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De la locura de la horda a los triunfos de las
religiones

Eric Laurent

El viernes 27 de noviembre, Francois Hollande pronuncié un discurso en el Hotel des Invalides para rendir
homenaje a los 130 muertos del Bataclan y de las terrazas parisinas: “Una horda de asesinos maté a 130 de
los nuestros e hiri6 a centenares en nombre de una causa loca y de un dios traicionado”. La palabra horda es
freudiana, pero Freud la remitia a la horda ‘paterna’, término con el cual calificaba el pasaje de un modo de
organizacion social de los primates a un modo de organizacién de los hominidos, marcado por un asesinato
original, el asesinato del padre, que abria paso a la sociedad de hermanos. Este momento de pasaje, a la vez que
era original, no cesaba de repetirse.

“Los sentimientos sociales fraternos sobre los cuales descansa la gran subversién conservan a partir de entonces
y por mucho tiempo el influjo mas hondo sobre el desarrollo de la sociedad. Se procuran expresion en la
santidad de la sangre comun, en el realce de la solidaridad entre todo lo vivo que pertenezca al mismo clan.
(...) Previenen que pueda repetirse el destino del padre. A la prohibicién, de raigambre religiosa, de matar al
totem, se agrega la prohibicion, de raigambre social, de matar al hermano. Pasara mucho tiempo hasta que
ese mandamiento deje de regir con exclusividad para los miembros del linaje y adopte el sencillo texto: “No
matards’. Para empezar, la horda paterna es remplazada por el clan de hermanos, que se reasegura mediante
el lazo de sangre. La sociedad descansa ahora en la culpa compartida por el crimen perpetrado en comun; la
religion, en la conciencia de culpa y el arrepentimiento consiguiente; la eticidad, en parte en las necesidades
objetivas de esta sociedad y, en lo restante, en las expiaciones exigidas por la conciencia de culpa”. [1]

“Al introducirse las divinidades paternas, la sociedad sin padre se trasmudé poco a poco en la sociedad de
régimen patriarcal. La familia fue una restauracién de la antigua horda primordial y ademas devolvi6 a los
padres un gran fragmento de sus anteriores derechos. Ahora habia de nuevo padres, pero las conquistas sociales
del clan fraterno no fueron resignadas, y la distancia factica entre los nuevos padres de familia y el irrestricto
padre primordial de la horda fue lo bastante grande para asegurar la perduracién de la necesidad religiosa y la
conservacion de la insaciada afioranza del padre». [2]

Situar el lugar de la comunidad en sus relaciones con la sociedad de hermanos es crucial para apreciar el modo
de comunidad que el Presidente de la Republica calificaba de horda, esta sociedad sin padres: “Kelkal, Merah,
Nemmouche, Kouachi, Coulibaly, aquellos que perpetraron los atentados del 13 de noviembre, salieron todos
de barrios populares. La mayoria crecié en familias desarmadas donde la figura del padre desaparecié o se
margind. La autoridad del hermano tomo el lugar del padre. Es muy claro en Merah”. [3]

No hay autoridad paterna, lo que colectiviza es primero un rechazo: “Los terroristas provienen de una clase
social que los anglosajones llaman “disaffected youth’. Una juventud venida a menos, que se siente rechazada,
marginalizada, victimizada. Padece un fuerte sentimiento de odio a la sociedad, un sentimiento de indignidad
profundamente interiorizado”. [4]

¢ Como describir esta juventud en peligro respecto a su modo de formar horda?

En busca de las causas perdidas Oliver Roy, gran especialista en el Islam, escribi6 recientemente un texto luego
de los atentados del 13 de noviembre, que tuvo un impacto particular en el pablico. Tranquilizé a sus lectores,
porque en el caos y en el estupor él discernia grandes regularidades. “Desde 1996, fuimos confrontados a
un fenémeno muy estable: la radicalizacion de dos categorias de jovenes franceses, a saber, los musulmanes
de “segunda generacién’ y los conversos ‘de pura cepa’... El problema esencial para Francia no es entonces
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el califato del desierto sirio, que tarde o temprano se evaporara como un viejo espejismo hecho pesadilla, el
problema es la rebelion de estos jovenes”. [5]

La situacion respecto a la que este autor es sin duda uno de los tnicos en ver estable, es la de la rebelion de los
jovenes, y el odio que implica tiene una primera consecuencia. Los jovenes no son radicalizados por una especie
de Yihad mundial y la causa es local. “Dos lecturas dominan hoy la escena [...]: la explicacion culturalista y la
explicacion tercermundista. La primera, pone el acento en la recurrente y lacerante guerra de las civilizaciones:
la rebelién de jovenes musulmanes muestra hasta qué punto el Islam no puede integrarse, al menos mientras
que una reforma teolégica no haya excluido del Coran el llamado al yihad. La segunda, evoca con constancia
el sufrimiento postcolonial, la identificacién de los jovenes a la causa palestina, su rechazo a las intervenciones
occidentales en Medio Oriente y su exclusion de una sociedad francesa racista e islamofdbica. (...) Pero ambas
explicaciones tropiezan con el mismo problema. Si las causas de la radicalizacién son estructurales, entonces
¢por qué solo afectarian a un sector minimo y muy circunscripto de aquellos que pueden llamarse musulmanes
en Francia? Algunos miles en varios millones”. [6]

Esos millones no son para él ni una vanguardia respecto a un modelo antiguo, ni estdn consagrados a
contaminar la masa de aquellos musulmanes que se niegan a la radicalizaciéon. Para él, hay corte entre Islam
y radicalizacién. De alli, la frase crucial de su articulo: “No se trata de la radicalizacién del Islam, sino de la
islamizacion de la radicalidad. ;Qué tienen en comtn los de ‘segunda generacién’ y los conversos? Se trata
primero de una rebelion generacional: ambos rompen con sus padres, o mas precisamente con aquello que
sus padres representan en términos de cultura y de religion. (...) Todos compartieron la cultura ‘joven” de su
generacion, tomaron alcohol, fumaron marihuana, se levantaron chicas en un club nocturno. Gran parte de ellos
tuvo su paso relampago por la carcel. Y luego un buen dia fueron (re)convertidos, eligiendo el Islam salafista,
es decir, un Islam que rechaza el concepto de cultura, un Islam de la norma que les permite reconstruirse solos.
Porque no quieren ni la cultura de sus padres ni la cultura ‘occidental’, vueltos simbolos de su odio de si”. [7]

