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RENE GIRARD Y EL ISLAM: PERSPECTIVAS )
SOBRE LA VIOLENCIA EN LA BIBLIAY EL CORAN

GABRIEL ANDRADE

Introduccién

Si bien desde sus propios inicios el Islam ha despertado un vivo interés
en la curiosidad e imaginacién occidental, dando pie al desarrollo de las
disciplinas orientalistas con todo su rigor académico, pero también a dis-
torsiones caricaturescas, ha sido después del 11 de septiembre de 2001
cuando el comun de los occidentales masivamente se ha volcado hacia el
conocimiento de la religion y la civilizacién isldmica.

El Islam se ha dado a conocer de muchas maneras en el mundo occi-
dental. Cada una de estas maneras ha estado condicionada por la forma en
que cada segmento isldmico en particular ha interactuado con Occidente en
escenarios especificos, pues un hecho que solemos olvidar los occidentales
es que no existe algo como una tnica y uniforme civilizacién isldmica. La
influencia de los grandes historiadores occidentales que han partido de las
categorias de ‘civilizacién’, tales como Oswald Spengler', ha sido tan gran-
de, que solemos pensar que el mundo se divide en grandes segmentos de la
poblacién mundial, mds o menos homogéneos, los cuales constituyen una
‘civilizacién’. Si bien no pretendemos negar la existencia de una civiliza-
cién cristiana, hindd o isldmica, debemos mantener presente que cada una
de estas civilizaciones son mosaicos, en cuyo seno existen importantes
variantes.

I SPENGLER, Oswald, La decadencia de occidente: bosquejo de una morfologia de la
historia universal. 2. vols., Madrid: Espasa-Calpe. 2004,
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En este sentido, en funcién de la pluralidad interna del Islam, la forma
en que éste se ha dado a conocer en Occidente ha sido variante. No obstan-
te, a partir del 11 de septiembre de 2001, parece haberse reavivado la ima-
gen medieval del musulmédn montado a caballo sosteniendo el Cordn con
una mano y la espada con la otra (imagen, por lo demas, imposible, a no ser
que se trate de un guerrero zurdo, pues al musulmdn se le exige el empleo
de la mano derecha en su contacto fisico con el Cordn).

Repentinamente, el imaginario occidental olvidé el amplio registro vio-
lento y marcial del Antiguo Judaismo o de la Cristiandad Medieval, y se
pensé en el Islam como la unica religién que avala la violencia. Bin Laden
sellé la nueva imagen del Islam: muy por encima de la filosofia, la poesia,
la medicina o la matematica (todas éstas desarrolladas ampliamente en la
época de esplendor de la civilizacién islamica), el Islam sali6 a relucir por
el contenido marcial de la religién y por la espeluznante violencia que se
emplea en su nombre.

Quizas en un ingenuo tono etnocentrista, muchos occidentales le habian
atribuido a las religiones no cristianas la charitas, concepcion esencialmen-
te cristiana. A un mundo tan influido por el legado cristiano se le hace difi-
cil concebir cé6mo las religiones monoteistas, con su perfil de un Dios amo-
roso y misericordioso, pueden propiciar violencia. Allf donde se solia pen-
sar que todas las grandes religiones mundiales predicaban fundamental-
mente un mismo mensaje ético y de amor, ahora nos encontramos en la difi-
cultad de tener que explicar la evidente relacién que se articula entre la vio-
lencia y la religion.

Desde entonces, algunos han tratado de ver en el propio contenido de la
religién isldmica la semilla de la violencia que se emplea en su nombre;
otros han intentado exculpar a la religién de la ‘desviacién’ de algunos
extremistas. Sea como sea, €l hecho es que s existe una intima relacion
entre violencia y religion. Esto es algo sobre lo cual ya los pensadores de la
Ilustracién nos venian advirtiendo (Gibbon?, Hume? y Voltaire*, especial-
mente), pero quizds no se habfa hecho tan evidente. Queda ahora por pre-
guntarnos: ;todas las religiones tienen una fntima relacion con la violencia,
algunas solamente, o exclusivamente el Islam? La intencién de responder a

2 GiBBON, Edward, Historia de la decadencia y caida del Imperio Romano. Madrid:
De Boslillo. 2003.

3 Hume, David, “The Natural History of Religién”. En: Selections. New York: Char-
les Scriber’s Sons. 1955, pp. 253-283.

4 VOLTAIRE, “Cartas filosoficas”. En: Obras Selectas. Buenos Aires: El Ateneo. 1950,
pp. 895-1000.
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esta pregunta ha ocupado la mente de muchisimos investigadores tras los
ataques del 11 de septiembre.

La obra del pensador cristiano René Girard se ha convertido en una de
las mds importantes referencias a la hora de estudiar el vinculo existente
entre la violencia y la religion. El titulo de una de sus obras mds importan-
tes. escrita décadas antes de los ataques al World Trade Center, no podria
ser més sugestivo: La violencia y lo sagrados. Mientras que muchos histo-
riadores de la religién caian en el romanticismo de atribuirles a todas las
religiones la charitas cristiana, desvinculando a lo sagrado de lo violento,
Girard sefialaba que no sélo la naturaleza, sino el propio origen de la reli-
gién, es violento. Pero, con el posterior desarrollo de su obra, Girard harfa
una excepeion: el cristianismo es la tnica religién desvinculada totalmente
de la violencia®.

Desde entonces, los escritos de Girard han sido un inmenso esfuerzo
comparativo por demostrar la naturaleza pacifica del cristianismo frente a
la intima relacién existente entre la violencia y las religiones no cristianas.
Como hemos mencionado, el Islam estd siendo sometido a un juicio por los
occidentales: jes o no es una religion pacifica? Quizds la obra de René
Girard pueda servir como el testimonio de un experto en este juicio.

Girard proclama la superioridad (e incluso. ¢l origen divino) del cristia-
nismo, pues al elaborar un andlisis comparativo con otras religiones. éstas
salen a relucir por su violencia, mientras que el cristianismo estd exento de
ella. A decir verdad, los estudios comparativos de Girard no han sido tan
extensos como un juicio de este tipo ameritaria. Girard ha contrastado al
cristianismo sélo con la religion greco-romand, y algunas manifestaciones
de lo que ¢l denomina ‘religiones arcaicas’, a saber, sistemas religiosos de
pequefias culturas no occidentales. Girard no ha procurado estudiar los §18-
temas religiosos de las grandes civilizaciones. S6lo recientemente, publicé
una serie de conferencias bajo el titulo Le sacrifice’, en el la cual elaboraba
un tenue analisis comparativo de la Biblia y los Vedas, y su relacion con la
violencia y el sacrificio.

s La violence et le sacré. Paris: Grasset. 1972 (ed. espafiola: trad. J. Jord4, Barcelona:
Anagrama. 1985).

§  (Cabria distinguir ac4 entre cristianismo y cristiandad. Ciertamente, la civilizacion
cristiana ha sido muy violenta, pero, segin la interpretaciGn de Girard, no existe nada en el
contenido de la religién cristiana (es decir, el cristianismo) que sirva de inspiracion a esta
violencia.

7 Paris: Bibliothéque nationale de France. 2003. Obra que contintia las conferencias
dadas en la Bibliothéque nationale de France, en el auditorio del lugar Frangois-Mitterrand,
del 21 al 23 de octubre de 2002, patrocinadas por la Fundacién Simone et Cino del Duca.
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El Islam nunca ha sido objeto de estudio de Girard. No parece tener pun-
tos de vista muy favorables a la religién y la civilizacién isldmica, pero
¢stos no pasan de ser meras referencias y comentarios dispersos en algunas
entrevistas que se le han hecho. Un aspecto muy importante de la obra de
Girard ha sido su triunfalismo cristiano: considera que, puesto que es una
religion divinamente inspirada, el triunfalismo crece a pasos agigantados y
termina por absorber todos los sistemas religiosos que avalan la violencia.
Este triunfalismo se ve francamente en apuros si se considera que, al actual
paso de crecimiento demogrifico, en el siglo XXII posiblemente habra més
musulmanes que cristianos. Por ello, es menester estudiar hasta qué punto
el Islam sigue los mismos patrones que Girard ha reservado para el cristia-
nismo. Asi, en las siguientes paginas intentaremos aplicar los principios de
la obra de René Girard al contenido de la religién isldmica, con el fin de
intentar responder a la pregunta que, como a muchos otros investigadores,
nos ocupa: ;el Islam es o no es una religién de paz?, y en funcién de la res-
puesta que obtengamos, confirmar o rechazar la exclusividad que Girard
reserva para la religion cristiana. Igualmente, exploraremos otros factores,
ajenos al entendimiento de Girard, que podrian explicar parcialmente la
inspiracién de la violencia isldmica.

1. René Girard y el cristianismo

El lector que ya esté familiarizado con la totalidad de la obra de Girard
puede saltar a la préxima seccidn, pues aqui s6lo nos limitaremos a elabo-
rar una breve exposicién de sus conceptos, métodos y principios.

Quizas Girard sea mejor conocido por la formulacién del término ‘deseo
mimético’, el cual es el punto de partida para la mayor parte de su obra.
Segiin Girard, los seres humanos rara vez desean de forma auténoma.
Muchos de nuestros deseos nos vienen sugeridos por la influencia de otros.
La publicidad es quizis la mejor muestra de ello: los consumidores no dese-
an los zapatos de Michael Jordan por la calidad del producto, sino porque
el astro del baloncesto nos invita a desear sus zapatos. Asf, los seres huma-
nos continuamente imitan el deseo de los demds. Los primeros afios de la
vida académica de Girard estuvieron dedicados a la manera en que muchos
personajes de la literatura europea caen presa del ‘deseo mimético’s.

8  GIRARD, René, Mensonge romantique et vérité romanesque. Paris: Grasset. 1961.
(ed. espafiola: trad. J. Jorda, Mentira romdntica y verdad novelesca. Barcelona: Anagrama.
1985).
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Ahora bien, segin Girard, ¢l deseo mimético tiene una intima relacion
con la violencia, a la cual conduce. Si continuamente imitamos el deseo de
otros. serd inevitable que llegue el momento en que varios sujetos deseen
un mismo objeto. En unas ocasiones, el objeto en cuestion tendrd la capaci-
dad de satisfacer a todos aquellos que lo desean. Pero, la mayoria de las
veces, el objeto deseado no puede ser alcanzado por todos sus deseantes
Esto genera una ‘rivalidad mimética’ entre los hombres, la cual conduce a
la violencia: en la medida en que los hombres imitan mutuamente sus dese-
0s. terminan siendo rivales los unos de los otros.

De esa manera, el ser humano es una criatura propensa a la violencia.
Los grandes conflictos tienen, segin el entendimiento de Girard, algtin ele-
mento mimético. Los partidos en guerra siempre tienen algo en comiin, a
saber, no solo se imitan mutuamente en la ejecucion de la violencia, sino
que los enemigos suelen desear lo que el otro desea, bien sea una mujer, un
recurso natural o un territorio colonial. En este sentido, la actividad mime-
tica en el ser humano propicia la violencia, que tiene la capacidad de des-
truir a la propia especie.

