin embargo, existe otra dimensión de la vida de los cristianos en el mundo islámico que también merece atención y que con frecuencia ha sido desatendida por los occidentales. Me refiero a la historia de los avances religiosos, culturales e intelectuales de los cristianos de lengua árabe.

			Hay un gran número de occidentales bien informados que, no obstante, desconocen por completo el hecho de que existe un amplio archivo de textos cristianos compuestos en árabe, ya presentes desde el siglo viii de la era cristiana, y que continúan surgiendo hasta nuestros días. Suele pensarse que el árabe es simplemente la lengua de los musulmanes.4 A su vez, junto al desconocimiento del árabe cristiano, también se suma la ignorancia concomitante en torno a los importantes logros culturales e intelectuales de los cristianos, que por más de un milenio han sido parte integral de las sociedades de los musulmanes de lengua árabe en Oriente Medio. Es casi como si en el imaginario occidental, tanto el discurso religioso como las inquietudes intelectuales de los cristianos de Oriente Medio, hubieran quedado congeladas en el tiempo, conservando la forma que tuvieron cuando se estableció la hegemonía islámica sobre ellos en el siglo vii. Este desconocimiento de la vitalidad persistente de la cultura y vida cristianas en el mundo del islam tras la conquista islámica se debe, en gran medida y, sin duda, al lento avance del estudio académico de lo árabo-cristiano en Occidente. No pasó a ser una temática establecida hasta el siglo xx,5 y sólo como una parte anexa a otras disciplinas académicas. Esta situación representa un enorme contraste con el estudio del ámbito judeo-árabe6 y de los avances culturales e intelectuales de los judíos del islam durante los siglos en los que grandes poblaciones judías habitaban en el mundo islámico, no sólo en Oriente, sino también en el norte de África y en al-Ándalus.7

			A diferencia de los cristianos de lengua árabe, muchos de los principales pensadores judíos de la Edad Media, que vivieron entre musulmanes y que escribieron en árabe, son hoy ampliamente reconocidos entre muchos occidentales entendidos. Sus obras y sus lenguas han sido estudiadas en las universidades occidentales por generaciones. Por un lado, muchos lectores probablemente reconocerán nombres como Saadyah ben Yosef Gaon (882-942), Yehudah Ha-Levi (ca. 1075-1141), Abraham ibn Ezra (1089-1164) o Moisés Maimónides (1135-1204). Sin embargo, incluso entre los medievalistas cristianos, ¿quién ha escuchado hablar de Ḥunayn ibn Ishāq (808-873), Teodoro Abū Qurrah (ca. 755-ca. 830), ʿAmmār al-Baṣrī (fl. ca. 850), Yahyā ibn ʿAdī (893-974), Bar Hebraeus (m. 1286) o al-Mugtaman ibn al-ʿAssāl (fl. 1230-1260)? Curiosamente, hay un académico cristiano árabe de la época temprana abásida cuyo nombre podría ser reconocido entre los lectores de las obras del poeta irlandés William Butler Yeats (1865-1939). Se trata del “melquita” sirio Qustā ibn Lūqā al-Baʿalbakī (m. 912). Yeats usó su nombre de la forma Kusta Ben Luka para referirse a un misterioso interlocutor en su obra esotérica, Una visión.8 Sin embargo, nadie parece saber cómo Yeats dio con el nombre de este distinguido académico cristiano árabe o si sabía siquiera gran cosa sobre sus orígenes.9

			En Occidente suele pensarse en el cristianismo como si fuera equivalente a las tierras y culturas de la Edad Media latina. A su vez, muchos pueblos en la actualidad incluso ignoran los nombres de sus vecinos escritores y pensadores cristianos bizantinos, cuya lengua era el griego o el eslavo. Mucho menos conocen los nombres de algunos de los escritores árabes o siriacos entre los cristianos que vivieron en el mundo del islam. Los cristianos latinos en particular se han inclinado históricamente a tachar a los cristianos de Oriente de cismáticos e incluso heréticos, en definitiva, como si fueran personas que abandonaron la Iglesia hace siglos. Ha llegado la hora de actuar para remediar esta situación, primero, porque la herencia intelectual de los cristianos occidentales pertenece a toda la Iglesia y sería una pobreza no contar con este conocimiento.10 No obstante, también es verdad que, en el mundo multicultural del siglo xxi, las relaciones entre musulmanes y cristianos cada vez cobran más importancia en todo el mundo. Por ello, la experiencia de los cristianos de Oriente, que han vivido con musulmanes durante siglos y que han inmigrado a Occidente junto con los musulmanes, es relevante para quienes en la actualidad dialogamos en Occidente con musulmanes. Podemos beneficiarnos de un conocimiento más profundo de la historia sobre la herencia religiosa e intelectual que compartimos.11 Ya es hora de que los cristianos de Occidente extiendan sus inquietudes ecuménicas modernas a sus correligionarios del mundo islámico.

			El propósito de este libro es proporcionar un panorama preciso de los logros culturales e intelectuales, incluyendo la postura teológica vis-à-vis con el islam, de los cristianos que hablaron y escribieron en siriaco y en árabe. Éstos vivieron en el mundo islámico desde los tiempos del profeta Mahoma (ca. 570-632), hasta la época de las Cruzadas, a finales del siglo xi, incluso abarcando la era de las muy destructivas invasiones mongolas en Oriente Medio a mediados del siglo xiii. El título de la obra, La Iglesia a la sombra de la mezquita, desea evocar el hecho de que la sombra proyectada por la mezquita tiene el efecto tanto de eclipsar como de proteger a las demás instituciones en el mundo islámico. Rara vez se reconoce que el establecimiento de una cultura islámica de lengua árabe en el califato a finales del siglo ix, que terminaría conduciendo al declive de las comunidades cristianas locales mermándolas hasta volverse demográficamente insignificantes en Oriente Medio, también proporcionaría las circunstancias que posibilitaron dos importantes desarrollos en la vida cristiana en los tiempos islámicos más tempranos. Esta cultura propició la articulación de una nueva expresión cultural de la doctrina cristiana, en esta ocasión en árabe, y también proporcionó el marco cultural dentro del cual múltiples denominaciones cristianas de Oriente lograrían finalmente definir sus identidades eclesiásticas maduras. Estos desarrollos ignorados contienen semillas de esperanza que, dentro de una esfera de libertad religiosa, desafortunadamente ausente en muchos países islámicos, podrían hacer que una voz cristiana volviera a escucharse ahí donde el islam impera mediante la propia lengua que domina el discurso religioso islámico. Esto podría allanar el camino para los cristianos del mundo del islam, a fin de dirigir a sus correligionarios en el resto del mundo a un diálogo renovado entre musulmanes y cristianos, agilizando el reconocimiento general de que en verdad existe una herencia “islamo-cristiana” a la que tanto musulmanes como cristianos pueden referirse en sus futuros esfuerzos para promover una convivencia pacífica y mutuamente respetuosa.