Oliver Roy percibe la dimensién del ‘solos’, pero también la dimension de la pandilla de hermanos, incluyendo
los biolégicos, ligados por algo que los excede, un triunfo, un goce malo particular. “Se radicalizan en torno a
un pequefio grupo de ‘compafieros’ que se encuentran en un lugar particular (barrio, carcel, club deportivo);
recrean una ‘familia’, una fraternidad”. [8]

Es una familia particular, fundada sobre una fraternidad de goce que surge. “Exhiben entonces su nuevo yo
todopoderoso, su voluntad de revancha sobre una frustracién contenida y su goce por la nueva omnipotencia,
que les dan su voluntad de matar y su fascinaciéon por la propia muerte”. [9]

La identidad de ‘sobremusulman’, como dice Fehti Benslama, es secundaria respecto a esta fascinacién por la
‘nueva omnipotencia’. “ Asumen una identidad que, a sus ojos, sus padres desperdiciaron: son ‘mdas musulmanes
que los musulmanes’ y en particular que sus padres. Es significativa la energia que ponen (en vano) para
reconvertir a sus padres”. [10]

Gilles Kepel es otro autor que sigue con empefio la naturaleza de estas nuevas “pandillas” u hordas inéditas
producidas por la conversion a estos nuevos goces. De modo totalmente opuesto a Oliver Roy, considera que
es indispensable tomar en cuenta la historia del encuentro entre el Islam y Occidente. El Islam no es segundo
respecto a una no-integracién primera. Es a partir de un anélisis de la situacion del Islam en Occidente que los
teéricos del Yihad pensaron la definicién de los objetivos de sus discursos. “El objetivo principal es Europa,
punto vulnerable de Occidente en el que las poblaciones de origen inmigrante nunca seran integradas, siempre
victimas de la xenofobia, de la islamofobia, del desempleo, y que estdn entonces maduras para una forma de
rebeliéon que tomara el lenguaje del Islam y les devolvera su dignidad”. [11]

El préstamo del ‘lenguaje islamico’ le parece ser no solo cosa de individuos, sino también de los Estados. “Las
revoluciones drabes (...) acarrearon una descomposicion tanto de los regimenes como de las sociedades que
se reducen cada vez més a sus dimensiones de solidaridad tribal o confesional. El Levante es nuevamente un
mosaico de comunidades como en la época otomana o mandataria (...) que se confrontan en una guerra de
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todos contra todos (...). En su parte iraqui, el EI se apoya en un establishment baasista sunita que se recicl6 con
un vocabulario islamista, y eso explica su arraigo y su capacidad de administrar estructuras de cuasi-Estado”.
[12]

Aunque Kepel comparte la tesis de la radicalizacién primero y el préstamo del lenguaje religioso luego, percibe
un movimiento en el Islam global que no solo concierne a algunos y que excede a la juventud en ruptura. Toma
como ejemplo la extensién de la cultura halal que vuelve visible una dimensién comunitaria religiosa en el
espacio publico. “La visibilidad del Islam en la esfera ptblica es el sintoma de una ‘ciudadania incumplida’.
Mientras que el rétulo religioso fue borrado para todos los demds ciudadanos, (...) los ciudadanos nacidos
de la inmigracién magrebi y africana son identificados como musulmanes y no como simples ciudadanos,
precisamente porque su ciudadania no fue acabada”. Cuando Kepel destaca el hecho de que el rétulo religioso
fue borrado, retoma el analisis de Marcel Gauchet sobre la salida de la religion que es efectuada en Europa por
el Cristianismo, religion de la salida de la religion. En 2002, éste podia considerar que el acontecimiento clave
de la época era la muerte de la religién marxista-leninista que confirmaba el alejamiento de la religion cristiana.
“La salida de la religion es algo muy especifico que no es la desaparicién en bloque de la religion sino el fin de
la organizacion religiosa y mas ampliamente del mundo humano. (...) En este fenémeno de transicién hubo dos
grandes componentes. Por un lado, la estructura de estas doctrinas de la historia y, por otro lado, la oposicién
entre las religiones y la anti-religion materialista e historica, que pretendia instalar el reino de los fines terrenales
en lugar de los fines celestiales. Y ambos se desploman de comtn acuerdo. Es el acontecimiento completamente
extraordinario al que asistimos en el curso de los tltimos treinta afios. Vimos morir una religiéon”. [13]

Gilles Kepel, por el contrario, constata la resistencia del pasado religioso de los ciudadanos franceses
musulmanes. “Los hechos sociales son tercos: para los nifios nacidos en Francia o inmigrados muy joévenes
cuando el padre hizo venir a su familia para que se le uniera, y que adquirieron, frecuentando la escuela
francesa, un capital educativo sin medida comtn con el de la generacién precedente, las vicisitudes heredadas
del pasado paterno persisten. (...) Es alrededor de esta no consumacion de la ciudadania que hay que situar la
explosion del halal cuando se reivindica como rétulo identitario. Esta postura es doblemente compensatoria.
En primer lugar, permite perpetuar o magnificar una herencia religiosa (en parte reinventada o retocada para la
ocasion) que evita percibir la toma de nacionalidad francesa como un renunciamiento respecto a los combates
anticoloniales de la generacion de los padres. [...] Esta ‘ciudadania halal” plastica y fluctuante, que progresa
entre el ‘modelo bio’, abierto y pluralista, y el ‘modelo kasher’, cerrado y comunitario, figura una participaciéon
politica en gestacion, todavia inacabada”. [14]