La originalidad de las tesis de Girard ha sido indagar sobre la manera
en que las sociedades, amenazadas por el peligro de autodestruccion pro-
piciado por el deseo mimético, logran controlar la violencia. De acuerdo a
nuestro autor, ha sido lo que é1 denomina el ‘mecanismo de la victima pro-
piciatoria’ lo que ha permitido a las sociedades mantener a flote las rivali-
dades y violencias. Segun la tesis de Girard, en el momento en que la vio-
lencia propiciada por el deseo mimético llega a un nivel desbordante, las
sociedades logran controlar la violencia interna en la medida en que la pro-
yectan hacia el exterior, o en la medida en que concentran toda la violen-
cia comunitaria en una victima, cuya muerte tiene el misterioso poder de
reconciliar a sus ejecutores. La victima propicia asi el orden social. En
otras palabras, las sociedades consiguen la paz y controlan la violencia
buscando chivos expiatorios que carguen con toda la violencia de la comu-
nidad: la mutua participacién en la ejecucién de una misma victima recon-
ciliard a partidos que antes estaban en conflicto. La tesis de Girard apunta
a la naturaleza ir6nica de la paz y el orden en las sociedades: la suspension
de la violencia se consigue con la misma violencia. La violencia cadtica de
las rivalidades se suspende con la violencia en contra de una victima pro-
piciatoria.

Ha sido este mismo mecanismo el que ha controlado la violencia inhe-
rente a la especie humana, sin el cual, posiblemente no hubiésemos sobre-
vivido, pues nos hubiésemos autodestruido, Incluso, Girard se atreve a pos-
tular que este mecanismo victimario constituye el mismo origen de la Cul-
wura: s6lo en la medida en que se logra suspender la violencia a través del
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mecanismo victimario, el ser humano esté en la capacidad de desarrollar las
instituciones culturales.

La violencia a través de la cual se suspende el resto de la violencia es,
entonces, el origen cultural del hombre. En los albores de la civilizacién,
los primeros hominidos resolvian sus conflictos participando mutuamen-
te en la ejecucion de una victima, cuya muerte propiciaba la paz y la soli-
daridad social. Segtin Girard, este momento de violencia originaria debi6
de haber sido de tan profundo impacto, que inmediatamente se convirtié
en la primera institucion religiosa de la especie. Y, desde entonces, lo
sagrado ha mantenido una estrecha relacién con la violencia fundadora de
la Cultura. Lo religioso protege y mistifica esa violencia original, reac-
tualizdndola y representdndola periddicamente en el rito sacrificial,
donde una comunidad, en conmemoracidén de los origenes culturales, eje-
cuta a una victima. La matriz de lo sagrado es, para Girard, la violencia,
pues la religion no hace mds que mistificar los origenes culturales, los
cuales, segin la hipétesis de Girard, son en si mismos violentos. Con
Justa razon se ha visto en la teoria de Girard un durkheimismo revisado:
para Durkheim, la religion era garante y mistificadora de la solidaridad
social. Girard retoma la tesis del socidlogo francés, pero la lleva un paso
mas lejos: la religion es garante y mistificadora de la solidaridad social,
pero, a su vez, la solidaridad social proviene de la mutua participacién en
un asesinato fundador de la cultura; ergo, la religion es garante y mistifi-
cadora de la violencia.

No es de extrafiar, entonces, que muchas de las reconmemoraciones de
los origenes, institucidn especialmente religiosa, esté siempre tefiida de
algdn matiz violento. Sea en la forma de un mito cosmogénico o de una
gran epopeya, la recapitulacion religiosa de los origenes celebra y mistifica
algun tipo de violencia (bien sea el asesinato de algiin monstruo primordial,
el genocidio de un pueblo enemigo, etc.), que sirve de momento fundacio-
nal a la Cultura.

A lo largo de varios libros, Girard se ha dedicado al estudio de los mitos
para confirmar su hipétesis. Girard ve en los mitos unas historias distorsio-
nadas que mistifican el asesinato colectivo de una victima, y que son narra-
dos desde la perspectiva de la colectividad de ejecutores. Segtin el juicio de
Girard, los mitos mistifican la violencia en contra de la victima, haciendo
de ésta un monstruo fisico o moral que debe morir. Por lo general, los mitos
les atribuyen a las victimas la culpabilidad de alguna falta de gravedad sufi-
ciente como para que se justifique su asesinato. Puesto que los mitos estin
narrados desde la perspectiva de los ejecutores, nunca se ofrece compasion
por las victimas ejecutadas; todo lo contrario, se mistifica la violencia con-
tra ellas empleada.
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No obstante, Girard ve en la Biblia la excepcion a la regla. En la Biblia
abundan historias de violencia. Pero, a medida que la conciencia religiosa
de Israel va madurando hasta su punto cumbre en los Evangelios y el
Nuevo Testamento en general, la Biblia mistifica cada vez menos la violen-
cia narrada. Alli donde los mitos narran las historias violentas desde la
colectividad de ejecutores, la Biblia desarrolla la tendencia a simpatizar con
la victima, A través de una progresion religiosa, la Biblia parte de una con-
cepeién de la divinidad que se complace en la ejecucion de victimas, y llega
a su punto cumbre en el Evangelio de Juan, en el cual el mismo Dios se
hace victima, solidarizandose con todas las victimas del mundo y recha-
zando el aval sagrado que, antano, se le ofrecia a la violencia.

Desde entonces, el método de Girard ha permanecido relativamente sim-
ple. Su intencién ha sido elaborar un estudio comparativo entre los mitos y
la Biblia. sefialando la manera en que los primeros avalan la persecucion y
ejecucion de victimas, mistificando la violencia, mientras que la segunda
defiende a las victimas y termina por censurar todo tipo de violencia.

De todos los mitos estudiados por Girard, el mds emblematico de sus
tesis. y por ende, al que le ha dedicado mayor atencién, ha sido el de Edipo.
Tebas se ve azotada por una peste, el ordculo advierte que ésta cesard cuan-
do el asesino de Layo sea expulsado. Se descubre que el asesino es Edipo,
su propio hijo, no sélo culpable de parricidio, sino también de incesto. Se
expulsa a Edipo de Tebas, la prosperidad regresa a la ciudad. De acuerdo a
Girard, la peste constituye una representacion de caos, el mismo caos que
propicia la rivalidad y la violencia producto de los deseos miméticos. Para
que este caos cese, la colectividad, representada por la ciudad, debe volcar-
se al unisono contra una victima, cuya muerte, o al menos, castigo, recon-
ciliard a la colectividad y le devolverd su prosperidad. Se cumple asi la
expulsion de Edipo. Para mistificar su castigo y justificar su expulsion. se
culpa a Edipo de dos graves faltas (incesto y parricidio) que, a juicio de
Girard, muy probablemente nunca cometio, sino que el mito, narrado desde
la colectividad de persecutores, le atribuy6 a la victima expulsada”.

La narrativa biblica. sostiene Girard, presenta historias estructuralmente
similares a mitos como el de Edipo, pero con la crucial diferencia de que las
victimas expulsadas, castigadas o ejecutadas siempre se presentan como
inocentes, y el texto abraza sus causas. Y esta tendencia a presentar la ino-
cencia de las victimas tiene mayores implicaciones. En la medida en que se

9 GIRARD, René. El chivo expiatorio. Barcelona: Anagrama. 1985.
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representa la inocencia de la victima, la violencia fundadora se hace més
cuestionable y, por ende, menos sagrada. Asi se va perfilando un Dios
menos violento.

Girard estd bastante consciente de que, a lo largo de la Biblia hebrea,
hay muchas historias que, lo mismo que los mitos, mistifican la violencia y
le ofrecen proteccién sagrada. Pero, la Biblia hebrea tiene un largo proceso
de maduracion, a través del cual se va revelando la inocencia de las victi-
mas, y desemboca en la total expurgacién de violencia sagrada en el Nuevo
Testamento. Son varias las historias biblicas que Girard considera claves en
este proceso de maduracion; s6lo mencionaremos las mds importantes por
€l estudiadas.

Ya desde el primer relato de la creacién en el Génesis se marca una dis-
tincién con respecto a los mitos, pues el mundo, creado ex nihilo, no nece-
sita del empleo de la violencia sagrada para crear el mundo, cuestién que se
opone al tradicional mito cosmogénico en el cual, para la creacién del
mundo, se exige el exterminio del monstruo que representa el caos. Lo
mismo que en el mito de Rémulo y Remo, Cain mata a su hermano para
fundar una comunidad, los cainitas. Pero, a diferencia del mito de la funda-
cién de Roma, el cual celebra y mistifica el asesinato de Remo, la Biblia
censura la accion violenta de Cain, e incluso, impone una marca sobre él
para prevenir, de forma pacifica, mayor violencia'®. La muerte de Remo se
presenta como un justo castigo por su accién burlesca al traspasar los limi-
tes de la ciudad trazados por su hermano; la inocencia de Abel se mantiene
presente a lo largo de todo el texto biblico.

Isaac estd a punto de ser sacrificado por Abraham, cumpliendo con el
mandato violento de la divinidad que mistifica la conmemoracién sacrifi-
cial de los origenes violentos, pero a ultima hora, la violencia sagrada se
matiza con la sustituciéon animal, lo cual constituye un paso en la progre-
sion hacia un Dios ajeno a la violencia.

La historia de José y sus hermanos es especialmente significativa para
Girard, pues sirve de buen punto de comparacién con el mito de Edipo!'. Lo
mismo que Edipo, José tiene habilidades para descifrar c6digos misteriosos.
Sus hermanos planean una conspiracidn contra él, reproduciendo el tema de
una colectividad que se lanza contra una victima. En todo momento la Biblia

' GIRARD, René, Things Hidden since the Foundation of the World: Research underta-
ken in collaboration with J.-M. Oughourlian and G. Lefort. Trad. S. Bann y M. Metteer. Stan-
ford: Stanford University Press. 1987, pp. 144-149. Ed. original: Des Choses cachées depuis
la fondation du monde avec Jean-Michel Oughourlian et Guy Lefort. Paris: Grasset. 1978.

" Ob. cit., pp. 149-152.
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mantiene la inocencia de José y su condicién de victima que nunca merece
el castigo de sus hermanos. En casa de Potifar, se le acusa de seducir a la
esposa de su amo, lo cual para Girard es virtualmente idéntico al incesto, el
mismo crimen del cual se acus6 a Edipo. El mito griego narra la historia
desde la perspectiva de la colectividad de Tebas, pues acepta como verdade-
ra la acusacién contra Edipo; la Biblia, por el contrario, rechaza las mismas
acusaciones y mantiene la inocencia de José hasta el final.

Girard aprecia en los Profetas una progresién hacia un Dios pacifico que
se disgusta con la mistificacién sagrada del rito sacrificial, y cuyo mensaje
de justicia social es, en buena medida, una recapitulacién de defensa de las
victimas que marca la pauta de la narrativa biblica'2. La identificacion con
las victimas, y no con los victimarios, en el Antiguo Testamento tiene su
punto cumbre en las Canciones del Servidor de Yavé en el Libro de Isafas,
en las cuales el autor biblico se presenta a si mismo y a su pueblo como una
victima, deslegitimando de nuevo la violencia sagrada, a pesar de que atin se
considera que el mismo origen de la violencia es el propio Yavé. Los Salmos
son, a juicio de Girard, una continuidad de los lamentos del Servidor de
Yavé. Constituyen gritos escandalizados de un pueblo que claramente se
presenta a si mismo como victima, y nunca como victimario, cambiando de
nuevo la perspectiva desde la cual se representa a la violencia.

La historia de Job ha sido especialmente atractiva para Girard, tanto €s
asi que le ha dedicado un libro entero a ella’. En vez de ver una teodicea,
como tradicionalmente se ha hecho, Girard ve en el Libro de Job un debate
entre una victima que ha sufrido a manos de una colectividad, y los repre-
sentantes de esta colectividad, sus tres ‘amigos’, los cuales intentan conven-
cer a Job de que la violencia por €l recibida es de origen divino. Al final,
prevalece la perspectiva de la colectividad, pues se termina por atribuir esa
violencia a Dios, y por ende, protegerla con la esfera de lo sagrado, pero no
sin antes haber alzado la voz de Job en protesta en contra de la sacralizacion
de la violencia.

