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ras los atentados de Parfs en enero de 2015, las trayec-
torias vitales de los hermanos Said y Chérif Kouachi
y de Amedy Coulibaly se convirtieron en objeto de

atenciéon de los medios de
comunicacién y de analistas,
que rdpidamente situaron el
perfil de estos jovenes radi-
calizados dentro de la senda
que marcé en 1995 Khaled
Kelkal, el autor de los aten-
tados en el metro de Paris.
Frente a ellos, las figuras
del policia Ahmed Merabet
abatido durante el asalto a
la redaccién de Charlie Heb-
do, y de Lassana Bathily, el
empleado que escondi6 a los
clientes del supermercado
casher de Porte de Vincennes,
se mostraron como ejemplos
de valentfa, abnegaciéon y
heroismo, y a los que la so-
ciedad francesa rindié un
sentido homenaje. Pero muy
pocos repararon en el hecho
de que victimas y verdugos
compartian, con variantes,
el mismo arquetipo de “je-
unes issus de I'immigration”
(jovenes procedentes de la
inmigracién). En marzo de
2012 se dio una situacién
muy parecida, cuando el jo-
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;POR QUE UNOS JOVENES SE
1o RADICALIZAN Y OTROS NO?

Jordi Moreras, Profesor de Antropologfa, Universitat Rovira i Virgili

en 1981.

En Europa, se da por sentado que se estin configurando unas
generaciones perdidas, surgidas de la fractura del desarraigo

migratorio y de su defectuoso encaje en las sociedades europeas.

La conectividad entre generaciones es mucho menos directa y
mucho mas fragil de lo que se piensa, porque a pesar de que los
bagajes étnicos o religiosos entre padres e hijos pueden ser si-
milares en forma, acaban generando identidades y pertenencias
muy diferentes.

JPor qué han fracasado las instituciones sociales y comunitarias
ala hora de crear pertenencias atractivas para estos jévenes?

La respuesta posible pasa por atender a los procesos y no a las
individualidades, a los contextos sociales y no a los textos e im-
perativos doctrinales.

La crisis 1a familia y de la mezquita es, principalmente, de legi-
timidad. Son socialmente cuestionadas sobre su funcionalidad
(desde el punto de vista de las sociedades europeas) y sobre

su eficacia para poder establecer unas referencias s6lidamente
constituidas (desde el punto de vista de los colectivos musulma-
nes).

Ei problema de los jévenes musulmanes europeos ;es tener
que manejar una doble identidad, o es verse atrapados por las
profundas contradicciones que afectan a los modelos de sociali-
zacion en los que han crecido?
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ven Mohamed Merah asesiné en Toulouse, entre otros, al
militar Imad Ibn Ziaten, francés de origen marroqui, nacido

Todos los citados, excepto
Lassana Bathily, nacieron en
Francia entre 1975 y 1982.
Justo en el momento en que
la sociedad francesa empe-
zaba a tomar conciencia de
la emergencia de las nuevas
generaciones surgidas de las
migraciones magrebies y afri-
canas, una realidad que se
mostrarfa publicamente por
primera vez en la llamada
marcha de los beurs que cruzé
el pafs entre 1983 y 1985. Por
aquel tiempo, los primeros es-
tudios sociolégicos alertaban
de las dificiles condiciones
en que se encontraban las po-
blaciones inmigradas, debido
en buena parte al urbanismo
segregador de las banlieues
periféricas de las principales
ciudades francesas. El soci6-
logo Frangois Dubet se refirié
a estos jovenes, en su mayoria
nacidos en Francia, como abo-
cados “a la galere”, a sufrir la
exclusién social con mayor ri-
gor que sus padres.