Kelper puede entonces conservar una especificidad de la ‘herencia religiosa’ musulmana, al mismo tiempo
que interrogarse respecto a la especificidad de la salida de la religion en el devenir europeo. La tesis es
compatible con la hipétesis segin la cual, una vez que la ciudadania sea alcanzada, la religion se borraria
ella misma. Més alla de la oposiciéon entre Olivier Roy y Gilles Kepel, hay quienes ponen el acento en el
mecanismo de la radicalizacién en tanto que fenémeno no sociolégico sino psicolégico, de secta, y se interesan
en la radicalizaciéon como un fendmeno de reclutamiento o de influencia. Es el caso de la ‘investigadora y
antropdloga’ Dounia Bouzar, que construy6 un centro de acogida para familias de jovenes radicalizados, el
CDPSI, Centro de prevenciéon de derivas sectarias vinculadas al Islam, que informa regularmente sobre sus
actividades. Para ella, la ‘radicalizacién” no es primera: pueden caer bajo influencia de jévenes integrados. El
poder de los ‘mecanismos de reclutamiento’ da cuenta del hecho de que los nuevos conversos pueden ser de
origenes culturales muy diversos y venir de la clase media. “En el pasado, todos los jovenes reclutados eran
fragiles. La mayoria habia sido criada en hogares, no tenian sentimiento de pertenencia territorial. Es, por
ejemplo, el caso de Merah o de los hermanos Kouachi. Con el afinamiento de las técnicas de reclutamiento,
recientemente tomamos conciencia de que las personas reclutadas tenian ahora perfiles muy variados. Algunas
provenian de familias musulmanas, otras de familias cristianas, ateas o incluso judias. En el plano socioldgico,
nos llamaron por teléfono muchas personas provenientes de la clase media. Por cierto, son los primeros en
hacerlo, porque generalmente estin muy atentos a los signos de ruptura que la radicalizacién conlleva. Las
clases populares no osaron contactarnos sino mas tardiamente, una vez que comenzamos a comunicar sobre el
fenémeno y explicamos que los jévenes eran victimas y no culpables. Un gran namero de reclutados no tiene
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pasado migratorio, algunos son muy buenos estudiantes, otros no, algunos vienen de provincia, otros de la
region parisina (...) Finalmente, es muy dificil confeccionar un perfil-tipo de reclutados. La edad es su tinico
punto en comun. La mayoria de ellos tienen entre 14 y 25 afos”. Subraya, en cambio, que el 40% de quienes
contactan el centro conocieron la depresion, lo cual conduce a los autores del informe a formular “la hipotesis
de que el adoctrinamiento funciona mas facilmente en jévenes hipersensibles, que se plantean preguntas sobre
el sentido de su vida”. No solo rechaza el lazo entre delincuencia y radicalizacién, sino también el lazo con la
religion: el 80% de las familias que estan en relacién con el CDPSI se declaran ateas, y solo el 10% tiene un abuelo
inmigrante. Ella entonces se vincula sobre todo con los conversos. El CDPSI no considera las grandes causas
que destacan Oliver Roy o Gilles Kepel. Pone el acento en las técnicas, tanto del lado del reclutamiento como de
la desradicalizacién. Del lado del reclutamiento, “segtn los autores, los reclutadores del Yihad, especialmente
para Daesh, elaboraron un bricolaje de ‘5 mitos” para enrolar a sus presas: el modelo del ‘caballero heroico’
que funciona ante los muchachos, la salida en nombre de una ‘causa humanitaria” tomada por las muchachas
menores, el ‘aguatero’ que designa a quienes buscan un lider, la referencia al videojuego de guerra Call of
Duty para los jovenes que desean combatir, o incluso la bisqueda de la omnipotencia que atrae a las personas
‘sin limites’ (...) La violencia virtual de un juego como Assassin’s Creed, practicado por un joven sensible, puede
favorecer la salida hacia una ‘confrontacién real’, estiman los autores”. [15]

La técnica de la desradicalizacién psicolégica esta basada, en primer lugar, en las emociones. Dado que la
influencia sectaria aparta al joven de las familias, habra que reconectarlo con su familia y su historia. La primera
etapa acta en espejo con los yihadistas que tratan de desafiliar al joven de su historia, de su identidad. Esta
etapa descansa ampliamente sobre los padres, que entonces van a intentar reavivar en el joven los recuerdos
de su infancia. (...) Una vez que el padre siente que reaparece en su hijo una emocion antes perdida, pasamos
a la segunda etapa: el desreclutamiento. Trabajos como en Alcohélicos Anénimos, presentando al joven a los
desreclutados que tienen su mismo perfil. (...) Es alli que comienza la tercera etapa: la estabilizaciéon. Mas
prolongada, consiste en favorecer el didlogo entre los jovenes desreclutados, que entonces expresan con palabras
los mecanismos de los yihadistas”. [16]

Los puntos débiles de este método aparecen por la poca influencia sobre las familias provenientes de medios
populares. La Asociacién “cuenta con 5 personas y un grupo de 50 rehabilitados - y censa 700 demandas...
Entre ellas, el 70% emanan de familias de clases medias y superiores, y solo el 30% de familias que provienen
de medios populares”. [17] “Lo que impide llamar a las clases populares” es “un verdadero peso, confirma la
soci6loga Farhad Khosrokhavar. Alimentada por la légica del honor que reina en esas familias, la vergiienza
les impide hablar”. No solamente. “Los musulmanes de los barrios son puestos entre la espada y la pared
-explica Mathieu Guidere, profesor de islamologia en la Universidad de Toulouse II-Le Mirail. Por un lado,
los radicales, que avivan las llamas repitiéndoles incesantemente a los jévenes que Francia los discrimina, los
encierra en guetos... Por otro lado, los moderados, que persiguen a los islamistas. Las comunidades son una
cuestién entre ambos campos, empleando cada uno el lenguaje de la amenaza”. [18]