			Hace casi exactamente un siglo, primero en el Princeton Theological Seminary, en Princeton, Nueva Jersey, y luego por medio de seminarios en Chicago, Illinois, y en Louisville, Kentucky, durante el año académico 1902-1903, William Ambrose Shedd, de la Iglesia Presbiteriana de América, pronunció una serie de seis conferencias sobre la temática general del islam y las iglesias orientales.12 Sus temas tienen grandes paralelismos con los capítulos que siguen en este libro, con la diferencia de que la investigación de este siglo ha mejorado considerablemente nuestro conocimiento sobre la historia y la cultura de los cristianos que han vivido entre musulmanes. A su vez, existe otra diferencia importante. El capítulo final de Shedd versa sobre la herencia misionera de las iglesias autóctonas del mundo islámico, y habla sobre la campaña de los cristianos de Occidente para conquistar al islam. Ahora, un siglo después, si bien los cristianos occidentales no han dejado de proclamar devotamente la Buena Nueva, ahora también hay un reconocimiento al derecho a la libertad religiosa para todos, así como al imperativo del diálogo interreligioso y de la teología comparada. Todos estos son pasos importantes encaminados a la paz en el siglo xxi. En lo que a mí respecta, mi capítulo final desearía que las posturas teológicas, históricas y culturales cristianas ahora pudieran ser razonablemente asumidas en su constante encuentro con los musulmanes, a la luz de las lecciones aprendidas a partir del pensamiento y la experiencia de las Iglesias de lengua árabe en los primeros siglos del islam. Desde esta perspectiva, uno podría pensar que, dados los avances modernos en el mundo académico del islam y la actual disposición cristiana al diálogo con miembros de otras comunidades religiosas, esta época podría ofrecer una nueva oportunidad para cierto reencuentro entre cristianos y musulmanes, así como una renovación del respeto en lugar de la confrontación continua y de la recriminación mutua. Es cierto que las lecciones de la historia a este respecto no generan grandes expectativas, pero la alternativa de no esforzarse por mejorar la situación ya es de sobra conocida y mutuamente destructiva.
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					12	W. A. Shedd, Islam and the Oriental Churches: Their Historical Relations, Filadelfia, Presbyterian Board of Publication and Sabbath-School Work, 1904; repr., Piscataway, Nueva Jersey, Gorgias Press, 2004. 

				

			

		

	
		
			I
La “gente del Evangelio” y la “gente del Libro”: cristianos y cristianismo en el mundo del islam

			Judíos y cristianos en el Corán

			Es indudable que tanto los judíos como los cristianos de lengua árabe se contaban entre los destinatarios a los que por primera vez se dirigía la palabra de Dios, en “árabe puro”, como lo afirma el propio Corán (16:103 y 26:105). Efectivamente, el Corán asume en sus propios términos la precedencia de la Torá y del Evangelio en la conciencia de sus destinatarios, y subraya que, respecto a las revelaciones divinas previas, ésta es “una Escritura que confirma [las revelaciones anteriores], en lengua árabe, para advertir a los impíos [del castigo] y anunciar la buena nueva a quienes hacen el bien” (46:12). En el Corán, la voz de Dios incluso aconseja a los musulmanes: “Si tienes alguna duda acerca de lo que te hemos revelado, pregunta a quienes, antes de ti, ya leían la Escritura” (10:94).

			Basta una breve familiaridad con el texto del Corán para que cualquier lector se convenza de que éste da por sentado que su público, hasta cierto punto, conoce las historias de muchos de los personajes principales de las narraciones del Antiguo y Nuevo Testamentos, así como el sorprendente conjunto de las tradiciones judía y cristiana.1 El Corán incluye una crítica a la fe y prácticas judías y cristianas, y de múltiples maneras compite con las comprensiones judía y cristiana de la Torá, los Profetas, los Salmos y el Evangelio, por citar las partes de la Biblia que el Corán llama por su nombre. Surge entonces naturalmente una pregunta relativa a este respecto: ¿quiénes eran estos cristianos inmersos en el entorno árabe de Mahoma y del Corán, y qué afiliación tenían con los grupos cristianos en otros lugares? El Corán poco ayuda explícitamente para responder esta pregunta, limitándose más bien a amonestar a los seguidores de Jesús.2 Sin embargo, al dirigirse a los cristianos entre su público de lengua árabe y al aludir a sus fórmulas religiosas, sus creencias y sus prácticas, el Corán ofrece a los estudiosos ciertas claves atractivas sobre la identidad eclesiástica de los cristianos de la Arabia preislámica.3 De hecho, estas evidencias frecuentemente enigmáticas han llegado a convertirse en una vasta molienda para el molino académico que tritura nuestras hipótesis sobre esta temática con gran regularidad. Por lo tanto, es importante en primer lugar revisar brevemente algunos de los términos en cuestión.