En Europa, se da por sentado que se estdn configurando unas
generaciones perdidas, surgidas de la fractura del desarraigo
migratorio, del pasado de dominacién colonial y de su defec-
tuoso encaje en las sociedades europeas. Desde la década de los
ochenta, el devenir de estas generaciones ha concitado las inter-
pretaciones més variopintas: los andlisis mds optimistas mos-
traron la crisis de identidad de tales generaciones como consus-
tancial a la construccién de una sociedad multicultural; los més
posibilistas, argumentaron que el esfuerzo para la integracion
de estas generaciones seria mucho mds intenso que el llevado
a cabo por sus progenitores, que aceptaron estoicamente su
marginacién funcional; y los més agoreros pronosticaron esce-
narios de confrontacién permanente, al albur de los primeros
disturbios sucedidos en 1979 en Vaulx-en-Velin, en la banlieue
de Lyon, y que més tarde se irfan reproduciendo periédicamen-
te. Todos estos argumentos acabaron por aportar su granito de
arena a la consolidacién de la idea de que la experiencia de la
marginacién y del rechazo social es la que explicaria las derivas
hacia la radicalizacién de estas generaciones, ya fuera incorpo-
randose en subculturas urbanas marcadas por la violencia, o
bien dejandose seducir por otro género de subcultura, en este
caso, configurada por referencias isldmicas.

Pero no existen generaciones yihadistas, tal como frivolamente
han afirmado algunos autores. Ni tampoco se puede explicar la
radicalizacién como resultado de la combinacién entre desespe-
raciéon y pobreza. Si se quiere entender un poco mejor las causas
que provocan un fenémeno complejo como éste, conviene des-

Hay que preguntarse por qué mayoritariamente muchos
jévenes musulmanes europeos no han sido seducidos por la

retdrica de la radicalizacion.

cartar las simplificaciones. Y por ello hay que preguntarse por
qué mayoritariamente muchos jévenes musulmanes europeos
no han sido seducidos por la retérica de la radicalizacién. Lo
que intentaremos explicar en este texto es por qué en contextos
sociales similares, con perfiles familiares muy parecidos y con
trayectorias vitales condicionadas por un contexto de exclusiéon
estructural, no todos los jévenes han intentado emular a Kelkal,
Merah, Kouachi o Coulibaly.

Las teorfas que hablan de la radicalizacién como proceso, en-
tienden que ésta se genera como resultado de una situacién de
ruptura o desvinculacién social. Dan por sentado que los jéve-
nes musulmanes mantienen una continuidad con respecto a
unas referencias, sean culturales o religiosas, que han adquirido
por transmisién familiar. Y he aqui un primer supuesto que cabe
revisar. La conectividad entre generaciones es mucho menos di-
recta y mucho mds fragil de lo que se piensa porque, a pesar de
que los bagajes étnicos o religiosos entre padres e hijos pueden
ser similares en forma, acaban generando identidades y perte-
nencias muy diferentes. El desfase generacional es un factor que
alienta diferentes formas de desvinculacién, en un contexto so-
cial mediado por la interaccién con la sociedad europea. Padres
y jovenes no mantienen el mismo tipo de relacion con esta socie-
dad. De los padres se dice que padecen el “frozen clock syndro-
me” (sindrome del reloj parado), y que su corazén y su mente
siguen estando en su pais de origen. Los jévenes, en cambio,
han acumulado un capital social en relacién con el contexto eu-

ropeo que resulta mucho més potente que el capital referencial
familiar, que se encuentra desubicado. Los hijos de inmigrantes
yano acttian como hijos de inmigrantes, y subvierten a la vez el
orden genealdgico propuesto por sus ascendientes y el orden de
categorizacién social que les aplican las sociedades europeas.