La agencia gubernamental de la Mivilude, la Misién de Vigilancia y de Lucha contra las derivas sectarias, se
sitila en consonancia con el enfoque de Dounia Bouzar y ve a la “pandilla” de jovenes yihadistas como un efecto
de conversion sectaria, aunque toma recaudos. Hay secta en la medida en que haya ruptura, atrincheramiento.
Una de las primeras acciones de los reclutadores es alejarlos a los jovenes de toda fuente de informacion, se trate
de los medios de comunicacion, la familia o los amigos. Esta constataciéon retoma una formulacién de Jaspers
respecto a los sistemas totalitarios que marcaron al siglo XX: “El totalitarismo descansa sobre la disolucion de
los lazos que vinculan al hombre a puntos estables; asi, privado de toda referencia, aspira a cualquier cosa firme
para salir de sunada (...). El totalitarismo alienta esa disolucion, para luego proponerse como via de salvacion”.
[19]

(Como separar respecto a este punto secta y totalitarismo, cuando la ruptura total es puesta de relieve por
ambos? «Se observa que mecanismos similares estdn implicados en los fenémenos de radicalizacién y de
sectarismo: tienen especialmente en comun construirse en ruptura con la sociedad y cristalizarse en torno de
una ideologia y de una modalidad extrema de la creencia. En efecto, ambos se caracterizan por las rupturas
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que inducen y la adhesion radical a ideas radicales: la adhesion es incondicional y rechaza toda avenencia,
la ideologia es totalitaria y totalizante en tanto somete todos los dominios de la vida a una norma superior al
derecho positivo». [20]

Contrariamente al CDPSI, la Mivilude construyd, con todo el refinamiento de una agencia administrativa,
toda una doctrina para separar la radicalizaciéon de todos los otros posibles mecanismos de auto-exclusién
del sujeto, en particular de las fragilidades vinculadas a la fragilidad psiquica. Mientras que Donia Bouzar ve
una continuidad entre depresién y radicalizacién, la Mivilude quiere disponer de instrumentos precisos para
separarlos. “Para poder reconocer una influencia sectaria, conviene caracterizarla con el fin de identificarla con
rigor y de no imputar sin razén un cambio de actitud y de comportamiento, que podria tener otros origenes
como una patologia mental, un trastorno de la personalidad o la reaccién a una perturbacion acontecida en la
vida de una persona”. [21]

Mas alla de la sociologia o de la psicologia, del lado de la economia también se puede subrayar que no basta con
correlacionar dificultades econémicas y radicalizacién, asi como que las rebeliones tengan lugar més en casos
de crecimiento de riquezas que en tiempos de crisis. “Alan Krueger, profesor de la universidad de Princeton
(New Jersey), (...) que analiza los crimenes de odio en los Estados Unidos, mostraba también que los ataques
racistas o antisemitas perpetrados por grupos tales como el Ku Klux Klan no estaban vinculados a la situacién
econémica del condado donde fueron cometidos. Los Estados Unidos conocieron una fuerte recrudescencia
de homicidios a partir de los afios 60, periodo sin embargo de gran prosperidad. La criminalidad cae luego
en los afios 90, a pesar del aumento de desigualdades, e incluso cae mas después de 2008, a pesar de la crisis
financiera (...). La idea segtn la cual la miseria o el analfabetismo serian factores explicativos de la violencia,
no se sostiene”. [22]

Lo vemos especialmente a propésito de los terroristas que atacaron a USA, y que presentan mds bien el rasgo de
ser diplomados, desde Mohamed Atta, piloto de uno de los aviones del 11 de septiembre de 2001, el mas joven
de los hermanos que atacaron en la Maraton de Boston, o incluso la pareja que asesiné a 14 personas en San
Bernardino. Las descripciones econémicas, sociolégicas y psicoldgicas de los modos de constituciéon de la horda
tropiezan con el misterio de la conversién que opera para algunos y no para otros. Este limite a la elucidacién dela
causa intenta ser superado de diferentes modos. Podemos evocar sensibilidades particulares o un traumatismo,
un shock. “En los analisis de los recorridos de vida de los radicalizados, se constatan fuertes disposiciones
afectivas a la indignacion y a la compasién. Xavier Crettiez subraya el lugar que tiene el ‘shock moral” en
los itinerarios de compromiso violento: a menudo un estado superior es alcanzado cuando una experiencia
personal traumatizante viene a afectar las disposiciones morales del individuo y a reafirmar sus convicciones:
el miedo intenso, el odio ante la constatacion de una injusticia percibida como terrible, la indignacién moral
extrema ante un espectaculo juzgado altamente condenable, muestran ser vectores emocionales que conducen
al actor a adoptar una postura de radicalidad”. [23]

Nathalie Goulet, senadora UDI del Orne y presidente de la Comision de investigacién sobre las redes yihadistas
(que present6 su informe en el pasado abril) aproxima la radicalizacién al suicidio: “Uno de los estudios més
desarrollados sobre la cuestion fue llevado por los servicios antiterroristas del FBI, quienes trazan un paralelo
con los suicidas: nunca sabemos por qué una persona pasa al acto y otra no”. Algunos concluyen entonces que
solo resta decir que los terroristas son sujetos normales de los cuales nada en particular puede decirse. O, por
el contrario, que podemos decir muchas cosas sobre la causa de la radicalizaciéon y cada ciencia humana puede
dar su version. En ese sentido, hay “tantas ‘causas profundas’ del terrorismo isldmico como expertos en ciencias
sociales. Es eso lo que puede llevar a sostener que no hay causas sociales para el yihadismo”. [24]

(Bastaria entonces con decir que es <ideoldgico> o con hablar de una <humillacién> siempre tan avanzada
como experimentada, incluso aunque escape a las causas? El hecho de que haya causa pero que permanezca
innombrable, objeto opaco, objeto causa, lleva a algunos a renunciar a esta causacion para mantenerse en una
dimensioén tragica de una locura divina. Hay un quod que insiste y que resiste a traducirse en un quid identificable
de modo univoco. ;Cémo se conecta este quod con la historia de los padres? ;Son los terroristas simplemente
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normales? Encontramos alli un debate abierto durante el juicio a Eichmann. Segtin Marie-Frédérique Bacqué,
profesora de psicopatologia en la Universidad Louis-Pasteur de Strasbourg, “... asi como el juicio de Nuremberg
habia desembocado en la conclusién de Hannah Arendt que subrayaba el hecho de que una simple normalidad
podia llevar a un individuo a volverse actor de un genocidio, somos conducidos a reconocer que los portadores
de bombas y los desviadores de aviones son mayormente personas ‘normales’.” [25]