			Aunque el Corán se dirige a los cristianos directamente y habla sobre ellos en múltiples lugares, irónicamente nunca menciona el nombre “cristianos”. Por lo general, los cristianos son incluidos en el Corán entre aquéllos a los que el texto llama “gente del Libro” o “gente de las Escrituras”, o los “escriturales” (ahl al-kitāb), una expresión general que aparece unas cincuenta y cuatro veces y que incluye no sólo a los cristianos, sino también a los judíos, y hasta cierto punto, a los zoroastrianos.4 La designación particular “gente del Evangelio” aparece en una ocasión (5:47). Resulta incluso más interesante que el nombre usado para referirse a los cristianos y que aparece unas catorce veces en el Corán, mismo que es traducido por los intérpretes modernos como “cristianos”, es el término árabe an-Naṣārā. Su etimología y significado exacto son controvertidos, pero el consenso académico moderno indica que es simplemente la forma árabe del nombre “nazareno”, adjetivo que normalmente es utilizado para referirse al pueblo de la tierra de Jesús en Nazaret, en Galilea. En singular, esta palabra se refiere a Jesús en los Evangelios (cf. Mateo 2:23), y en plural ya se encuentra en el Nuevo Testamento (Hechos 24:5) como un nombre con el que se hace referencia a los seguidores de Jesús. Aunque el término “cristianos” no tardó mucho en convertirse en la designación principal de los seguidores de Jesús (Hechos 11:26), el nombre “nazarenos” aparentemente siguió utilizándose en el ámbito de lengua árabe del cristianismo temprano durante cierto tiempo. Este término aparece en textos siriacos, redactados por escritores sirios orientales que habitaban en el imperio persa en tiempos preislámicos, en concreto cuando los no cristianos se referían a los cristianos.5

			Una vez concedido que los “nazarenos” en el Corán son en realidad los “cristianos” bajo otro nombre escritural, y que no hay duda de que este término es usado por el Corán con sus propios fines retóricos, surge a continuación el deseo de saber más sobre sus perfiles teológicos cristianos. Esto último también constituye un punto controvertido entre los académicos. Para nuestros fines, basta decir, a mi modo de ver, que la identidad comunitaria de los cristianos que formaban parte de los destinatarios del Corán ha de determinarse considerando el perfil completo de cristianos y de cristianismos que surge a partir de las referencias al Corán y de las alusiones a sus escrituras, creencias y prácticas. Esta cuestión no debería determinarse exclusivamente con base en la etimología de los términos particulares y de algunas frases en conjunción con ciertas construcciones teológicas, que los intérpretes modernos creen que pueden imponer plausiblemente sobre éstos.6 Al aproximarnos desde la perspectiva más amplia que presento, parece razonable proponer que los cristianos a los que el Corán se refiere, y cuyas doctrinas y tradiciones eclesiásticas quedan reflejadas en el texto, no son otros sino aquellos que en su momento quedarían subsumidos bajo los tres nombres que más tarde utilizarían regularmente los escritores musulmanes árabes para referirse a los cristianos presentes entre ellos, a saber, los “nestorianos”, los “jacobitas” y los “melquitas”.7

			Los cristianos que en vida de Mahoma, aunque con cierto anacronismo, podían ser razonablemente asociados con estas denominaciones, estaban ciertamente incursionando en Arabia desde las periferias circundantes a través de las rutas comerciales y otras vías bien consolidadas. Así difundían el cristianismo entre las tribus de lengua árabe, llegando incluso al Hijāz. Aunque la documentación concerniente a esta actividad es escasa, no es por ello inexistente. El Corán, con su riqueza de alusiones bíblicas y evocaciones a temáticas cristianas, constituye de suyo una importante fuente de evidencia, a pesar de las teorías académicas revisionistas contemporáneas que plantean que la compilación definitiva del Corán ocurrió fuera de Arabia y hasta haber transcurrido más de un siglo desde la época de Mahoma.

			El griego, el siriaco, el armenio y el etíope eran las lenguas utilizadas por las comunidades cristianas en las fronteras de Arabia; durante los siglos previos habían mantenido relación con las tribus de lengua árabe del interior, una situación que prevaleció hasta tiempos de Mahoma. Sin embargo, hay buenas razones para creer que de todos modos el árabe era la lengua de las comunidades cristianas que, con sus múltiples identidades eclesiásticas, se encontraban entre las tribus de Arabia,8 aunque sus fórmulas confesionales características hubieran sido originalmente expresadas en otras lenguas.9 Las lenguas litúrgicas y confesionales originales de sus comunidades habrían sido las lenguas de las periferias de Arabia y, como la evidencia sugiere, esto sería particularmente cierto en el caso de la lengua siriaca, cuyos ecos todavía resuenan en cada dicción del Corán.10 Consecuentemente, para cuando el Corán empezó a dirigirse a la audiencia cristiana a través de un “árabe puro” (16:103), dichos cristianos ya hablaban y rezaban en árabe, aunque lo más probable es que sus escrituras y liturgias todavía no estuvieran escritas en árabe.11

			El mensaje transmitido por el Corán a su audiencia cristiana de lengua árabe criticaba su fe y prácticas religiosas, llamándola a la creencia verdadera. El verso más exhaustivo en este sentido, dirigido directamente a los cristianos, afirma:

			¡Gente de la Escritura! ¡No exageréis en vuestra religión! No digáis de Alá sino la verdad: ¡que el Ungido, Jesús, hijo de María, es solamente el enviado de Alá y Su Palabra, que Él ha comunicado a María, y un espíritu que procede de Él! ¡Creed, pues, en Alá y en Sus enviados! ¡No digáis ‘Tres’! ¡Basta ya, será mejor para vosotros! Alá es sólo un Dios Uno. ¡Gloria a Él! Tener un hijo... Suyo es lo que está en los cielos y en la tierra... ¡Alá basta como protector! (4:171)