Tipologia del desapego

¢Cémo explicar este proceso de distanciamiento referencial en-
tre padres y jovenes? El estudio del economista Albert O. Hirs-
chman (1970) intentaba explicar las diferentes actitudes que
podian adoptar los actores respecto a las crisis que padecian las
instituciones de que formaban parte. Abandonarlas, protestar
0 acomodarse a la situacién eran las tres opciones ideales que
planteaban los individuos. Aplicando esta perspectiva respecto
a los vinculos que mantienen los jé6venes musulmanes euro-
peos con sus familias y sus referencias comunitarias, es posible
establecer una tipologia de situaciones que expresan formas
diferentes de definir su posicionamiento, entre la complicidad
y el distanciamiento que, tal como se verd, no siempre ha de
ser interpretado de forma negativa. Estos cuatro tipos ideales
de actitudes se concretan en relacién a la distancia que se man-
tiene con las referencias familiares y los &mbitos comunitarios
musulmanes, pero que acaban definiendo también unas for-
mas concretas de relacionarse con las sociedades europeas.

Es posible hablar de superacion, cuando se expresa un modelo
de vida que se apoya prefe-
rentemente sobre referentes
occidentales, y que lleva al
individuo a vivir fuera de
los &mbitos referenciales de
los contextos comunitarios
musulmanes. Las identida-
des resultantes priorizan los componentes europeos sobre las
referencias familiares de origen. Mantenerse alejados de estos
referentes no significa rechazarlos, pero si dejarlos aparte en
lo cotidiano, evitando que sirvan como mecanismos de regula-
cién de la vida diaria. Esta actitud se relaciona con un patrén de
movilidad social ascendente.

En segundo lugar, se puede hablar de recreacion, actitud me-
diante la cual se reconstruye una identidad en donde la tradi-
cién heredada es reivindicada (si bien tal reivindicacién se lleva
a cabo a través de una implicita adaptacion al medio social eu-
ropeo) y se mantienen vinculos activos con el nicleo familiar
y con la comunidad de referencia. En este caso, la movilidad
social tiende a emplazarse dentro de este &mbito comunitario.
Desde esta identidad singularizada se define una relacién con-
creta con la sociedad europea, manteniendo una interaccién
mucho mds sustantiva y menos dependiente de la que estable-
cieron sus generaciones precedentes.

Una tercera actitud basada en el rechazo supondria renegar de
aquello que forma parte de una herencia familiar y de todas
las referencias que se vinculan a ella (como podria ser la ads-
cripcién comunitaria). Este rechazo no se expresa en contra de
estas referencias en sf mismas sino en relacién a lo que éstas
representan: por un lado, por el hecho de que la sociedad euro-
pea les ha atribuido una identidad minoritaria y subordinada;
por otro, porque estas referencias no han servido para que estos
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jovenes pudieran hacer frente con éxito a la exclusién social.
Que tales referencias familiares y comunitarias hayan sido re-
emplazadas por otras subculturas urbanas, favoreciendo una
suerte de “apartismo” (Gest, 2010), es la prueba del fracaso de
la movilidad social de estos individuos.

La cuarta actitud estd estrechamente vinculada con la anterior
y supone un grado mds profundo de desvinculacién, puesto
que tiende hacia la ruptura. Esta supondria el doble distancia-
miento, fisico y cognitivo, de aquellos espacios y referencias
pertenecientes al d&mbito familiar y comunitario, asi como del
contexto social. Este desapego necesita ser argumentado y legi-
timado puesto que supone romper con aquello que uno ha sido
pero, al mismo tiempo, exige construir una nueva identidad
respecto a lo que uno quiere ser a partir de ahora. En el caso
que nos ocupa, esta argumentacion tiene un cardcter doctrinal,
invocando a un islam que se presenta como corrector de las
desviaciones transmitidas por herencia familiar y refractario
respecto a las influencias perturbadoras del contexto social ex-
terno. La ruptura es el resultado de la polarizacién de un grupo
de personas que buscan apartarse de aquellas ideas erréneas,
que a su juicio, expresan los otros. La ruptura, pues, se convier-
te en la tinica opcién posible si se tiene la conviccién de vivir
rodeado de ignorantes y de falsas ideas.