La progresion de la Biblia hebrea abre el camino a los Evangelios, cuyo
tema central es el de una colectividad que se lanza contra una victima. Esta
victima no sélo es Jesus, sino también Juan el Bautista, cuya muerte es
narrada y, como ha de esperarse del texto biblico, se mantiene su inocencia

12 Ob. cit., pp. 154-158.

15 GIRARD, René. Job: The Victim of his People. Trad, Y. Freccero. Standford: Stanford
University Press. 1987, Ed. original: La route antique des hommes pervers. Paris: Grasset.
1985 (ed. espaiola: trad. Feo, Diez del Corral, La ruta antigua de los hombres perversos.
Barcelona: Anagrama. 1989).
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hasta el final. Jesds, por su parte, prefigura una divinidad que nada tiene
que ver con la violencia: nace de una virgen, evitando las teogonias violen-
tas, caracteristicas del mundo griego (Zeus violando a otras diosas). Predi-
ca un mensaje de amor y perdén, el cual imposibilita la prolongacién de la
violencia en el mundo, y muy especialmente, denuncia los origenes violen-
tos de la Cultura y su proteccién sagrada, emblemitico en el reproche a los
fariseos: “jAy de vosotros, porque edificdis los sepulcros de los profetas
que vuestros padres mataron” (Lucas 11, 47)4. Segin Girard, los anuncios
apocalipticos de Jestis no son muestra de una violencia sagrada (como qui-
zds si lo es la violencia del Libro del Apocalipsis), sino de la violencia inhe-
rente a los hombres, a los cuales amenaza con propagarse si la humanidad
no acepta el mensaje de amor y perdén's. Todo esto desemboca en la muer-
te del propio Jesis, la cual es narrada desde la perspectiva de la victima,
pues no sélo Jesus es inocente, sino que es el mismo Dios el que sufre la
violencia, y por ende, la censura. La resurreccién de Cristo es una victoria
sobre los poderes de la muerte y la violencia, sobre la cual se ha construido
la Cultura humana.

De forma tal que, como hemos mencionado, para Girard, el cristianismo
es la excepcion a la regla de la asociacion entre lo sagrado y la violencia.
¢COomo explicar esta singularidad? Girard no encuentra una explicacién
racional en términos socioldgicos e histéricos, y prefiere recurrir a la teolo-
gia: si el cristianismo predica un Dios de amor mientras que las otras reli-
giones predican un Dios violento, ha de ser porque el mismo cristianismo
ha sido inspirado por el verdadero Dios de amor. Sélo la inspiracién divina
puede propiciar que el hombre se aleje de la violencia y deje de atribuirle
una proteccién sagrada.

2. Y, el Islam?

Girard ve la prueba de la superioridad e, incluso, de la inspiracién divi-
na del cristianismo, en sus escrituras sagradas, a saber, la Biblia. Puesto que
la Biblia defiende a las victimas y los mitos las acusan, para Girard esto es
suficiente como para caracterizar al cristianismo como una religién funda-
da sobre el amor y el rechazo a la violencia, y a las no cristianas como reli-
giones fundadas sobre la base de la violencia sagrada.

14 Todas las citas biblicas son tomadas de la Biblia de Jerusalén. Bilbao: Desclée.

1998.
'S GIRARD, René, Things Hidden Since the Foundation of the World, pp. 202-205.
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Esto nos parece bastante cuestionable. Girard le concede excesiva
importancia a los mitos en la configuracion religiosa de las sociedades. De
forma bastante irresponsable, Girard se ha caracterizado por descontextua-
lizar los mitos por ¢l estudiados y llegar a creer que Jas religiones no occi-
dentales les conceden a los mitos la misma importancia y credibilidad que
el cristianismo le concede a la Biblia. Si hemos de creer al eminente histo-
riador de Grecia y Roma, Paul Veyne, por ejemplo, los griegos y romanos
cultivados no les dedicaban demasiada importancia a sus mitos, por lo que
¢l mito de Edipo no seria el mejor indicador para hacerse una idea de la
naturaleza de la religion griega'®. Solo las culturas con escritura hacen de
sus narraciones sagradas el eje de lo religioso, de forma tal que las compa-
raciones de Girard no son del todo aceptables. Si bien las culturas orales
estiman sus mitos, diluyen su atencion en otras instituciones religiosas, las
cuales, quizds, desvinculan a lo sagrado de la violencia. Cierto es que, en
La violencia v lo sagrado, nuestro autor ha estudiado otras instituciones
religiosas, como los ritos y las prohibiciones. Pero el fundamento de su
apologia cristiana es Ja comparacion de textos cristianos y no cristianos,
como si éstos fuesen el nicleo de las religiones no cristianas.

No obstante, en el caso del Islam, las comparaciones de Girard cobran
muchisima mds validez que en el estudio de los mitos, pues si ha habido
alguna religién que le dedica abrumadora atencién a un texto sagrado, €sa
es el Islam. No en vano, algiin apostata del Islam ha llamado a su antigua
religién una especia de ‘bibliolatria’, precisamente debido a la reverencia
que los musulmanes rinden al Cordn'”. De forma tal que si estamos en
buena posicion para proceder con el mismo método comparativo que
Girard ha empleado en sus andlisis de la Biblia vis-a-vis los mitos. Si, como
nuestro autor hace con la Biblia, encontramos suficientes historias que sean
narradas desde la perspectiva de la victima, esto serd un importante paso
para refutar la exclusividad que Girard reserva a ]a desvinculacién cristiana
entre lo sagrado y la violencia, demostrando que, al menos a partir de los
mismos métodos de nuestro autor, estaremos en buena posiciOn para asegu-
rar que el Islam es una religion de paz.

No obstante, la extensién de los métodos exegéticos de Girard al estudio
del Corén presenta una dificultad que no aparece en sus comparaciones de la

16 VEYNE, Paul, “The Roman Empire”. En: A History af Private Life. I. From pagan
Rome to Byzantium. Eds. ARIES, Philippe y DUBY. Georges. Cambridee: Harvard Univer-
sity Press, p. 19.

17 IBN WARRAQ, Por qué no soy musulmdn. Barcelona: Ediciones del Bronce. Trad. S.
Rodriguez-Vida. 2003.
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Biblia con los mitos. Si algo comparten la Biblia y los mitos es, precisamen-
te, lo que los griegos lamaron mythos. Tanto la Biblia como los mitos de tra-
dicién oral presentan una trama, una secuencia narrativa y cronoldgica, En
funcién de esta narrativa, Girard elabora sus comparaciones, pues, al final de
cuentas, contrapone historias. De sobra es sabido que el Cordn no mantiene
la misma estructura narrativa de la Biblia o los mitos de tradicidn oral. La
narrativa ni siquiera constituye la mayor parte del Cordn, estando comple-
mentado mds bien por la legislacién y la lirica. elementos fragmentados en
pequenos segmentos que no presentan una continuidad entre si. De forma tal
que, si bien el Corin se adecuaria bien a los métodos de nuestro autor, en
lanto sus lectores y recitadores le dedican especial reverencia, la aplicacién
de los métodos de Girard al texto sagrado del Islam no seria del todo satis-
factoria, pues carece del mythos, el elemento narrativo sobre el cual Girard
sustenta las comparaciones de la Biblia con el resto de la mitologia mundial.
No obstante, eso no quiere decir que la exégesis biblica de nuestro autor no
pueda ser extendida al Cordn, pues aun de forma fragmentaria y desconti-
nuada, en el texto sagrado hay suficientes narrativas que permiten un andli-
sis similar a los que Girard ha sometido a la Biblia y a los mitos.

Hace tiempo ya que los historiadores de la religion han advertido sobre
la inmensa deuda que el Cordn tiene con la Biblia. Mahoma estuvo en con-
tacto con cristianos en sus viajes caravaneros a Siria. y de forma mds signi-
ficativa, con los judios de Medina, de quienes tomé muchas historias bibli-
cas y ofreci recapitulaciones de ellas en la recitacién del Cordn!®. De esa
manera, no debe sorprendernos que muchas de las historias de las cuales se
vale Girard para proclamar la superioridad de la Biblia también aparecen en
el Cordn; tanto es asi, que muchos cristianos llegaron a considerar al Islam
como una herejia cristiana,

Como la Biblia, aunque de forma un poco menos clara, el Cordn perfila
una creatio ex nihilo (13: 3; 13: 4; 16: 4-14)'° reservando para el Dios cord-
nico el mismo cardcter no violento que Girard le reserva al Dios biblico: no
s€ necesita ejecutar a un monstruo primordial para crear rl mundo. Es de
destacar también que el mismo Dios que crea el mundo es constantemente

' Valga aclarar que, en tanto no musulmanes, no creemos que el Cordn sea un texto
divinamente inspirado, mucho menos eterno (sobre el dogma de la eternidad del Corén vol-
veremos mds adelante); de forma tal que creemos que el Cordn, lo mismo que la Biblia o que
cualquier otro texto sagrado, debe ser estudiado como un texto mis de la literatura, ubicin-
dolo en el contexto en el cual ha sido escrito. Esto nos permite pronunciar el juicio, contra-
rio a la doctrina isldmica, de que Mahoma basé parte de su recitacién del Coran en lo que
escuchaba de judios y cristianos.
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llamado El Clemente, El Misericordioso, 1o cual confirma el aspecto com-
pasivo y alejado de la violencia que presenta el concepto cordnico de la
divinidad.

Si seguimos la cronologfa biblica, despues de la Creacion nos encontra-
remos con el relato de la Caida, en el cual se evidencia una importante
fuente de divergencia entre el Islamy el cristianismo. Para Girard, la histo-
ria de la Caida ha sido importante no tanto por los temas concernientes a la
violencia, sino por el concepto de ‘deseo mimético’ sobre el cual ha traba-
jado desde los inicios de su carrera académica. En el relato biblico de la
Caida. tanto Eva como Adédn comen del fruto porque, de forma andloga a la
publicidad, han sido inducidos al deseo por un fercero, a saber, la serpien-
te. En otras palabras. Eva imita ol deseo de la serpiente, y Addn imita el
deseo de Eva. Mucho mads que un relato miségino sobre la imperfeccion
humana, Girard ve en el relato biblico de la Caida un profundo entendi-
miento sobre la naturaleza mimética de la especie humana, pues el texto
revela que el deseo funciona como una cadena de imitacién: Addn imita el
deseo de Eva y ésta el de la serpiente.

Los musulmanes suelen defenderse de las acusaciones de las desigual-
dades de género en el Islam, argumentando que, a diferencia del relato
biblico. el relato cordnico de la Caida exculpa a la mujer en la caida de la
humanidad, pues, autdnomamente, Addn comi6 del fruto (20: 121). Girard
muy probablemente responderia que el relato cordnico de la Caida es
menos profundo que el biblico, pues no refleja adecuadamente la naturale-
za mimética del deseo. Pero esto inevitablemente viene al costo de propi-
ciar un misoginismo inspirado en la Biblia. Mis atin, a decir verdad, en el
relato cordnico de la Caida si estdn presentes los temas del deseo mimético,
pues tanto Addn como Eva comen del fruto por sugerencia de la serpiente,
imitando su deseo (2: 36; 20: 120). Asi, el Cordn retiene los temas del deseo
mimético sin necesidad de configurar un relato que deja la puerta abierta
para el misoginismo, complaciendo mds a las sensibilidades modernas
feministas.