			El Corán también objetaba ciertos aspectos de la conducta cristiana. Por ejemplo, mientras que por un lado indica a Mahoma y a sus seguidores: “Verás que los más hostiles a los creyentes son los judíos y los asociadores, y que los más amigos de los creyentes son los que dicen: ‘Somos cristianos’. Es que hay entre ellos sacerdotes y monjes y no son altivos” (5:82), en otro lugar el texto también indica: “Ni los judíos ni los cristianos estarán satisfechos de ti mientras no sigas su religión” (2:120). A su vez, acusa a esta “gente de las Escrituras” por cambiar las palabras de la Biblia, velando o distorsionando su significado (2:75-79; 3:78; 5:12-19).12 Por ende, el Corán habla en cierta medida sobre un distanciamiento entre los creyentes y sus destinatarios,13 entre aquellos que por un lado serán musulmanes, y aquellos que, por el otro, serán los cristianos junto a los judíos, concediendo que el mayor número de adversarios religiosos del Corán habrían sido los politeístas árabes nativos, que nunca son llamados “creyentes”. Incluso antes de la muerte de Mahoma, en Medina en el año 632, las relaciones en Arabia entre la comunidad musulmana floreciente y la “gente del Libro” habían llegado a un punto en el que el propio Corán debía dictar un principio para gobernar las relaciones entre musulmanes, judíos y cristianos. El texto indica a los musulmanes: “Combatid contra quienes, habiendo recibido la Escritura, no creen en Alá ni en el último Día, ni prohíben lo que Alá y Su Enviado han prohibido, ni practican la religión verdadera [el islam], hasta que, humillados, paguen el tributo (yizīa) [por el cual se les permita vivir bajo la protección del Estado islámico conservando su religión] ¡directamente!” (9:29).

			No obstante, a pesar de esta acusación, que en épocas islámicas posteriores se convertiría en el principio legal detrás de la política de discriminación entre los musulmanes y la “gente del Libro” en el mundo islámico, el Corán no deja de considerar el diálogo entre judíos, cristianos y musulmanes. El texto llega incluso a aconsejar a los musulmanes: “Si tienes alguna duda acerca de lo que te hemos revelado, pregunta a quienes, antes de ti, ya leían la Escritura [la Torá y el Evangelio entre los judíos y cristianos que me siguieron]” (10:94). Asimismo, el Corán afirma: “No discutáis [acerca de su fe] sino con buenos modales14 con la gente de la Escritura, excepto con los que hayan obrado impíamente. Y decid: ’Creemos en lo que se nos ha revelado a nosotros y en lo que se os ha revelado a vosotros. Nuestro Dios y vuestro Dios es Uno. Y nos sometemos a Él‘” (29:46).

			A la luz de estas consideraciones, resulta claro que ya desde los tiempos en que Mahoma vivía, así como en las propias disposiciones del Corán, los judíos, los cristianos y los musulmanes han recibido desde el nacimiento del islam la orden de dialogar unos con otros. Sin embargo, como todos bien recordamos, dicho diálogo en líneas generales no ha sido ni feliz ni productivo, especialmente si estudiamos su historia sólo desde la perspectiva de los cristianos que vivieron fuera del mundo del islam; ellos nunca participaron de forma significativa en la cultura islámica y no llegaron siquiera a sostener conversaciones reales con los musulmanes.

			La ocupación árabe de Levante

			Para el año 732, tan sólo cien años después de la muerte del profeta Mahoma, fuerzas militares árabes, fuertemente inspiradas por el islam, habían consolidado su hegemonía sobre una gran porción de territorio fuera de Arabia. Esta región se convertiría en el centro permanente de la “comunidad del islam”. Esta extensión territorial, que abarcaba grandes porciones de los imperios romano y persa de la antigüedad tardía, incluía a numerosos cristianos. Representaban por mucho la mayoría de la población de las antiguas provincias romanas, en los tres así llamados Patriarcados Orientales de Alejandría, Antioquía y Jerusalén, así como el norte de África y España, donde el gobierno había sido oficialmente cristiano. Los cristianos también constituían una minoría demográfica numéricamente respetable en tierras persas donde, a pesar de su número, nunca gozaron realmente de ninguna predilección política.15

			Es importante percatarse del hecho rara vez reconocido de que tras la consolidación de la conquista islámica y la subsecuente retirada de las fuerzas “romanas”/“bizantinas” del Creciente Fértil durante la primera mitad del siglo vii, quizá el 50% de quienes se confesaban cristianos, desde mediados del siglo vii hasta finales del siglo xi estuvieron bajo el dominio musulmán.16 En contraste, durante los primeros cuatro siglos de gobierno musulmán sobre estos grandes territorios, y hasta aproximadamente la época de las Cruzadas —esto es, los siglos que corresponden a la progresiva configuración de la cultura islámica clásica como tal—, los propios musulmanes todavía no constituían la mayoría absoluta de la población ubicua en el califato. Ni siquiera en Mesopotamia, Siria, Palestina y Egipto, donde habitaban las poblaciones más grandes de lengua árabe hacia finales del siglo ix.17 El reconocimiento de esta situación nos ayuda a observar cómo se presentó una nueva oportunidad de desarrollos culturales e intelectuales, incluso para los cristianos que vivieron bajo el dominio del islam durante este periodo.

			Por su localización, las comunidades cristianas podían interactuar del modo más inmediato con los musulmanes en los centros de la cultura y del poder islámicos fuera de la península arábiga. Tras la conquista, primero en la ciudad de Damasco en Siria, y luego más significativamente en la ciudad de Bagdad, en Irak (fundada en el año 767), estas comunidades cristianas fueron en su mayoría arameas, en el sentido de que sus lenguas eclesiásticas eran arameas. Sin embargo, a pesar de usar el arameo, no perdieron de vista los desarrollos conciliares y doctrinales, cuyas primeras expresiones habían sido en griego y se habían llevado a cabo en el imperio romano durante los siglos iv y v. En el caso de los cristianos que habitaban en el Sinaí, en Palestina o Transjordania, territorios en donde había dominado la ortodoxia “bizantina” del Concilio de Calcedonia (451) desde mediados del siglo v en adelante, y en donde el griego representaba la lengua eclesiástica dominante de las numerosas comunidades monásticas internacionales, el dialecto arameo de las iglesias locales era el arameo palestino cristiano.18 En Siria y Mesopotamia, donde las comunidades cristianas locales rebasaron las antiguas fronteras de los imperios romano y persa, y donde se rechazaba abiertamente la ortodoxia imperial romana “bizantina”,19 el siriaco fue el dialecto arameo que serviría como lengua eclesiástica dominante.