No hay que interpretar estas cuatro actitudes como si se tra-
tara de fases en un proceso, que van desde la normalidad a la
excepcionalidad. Pero al distinguirlas entre s podemos situar
algunos de los matices que el
uso extensivo del término ra-
dicalizacién ha acabado anu-
lando. Despegarse de unos
referentes que se siguen con-
siderando como propios a pe-
sar de que sean mantenidos
a distancia, reconstruir una
identidad que se fundamenta en los principios mainstream de
este colectivo y asi poder establecer un caracter distintivo, refu-
giarse en una identidad compartida con aquellos que se sienten
aparte y fuera de lugar, o tener la sensacion de encontrarse en
un contexto hostil del que hay que protegerse, son caminos de
expresion identitaria diferentes pero que surgen de la misma
situacion de friccion entre referentes familiares, comunitarios
y sociales.

Las trayectorias vitales de los autores de los atentados de Paris
se orientarfan entre el rechazo y la ruptura, mientras que Mera-
bet y Bathily podrian situarse en torno a las dos primeras acti-
tudes. Pero es evidente que todos ellos pudieron llegar a expe-
rimentar a lo largo de su vida sentimientos tan dispares como
el orgullo, la frustracién, la humillacién o el desapego. Lassana
Bathily lleg6 a Francia desde Mali con 16 afios. Tres afios més
tarde le denegaron el permiso de residencia permanente y estu-
vo a punto de ser expulsado. Finalmente consigui6 la residen-
cia en 2011 y desde entonces trabajaba en el supermercado de
Vincennes. El policia judicial Ahmed Merabet seguia viviendo
con sus hermanos en la banlieue en donde nacié, en Seine-Saint-
Denis en el norte de Paris (popularmente conocida como “le
93”, su codigo postal), que representa el paradigma del barrio
conflictivo en el imaginario francés. En 1994, tras la muerte de
sus padres, Said y Chérif Kouachi fueron internados en un cen-
tro de acogida en Corréze en el centro de Francia. Al alcanzar

los dieciséis afios volvieron al norte de Paris, al 19¢ arrondisse-
ment, entre Belleville y la Villette, ocupandose en trabajos pre-
carios y mal remunerados. Amedy Coulibaly también naci6 en
Parfs, en este caso en el sur, y se cri6 en La Grande-Borne en
Grigny, una enorme ciudad dormitorio de 11.000 habitantes,
marcada por la violencia y la marginacién. A los diecisiete afios
fue detenido por robo y tréfico de drogas e inici6é un largo peri-
plo de entrada y salida de la cércel. Tras entrar en un programa
de promocion del empleo juvenil en 2009, casualmente fue in-
vitado por el presidente Sarkozy al palacio del Eliseo junto con
otros quinientos jévenes.

A un lado, el policia Ahmed Merabet -y el soldado Imad Ibn
Ziaten- fueron ejemplos de cémo ciertas culturas institucionales
(en este caso, la gendarmeria y el Ejército) son capaces de admi-
tir en su seno a personas que pertenecen a colectivos minorita-
rios. Los testimonios de sus familiares relatan su devocién por
el servicio que prestaban a su sociedad, a pesar de que debido
a su condicién musulmana en algtin momento pudieran notar
algun grado de sospecha respecto a sus lealtades por parte de
sus superiores o comparfieros (véase el testimonio de Latifa Ibn
Ziaten, 2013). A otro, el sentimiento de exclusién y desapego
que pudieron experimentar los hermanos Kouachi y Coulibaly
pudo predisponerles en su deriva radical, en la que, tal como
se supo tras los atentados, intervinieron algunos actores poten-
ciadores concretos (véase el relato de Abdelghani Merah (2012),
en relacién al proceso de radicalizacién de su hermano Moha-
med). Pero su proceso de ruptura o desvinculacién social no

No existen generaciones yihadistas, ni tampoco se puede
explicar la radicalizacion como resultado de la combinacién
entre desesperacion y pobreza.

puede explicarse como resultado de una més o menos defec-
tuosa gestién de las emociones individuales. Ni tampoco como
resultado de compartir el mismo grado de humillacién con el
resto de poblaciones musulmanas en el contexto internacional.
Ellos fueron protagonistas de un doble proceso: en primer lu-
gar, la interiorizacién de un sentimiento de encontrarse al mar-
gen de todo o fuera de lugar, como resultado de su experiencia
vital de marginacién social (lo que les habria situado en una
situacién de pérdida de sentido en relacién a su encaje social);
y en segundo lugar, el desarrollo de una conviccién en base a la
cual iniciar su proceso de desvinculacién respecto a su entorno
social precedente (y dar un sentido renovado a sus acciones).