Pero no es seguro que vayamos a aceptar esta nocién sin debate. Conocemos la objecion que le dirigié Gershom
Scholem en una correspondencia con Hannah Arendt. “(Entre paréntesis, no veo por qué usted califica a mi
expresion ‘banalidad del mal” de cantinela o de slogan. Que yo sepa, nadie utiliz6 esta expresiéon antes de mi;
pero no tiene importancia.) En la actualidad, mi opinién es que el mal nunca es ‘radical’, que solamente es
extremo, y que no posee ni profundidad ni dimensién demoniaca. Puede invadirlo todo y estragar el mundo
entero, precisamente porque se propaga como un hongo. ‘Desafia el pensamiento’, como dije, porque el
pensamiento busca alcanzar la profundidad, tocar las raices, y cuando se ocupa del mal, se frustra, porque no
encuentra nada. Es esa su ‘banalidad’. Solo el bien tiene profundidad y puede ser radical”. [26] “La cuestiéon
es tratar al mal como un fenémeno de superficie y no banalizarlo o considerarlo anodino. Al contrario. Porque
lo mas importante es que personas completamente ordinarias, que por naturaleza no eran ni buenas ni malas,
hayan podido ser el origen de una catastrofe tan monstruosa”. [27]

Scholem nunca acept6 que Eichmann fuera “ni bueno ni malo”, asi como tampoco Claude Lanzmann que, en
su pelicula EI ultimo de los injustos, encontré al dltimo sobreviviente de los presidentes de un Judenrate, el de
Theresienstadt, Benjamin Murmelstein, quien frecuenté a Eichmann durante siete afios y lo consideraba un
‘demonio’ y un asesino radical desde la “Kristallnacht”. [28]

Vayamos a los autores que examinan los lazos entre radicalizacién y fascismo, no a partir de la ‘banalidad
del mal’, o de la normalidad de los verdugos, sino a partir del lazo entre rechazo del capitalismo global y
procesos de fascistizacion. ;Permite el proceso de fascistizaciéon dar cuenta de la dimension religiosa? Para
Roland Gori, “La crisis de los valores liberales y el declive de los movimientos socialistas y comunistas ofrecen
al salafismo politico oportunidades revolucionarias conservadoras. (...) Estos movimientos neofascistas retnen
de manera rapsddica todos los descontentos, todas las frustraciones, todos los oportunismos. (...) Es una
especie de bricolaje. Recuerden la declaracién de Mussolini en Il Popolo d’Italia en 1919: “Nos damos el lujo de
ser aristocratas y democratas, conservadores y revolucionarios, legalistas e ilegalistas, segtin las circunstancias
de tiempo, lugar y medio”. Encuentran aquello que dice Hannah Arendt: el totalismo es “todo es posible”. [29]

Un autor americano, el antrop6logo Scott Atran, inspirado por Noam Chomsky, “habla del ‘lado oscuro’ de
la globalizacién: “humillados” por la manera con la que se los trata, a ellos y a sus padres, ya no se consideran
‘ni franceses ni drabes’, rechazados como musulmanes y rompiendo con su familia”. Coincide con Roland
Gori respecto al bricolaje ideolégico para privilegiar, en una perspectiva del cognitivismo emocional, la ‘causa
estimulante’: “Lo que los inspira en sumo grado, prosigue Scott Atran (revista Cerveau & Psycho n° 66, 2014) no
es tanto el Cordn o las ensefianzas religiosas, sino una causa estimulante y una llamada a la accién que promete
la gloria”. Sin embargo, constata que es dificil separar la causa estimulante de una dimensién religiosa. A partir
de los pensadores criticos de la Revolucion Francesa, aparecié este lazo entre el Terror y una manifestaciéon
divina: “El ser humano manifiesta un sentimiento de delicia particular ante el espectaculo del terror, porque
ve alli la manifestaciéon de fuerzas superiores, sin limite e incomprensibles, cercanas al terror a Dios”, decia
Edmund Burke. Del lado francés, podriamos afiadir a Joseph de Maistre.

Pero es sobre todo Alain Badiou quien va a querer dar cuenta exhaustivamente de los fenémenos de
radicalizacién con la ayuda de una estricta reduccion de la subjetividad contemporanea a tres figuras: “La
subjetividad occidental, la subjetividad del deseo de Occidente, que no es la misma, y la subjetividad que
llamaré ‘nihilista’.” [30] Las despliega asi: “La subjetividad occidental es la subjetividad de aquellos que se
reparten el 14% dejado por la oligarquia dominante. Es la subjetividad de la clase media y, por lo demas, est4
sobradamente concentrada en los paises mas desarrollados. Es ahi que las migajas pueden ser distribuidas. De

alli ambas subjetividades tipicas. La que viene primero es la que llamaré el deseo de Occidente: el deseo de
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poseer, de compartir, lo que esta representado y que por todas partes es alabado como la abundancia occidental.
Se trata entonces de intentar adoptar un comportamiento y un consumo de clase media, sin tener los medios.
Por lo tanto, eso evidentemente lleva a fendmenos como el flujo migratorio, puesto que la forma simple del
deseo de Occidente es simplemente el deseo de abandonar las zonas devastadas para unirse a ese famoso
mundo occidental, puesto que se esta tan bien alli, puesto que todo el mundo alli estd contento y se bafia en la
moderna y magnifica abundancia. Y si no se puede ir alli, uno puede entregarse a las alienaciones locales, es
decir, a las tendencias a copiar, con medios miserables, las configuraciones y los modos de vida occidentales.
Podriamos hablar largo rato de este tema del deseo de Occidente, que es fundamental hoy en dia en el mundo
y que tiene efectos considerables totalmente desastrosos. La tltima subjetividad, la nihilista, es un deseo de
venganza y de destrucciéon que, evidentemente, va de la mano del deseo de partida y de imitacién alienada.
Este violento deseo de venganza y de destruccién, es natural que a menudo sea expresado, formalizado, en
mitologias reactivas, en tradicionalismos que se exaltan y se declaran defender, incluso tomando las armas,
contra el modo de vida occidental, contra el deseo de Occidente”. [31]