Siguiendo la cronologia biblica, Adan y Eva son expulsados del Edén,
sefialando los anuncios de penas y castigos que la humanidad debera sopor-
tar (Génesis 3. 16-19). Girard ha sido lo suficientemente honesto como parad
reconocer que debemos ver en esta expulsion la configuracion de un con-
cepto violento de la divinidad®, la cual se complace en castigar a los hom-

19 Para todas las citas cordnicas emplearemos la traduccién de Juan Vernet. Barcelona:
Planeta. 2003.
0 (rakD, René, Things Hidden Since the Foundation of the World, p. 142.
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bres. Ya hemos mencionado que el Cordn carece de una narrativa cronolé-
gica, pero, inmediatamente después de la Caida, Dios perdona a Addn y
Eva (2: 37). Este es otro importante punto de divergencia entre el Islam y el
cristianismo, pues. en funcion del texto coranico, los musulmanes rechazan
la doctrina cristiana del pecado original. Para Girard vy, sobre todo, para
James Alison?!, uno de sus seguidores mds importantes, el pecado original
€s una nocidn teoldgica de grandes implicaciones, pues revela la naturaleza
violenta de la humanidad, incluso desde sus propios origenes. Para vivir en
sociedad, el hombre ha ejecutado alguna forma de violencia, y €se es el
pecado que hereda de sus antepasados, pues han sido ellos quienes han for-
Jado esa cultura con orfgenes violentos. Quizas desde esta perspectiva, el
entendimiento biblico sea superior al cordnico. Pero, en todo caso, el relato
corénico tiene la virtud de que, a diferencia del biblico, presenta a un Dios
compasivo que estd dispuesto a perdonar las faltas del hombre.

Como ya hemos mencionado, Girard ve en el relato de Cain y Abel la
primera manifestacién biblica de Ia defensa y vindicacién de las victimas,
pues simpatiza con Abel, sostiene su mocencia, y censura su asesinato. El
Cordn no difiere mucho. No obstante. aparece una diferencia importante: en
el relato cordnico, Abel anticipa su propio asesinato (algo no muy diferente
del anticipo de Jesis de su propia muerte en los evangelios), y lo que es
mds importante ain, censura la retribucion: “si extiendes tu mano hacia mi
para matarme, yo no extenderé mi mano hacia ti para matarte” (5: 28), el
cual perfectamente podria ser insertado en el Serman de la Montafia. Suele
decirse que, alli donde el cristianismo postula la entrega de la otra mejilla
(Mateo 5, 39; Lucas 6, 29), el Islam opta mas bien por la retaliacién (Cordn
5:45; 2: 178; 17: 33; a su vez una recapitulacion de Exodo 21, 23-25 y
Levitico 24, 19-20), pero pasajes como el de Abel, recién citado. deberfa
prevenirnos contra ese tipo de juicios generalizadores. No obstante, en un
giro bastante extrano de la historia, Dios le envia un cuervo a Cain para que
¢ste esconda el cuerpo de Abel (5: 31). Este intrigante episodio pareceria
denotar la participacién divina en el asesinato de Abel, o al menos, cierta
complicidad con Cain, no censurando por completo la violencia.

La préxima historia en la cronologia biblica estudiada por Girard es el
Diluvio. Si bien reconoce que el Diluvio puede interpretarse como un cas-
tigo divino, y por ende, una mistificacién de la violencia, Girard también
advierte que “no sélo es un castigo de Dios; casi al mismo nivel, es la con-
clusion fatal de un proceso que devuelve la violencia a su lugar de ori-

*' AvisoN, James. The Joy of Being Wrong. New York: Crossroads. 1998.
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gen’'2, a saber, la propia naturaleza humana. Lo mismo que en los dichos
apocalipticos de Jesus. Girard ve en el Diluvio una representacién del caos
de la violencia humana, la cual no puede ser controlada. Cabe destacar que,
seglin nuestro parccer, Girard no hace justicia al texto biblico, pues €ste s
bastante explicito en presentar el Diluvio como obra de Dios, y no como
obra de la violencia humana (Génesis 6, 7: 7, 23). En lo que respecta a la
historia del Diluvio, el Cordn, lo mismo que la Biblia, presenta a un Dios
retribucionista y, por ende, violento: “Ahogamos a quienes desmintieron
nuestras aleyas™ (7: 64 ofr. 10: 73; 21: 77; 26: 120).

En la Biblia, Noé es presentado como un hombre piadoso que cumple
con el mandato divino (Génesis 6, 9), pero no se dice mucho mas que eso.
Noé es un personaje pre-diluviano, el cual no tiene ningdn mensaje religio-
s0 que llevar a su genle. A diferencia de los profetas de periodos posterio-
res. Yavé no emplea a Noé como portavoz de su mensaje: en el Diluyio,
Yavé no ofrece una oportunidad de arrepentimiento a los pecadores, sim-
plemente los extermina sin previo anuncio. En el Cordn, el escenario s
diferente. A diferencia de la Biblia, el Cordn presenta a todos sus persona-
jes virtuosos como predicadores de un estricto mensaje monoteista (cues-
tién que supone un anacronismo histérico que muchas veces la Biblia
evita), Esto, como ha de esperarse. refleja las circunstancias en que fue
recitado el Coran: Mahoma, predicando un mensaje monoteista, también se
lo atribuye a las grandes figuras biblicas sobre las cuales ¢l ha escuchado.
Y. en su recitacion del Corén, Mahoma proyecta sobre No¢ una persecucion
que nunca es narrada en el texto biblico, una vez mds reflejando las cir-
cunstancias adversas por las cuales atravesaba Mahoma en el momento de
la recitacion.

En este sentido, el Corn, a diferencia de la Biblia, presenta a Noé no
s6lo como un predicador del estricto monoteismo, sino que también recibe
oposicion de su propio pueblo (Cordn 11: 27: cfr. 23: 24: 26: 111). Con
esto. la version cordnica del Diluvio censura la violencia y las persecucio-
nes mucho més que la version biblica, pues no se limita a presentar a No¢
COMmO un personaje virtuoso, sino que también es una victima acosada por
su propio pueblo, a la cual el texto cordnico ofrece su simpatia y censura la
violencia contra €l ejercida.

Mis ain, en el Islam Noé cs un rasul, 1a palabra drabe para designar
‘profetas’, mientras que en la Biblia, Noé nunca es designado como un
nabiim, la palabra hebrea para ‘profeta’. De todos los rasuls anteriores a

22 GIRARD, René, Ob. cit,, p.148-149



82 GABRIEL ANDRADE

Mahoma, el Cor4n le dedica la mayor importancia a Abraham. Desde un
punto de vista histérico, esto puede deberse al hecho de que, cuando Maho-
ma empez6 a predicar el monoteismo, pronto se sinti6 incémodo con su
rechazo como profeta por parte de Jos cristianos, y especialmente, los Jjudi-
0s. Asf, Mahoma se interesé en figuras semi-histéricas que, supuestamente,
habian sido monotefstas antes de la existencia de Jjudios y cristianos. En la
cultura drabe pre-isldmica, a estos monotefstas sencillos se les llamaba
hanif, y a Abraham se le consideraba el mas importante de ellos. De forma
tal que no ha de sorprendernos el extenso volumen que la referencia a Abra-
ham ocupa en el Coran, retratdndolo como un estricto monoteista, algo que,
de nuevo, no tiende a hacer la Biblia.

En la version del Génesis, Abraham abandona a Sus parientes para cum-
plir con el llamado de Dios. A decir verdad. Abraham, al menos en este pri-
MEr momento, no encuentra oposicion ni persecucion; el texto biblico no lo
perfila como una victima. Lo mismo que en la historia de Noé, los relatos
corinicos sobre Abraham incorporan temas de predicacion Y persecucion,
los cuales no aparecen en la Biblia. Abraham no sélo abandona a su familia,
$ino que también su propia familia lo confronta y lo amenaza, algo no muy
distinto de lo sucedido a Jests en los Evangelios (Mateo 13. 57: Marcos o,
4; Juan 7, 5). M4s auin, en la versién cordnica, la migracién de Abraham es
tanto una respuesta al llamado de Dios como una expulsién de su propia
familia, pues el padre de Abraham pronuncia: “; Acaso Abraham, ti deseas
apartarte de mis dioses? Realmente si no cejas en tu propGsito, te lapidaré.
iAléjate de mi!” (Coran 19: 46). De nuevo, la versién cordnica difiere de la
biblica, en cuanto la primera hace de Abraham una victima, la cual cuenta
con la simpatia del texto, censurando la persecucién violenta contra ella
ejercida. Mds atin, lo mismo que Abel, Abraham ofrece perdén a su propio
padre (19: 47), alejandose atin m4s de la mistificacién de la violencia,

Los relatos biblicos de Abraham no han concernido demasiado a Girard,
Y Pueslo que nos proponemos extender la exégesis biblica de Girard al
Cordn, no nos extenderemos sobre las referencias cordnicas a este persona-
je. No podemos dejar pasar, sin embargo, Génesis 22, pues en esta historia
Girard ve una importante progresién hacia una concepcién del Dios pacifi-
o que pide misericordia y no sacrificios, y se conforma con la sustitucién
animal para evitar el sacrificio humano.

La versi6n cordnica del sacrificio de Isaac, muy similar a la biblica, es
muy significativa para los musulmanes. La tradicidn isldmica sostiene que
fue Ismael, y no Isaac, el nifio llevado por Abraham al sacrificio. Las razo-
nes de este desacuerdo entre versiones no son muy claras, pero puede tener
que ver con el hecho de que la tradicion semita, e incluso la misma Biblia
permite considerar a Ismael como el ancestro de los arabes (Génesis 21, 14-
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21). concediéndole asi el honor de haber sido el protagonista de este even-
to tan importante. Valga advertir que esta tradicion no tiene sustento en el
Coriin, pues el texto no especifica quién era la victima potencial (37: 103).
Lo mismo que en el Génesis 22, 13, la sustitucion animal juega un papel
fundamental en el relato cordnico (37: 107), de forma tal que el Islam
rechaza el sacrificio humano. Igual que entre Jos antiguos hebreos, el sacri-
ficio de nifios era bastante comin entre los drabes pre-isldmicos. especial-
mente el infanticidio femenino, que prohibid Islam. La historia cordnica del
sacrificio de Isaac/Ismael se puede considerar, lo mismo que su contraparte
biblica, como una censura de las antiguas practicas sacrificiales. La tradi-
cién islamica sostiene que el padre de Mahoma también casi fue sacrifica-
do por su padre, pero en el dltimo momento la intervencion divina salvo su
vida. Asi, Mahoma, tomando a Abraham como un paradigma, y con la
experiencia de su propio padre como recordatorio (a pesar de que, como ha
de sospecharse, la tradicién del intento de sacrificar al padre de Mahoma no
es muy confiable histéricamente), instituy6 la sustitucién animal sacrificial
en el Cordn (37: 107, cfr, otras prcscripcioncs sacrificiales, 2: 63; 22: 34
22: 36; 108.2).