La crisis de los modelos institucionales

El interrogante que hemos de resolver se sittia m4s en el déficit
de socializacién entre estas generaciones, que no en las formas
seductoras que muestran los discursos rupturistas y distinti-
vos. ;Por qué han fracasado las instituciones sociales y comu-
nitarias a la hora de crear pertenencias atractivas para estos
jovenes? La respuesta posible pasa por atender a los procesos
y no a las individualidades, a los contextos sociales y no a los
textos e imperativos doctrinales, hecho que marca un enfoque
distintivo en el estudio de la radicalizacién. Para comprender
la radicalizacién, mejor aprender sociologia que no teologfa.
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Es evidente que se generan emociones cuando se toma con-
ciencia de la propia experiencia individual. En ello pueden
influir algtin hecho puntual, alguna situacién vivida o algun
actor que ayude a generar ese convencimiento. La intencién
de buscar a personas que piensan de la misma manera, con
las que poder compartir las mismas convicciones, y reforzar
un pensamiento grupal, es lo que Cass Sunstein (2009) de-
nomina “polarizacién grupal”. Esta busca generar un mar-
co cognitivo que oriente a estas personas y las legitime en
su accién. Sentir el rechazo hacia sus posicionamientos por
parte de su entorno social es la prueba de que se encuentran
en el buen camino. Esta polarizacién grupal que acomparia
el pensamiento extremista demuestra que la radicalizacién
surge fundamentalmente de la aplicacién de un capital so-
cial selectivo.

Por lo que supone de compromiso, de ruptura y de exposi-
cién social, la radicalizacién sélo puede entenderse dentro
de dmbitos grupales limitados y restringidos. Pero ademads,
ésta se estructura como un mecanismo que da un sentido
renovado a las précticas sociales y reconstruye esas identi-
dades deterioradas. Sunstein cita a Marc Sageman (2008),
que fue de los primeros autores en referirse a los lazos afec-
tivos y de solidaridad que se generaban entre “grupos de
colegas”, hasta el punto de conformar una hermandad que
reemplazaba a los vinculos familiares. Es el mismo patrén
clasico seguido por las bandas juveniles, cuya capacidad
para generar sélidas pertenencias entre jovenes con identi-

Los mas vulnerables a la desigualdad seran los primeros en
restar su conflanza en las instituciones. Y sin confianza, la

socializacién no es posible.

dades familiares y sociales debilitadas, estd en la base de su
capacidad de movilizacién.

La modernidad ha puesto al descubierto la crisis de las ins-
tituciones que nos ordenan socialmente. Las instituciones en
las que vivimos ya no disponen de la legitimidad para ser
mecanismos de socializacién que antes si tenian. El hecho
de que vivir en sociedad suponga tener que transitar entre
muchos circulos sociales, intentando mantener una cierta
coherencia con respecto a las afiliaciones, adhesiones y com-
promisos que nos exigen todos ellos, contribuye a diluir la
centralidad de las instituciones sociales a la hora de definir
nuestras propias identidades personales. Pero quizd por el
miedo al vacio que pudiera provocar esta disolucién institu-
cional, seguimos apelando a nuestras instituciones, confian-
do que su “programa institucional” (Dubet, 2006), permita
que los individuos que sean socializados en ellas puedan lle-
gar a convertirse en seres auténomos y libres. Pero, en reali-
dad, las instituciones han perdido su dimensién mediadora
entre individuos, o entre éstos y otras instituciones, ya que
esa promesa de libertad y autonomia ha erosionado el prin-
cipio de igualdad sobre el que se apoyaban. Si hemos de ha-
cer caso del tltimo informe de la OCDE (Skills Outlook 2015),
se calcula que veinte millones de jévenes que ni estudian ni
trabajan —la mitad de la poblacién entre 16 y 29 afios de los
paises desarrollados- quedardn excluidos del mercado labo-
ral. El mercado ya no seria capaz de integrar a aquellos que