En un articulo publicado en el New Statesman on-line el 13 de enero, Slavoj Zizek [32] cuestiona esta reparticion
subrayando que los acontecimientos de Afio Nuevo en Colonia desplazan las formas de esta subjetividad y que
“la forma simple del deseo de Occidente” es sin duda mas compleja que lo que nos parece en primer lugar.
Observa que estos acontecimientos, por ntiimero de participantes y por ciudad epénima, elaboraron una especie
de carnaval obsceno. Sin duda, hay que agregar feroz. Este carnaval testimonia bien que los participantes que
Badiou ve como una suerte de vanguardia proletaria carente de tierra, no estan ligados por esta idea moral
que Orwell queria considerar como el verdadero lazo del proletariado, la ‘common decency’. Este carnaval es
su reverso, como debe ser para el carnaval, que es un momento del ‘mundo al revés’. Lo que se manifesté alli
demuestra que no es facil considerar que la pequefia 0o mediana delincuencia en los nuevos proletarios ‘némades’
sea necesariamente signo de un rechazo al deseo de Occidente, sino méas bien una voluntad de integracién que
prescinde de la “‘common decency’. Se lo ve en Mollenbeeck, donde la inmigracién estd compuesta esencialmente
no solo por marroquies, categoria demasiado general, sino por rifefios, que reproducen su economia en el pais,
cabalgando entre el contrabando, el trafico de hachis, la emigracion y las artimafias. La familia Abdeslam es
un buen ejemplo de ello con un padre convertido en chofer de transporte publico, un hijo mayor que pasé de
los servicios sociales a la administracién de un bar lounge, uno de los hermanos dado a la fuga luego de los
atentados de noviembre, y otro que se hizo detonar tras haber prendido fuego a los cinco afios la casa familiar, lo
que luego habia permitido la obtencién de una vivienda social. Ambos hermanos en conflicto habian abierto un
bar y traficaban hachis. Es una economia mixta, como la del Rif. “Pueblo abandonado y librado a si mismo, los
rifefios emigran como sus hijos mayores. Se instalan en el norte, luego persiguen empleo hacia los yacimientos
de Valonia y finalmente en Flandes y en los Paises Bajos en pleno boom. En 2015, el Benelux y el Nord-Pas-de-
Calais cuentan cerca de 1,5 millones de “marroquies’, en su mayoria rifefios. Después de 1968 y tras la caida
de la French Connection, los quimicos corsos que pasan por el Rif transforman el cAfiamo en pasta base para la
exportacion. La comercializacién de hachis sigue la emigracion rifefia, abriendo las puertas de los mercados
europeos en Espafia, Francia y Benelux. (...) El comercio y el trafico de droga se vuelven inseparables, y estas
actividades palian los despidos que azotan en masa a mineros, sidertrgicos y asalariados textiles. Los rifefios
se concentran en los barrios que se homogenizan en Roubaix, Tourcoing, Bruxelles-Molenbeek, Rotterdam,
Liége...”. [33]

En este contexto, la economia de traficos de la familia Abdeslam es compatible con la insercién de otros
miembros, el padre empleado de transportes urbanos, el apartamento obtenido por la municipalidad y el hijo
menor inserto en los servicios municipales. En Alemania, los acontecimientos de Colonia permitieron también
constatar que la pequena delincuencia no es rechazo sino voluntad de asegurar la llegada de la familia. Una cifra
que corresponde a las estadisticas sobre la criminalidad reciente en Colonia indica que el 40% de los inmigrantes
norafricanos se vuelven culpables de delitos un afio después de su llegada, contra el 0,5% de los sirios. “En las
familias marroquies y tunecinas es el hijo mayor el que es elegido para ir a Alemania, donde debe ganar en poco
tiempo el dinero para el paso”, explicé el ministro del interior regional, Ralf Jager, a la Siiddeutsche Zeitung. [34]
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Pero si el lazo social no estd fundado en una especie de moral laica compartida, ;no podriamos considerar que
es la religion, o una cierta concepcion de la religion, lo que hace lazo social y que contintia siendo el fundamento
dellazo, y no un pretexto o un préstamo tomado de las “ideologias listas para llevar disponibles en el mercado”?
Hay que considerar entonces a la religién como un lazo social de pleno derecho y no como un pretexto. [35]

Resta que tomemos en serio este lazo y consideremos la relacion entre la especificidad del discurso teolégico
y su anclaje en una martirologia renovada. El andlisis por el nihilismo o la fascistizacion olvida la dimension
religiosa como tal. “Con la guerra en Siria, se pone en marcha una yihaddésfera internacional, transmitida por
las redes sociales. Complotista, martiréloga, fundamentalista, pretende volver al Islam literal, el Islam que
combate de los inicios, poniendo en escena retratos de martires, exaltando la figura de los ‘leones del Islam’:
ya sea Hamza, el tio paterno de Mahoma, el primer mértir musulman, u Osama -"el leén”- Bin Laden. Esta
propaganda grandilocuente consigue adeptos. Bajo la imagen de un gran leén, el sitio yihadista francés
(prohibido) Ansar El-Ghuraba proclama: “Vivimos como leones, morimos como leones”. Un yihadista francés
instalado en Siria, Abou Mariam, tolosano converso de 24 afios, declara a la periodista siria Loubna Mrie: “El
martirio es probablemente el camino mas corto hacia el paraiso, y no es algo que me hayan ensefiado. Lo vi
directamente en mis compafieros martires. En sus rostros vi la felicidad, y senti el olor a almizcle que exhalan
sus cuerpos”. Concluye: “Lo tnico que nos falta para alcanzar el paraiso es la muerte”. (Slate, 5 de octubre de
2014.) [36]

Nos queda por re-examinar con el psicoandlisis este lazo particular del triunfo de la religiéon sobre la muerte y
su relacién con el crimen originario.