			La mayoría de los cristianos de lengua siriaca en tiempos de la conquista islámica aceptaron dos fórmulas cristológicas articuladas de modo distinto. Por una parte, encontramos la fórmula jacobita o monofisita, transmitida en griego por Severo de Antioquía (ca. 465-538) o en siriaco por Filoxeno de Mabbug (ca. 440-523). Estas fórmulas reflejaban la teología más antigua de san Cirilo de Alejandría (m. 444). Por otra, encontramos las fórmulas de los usualmente llamados “nestorianos”, articuladas en siriaco por Narsai (m. 503) y Babai el Grande (551/2-628), reflejando las posturas de Teodoro de Mopsuestia (ca. 350-428), compuestas originalmente en griego aproximadamente cien años antes.20 En otras palabras, ya en tiempos de la conquista islámica y a lo largo del periodo islámico temprano, la mayoría de los cristianos arameos, junto con los coptos en Egipto y los armenios en el Cáucaso, no aceptaron la ortodoxia imperial “bizantina” de los primeros seis concilios ecuménicos. El cisma resultante ya había alienado a la mayoría de los cristianos en los Patriarcados Orientales tanto de Roma como de Constantinopla en tiempos de Mahoma. Sin embargo, aún quedaban entre ellos algunas comunidades en Alejandría, en Antioquía y en Jerusalén, que aceptaron la ortodoxia de los “seis concilios” impuesta por los emperadores bizantinos. Como consecuencia de su lealtad, aquellos que aceptaron la ortodoxia bizantina y que habitaban en el recién conquistado mundo islámico, no tardaron en ser conocidos tras el sexto concilio (Tercer Concilio de Consantinopla, 681) como “melquitas” (“imperialistas”, “monárquicos”) entre sus adversarios “jacobitas” y “nestorianos”.21

			De este modo, los conquistadores musulmanes de los territorios orientales del cristianismo, al tomar el control de Levante, encontraron a los cristianos en un estado de diversidad teológica y cultural, y en medio de un proceso de división en comunidades eclesiásticas que permanecerían siendo las dominantes entre los cristianos del mundo islámico durante los siglos por venir. En efecto, como veremos, las diversas comunidades continuaron articulando sus diferencias mutuas tras caer bajo el dominio musulmán. A su debido tiempo llegarían a definir los términos finales de sus distintas identidades eclesiásticas utilizando el árabe, la lengua de la comunidad del islam. Este hecho en sí mismo, junto a su incorporación gradual a los modos de vida del cuerpo político islámico que, como revisaremos, ellos mismos ayudaron a crear, implicó su pertenencia cultural al nuevo mundo del islam. Fueron aislándose cada vez más y en gran medida se alienaron de los cristianos occidentales, tanto de lengua latina como griega. Resulta revelador que cuando estos últimos incursionaron en el mundo del islam, cosa que ocurrió cada vez más tras la época de las Cruzadas, se mantuvieron apartados y con frecuencia en tensión con los cristianos locales, habitando en enclaves propios o en los funduqs y en los fondacos u hospederías de los extranjeros occidentales, que ya estaban dedicados a explotar toda oportunidad comercial en Oriente.22 Para ese entonces los cristianos locales que vivían entre los musulmanes ya habían comenzado su largo declive hasta volverse demográficamente insignificantes en Oriente Medio, que en tiempos modernos ha sido el destino de sus comunidades.23

			Cristianos bajo el dominio musulmán

			La historia de los cristianos bajo el dominio musulmán es la historia de una merma gradual y continua. A lo largo de los siglos su número disminuyó, pasando de ser una mayoría sustancial de la población en muchos lugares de los territorios conquistados antes de las Cruzadas, a convertirse en minorías significativas en la mayor parte del mundo islámico en la época otomana. Es difícil determinar las causas próximas de esta disminución cristiana gradual, más allá de la deserción natural motivada por el posible atractivo social de una nueva lealtad religiosa que, en este sentido, era un motivo creciente entre las comunidades cristianas. Ciertamente, uno de los factores fue la condición social de los cristianos bajo el dominio musulmán. No era sólo cuestión de que los musulmanes dominaran y que la lengua árabe se hubiera convertido en el medio para el discurso público, sino que también el espacio público, el paisaje urbano, el campo y las instituciones públicas en su conjunto conspiraban para desplegar la cultura pública del islam en su periodo formativo.24 Esta situación ha sido descrita de modo sugerente por el fallecido historiador de Oxford, Albert Hourani:

			Para los siglos islámicos iii y iv (los siglos ix y x a.C.) ya había surgido algo reconocible como un “mundo islámico”. Un viajero alrededor del mundo hubiera sido capaz de distinguir a partir de lo que viera o escuchara si una tierra estaba gobernada y habitada por musulmanes… por lo tanto, hacia el siglo x los hombres y mujeres en Oriente Próximo y en el Magreb vivían en un universo que estaba definido en términos del islam… el tiempo estaba organizado a partir de las cinco oraciones diarias, el sermón semanal en la mezquita, el ayuno anual en el mes del Ramadán y la peregrinación a La Meca, así como por el calendario musulmán.25

			Ya en el primer tercio del siglo viii cristiano, en tiempos del califa ʿAbd al-Malik (685-707), las autoridades musulmanas habían comenzado a apropiarse definitiva y simbólicamente de los territorios de ocupación árabe fuera de Arabia para la nueva realidad política del mundo, a saber, la floreciente comunidad islámica. Desde una perspectiva religiosa, el programa de expansión del islam constaba de dos rasgos principales. Como algo positivo estaban los esfuerzos realizados sobre piedra, mortero y moneda, con los cuales se declaraba por doquier la shahāda islámica, es decir, el testimonio de la fe en un Dios y en su mensajero Mahoma en todos los territorios; como algo negativo se encontraba la correspondiente campaña para eliminar los símbolos públicos del cristianismo, particularmente el antes ubicuo símbolo de la cruz. En el ámbito positivo, la acción más dramática fue la construcción islámica impulsada por el califa ʿAbd al-Malik en Jerusalén, el Domo de la Roca, con sus inscripciones explícitamente anticristianas recogidas principalmente del Corán.26 Sin embargo, quizá la política que tuvo los efectos de mayor alcance fue el programa del califa ʿUmar ibn al-Abd al-Aziz (717-720) para promover la igualdad de todos los musulmanes, ya fueran conquistadores árabes o conversos recientes al islam.27 A su debido tiempo, esta política se convertiría en un pilar de la plataforma política del movimiento que daría lugar a la revolución abásida a mediados del siglo viii, y marcaría el inicio de la era de crecimiento y desarrollo de la cultura clásica del mundo islámico. Socialmente hablando, estos desarrollos tuvieron un efecto entre los cristianos que vivían bajo el gobierno del califa; muy probablemente hicieron más atractiva que nunca la opción de convertirse al islam, especialmente entre las familias cristianas que gozaban de un mayor crecimiento social. A su vez, estos desarrollos impulsaron a las autoridades musulmanas a prestar mayor atención al desarrollo de políticas que regularan la vida social de los judíos, de los cristianos y de otros no musulmanes que habitaban dentro de la comunidad musulmana.