Esto es un aspecto muy importante desde el punto de vista de la exége-
sis de Girard, pues valga recordar que, pard nuestro autor, el sacrificio es
una de las maneras mds emblemiticas en que lo sagrado protege a la vio-
lencia, pues el rito sacrificial es una conmemoracion de los origenes Vio-
lentos de la Cultura®’. Censurando el sacrificio, se protege a las victimas.
En este sentido, el Islam censurarfa algunas formas de sacrificio, por lo cual
serfa una religion que desacraliza la violencia. No obstante, el Islam se con-
forma con la sustitucion animal, y a diferencia de la Biblia, el Cordn no
cuenta con una literatura profética que sistemdticamente condena el sacrili-
cio. Si bien el Cordn hace mencién de muchos personajes biblicos, grandes
profetas anti-sacrificiales, como Amos y Oseas. no se mencionan en el

2 El lector no familiarizado con la obra de Girard podri objetar que. si esto es asi,
entonces el cristianismo es una religin fundada sobre la violencia. pues el ‘sacrificio” de
Cristo es prominente en el rito y la teologia cristiana, No obstante, Girard ha elaborado
extensos analisis (Things Hidden Since the Foundation of the World, pp. 180- 190)) en los que
intenta demostrar que la muerte de Cristo no es un sacrificic como cualquier otro, sino que
es. parafraseando a la Epistola de los Hebreos (10, 12) “una vez para siempre”, el sacrificio
que pone fin a los sucrilicios. El sacrificio comun €s aquel en el que se conmemMora la vio-
lencia originaria de la cultura, prolongando asf la violencia. El sacrificio cristiano es aquel
en el cual, por medio de la entrega. € pone fin a la violencia. Girard ve en Jesiis un conti-
nuador del antiritualismo profético, emblemitico en la pardfrasis de Oseas (6, 6): “deseo
piedad, no sacrificios” (Mateo 9, 13).
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Cordn, y a decir verdad, en el Islam no existe una reforma espiritual que
confronta al ritualismo sacrificial. Todo lo contrario, de las tres religiones
monoteistas, el Islam pareciera ser la mds ritualista de todas.

Las historias de los otros patriarcas tampoco han concernido demasiado
a Girard, por lo cual no nos Ocuparemos de sus versiones cordnicas. excep-
to por la historia de José, de la cual hemos hecho mencion en la seccion
anterior. En el Cordn, la historia de José es una de las mds largas e ininte-
rrumpidas. La historia de José no ha dejado de ser controversial en el Islam,
pues la secta isldmica de los Jariyitas rechaza su estatuto canonico. al con-
siderar la narrativa de la seduccién de la esposa de Potifar una instancia de
la inmoralidad judia, y prueba de la corrupcién del Antiguo Testamento.

Como en la Biblia, en el Cordn (12: 8-19) se narra la conspiracién de los
hermanos de José, presentdndolo como una victima, y simpatizando el texto
con ¢l. También se narra la seduccidn de la esposa de Potifar (12: 20-34).
No obstante, hay una diferencia importante entre ambas versiones. En la
Biblia, la esposa de Potifar acusa a José. y el mismo Potifar cree en la acu-
sacion de su esposa, ordenando el arresto de José. En el Corén, Potifar se da
cuenta de que su esposa ha mentido, y se disculpa con José (12: 29).

Un aspecto de la historia de José muy importante para Girard es el
momento en que, tras haber sido ordenada la detencion de Benjamin por
haber robado supuestamente una copa, Judd estd dispuesto a entregarse en
su lugar (Génesis 44, 18-34). Esto. segun Girard, prefigura la accién de
entrega voluntaria de Cristo, dispuesto a morir para evitar que otros sufran,
y detener la propagacién de la violencia. En el Corén, también se narra la
disposicion de la entrega para salvar a Benjamin, pero no sélo por parte de
Judd, sino por parte de todos sus hermanos (12: 78).

La revisién que Girard elabora del Antiguo Testamento es en cierto
modo fragmentaria, pues a €l le interesa mucho mds la narrativa del Nuevo
Testamento. Segtin Girard, es en los Evangelios donde Dios ya no sélo sim-
patiza con las victimas, sino que El mismo se hace victima. Por su parte, el
Cordn toma prestado mucho mds del Antiguo Testamento que del Nuevo
Testamento. No obstante, hay importantes referencias a Jesds, pues el Islam
lo considera uno de los rasuls. el tltimo antes de que Mahoma sellara el
sello de la profecia.

Ya hemos mencionado la importancia que Girard le concede al naci-
miento virgen de Jesis, y el Cordn la confirma (3: 47; 19: 20-22). Como en
los Evangelios, Jestis hace milagros en el Cordn (3: 49). No obstante, tanto
la Encarnacién (4: 171: 5: 17:5: 1165 9: 30; 10: 68; 17: 111) como la Trini-
dad son enfdticamente negadas en el Cordn (4: 171; 5: 73). Esto ya es sufi-
ciente motivo de divergencia entre musulmanes y cristianos, pero, en lo que
respecta a la exégesis de Girard, hay un punto de desacuerdo mucho mads
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significativo entre ¢l Cordn y la Biblia: la muerte de Jestis. Mientras que los
Evangelios hacen de la Pasion el eje de la mayor parte de la narrativa (pues,
si hemos de seguir a Girard, los Evangelios son el punto cumbre de la
defensa y vindicacion de las victimas). en el Cordn se niega la realidad de
la muerte de Cristo: *... pero na lo mataron ni lo crucificaron, pero a ellos
se les parecid... al contrario, Dios lo elevé hacia El, pues Dios es podero-
50, sabio” (4: 157-158).

Estos versos han sido bastante enigmadticos para los orientalistas e histo-
riadores del Islam, pues la muerte de Jestis es un hecho histéricamente
innegable?. No obstante, a medida que el conocimiento de los textos gnos-
ticos cambié dramdticamente tras los descubrimientos de Nag Hammadi, la
versién cordnica se ha esclarecido un poco, pues varias fuentes gnosticas
narran una version similar. No obstante, no debemos precipitarnos a atribuir
al gnosticismo un papel importante en la formacién del Islam. pues la apa-
tfa politica de los gnosticos estd muy lejos de la intensa sintesis entre Esta-
do y religion que caracteriza al Islam. A lo sumo, solo algunas sectas chii-
tas han recibido influencia gnostica. Tal como Flaine Pagels ha demostra-
do. los gnésticos negaban la crucifixién porque creian que la presencia de
Jestis era meramente espiritual. no material?s. Este tipo de dualismos es bas-
tante ajeno a la cosmovision isldmica.

¢ Por qué, entonces. el Cordn niega la crucifixion? La respuesta de los
musulmanes es sencilla: porque Dios nunca permitirfa que uno de sus
rasuls sufriese un destino como ¢€se. Siendo esto asi, al menos en este punto
en particular, el Cordn estd bastante alejado de la reivindicacién de las vic-
timas que Girard reserva a los Evangelios. Como hemos seialado en las
historias anteriormente referidas, en la medida en que el texto coranico pre-
senta los relatos desde la perspectiva de las victimas. se va perfilando un
Dios pacifico que yvindica a las victimas. Pero. contrario al cristianismo, en
el Islam. esta progresion hacia la defensa de las victimas no se lleva lo sufi-
cientemente lejos como para hacer de Dios mismo una victima (pues, ade-
mis de ello. atenta contra el estricto monotefsmo), ni siquiera para permitir
que sus mensajeros sufran plenamente como victimas. Para el Islam, la cru-
cifixion seria muestra del fracaso de la misién de Jesds: no existe en el
Corén la nocién paulina segiin la cual el aparente fracaso de la Cruz es en
verdad un triunfo sobre los poderes mundanos, “si los poderes de este
mundo hubiesen temido la sabiduria de Dios. nunca hubiesen crucificado al
Sefior de la gloria™ (1 Corintios 2: 8).

u  Confirmada, incluso, por fuentes extra biblicas. Cfr. TACITO. Anales, XV, 44,
55 PaGELS, Elaine, Los evangelios gndsticos. Barcelonit: Grijalho. 1982, p. 50.
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Un punto central de la tesis de Girard concierne a los origenes violentos
de las culturas. Ya hemos mencionado que, para nuestro autor, el origen de
la Cultura, entendida ésta en el sentido genérico que la antropologia le suele
atribuir, es un homicidio que expurga, parcial y momentineamente. los
conflictos y rivalidades en el interior de las comunidades. Puesto que esa
violencia fundadora es el fundamento de la vida social, las culturas prote-
gen esa violencia dentro de un marco sagrado, conmemorando los origenes
violentos desde la perspectiva de los ejecutores de la violencia. Hemos
mencionado, por ejemplo, que en el caso de la fundacién de Roma, el homi-
cidio fundador es conmemorado desde la perspectiva del asesino, pues se
enaltece la accién de Rémulo, mientras que el cristianismo también se
funda de manera violenta, pero esta vez, se conmemora desde la perspecti-
va de la victima. De esa manera, queda por extender estos principios a los
origenes del Islam: ; los origenes del Islam son, como los de otros sistemas
religiosos, violentos? ;Si esto es asf, el Islam los conmemora desde la pers-
pectiva de los agresores o desde la perspectiva de las victimas?

Antes de proseguir con esta cuestién, valga agregar que el estudio de los
‘origenes del Islam’ es un asunto problemitico, pues, desde el punto de
vista de la doctrina islamica, el Islam ha existido desde los origenes de la
humanidad, y Addn fue el primer musulmdn, pues la palabra drabe nuslim
denota alguien que se rinde a Dios. sin importar si fue antes o después del
siglo VIL d.C. Desde un punto de vista histérico, por supuesto, el Islam sur-
gi6 en el siglo VII, y el historiador secular nunca debe creer que el Islam
sea la religion original del hombre,

Pero, irénicamente, la mayoria de los musulmanes conjugan tanto la
visién religiosa como la secular cuando celebran los origenes de su reli-
gién. Por un lado, se acepta que el Islam es la religién originaria del hom-
bre, pero por el otro, conmemoran los eventos del siglo VII como la funda-
ci6n de una nueva religién, o al menos la reforma de la religion original. La
historia de los origenes histéricos del Islam ha sido narrada por muchos
estudiosos, de forma tal que sélo haremos una breve exposicion de ella.
Alrededor del afio 610 d.C., Mahoma se retir6 al monte Hira, y creyé haber
recibido revelaciones de Dios. Empez6 a predicar y recitar estas revelacio-
nes, primero a familia y amigos, luego a los habitantes y transetintes de la
Meca. Su mensaje era religioso y social a la vez: monoteismo estricto,
anuncio del Juicio Final y justicia social. La propia tribu de Mahoma, los
Coraix. se opuso a él. Las razones de esta Oposicion son varias y complejas,
pero basta mencionar que los Coraix crefan que el mensaje de Mahoma
afectarfa a su dominio comercial en la zona. asf como también se sentian
ofendidos por la sugerencia hecha por Mahoma, segtin la cual, sus ances-
lros, por ser paganos, se quemarian en el Infierno. La persecucion de los
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primeros musulmanes crecio, primero con un boicot econémico, luego con
ofensas verbales y dafios fisicos. Cuando la persecucion ya no era to lerable.
los musulmanes abandonaron la Meca en dos grupos: primero a Abisinia, y
luego a Medina. Mahoma estaba entre los dltimos en emigrar a Medina, y
apenas pudo evitar una conspiracion en contra de su vida, organizada por
los representantes de las tribus mecanas.