Desde el psicoanalisis En La ética del psicoandlisis, Lacan destaca que la soluciéon freudiana de la descripcion del
asesinato del padre como motor de la constitucién de la horda estd demasiado préxima a la solucién cristiana en
la historia. En efecto, Freud dice: “Asi, enla doctrina cristiana la humanidad se confiesa con el menor fingimiento
la hazafa culposa del tiempo primordial; y lo hace porque en la muerte sacrificial de un hijo ha hallado la
mas generosa expiacion de aquella”. [37] Y Lacan comenta: “Esto es tan cercano a la tradicién cristiana que
impresiona -en la medida en que el asesinato primordial del Gran Hombre (Moisés) llega a emerger en un
segundo asesinato, el de Cristo, el mensaje monoteista de algtin modo culmina, lo traduce y lo hace nacer”. [38]

En efecto, la solucién cristiana anuda juntos al Dios y al padre, en la elaboraciéon del Nombre del Padre
donde ambos parecen confluir. Precisamente, es lo que la elaboracion del Islam niega. Separa radicalmente
al padre y a Dios. Es un punto que Fehti Benslama bien destacé. “La figura del padre no entra en las figuras
dogmaticas del Islam. Desde el origen, el Coran tiene particular cuidado en apartar la referencia a Dios de la
representacion de la paternidad, incluso a titulo metaférico o alusivo. Las proclamaciones de la unicidad de
Dios prohiben radicalmente toda nocién de generacion o engendramiento divino. En la sura llamada de puro
Culto, la naturaleza divina es proclamada en estos términos abruptos: “Di: El, Dios Uno, Dios de la plenitud. No
engendra. No es engendrado. Nada es igual a E1”. Los comentadores presentan este pasaje como una refutacién
del Dios-Padre del Cristianismo.

Es un punto fuerte de separacion. “No se trata de pretender que el edificio espiritual del Islam prescinda de
la cuestién del padre, (...) Segtn parece, el fundador del Islam (siglo VI), teniendo en vista el tratamiento
que el judaismo y particularmente el cristianismo reservaron a la relaciéon entre Dios y el padre, intent6 una
superacion que lo condujo a producir un imperativo insostenible, en un sentido comparable al del amor cristiano
al préjimo (...). La separacion radical entre el padre y Dios”. [39] Un ‘inengendrado’ establece la idea de un dios
radicalmente diferente de todo lo que es, un dios que es ‘ser’, al cual no se puede “ni suprimir ni anadir”. [40]

Los discipulos de Henry Corbin, como Christian Jambet, también marcaron esta ontologia del Uno en el Islam.
“En el plano del desarrollo histérico, nos recuerda a la tesis de Hegel que atribuye la rapidez con la que el Islam
se vuelve “un imperio universal” al grado elevado de “abstraccién de su principio’ y a ‘la mas alta intuicion del
Uno’ en su conciencia. En el plano filoséfico, Christian Jambet mostré como este contenido de la fe llevard a la
eclosién de una ontologia que establece una ecuacién entre Dios y Ser, entre el Uno y la identidad de lo real. [41]
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El puro acto de ser es aquel que confirma en el ser con intensidad, aquel cuyo poder es infinito. Méas bien,
estd por encima del infinito en tanto que él es infinito. Ningan limite lo circunscribe, ninguna descripcion lo
aprehende, ‘ninguna ciencia lo envuelve, y los rostros se rebajan ante lo Viviente, lo Providente.” (Corin 20:
110-111) [42] “Ala no es un padre. Al4 es el Uno. Es el Uno sobre el cual di un curso hace un tiempo. Es el Dios
Uno y tnico. Y es un Uno absoluto, sin dialéctica y sin compromisos”. [43]

Es este punto el que debe ser retomado en sus consecuencias psicoanaliticas.

La sociedad de hermanos y la sociedad del Uno

Podemos deducir del conflicto entre el Padre y el Uno que se produce durante el sacrificio de Abraham, una
lectura de la sociedad de hermanos en el Islam derivada del modelo de la horda freudiana de hermanos. “Si
bien el Islam es una religion del hijo, es en la medida en que el hijo es salvado de su propio padre, el cual no
llega a separarse de un padre animal que el suefio pone en escena. (...) El Dios del Islam aparece como una
critica al padre, como interpretacién de su deseo, con el fin de reemplazar al hijo. Consiente al asesinato del
animal en el padre; es mas, propone el asesinato del padre del goce simbolizandolo mediante el carnero, el cual
no es entonces sustituto del hijo, como a veces se dice, sino del padre. Mediante el sacrificio del animal, el padre
accede a la verdad simboélica de su deseo. Se suprime como origen... En esta 6ptica, la verdad del simbolo no
estd ni del lado del padre ni del lado del hijo, aunque el simbolo salve a este tltimo de la crueldad del primero”.
[44]

A esta descripcion de la horda de hermanos, otros oponen mas bien una “fraternidad de goce”. “Digamos que,
para estos posibles huérfanos simboélicos, la sangre es un modo de dejar una huella, de hacer un agujero en la
memoria de los otros, el acto terrorista inolvidable: en estas fechas, 7 de enero, 13 de noviembre, es su odio
lo que se recordara, no el nombre del padre. Pero, de hecho, se sitia mucho mas alld de la problematica del
clan familiar. La ambicién es mundial, universal: crear una nueva ley, refundar las cosas, arrancar de raiz lo
que existe, volverse la desgracia para el mundo. (...) Pero la umma islamica realmente privilegia el lazo entre
hermanos. Esquematizdndolo bastante, puede decirse que el judaismo instaura al Padre, el cristianismo al Hijo,
y el Islam al lazo fraterno, del que vemos aqui su reverso mortifero”. [45]

Este goce del odio es compatible con el éxtasis paradisiaco: “Para quienes van hasta la acciéon kamikaze, no
pienso entonces que sea la proeza familiar o la gloria personal los que importen. Su objetivo, tan increible como
pueda parecer, es realmente el paraiso. (...) Para los musulmanes radicales, hay dos tipos de fraternidades: los
hermanos genéticos, que dejan de serlo si no se comportan como verdaderos musulmanes, y los hermanos en
el seno de la umma, la gran matriz que recrea el lazo simbolico. En cierto sentido, estos yihadistas son entonces
doblemente hermanos”. [46]

Pero, este cuerpo de la umma, jes imaginario o real? La umma, jes gran matriz, comunidad miticamente
imaginaria, como lo piensa Farhad Khosrokhavar, [47] o lugar de un acontecimiento de cuerpo real?