			Ya se ha mencionado el impuesto de capitación especial (al-yizīa) que, de acuerdo con el Corán, ha de exigirse a la “gente del Libro” que vivía entre los musulmanes, así como el modo apropiadamente sumiso que los cristianos debían asumir, conservando un bajo perfil social al momento de pagarlo (9:29). Históricamente, tras la conquista y la consolidación del dominio islámico sobre los territorios conquistados, hubo un periodo durante el cual se gestó gradualmente un instrumento legal conocido como el Pacto de ʿUmar, a fin de regir este bajo perfil social esperado de los cristianos, de los judíos y de otros que pagaban dicho impuesto. Las estipulaciones originales de este pacto surgieron originalmente de los tratados establecidos por los musulmanes con las ciudades y las guarniciones conquistadas en el siglo vii en tiempos del segundo califa, ʿUmar I (r. 634-644), razón por la que la compilación de éstas y posteriores estipulaciones serían conocidas como el Pacto de ʿUmar.28 Con el paso del tiempo surgieron nuevas consideraciones que dictaban una aproximación más ideal de esta cuestión, y para mediados del siglo ix, cuando el Pacto parecía haber alcanzado su configuración clásica, los especialistas legales ya habían elaborado un número de esquemas teóricos para gestionar a los no musulmanes en la sociedad islámica, algunos de los cuales incluían toda una serie de impedimentos cívicos y personales estipulados, y que eran considerados apropiados para el estatuto de las que para ese entonces eran llamadas poblaciones dhimmī.29

			Clásicamente, el impuesto (al-yizīa) llegó a ser considerado como el precio que la “gente del Libro” debía pagar a cambio de la “protección” especial o “pacto de protección” (adh-dhimma) que el gobierno islámico asumiría por ellos. Este impuesto era considerado como una suerte de garantía, incluso como una responsabilidad por parte del gobierno de personas dependientes, no sin una nota de crítica a la raíz verbal de esta palabra árabe, que básicamente significa “imprimir culpa” o “considerar culpable”. Las personas que se encontraban en esta situación eran descritas con el adjetivo árabe dhimmī, que denotaba a alguien que se encontraba bajo la protección y la responsabilidad del gobierno islámico. En el discurso moderno sobre este tema, el neologismo dhimmitud expresa esta condición social teórica de los judíos, de los cristianos y de otros que se encontraban bajo el dominio musulmán.30 En la época clásica del islam, las poblaciones dhimmī debían ser gobernadas por la función de sus propios líderes, que eran por lo tanto responsables tanto de los impuestos como de la buena conducta de quienes estaban bajo su cargo. En tiempos otomanos posteriores, esta disposición sería llamada sistema millet, un término frecuentemente empleado por los académicos modernos.31

			Sin lugar a duda, a la luz de las estipulaciones del Pacto de ʿUmar, las poblaciones cristianas dhimmī en el mundo islámico serían lo que ahora llamaríamos “ciudadanos de segunda clase”, si concedemos que el término “ciudadano” puede realmente utilizarse para designar a personas cuya presencia en el cuerpo político era meramente tolerado. Los impedimentos legales que gobernaban sus vidas implicaban sumisión y con frecuencia incluían prescripciones en torno al uso de vestimentas distintivas y no participar en manifestaciones públicas de su religión y, claro está, debían abstenerse de instar a la conversión a los musulmanes. A menudo las riquezas, edificios, instituciones y propiedades cristianas eran decomisadas. Como consecuencia, con el paso del tiempo el número de obispados, iglesias, monasterios y escuelas fue gradualmente disminuyendo, y fueron víctimas de las propias condiciones del establecimiento oficial del islam. Estas circunstancias de necesidad pusieron en riesgo a los grupos dhimmī, entre ellos a las comunidades cristianas; a pesar de su número pasaron a ser minorías sociales, poblaciones subalternas que eran objeto de discriminación, desventajas y, en ocasiones, incluso de persecución.32 Como respuesta, esta situación desventajosa de los cristianos sometidos bajo el dominio musulmán, inevitablemente dio pie tanto a un discurso de adaptación como a un discurso de resistencia.33 Intentaron elaborar un discurso filosófico o religioso en árabe, a fin de hacer una declaración apologética más clara y efectiva de su fe cristiana en sus circunstancias islámicas y también generaron una literatura árabo-cristiana de resistencia y martirológica, con objetivos más polémicos. En los capítulos que siguen se discutirán en detalle estos géneros de escritura.