[La migracion de Mahoma a Medina se conoce como la Hégira, y cons-
tituye un evento de gran importancia en la wradicién isldmica. Marc6 el ini-
cio de una nueva era en la carrera de Mahoma, y la civilizacion isldmica
adopté un nuevo calendario con la Hégira como punto de partida. De forma
tal que, tanto los musulmanes como los historiadores seculares coinciden
en que la Hégira es ¢l momento inaugural del Islam. Asi, no muy diferente
del judaismo. ¢l momento fundacional del Islam es un éxodo colectivo a
través del desierto. Mahoma los musulmanes emigraron como victimas
perseguidas, y por ende, la conmemoracion islamica de los origenes se
desarrolla desde la perspectiva de las victimas, coincidiendo asi con las
caracteristicas que Girard reserva a la conmemoracion cristiana de los ori-
genes. La mayoria de las referencias cordnicas a la Hégira presentan sim-
patia por los emigrados en tanto victimas de persecucion, y perfilan @ un
Dios que estd de parte de las victimas de persecucion (22: 42-44; 34: 43;
43: 30; 61: 6; 37: 14-15; 3. 195: 8: 47 9: 1002 9: 117: 16: 41; 16: 110: 22t
58: 24: 22: 59: 8). Si bien se puede aceptar que, @ diferencia del cristianis-
mo. ¢l Islam se expandio a través de la espada, los origenes mas tempranos
del Islam son bastante parecidos a los del cristianismo.

No obstante, estos origenes de simpatia por las victimas fueron de corta
duracion, pues Mahoma, a su llegada a Medina, organizé un ejército y un
Estado, y empez6 a atacar y saquear a las caravanas mecanas, Estos actos
de vandalismo pronto fueron presentados por Mahoma como comandos
divinos contra los infieles, y varios pasajes del Coran son justificaciones de
las decisiones militares de Mahoma. Antes de su llegada a Medina, Maho-
ma es victima y el Cordn simpatiza con las victimas. Tras la organizacion
del Estado en Medina, Mahoma se convierte en victimario, y el Corén ofre-
ce su aval a todas las acciones violentas que Mahoma lleva a cabo. Los his-
toriadores coinciden en que del periodo medinense proceden los pasajes
cordnicos més terrorificos, los mds emblemdticos de la sublimacion de la
violencia y el contenido marcial.

Se ha discutido mucho sobre la sinceridad de Mahoma. Varios pasajes
del Cordn parecieran scr meras acomodaciones de las intenciones militares.
politicas ¢ incluso sexuales de Mahoma. No obstante, creemos poco proba-
ble que Mahoma haya sido el impostor que los biografos del siglo XIX
representaban. La obra de Girard puede servir de buena herramienta tedrica



88 GABRIEL ANDRADE

para comprender que la conviccién de un Dios violento es suficiente como
para convencer a los hombres de que sus posturas agresivas cuentan con el
aval divino. EI cambio repentino del Cordn de simpatizar con las victimas
a promover su persecucién mediante el aval divino, permanece tan ambiva-
lente como el relato biblico del Exodo y la conquista hebrea de Candan. E]
mismo Dios que estd de parte de las victimas esclavizadas es capaz de
enviar una gran catdstrofe a los antiguos victimarios, y mas adn, avalar la
apropiacion violenta de la tierra.

Girard califica al Antiguo Testamento Como ‘un texto en progreso’.
Segin €, si bien la Biblia hebrea presenta muchas continuidades con Ia
mistificacion de la violencia que se presenta en las demas religiones, las
historias por é] analizadas son testimonio de un cambio progresivo hacia un
Dios no violento que simpatiza con las victimas. Si hemos de emplear los
términos de Girard, puede decirse que el Cordn también es un ‘texto en pro-
greso’. Pues, si bien las campafias militares de Mahoma Y su persecucion de
Judios y cristianos cuenta con el aval divino, hemos resefiado suficientes
pasajes cordnicos que, narrando las mismas historias seleccionadas por
Girard en su exégesis, simpatizan con las victimas Y, por extension. presen-
tan a un Dios no violento,

3. ¢Donde se inspira la violencia?

Habiendo sometido parte del Cordn a los métodos de Girard, apreciamos
que, lo mismo que buena parte de la Biblia, el texto sagrado del Islam narra
muchas historias desde la perspectiva de las victimas. Entonces, ipor qué
los pilotos suicidas estrellan sus aviones en nombre del Cordn? Esta pre-
gunta nos lleva a sefialar la insuficiencia de la obra de Girard a la hora de
categorizar una religién como mds violenta que otra. Pues el principal cri-
terio utilizado por Girard para categorizar a una religién como no violenta,
a saber, la narrativa de historias desde la perspectiva de las victimas, est4
presente en el Cordn, y con todo y eso, el Islam no pareciera ser una relj-
gion pacifica. Por el momento. dada la parcial insuficiencia de la obra de
Girard para explicar la violencia islimica, dejaremos de lado a nuestro
autor y abordaremos otras posibles inspiraciones del terror isldmico por
nuestra propia cuenta, pero siempre manteniendo presente algunas de sus
consideraciones respecto a la relacién entre violencia y religién.

No hay una imagen clara y definitiva de Dios en el Cordn. Continua-
mente se le atribuyen a Dios los calificativos de E] Clemente, el Misericor-
dioso. Esto es suficiente evidencia de que el Islam no es una religién de
mera sublimacién de la violencia, pues aquellos que son unilateralmente
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violentos no suelen atribuirle la compasion y la misericordia a sus dioses.
No obstante, este Dios misericordioso y compasivo es frecuentemente evo-
cado en términos marciales. Por emplear el famoso término de Rudolf
0o, Ald es una de las formas mas extremas del numen o mysterium tre-
mendum. La trascendencia divina es tan amplia, que ¢l hombre concibe a
Dios como un ser misterioso, capaz de evocar las sensaciones mas terribles.

La violencia de Dios se exalta, por encima de todo, en la escatologia del
Corén, en el cual el Juicio Final es un tema recurrente. No obstante, el per-
fil violento de Dios se mantiene bajo un tono escatoldgico: la mayor parte
de las imdgenes tenebrosas que evocan a Dios se reservan pard el Dia cuan-
do suene la trompeta. Mientras tanto, Dios es tan trascendente que no inter-
viene en la Historia. De hecho, en el Cordn hay una constante teologia retri-
bucionista, pero es un retribucionismo mucho mas maduro que el del deu-
teronomista o el de Elifaz (el amigo de Job): a diferencia de la mayor parte
de la Biblia hebrea, ¢l Cordn tiende mds bien a reflejar un retribucionismo
fundamentado en la idea de ultratumba (nocién, por lo demads, ausente en
buena parte de la Biblia hebrea), y reserva el castigo divino, no para esta
vida, sino para la proxima. En términos generales, el Cordn no avala la vio-
lencia humana como un instrumento del castigo divino, cuestion que la
Biblia hebrea, especialmente la tradicion deuteronomista, si hace con
mucha frecuencia. En vez de ello. el Cordn perfila a un Dios que ejecutard
£l mismo la violencia cuando el Dia del Juicio llegue.

En honor a la justicia, se debe aclarar que las escatologias violentas, por
sf solas, no tienen por qué constituir suficiente inspiracion para la violencia
religiosa. No hace falta recordar que Mahoma elaborara, las imdgenes. aun-
que terribles del [nfierno por si solo, su inspiracion erd obviamente cristia-
na, y en menor medida, zoroastriana, Asf, si la escatologfa cordnica €s efec-
tivamente tenebrosa, €s porque la escatologia biblica también lo es. Los
pasajes violentos del Libro del Apocalipsis no difieren demasiado de las
evocaciones violentas del Cordn. y a diferencia de los dichos apocalipticos
de Jesds en la Biblia, el Libro del Apocalipsis si le atribuye esa violencia a
Dios de forma bastante explicita. En todo caso. bien se puede decir que
aunque estd presente en ¢l Nuevo Testamento, la escatologia violenta es
mucho mds prominente en el Cordn, y la imagen de un Dios violento facil-
mente conduce a una humanidad violenta.

El hecho de que, en el Cordn, la mayor parte de la violencia divina se
[leva a cabo independientemente de los medios humanos no significa que la

% o santo. Barcelona: Alianza Editorial. 1998.
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violencia humana no cuenta con un aval en el Cordn. La batalla de Badr. en
la cual Mahoma se enfrenta a los Coraix, es presentada como un combate
en el cual unos dngeles ayudaron al ejército de Mahoma (8:12), y el triun-
fo es atribuido exclusivamente a Dios (8: 17). La exclamacién lirica puede
perfilar a un Dios violento que prescinde de las acciones humanas, pero el
Cordn extensamente recomienda el uso de la violencia en contra de los ene-
migos (2: 190-191: 2: 216-218; 4: 74; 9: 36: 9: 38: 9 40-52; 47: 5; 47: 37
47: 37-38; 48: 25, entre muchos otros), y en muchos lugares del Cordn se
cXpresan ataques verbales dirigidos a judios, cristianos y politeistas, pala-
bras éstas que ficilmente pueden inspirar las acciones violentas de los
devotos del Cordn.

El conocido concepto de jihad (guerra santa) engloba todas estas exhor-
taciones. De nuevo, no deberiamos ver la Jihad como una institucidn origi-
nalmente islimica. En la fase temprana de la historia hebrea, la ‘guerra
santa’ fue muy importante, y tal como Nimeros 21, 14 atestigua, entre los
hebreos habia un libro popular en circulacidn, el cual exaltaba Jas guerras
de Yavé. Los intérpretes suelen distinguir entre dos tipos de jihad: la de
Mayor rango, como una lucha espiritual contra los enemigos morales del
Islam. y una jihad de menor rango, una lucha marcial en contra de los ene-
migos politicos del Islam. Aunque entendiésemos la Jthad en su variante
espiritual. el Cordn ofrece amplio espacio para la variante militar, avalando
asi cualquier accién militar en nombre del Islam.

Si bien en el Cordn abunda un aval de la violencia por medio de Ia liri-
ca, asi como también impera la imagen de un Dios violento y terrible, en
principio esto no deberia ser suficiente inspiracion para la violencia que
parece caracterizar al Islam. Pues, si hiciésemos una comparacién numéri-
‘a entre la recurrencia de la violencia de Dios en la Biblia y la violencia de
Dios en el Cordn, probablemente tendriamos un resultado balanceado. La
Biblia hebrea mistifica la violencia con relativamente la misma frecuencia
en que lo hace el Coran. Contrario a lo que opina Girard, nuestro parecer es
que incluso el Nuevo Testamento no estd enteramente exento de la sacrali-
zacion de categorias violentas. tales como la venganza (I Tesalonicenses 4
6: II Tesalonicenses |, 6-8). castigos aterradores (Hebreos 10). 29-30; Mateo
25, 34; 25, 41; 25, 46 1a mayor parte del libro de Apocalipsis), ¥ pardbolas
que presentan a un Dios violento (Mateo 18, 34-35; Mateo 22, 7-13), otros.
Esto nos conduce a la siguiente pregunta: ;si el Dios de la Biblia, especial-
mente el Antiguo Testamento es tan violento como el Dios del Cordn, por
qué la violencia isldmica es mucho m4s intensa?

Quizis la respuesta a esta pregunta la encontraremos en el mismo punto
a partir del cual hemos postulado nuestra critica inicial a Girard: no todas
las religiones reciben la misma influencia de sus textos sagrados. El Cordn
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influye muchisimo més en la vida del musulman y en la conformacién de la
civilizacion isldmica que la Biblia en la vida del cristiano y en la confor-
maci6n de la civilizacion cristiana.