Es estala cuestion que va a plantear Jacques-Alain Miller cuando despeja laimportancia de la sustitucion del Otro
como tal, del cuerpo del Otro, por la nocién freudiana de sociedad de hermanos. Mientras que Freud parte de la
prohibicién paterna, Lacan constata, mas alla de la prohibicién, que es imposible gozar del cuerpo del Otro. No
hay goce sino del cuerpo y del fantasma. A partir de la generalizacién del goce como acontecimiento de cuerpo,
Jacques-Alain Miller observa: “Freud estudia el problema de la transicion del goce autoerético a la satisfaccion
copulatoria. Lacan plantea que eso no se produce, que se trata de una ilusiéon freudiana - fundamentalmente,
no gozo del cuerpo del Otro, no hay goce sino del cuerpo propio o goce de su fantasma, de fantasmas. (...)
Sabemos bien c6mo, sobre esta idea de que gozo del cuerpo del Otro, se orient6 toda una mitologia de la pareja
perfecta, donde se corresponden los goces, el amor, etcétera. Me preguntaba si, en el fondo, el cuerpo del Otro
no se encarna en el grupo. La pandilla, la secta, el grupo, ;no dan un cierto acceso a un gozo del cuerpo del
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Otro del que formo parte? Eso puede efectuarse bajo las formas de la sublimacion: cantamos en grupo, gozo
de su acuerdo, hacemos mtsica juntos, eso trasciende, etcétera. (...) ;Seria posible una nueva alianza entre la
identificacién y la pulsién? Saben que Lacan dice justamente en los Escritos que el deseo del Otro determina las
identificaciones, pero que éstas no se satisfacen en la pulsién. Las escenas de decapitacion, prodigadas por el
Estado Islamico a través del mundo entero, y que le han valido millares de reclutas, y el entusiasmo de estas
escenas, jno daban cuenta de una nueva alianza entre la identificacién y la pulsion, especialmente - aqui no se
trata de la sublimacion- la pulsion agresiva? (...) Alli no se estd en la l6gica de la tragedia griega, se esta en el
triunfo islamico. (...) Digo: triunfo islamico”. [48]

Roland Gori evoca a su modo esta subordinacién del cuerpo politico del grupo por el cuerpo del sujeto. “Esta
gente que asesina de manera indiferenciada esta en si misma indiferenciada por la organizacién de masa que los
toma a su cargo. (...) Se arrojan a los brazos de un aparato que los toma totalmente a su cargo desde el punto de
vista de la capacidad de pensar, de decidir, de vivir. De hecho, ya estdn muertos, socialmente o subjetivamente,
identificados como estan al cuerpo de su organizacién”. [49]

Los triunfos de las religiones

Lacan, en los afios 70, dirigiéndose a los catélicos, no hablaba en absoluto de “una religiéon de la salida de la
religion”. Evocaba, por el contrario, el “triunfo delareligion” que iba de la mano de las profundas modificaciones
operadas por la ciencia en los modos sociales de organizacién. Las reestructuraciones actuales, operadas por
las tecnologias NTIC, la inteligencia artificial y el tratamiento de recopilaciones masivas de datos autorizados
por Big Data, estdn acompafiados por la asombrosa popularidad del Papa Francisco que mediante su tltima
enciclica “Laudato Si” logré reunir el canto de San Francisco de Asis dirigido a la naturaleza que testimoniaba
para Dios, y las elaboraciones més actuales de la COP 21. Es una mostracién en acto de lo que anunciaba Lacan.
“Se tomaron su tiempo, pero de pronto comprendieron cudles eran sus posibilidades frente a la ciencia. Sera
necesario que den un sentido a todas las perturbaciones que introduzca la ciencia. (...) Desde el comienzo, todo
lo que es religion consiste en dar un sentido a las cosas que antes eran las cosas naturales. No es porque las cosas
se volveran menos naturales, gracias a lo real, que se dejard sin embargo de segregar sentido”. [50]

El triunfo de la religién se decia alli en singular, sin duda porque Lacan hablaba en Roma y porque le dio al
Catolicismo el lugar de “la verdadera religiéon”. Jacques-Alain Miller, nombrando un “triunfo islamista”, nos
muestra ahora que hay que hablar de triunfos de las religiones, en plural. Podriamos declinar también el triunfo
judaico, considerando los nuevos desarrollos de los movimientos jasidicos en el Nuevo Mundo, en las grandes
metrépolis de Estados Unidos, Canada, Brasil y Argentina. Estos triunfos son tanto los que serdn compatibles
con la sublimacién como los que se oponen a ella celebrando la pulsién de muerte.

Deberemos tenerlos en cuenta en su pluralidad y su diversidad a lo largo del siglo. Como paso previo, hay que
renunciar a la ilusién de un sentido tnico de la historia hacia la secularizacién.

NOTAS
* Aparecido en Psicoandlisis inédito (www.psicoanalisisinedito.com), este texto es la transcripcién de una parte de la conferencia dada
en Brest, el 16/1/2016, bajo el titulo “La locura en el siglo XXI y los triunfos de las religiones”. Publicado en francés el 17/1/2016
en L'Hebdo Blog N° 56: http:/ /www.hebdo-blog.fr/ de-la-folie-de-la-horde-aux-triomphes-des-religions. Traducciéon: Lorena Buchner.
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del Nouvel Obs, 26/11/2015,http:/ / tempsreel.nouvelobs.com/ attentatsterroristes-a-paris/20151125.0BS0162/ moins-ils-connaissent-1-
islam-plus-ils-sont-attires-par-le-djihad.html
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