			Dhimmitud

			La dhimmitud trajo consigo penurias y generó una mengua demográfica, si bien durante cierto tiempo abrió una nueva oportunidad cultural para la articulación y la defensa del cristianismo en idioma árabe dentro del mundo del islam. Los cristianos en muchas comunidades musulmanas antes de la época de las Cruzadas y de las invasiones mongolas en el siglo xiii, encontraron y explotaron diferentes puestos entre diversas profesiones, e incluso llegaron a ocupar puestos de función pública en el gobierno islámico. Algunos cristianos, al igual que algunos judíos en las mismas circunstancias, se convirtieron en médicos, mercaderes, escribas y cancilleres exitosos.34 Otros cristianos realizaron actividades en empresas intelectuales, como sería el caso del movimiento de traducciones greco-arábicas en Bagdad entre los siglos viii y x, que tendría un muy importante papel en el crecimiento y desarrollo de la vida intelectual musulmana.35 Algunos cristianos llegaron incluso a convertirse en filósofos por mérito propio y, posteriormente, pasarían a ser maestros de los musulmanes quienes, a su debido tiempo, se transformarían en filósofos de renombre mundial, cuyos nombres y obras son actualmente discutidos en las historias de la filosofía, y cuyas ideas son consideradas seriamente en el incesante discurso filosófico. Al-Fārābī (870-950), Ibn Sīnā/Avicena (980-1037), e Ibn Rushd/Averroes (1126-1198) son los filósofos musulmanes con los nombres más inmediatamente reconocidos, pero están lejos de ser los únicos.36 Y, claro está, sus logros desencadenaron un nuevo movimiento de traducción en los siglos xi y xii, ahora en el oriente islamo-cristiano, en lugares como Bolonia, Toledo y Barcelona, donde mentes entusiastas tradujeron los textos filosóficos del árabe al latín, propulsando así la filosofía y la teología escolásticas florecientes en las obras de Tomás de Aquino, Buenaventura y Duns Scoto, con los avances previos de eruditos como Abelardo y Alberto Magno.37

			A pesar de su importancia intelectual, la filosofía pura nunca llegó realmente a ocupar un lugar dominante en el pensamiento islámico. Desde la perspectiva de los contenidos de los textos árabes supervivientes del periodo islámico temprano, es en el ámbito de lo que podría llamarse pensamiento y escritura intertextual o interreligiosa, e incluso teología comparada o exégesis, donde pueden encontrarse para nuestros objetivos actuales los materiales más interesantes en las obras de autores judíos, cristianos y musulmanes. En lo que se ha denominado “el entorno sectario”38 del periodo islámico temprano, los pensadores musulmanes, cristianos y judíos se esforzaban por presentar sus propias afirmaciones religiosas en relación con los desafíos presentados por unos y otros, haciéndolo frecuentemente mediante lo que sólo podría llamarse un discurso “judaizante”, “cristianizante” o “islamizante”, dependiendo de cada caso. Por ejemplo, en el ámbito de la exégesis escritural, se percibe cómo los comentadores musulmanes tempranos están “biblizando” simultáneamente su presentación de los personajes coránicos, o bien los elementos provenientes de la biografía del profeta Mahoma, mientras que, al mismo tiempo, están “islamizando” sus explicaciones en torno a temas o personajes bíblicos. En ocasiones, los investigadores modernos han logrado identificar textos judíos o cristianos más tempranos e incluso contemporáneos, en los que se observan las mismas tradiciones que los estudiosos musulmanes usaban de modo característico.39

			De forma similar, en los orígenes y en el florecimiento pleno del ʿilm al-kalām islámico, o el discurso razonado en torno a temas importantes de la cosmovisión religiosa, ya fuera de las tradiciones mutazilí o asharí, uno puede a menudo detectar no sólo los puntos formales y metodológicos de comparación con el discurso de pensadores cristianos anteriores o contemporáneos, en textos griegos, siriacos e incluso árabes, sino que también pueden identificarse continuidades temáticas.40 Evidentemente, al final el “toque” islámico de estos temas religiosos y tradiciones exegéticas comunes fue distintivamente islámico, al grado que no pueden ser llamados verdaderamente influencias o préstamos. Más bien, se trata de ejercicios paralelos enfrentándose a los mismos problemas conceptuales, dentro de un mismo o semejante horizonte escritural, con el que tradiciones previas lo habían hecho. También había cuestiones en el discurso del momento de esas mismas comunidades contemporáneas y rivales, cuyas posturas debían ser superadas, e incluso tergiversadas, en un esfuerzo islámico por encomiar a sus contemporáneos por la verosimilitud de una doctrina distintivamente islámica.41

			En cambio, dentro del contexto social y el marco temporal correspondientes a estos mismos desarrollos en el pensamiento islámico temprano —iniciado no en Arabia sino en los centros islámicos de los territorios conquistados en donde la “gente del Libro” con sus muy desarrolladas tradiciones intelectuales era todavía una mayoría demográfica— se abrió la vía para un discurso que daba cabida tanto a la teología y apologética judía y cristiana, recientemente asediadas por el desafío musulmán. A comienzos de la segunda mitad del siglo viii en Palestina, y continuando hasta el siglo ix en el resto de Siria y Mesopotamia, y finalmente poniéndose en marcha en el siglo x en Egipto, los cristianos en el mundo del islam finalmente adoptaron el árabe no sólo como la lengua franca para la vida diaria en el califato, sino que también fue adoptado como lengua eclesiástica.42 Para este momento el léxico religioso en árabe ya había sido absorbido por el islam y, a diferencia de la situación previa en la Arabia preislámica, los nuevos judíos y cristianos de lengua árabe fuera de Arabia en los siglos ix y x en los territorios conquistados, se enfrentaron a la necesidad de traducir sus enseñanzas y encomiar su fe por medio de un vocabulario religioso ahora cargado de connotaciones explícitamente islámicas, insinuadas ahí en gran medida por la crítica previa por parte del Corán y de la tradición islámica de las creencias y prácticas judías y cristianas. En otras palabras, los judíos y los cristianos que vivían en el mundo islámico se vieron en la necesidad apologética, o bien, se encontraron ante la oportunidad de, por así decirlo, islamizar la expresión árabe de sus enseñanzas judías y cristianas, y de judaizar y cristianizar el discurso islámico vigente dedicado a la argumentación razonada (ʿilm al-kalām) en defensa de la verdadera religión. Los escritores cristianos de lengua árabe que ejercieron esta doble opción tendrían dos públicos en mente, el primero de éstos fueron sus propios compañeros cristianos de lengua árabe, con el objetivo de impedir su conversión al islam. El segundo público fue el de los estudiosos musulmanes y, a fin de cuentas, también los eruditos judíos, con los que solían entrar en controversia, y a quienes hubieran deseado persuadir de la razonabilidad, si no de la verdad, de las doctrinas cristianas, a pesar de su aparente rechazo en las fuentes judías, en el Corán y en la tradición islámica temprana.