En algunos pasajes obscuros (13: 39: 43: 4; 85: 21-22), el mismo Cordn
afirma que una copia del Libro Sagrado se encuentra en el Cielo junto a
Dios. Un poco después de la muerte de Mahoma, en funcion de este pasaje,
los musulmanes postularon que, puesto que se encuentra en el Cielo, el
Cordn, palabra por palabra, es divino. Aquel que decida hacerse musulman
debe saber que estd adscribiéndose a la doctrina segtin la cual el Cordnes la
palabra eterna y no creada de Dios. Y, puesto que €8 divino, no pudo haber
sido creado, sino que es eterno; no es explicable en funcién de su época,
§ino que es un texto para todos los lugares y para todas las épocas. Asi, tal
como lo explica el apostata del Islam, Ibn Warrag, hablar de ‘fundamenta-
lismo islamico’ es una tautologia, pues si entendemos ‘fundamentalismo’
como la ciega obediencia a un texto sagrado, entonces, en principio, todos
los musulmanes son fundamentalistas?’. Aunque puede haber judios y cris-
tianos que creen que la Biblia no sélo es totalmente inspirada, sino también
totalmente dictada por Dios, no pasan de ser una minoria en sus respectivas
religiones. La eternidad y no creacion del Corén es, por el contrario, una
creencia fundamental en el Islam, y ¢6lo una minoria la rechaza.

Siendo asi. el aval sagrado de la violencia no es vilido solamente para la
Arabia del siglo VIL, sino para todas las épocas. Aquellos defensores del
Islam que se quejan de Occidente de seleccionar tan sélo unos pasajes para
favorecer las interpretaciones negativas del Cordn no hacen justicia a su
propia religion, pues es el mismo Islam el que ensefia que la totalidad del
Cordn es divino.

El cuerpo legislativo del Cordn. en el cual se inspira la Sharia (derecho
isldmico), entonces también es eterno. La doctrina de la eternidad del Cordn
despojo de particularidad y contexto a principios legales arcaicos, tales
como la inferioridad juridica de la mujer, castigos inhumanos y desconoci-
miento de corporaciones, todos ellos propiciadores de la violencia. La Ley
Mosaica no difiere demasiado de la Sharia. pero ningun judio o cristiano
estd dispuesto a emplearla en pleno siglo XXL; Ja mayor parte de los musul-
manes. fieles a las ensefnanzas de su religion respecto a la eternidad del
Cordn si estdn dispuestos a hacerlo. De acuerdo a la doctrina islamica. el
Corén no refleja las circunstancias de su época: es un libro para toda la
humanidad en todas las épocas. La violencia sacralizada del Cordn perma-
neceré asi sin posibilidad de ser reformada. pues cualquier reforma de la

21 IeN WARRAQ. Por qué no soy musulmdn.
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legislacion y la teologia del Coran es vista como un intento blasfemo por
reformar a Dios mismo.

En este sentido, no hay un sentido histérico de la revelacion en el Cordn.
Histéricamente, el Cordn fue escrito por semitas, lo mismo que la Biblia
hebrea. Sus cuerpos legales son bastante parecidos, pues fueron escritos en
circunstancias sociolégicas relativamente similares. Pero la diferencia cru-
cial es que, en la Biblia hebrea, la reforma es un tema central, Israel cons-
tantemente renueva su Alianza con Dios, y frecuentemente, con la formula-
cion de una nueva Alianza se reforma lo que antes se habia comandado. El
tema de la reforma es atin mds desarrollado en el Nuevo Testamento, Como
resultado de esto, la Biblia registra los altibajos de un pueblo, texto que
tardé mds de medio milenio en ser escrito. Este tiempo es lo suficiente-
mente prolongado como para perfilar la idea religiosa segtin la cual la
Revelacion atraviesa un proceso de maduracién, no porque Dios cambie
(pues esto seria muy opuesto a la nocién trascendente del monoteismo),
sino porque el entendimiento humano de Dios es imperfecto, y Dios emplea
una estrategia diddctica para instruir a la humanidad.

Por otra parte, la tradicién sostiene que el Cordn se recit6, y posible-
mente se escribid (a pesar de que, como hemos visto, existe desde antes del
inicio del tiempo) en un periodo de alrededor de veinte afios. La nocién
Judeo-cristiana de la maduracién religiosa estd ausente en el Cordn. Dios
habl6 de una vez por todas, y no hay posibilidad de revisar los principios
religiosos y legales. Tanto el Levitico como el Cordn contienen leves arcai-
cas. Muchos siglos después de la redaccién de la Ley Mosaica, los judios, y
muy especialmente los cristianos, estaban dispuestos a revisar y reformar la
vieja Ley. No necesariamente para abandonarla. pero si para reconsiderarla,
Aunque Moisés recibié la revelacién de Yavé, siempre ha habido espacio
para argumentar que esa revelacién, aun siendo estimada, tuvo un lugar
especifico en la Historia. La nocién de Historia exige un sentido de crono-
logia y temporalidad. Ninguno de los dos existe en el Cordn. No hay una
*historia” del Cordn, pues el Libro es eterno, y no hay nada que reformar,

La propia Biblia tiene muchas contradicciones, y esto es algo que la
mayorfa de los judios y cristianos aceptan. Pero, precisamente, ha sido la
apertura biblica a la reforma y a la revisién lo que permite que unos pasa-
jes tomen prominencia por encima de otros. El Cordn también tiene muchas
contradicciones internas, v de forma paraddjica, los musulmanes aceplan
que su libro sagrado, a pesar de ser la palabra de Dios (no creada y eterna,
y por ende, manifestacién de la perfeccién). también tiene pasajes que se
contradicen entre si. A medida que los musulmanes se familiarizaban mas
con su libro sagrado. se desarroll6 la doctrina de 1a derogacién, la cual estd
avalada en el mismo Cordn. Segiin esta doctrina, algunos pasajes derogari-
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an a otros; por lo general, los pasajes medinenses, por ser mds tardios, dero-
gan a los revelados en la Meca. Hasta cierto punto, la doctrina de la dero-
gacion permite la revision y la reforma. No obstante. la doctrina concierne
casi exclusivamente a asuntos legales. y casi no presta atencion a la censu-
ra o el aval divino de la violencia. Los pasajes que mistifican la violencia
son. en su mayorfa, lo suficientemente claros. por lo que no ameritan la
aplicacion de la derogacion. Y, en los pocos casos donde si se aplica la
derogacion a estos pasajes, siempre han salido prevaleciendo los pasajes
que mistitican la violencia. De esa manerd, ninglin pasaje que mistifica la
violencia ha sido derogado por uno que la desacralice y promueva la paz.

Ia doctrina de la derogacion no fue bien recibida por todos los musul-
manes. De hecho, fue motivo para un debate intelectual y politico de gran
envergadura durante la era dorada de la civilizacién isldmica. Aunque el
mismo Cordn avala la doctrina de la derogacion (2: 106), y ésta se ha man-
tenido tenuemente hasta nUEsros dias. s6lo los alguna vez influyentes
mutazilis 1a desarrollaron extensamente?®. Los mutazilis se conocen por ser
uno de los primeros grupos en someter algunos principios del 1slam al exa-
men racional. Frente a tantas contradicciones cordnicas, 1os mutazilis traba-
jaron ampliamente la doctrina de la derogacion. Muchos musulmanes, sin
embargo, rechazaban la posibilidad de que alguna parte del Cordn pudiera
ser derogada, pues siendo la palabra de Dios. el Corén es eterno. Como
complemento de la doctrina de la derogacion, los mutazilis también desa-
rrollaron la doctrina segun la cual el Cordn no puede ser eterno, pues esta
creencia derivaria en alguna forma de idolatria y comprometeria el mono-
(efsmo: amén de la contradiceion logica que supone la creencia de que un
libro es mds antiguo que los eventos ahi narrados. En vista de esto, 10s
mutazilis crefan que Dios creé el Cordn en un momento determinado de la
Historia.

Los mutazilis pronto encontraron oposicion, y el debate teolGgico se
clevé a una confrontacion politica. Los mutazilis lograron imponer sus doc-
trinas por un corto periodo, durante los afios de la dinastia Abasid. Pero. al
ser desplazados del poder, la doctrina del Cordn eterno y no creado se hizo
oficial, y prevalece entre los musulmanes hasta nuestros dias.

Debe mantenerse presente que los mutazilis no eran unos librepensado-
res en el sentido que entiende este término el liberalismo contemporaneo.
Sus doctrinas se instituyeron por medio de una inquisicion represiva, Y
sometieron a la racionalidad s6lo algunos dogmas. Pero es nuestra opinion
que el declive de los mutazilis €s, por encima de cualquier otro momento €n

23 RUTHVEN, Malise, Islam in the World. London: Penguin. 1984, p. 108.
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la historia de la civilizacién isldmica, el punto decisivo para la configura-
cioén de la violencia en el seno de |a religion. El declive de los mutazilis
llevé a los musulmanes a creer en el Cordn como la palabra eterna ¥ No cre-
ada de Dios, lo cual dificulta las reformas y alimenta la violencia que el
Cordn, como la Biblia, mistifica. Lo que distingue a los judios y cristianos
de los musulmanes e que, en cierto sentido, los primeros yaeran mutazilis
desde el principio: nunca han creido que la Biblia sea eterna y no creada.
Cualquier movimiento reformista dentro del Cordn, bien sea en pro de la
mujer, de la humanizacién de] derecho, del abandono de la violencia, se
verd en serias dificultades si persiste la doctrina del Cordn no creado. Mas
que juristas que modifiquen leyes arcaicas, el Islam necesita teélogos que
promuevan una visién histérica de la Revelacién. en [a cual se puedan con-
textualizar las leyes y exhortaciones arcaicas contenidas en el texto sagra-
do. Con un movimiento ‘neo-mutazili’ el Islam dejard de ser una religién
que promueve la violencia. Mientras tanto, los musulmanes seguirdn ofre-
ciendo su obediencia ciega a un texto cuyos contenidos, a pesar de reflejar
mucho de sus origenes tribales, se si guen considerando eternos.

Asi, contrario a lo que opina Girard, no basta con examinar el contenido
de un texto sagrado para saber si una religidn avala o censura la violencia,
También es necesario estudiar hasta qué punto un texto ejerce influencia
sobre una forma religiosa dada. En el caso de la comparacién del Islam con
el judeo-cristianismo, este método resulta decisivo. Pues hemos visto que.
a grandes rasgos, el Coran presenta el mismo balance violento que la Biblia
hebrea. La diferencia crucial, entonces, no radica en el contenido del texto
per se, sino en la forma en que es aprehendido por cada sistema religioso.
Si el Cordn no fuese considerado eterno y no creado, quizds los musulma-
nes apreciarian las exhortaciones liricas 4 la violencia y las leyes inhuma-
nas de la misma manera en que los judios contempordneos leen el Levitico
0 los relatos impresionantemente violentos de la Conquista de Canadn:
como parte de un momento especifico de la Revelacion de Dios, pero a los
cuales serfa absurdamente extemporineo emular en la actualidad.

No podemos dejar de considerar a los pensadores de la Iustracion, los
cuales, como hemos mencionado mds arriba, prefiguraron mucho antes que
Girard, la intima relacién entre violencia y religion. Pero allf donde Girard
reserva una vinculacion entre lo sagrado y lo violento a las religiones no
monoleistas en general, la Hustracion estimaba todo lo contrario: el mono-
teismo propicia la violencia mucho mds que el politeismo. Cabe recordar
que la tolerancia fue uno de los temas predilectos de la Ilustracién., yesen
funcién de este tema como los ilustrados llegan a su conviceion de que ¢l
monoteismo es mads violento que el politeismo: la idea de varios dioses no
exige la imposicién violenta de Ia religién a otros pueblos, pues dioses de
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diversos pueblos pueden perfectamente coexistir en un mismo pante6n. El
monoteismo, por su parte, exige la fidelidad a un solo Dios, por lo que los
pueblos monotefstas colisionan entre si por imponer a su Dios.

La tesis del *choque de las civilizaciones' de Huntington® es, hasta cier-
to punto, und continuidad del pensamiento ilustrado: si el choque intercivi-
lizacional mds fuerte se desarrolla entre el Islam y el Occidente (post) eris-
tiano, es porque, en buena medida, ambas son civilizaciones monoteistas, y
como todas las civilizaciones monotefstas, tienen pretensiones globales, en
tanto la soberania de un dnico Dios no puede estar confinada a un solo
enclave.

Tanto la civilizacién cristiana como Ja islamica han pretendido globali-
sarse desde sus inicios, pues los principios de su religién asi lo exigen. No
debemos caer en la tentacién materialista de creer que las Cruzadas, los ata-
ques de Bin Laden y la invasién norteamericana a Irak obedecen a meras
razones econdmicas y ‘luchas de clase’: guste 0 no, la religion (‘ideologia’,
dirfan los marxistas) ha jugado un papel central en los encuentros violentos
entre el Islam y Occidente, pues ambos, de cierta manera, Son rivales en la
acumulacion de almas creyentes.

Virtualmente todos los procesos de expansion religiosa terminan siendo
violentos, No se trata simplemente de la forma en que se expande la reli-
gion, bien sea por el amor, la persuasion o la espada. La mera expansion
monoteista, por muy aparentemente pacifica que sea (como la de los misio-
neros espafoles en la evangelizacion de América), supone cierta violencia,
pues se destruye el mundo cultural del evangelizado, al exigirsele una
renuncia a sus dioses. Los monotefsmos tienen un componente destructivo,
pues arrasan con los panteones que a st paso encuentran.

Ahora bien, algunos monoteismos pueden arrasar la totalidad de la cul-
tura que a su paso encuentran, o limitarse a destruir sélo los panteones que
atentan contra el contenido esencial de la religion. Esta diferencia entre una
y olra manera de propagar la religion es crucial. Si. como se suele decir, el
cristianismo se expandio en sus origenes con la predicacion y el Islam con
Ja espada, es porque el mismo contenido de las religiones propicia cada
forma de expansion, respectivamente. Alli donde, por lo general, el cristia-
nismo se ha limitado a imponer sélo el mensaje religioso y conservar el
resto de las instituciones culturales de los pueblos evangelizados. el Islam
ha expandido mucho mis que una religion: ha expandido la totalidad de una
cultura. Por regla general, cuanto menos se impone y se expande, menor es

®  HuNTINGTON, Samuel, The Clash of Civilizations and the Remaking of the World
Order. New York: Simon & Schuster. 1998.
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la violencia. Por ello, el Islam ha sido mds violento que el cristianismo en
Su proceso expansivo.

Las diferencias entre los Procesos expansivos de una y otra religion tie-
nen respaldo en las respectivas escrituras sagradas. El Cordn proclama en
varios pasajes que las revelaciones ahi contenidas se hicieron en drabe (10:
113; 12: 2; 13: 37: 26: 192-195: 39: 28;41: 3:42: 7, 43: 3), Si. como la orto-
doxia sostiene, el Cordn es eterno Y no creado, entonces la lengua en que fue
escrito, el drabe, también es una lengua divina, tan eterna como el mismo
Cordn. El Libro que se encuentra en el cielo estd en drabe. ¥ aunque Dios
envié un mensaje a otras naciones, su palabra permanece en arabe. Asi, los
musulmanes no pueden encontrarse con Dios en otra lengua. Las traduccio-
nes del Cordn no fueron autorizadas sino hasta tiempos muy recientes (en
contraposicion a la Septuaginta y la Vulgata); han sido los no musulmanes
quienes por lo general han hecho estas traducciones, vy la mayoria de los
musulmanes prefiere el empleo del drabe cuando se trata de asuntos religio-
s0s. De acuerdo al argumento musulmin, el Cordn no se puede traducir por-
que su propia esencia, la cual estd en ol cielo, es la misma lengua drabe. Agj,
los musulmanes no drabes, que son la mayoria en el mundo isldmico, para
asuntos religiosos emplean una lengua que no entienden,

De nuevo, fueron los mutazilis quienes trataron de formular una doctrina
alternativa. Puesto que el Cordn fue creado y no es eterno, la palabra de Dios
no estd en una lengua en particular, sino en una multiplicidad de lenguas en
las que se ha manifestado a lo largo de la Historia. Légicamente, los mutq-
ztlis eran favorecidos por los musulmanes no drabes, quienes deseaban pre-
servar su identidad y su lengua. Asi, los Abasies, la dinastia que apoyo a los
mutazilis, también favorecian a los rabes no musulmanes. Pero, como ya
hemos mencionado. el final de la dinastia abasi supuso el declive de los
mutazilis. Hoy, junto a la doctrina del Cordn eterno, la mayoria de los
musulmanes se adhieren a la doctrina del drabe como lengua divina.

Esto difiere dristicamente de |a doctrina cristiana. Segtin el relato de
Hechos 2, 1-13, el Espiritu Santo bajo sobre los apostoles tras la ascensién
de Jesis. Este Espiritu concede a los apéstoles el don de las lenguas, pre-
pardndolos para la difusién de la buena nueva en la lengua de cada nacién,
Contrario a la doctrina isldmica, no hay una lengua divina en el cristianis-
mo. Dirigiéndose a cada nacién en su lengua, el cristianismo provee un
antidoto a la violencia reli giosa: es a través de la prédica y no la imposi-
cion, a través del entendimiento ¥ no de la recitacién incomprensiva y auto-
mata, como el cristianismo se expandird. El Islam, por su parte, al no pre-
dicar a cada nacién en su lengua, tendié a utilizar medijos ajenos al lengua-
Je para divulgar sy mensaje: la fuerza. Por ello, comparativamente, el cris-
tianismo estd mucho mds abierto al multiculturalismo que el Islam. algo
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que las minorias musulmanas en Occidente tienden a olvidar. Fiel a su tra-
dicién pentecostal, el cristianismo permite la preservacion de otros lengua-
jes para los propdsitos religiosos, no intentando imponer, a través de la vio-
lencia. un conjunto de valores culturales, de los cuales el lenguaje constitu-
ye el ndcleo. La apertura de San Pablo a los gentiles, sin exigirles un apego
a la Ley Mosaica y respetando todas aquellas instituciones culturales que
no vayan en detrimento del sencillo mensaje cristiano, s emblematica de
ello. El Islam, por su parte, difunde un conjunto entero de simbolos cultu-
rales, arrasando con las culturas que a su paso encuentra, y por ende, nece-
sitando de una mayor ejecucion de la violencia.

Esta consideracién encuentra una correspondencia con una importante
idea que Girard ha desarrollado a lo largo de su obra. En los Evangelios,
Jests llama parakletos al Espiritu que anuncia dejar tras su partida (Juan
15, 26; 16, 7). La palabra griega parakletos denota ‘abogado defensor’, y
en funcién de esto, Girard (en continuacion con la ortodoxia cristiana)
interpreta el Espiritu Santo como el Espiritu de defensa de las victimas™. A
través del parakletos el cristianismo se convertird en la religion que abra-
zard la causa de las victimas y rechazara la violencia. Si esta interpretacion
os correcta, entonces el Espiritu que inspira la defensa de las victimas es el
mismo Espiritu que permite que el cristianismo se dirija a cada nacion en su
lengua. Esto es un principio clemental de los procedimientos legales: para
ser abogado de alguien, se debe hablar su lengua o, al menos, contar con un
intérprete. Esta es la doble significacion del parakletos, 1a cual estd ausen-
te en el Islam: puesto que los musulmanes no estdn interesados en aprender
la lengua de otras naciones, la simpatia hacia las v {ctimas se ve limitada.

Un dltimo factor a considerar como inspiracion de la violencia isldmica
ha sido ya sefialado por muchos estudiosos: 1a intima relacién entre el Esta-
do y la religion en el Islam. La logia de Jests lo deja bien claro: “lo del
César devolvédselo al César, y lo de Dios a Dios” (Mateo 22, 21; Marcos
12, 17; Lucas 20, 25). Si bien ha habido estados teocraticos en la civiliza-
cién cristiana, en principio se ha logrado marcar una diferencia entre Dios
y César. Esa distincién, por su parte, 1no existe en el Islam, Jesus nunca tuvo
intenciones politicas (y si las tuvo, cOmo sefialan algunos, nunca las alcan-
76); Mahoma fue el fundador de un Estado. El soberano del Estado islami-
co es Dios mismo, de forma tal que, el César es Dios, y Dios es el César.

w  GiRARD, René. [ See Satan Full Like Lighming. Trad, James G, Williams.Marvknoll,
N. Y. Orbis. 2001, pp. 189-190. Ed. original: Je vois Satan (oniber comme I'éclair. Paris:
Grassel. 1999 (ed. espafiola: irad. T Diez del Corral, Veo a Satin caer como el reldmpago.
Barcelona: Anagrama. 2002).
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Cualquier blasfemia religiosa es una traicién politica, y cualquier traicion
politica es una blasfemia religiosa. Si bien tanto el cristianismo como el
Islam pueden contar con espacio para inspirar la violencia, el Islam cuenta
con un aparato estatal para desarrollarla mucho mds. Junto al renacimiento
mutazili, consideramos que la separacion del Estado y la religién es el otro
punto crucial para la reforma del Islam a favor de Ia paz. En la medida en
que los Estados de paises musulmanes se hagan laicos, la violencia inspira-
da en los textos religiosos ya no podrid desarrollarse con la misma facilidad
que en un Estado intimamente vinculado a la religién.

Conclusién

Hemos intentado someter a prueba los métodos y las tesis de Girard. Si
la Biblia destaca por ser un texto cuya narrativa reluce por la tendencia a
defender las victimas, queda por ver si otros textos religiosos, atin no estu-
diados por Girard, hacen lo mismo. Hemos iniciado ese estudio explorador
con el Cordn, y hemos corroborado que, en muchas narrativas, el Cordn
también presenta las historias desde la perspectiva de las victimas.

Aun asf, el Islam sigue siendo una religion violenta, lo cual invalida par-
cialmente la tesis de Girard segtin la cual las religiones con narrativas que
defienden victimas son pacificas. Si bien Girard hace de la narrativa su foco
de interés, no deja de ser cierto que también dedica atencion a la lirica bibli-
ca y. en menor medida, a la legislacién biblica. Asi. hemos considerado la
lirica cordnica, y hemos corroborado que, efectivamente, emerge la imagen
de un Dios violento, la cual fécilmente puede inspirar la violencia,

Pero la imagen del Dios violento no explica suficientemente bien la vio-
lencia religiosa, pues el balance entre una concepeion pacifica y violenta de
la divinidad en el Cordn es mds o menos el mismo que en la Biblia, espe-
cialmente en el Antiguo Testamento. Y, con todo Yy es0, los judios y cristia-
nos contemporaneos no emplean la violencia religiosa que si ha caracteri-
zado a los musulmanes.

Para hacer frente a estas dificultades. entonces, debemos dejar de lado la
obra de Girard, y explorar otros factores para intentar comprender la vio-
lencia islimica. En el caso del Islam. es de gran importancia considerar el
papel que desempeiia el Cordn en la vida de los musulmanes. Puesto que el
Libro santo se considera eterno y no creado, no cabe la posibilidad de con-
textualizar la lirica y la legislacién en ese texto reunidas, por lo que la vio-
lencia mistificada en el siglo VII sigue siendo avalada en el siglo XXI. Fso.
aunado a un Estado que ofrece respaldo a los postulados religiosos que ava-
lan y mistifican la violencia, explica mucho mejor la violencia islimica.