			Respuestas cristianas al desafío

			Históricamente, siempre que los cristianos han estado sumergidos en nuevas circunstancias culturales, su práctica habitual ha sido la de traducir sus escrituras y otros libros eclesiásticos al nuevo idioma objetivo, proclamando el mensaje del Evangelio mediante el idioma y los patrones de pensamiento propios de sus nuevas circunstancias. Esto mismo ocurrió cuando las comunidades cristianas en Oriente Medio y en España se enfrentaron a los múltiples retos de la vida bajo la regla musulmana durante los años en que el árabe fue la lengua de la vida pública del califato. No obstante, existía una gran diferencia: ésta fue la primera ocasión, e históricamente hasta el momento ha sido la única, en que los cristianos han enfrentado la necesidad de traducir, defender y encomiar su religión por medio de una nueva lengua y en nuevas circunstancias culturales, haciéndolo todavía dentro de los límites de sus propias patrias originales donde, a su debido tiempo y tras el paso de los siglos, la mayoría de los cristianos acabaría por emigrar o convertirse a la nueva religión, en este caso el islam. Esta situación se revirtió sólo en España tras grandes revueltas sociales y múltiples injusticias históricas.

			Este conjunto históricamente único de circunstancias explica cómo después de que los cristianos comenzaran a mermar precipitadamente en el mundo islámico tras la época de las Cruzadas y las invasiones mongolas del siglo xiii, y después de que las políticas musulmanas anticristianas se recrudecieran bajo la influencia de construccionistas rigurosamente estrictos del Pacto de ʿUmar, como lo fuera Ibn Taymiyya (1263-1328),43 que muchos cristianos perdieron el interés en renovar la expresión árabe de su fe. Evidentemente, continuaron usando la lengua árabe y siguieron copiando los textos generados en épocas anteriores, como siguen haciéndolo hasta nuestros días. Pero después del siglo xiii, aparentemente disminuyó el genio creativo de adoptar el idioma cultural y lingüístico de los árabes musulmanes para la proclamación y la defensa del cristianismo. Recientemente en algunos lugares, como es el caso de los coptos ortodoxos de Egipto, se ha ido generando cierto resentimiento hacia el tono islámico de la lengua tradicional de la teología cristiana en árabe. Cada vez es más frecuente, especialmente entre las comunidades de la diáspora, que la energía de los académicos cristianos se haya alejado de las expresiones medievales en árabe de sus teologías, junto con sus matices islámicos, para estudiar en cambio las fuentes patrísticas y litúrgicas de sus múltiples confesiones en la lengua original de dichas fuentes.44 En primer lugar, algunas comunidades, como la armenia y la etíope, nunca se acercaron de manera significativa hacia el árabe y siempre prefirieron conservar sus tradiciones en sus propias lenguas ancestrales, aunque muchos de sus textos fueron traducidos a partir de fuentes siriacas preislámicas. Sus historias rebasan los objetivos del presente estudio.

			Durante algún tiempo, desde finales del siglo viii hasta el siglo xii, los cristianos en el mundo musulmán de habla árabe generaron un archivo admirable de traducciones y de composiciones originales en árabe, que dieron lugar a una nueva expresión de la fe cristiana en circunstancias nuevas y retadoras en términos religiosos. Este material contenía en su interior las semillas de un nuevo desarrollo teológico, incluso al modo en que lo describe John Henry Newman en su obra clásica del siglo xix, Ensayo sobre el desarrollo de la doctrina cristiana. Pero, en última instancia, este nuevo conjunto de esfuerzos teológicos no logró su objetivo, y acabaría por desaparecer en la historia, y apenas es recordado hoy en día por algunos eruditos de la tradición de las comunidades cristianas de Oriente. La pregunta que ahora nos hacemos es la siguiente: ¿por qué nosotros, en Occidente, en la primera década del siglo xxi, deberíamos interesarnos en estos textos árabo-cristianos de principios de la Edad Media?

			La respuesta a esta pregunta es doble. En primer lugar, desde un punto de vista estrictamente académico, ahora es claro que a fin de tener una imagen más completa del crecimiento y desarrollo del islam en sus primeros años, es imperativo no sólo considerar las fuentes islámicas, que frecuentemente han sido compuestas varios años después de los eventos que describen, sino también incluir la perspectiva de aquellos no musulmanes que fueron testigos de la aparición del islam en el mundo y que se enfrentaron a sus desafíos por medio de textos contemporáneos a los que todavía tenemos acceso.45 En segundo lugar, en el mundo del siglo xxi, los musulmanes ya no están simplemente “ahí”, como si estuvieran en un mundo diferente al habitado por los cristianos y los judíos de Occidente. Están aquí entre nosotros, son nuestros vecinos, nuestros amigos, nuestros compañeros de trabajo y creyentes como nosotros en un único Dios, creador de todo lo existente y con quienes nos relacionamos de modo habitual tanto en nuestro hogar como en el extranjero, tanto en las luchas como en el diálogo. Ciertamente, mucho aprendizaje fructífero podría resultar del estudio de las obras de los judíos y de los cristianos que, desde sus propios comienzos, se relacionaron seriamente con los musulmanes en su propio mundo y que también se relacionaron con su propia lengua de fe, mucho antes de los tiempos de intervención del colonialismo y del imperialismo, que incluía con sus mutuas invectivas y recriminaciones, aquella retórica que hoy en día caracteriza y distorsiona muchas de las visiones occidentales en torno al desafío del islam.

			Los siguientes capítulos se dedicarán a la exploración de las primeras respuestas cristianas al islam, al nacimiento de la teología cristiana en lengua árabe, y a la esperanza que abrigaban algunos cristianos que vivieron en el mundo islámico, a saber, que el cultivo de un modo filosófico de vida proveería un espacio para la convivencia armoniosa entre judíos, cristianos y musulmanes. También se discutirá cómo la propia definición del cristianismo continuó desarrollándose incluso dentro del mundo del islam. Estos estudios son presentados con la esperanza de que los judíos, cristianos y musulmanes actuales se inspiren para llevar a cabo la difícil tarea de convertir el enfrentamiento histórico de las teologías del islam, del cristianismo y del judaísmo, en un ejercicio de teología comparada, que con suerte resulte más exitoso para promover un diálogo interreligioso mutuamente tolerante en comparación de lo logrado hasta el momento.46
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