el sistema educativo tampoco ha sabido orientar formativa
y profesionalmente. Es evidente que en estas condiciones,
los més vulnerables a la desigualdad serdn los primeros en
restar su confianza en las instituciones. Y sin confianza, la
socializacién no es posible.

En otro sentido, también se produce una crisis en el modelo
de socializaciéon que es propuesto por las dos instituciones
de referencia para los colectivos musulmanes en Europa,
como son la familia y la mezquita. Ambas se muestran como
garantes de la continuidad con respecto a unas referencias
de origen, ya sean éstas culturales y/o religiosas, pero atn
se encuentran lejos de haber cumplido con esta funcién. En
contra de lo que se suele dar por supuesto, ni las familias ni
las mezquitas acttian como instituciones voraces, en el sen-
tido dado por Lewis A. Coser (1974), capaces de ejercer un
control total y absoluto sobre las acciones de los individuos a
los que sirven de referencia. Como instituciones sociales han
fracasado en la defensa de un modelo de socializacién capaz
de adecuarse a un contexto europeo con valores morales no
siempre coincidentes, e incluso contrarios. Dificilmente han
podido competir con otras instituciones sociales. Acusadas
de haber llevado a cabo una resistencia méds pasiva que ac-
tiva en relacién a la integraciéon de su colectivo, familias y
mezquitas representan un modelo institucional todavia por
consolidar. Su crisis es, principalmente, de legitimidad, al
verse socialmente cuestionadas sobre su funcionalidad (des-
de el punto de vista de las sociedades europeas) y sobre su
eficacia para poder estable-
cer unas referencias sélida-
mente constituidas (desde el
punto de vista de los colecti-
vos musulmanes).

Asi pues, el problema de los
jévenes musulmanes europeos ;es tener que manejar una do-
ble identidad o es verse atrapados por las profundas contra-
dicciones que afectan a los modelos de socializacién en los que
han crecido? Y es que ninguno de ellos ha sido capaz de formu-
lar alguna propuesta comprensible para hacer compatibles una
pertenencia europea y una pertenencia musulmana. Richard
Sennett (2012) reflexiona sobre la relacion de los individuos con
las instituciones en donde se han socializado, partiendo del uso
que hacia Emile Durkheim (1858-1917) del término anomia.
Aquellas personas a las que las instituciones sitdan al margen
interiorizan un sentimiento de desarraigo y de baja autoesti-
ma, segtin Durkheim. Pero Sennett sugiere que la desafeccién
que genera la anomia, mds alld de provocar resignacién, lleva
a los individuos a cuestionarse sobre su adhesién personal a
tal institucién y a explorar otras alternativas que les proporcio-
nen renovados sentimientos de pertenencia. En este contexto
de modelos de socializacién contradictorios, el sentido cldsico
dado a la idea de desviacion cambia sustancialmente: si las re-
ferencias se dispersan, ;cdmo no esperar que surjan individuos
desorientados? Mds tarde o mas temprano ese vacio referencial
acaba siendo ocupado por nuevos argumentos e ideas que ayu-
dan a recomponer las identidades desubicadas.

Las subculturas urbanas pueden rellenar esta ausencia por su
componente distintivo y alternativo. Pero una referencia atem-
poral, universal y completa como la que expresan las lecturas
mds literalistas del islam (aquellas que representan el modelo
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de un islam depurado culturalmente y descontextualizado, en
palabras de Olivier Roy, y que tiene en el salafismo doctrinal
su principal exponente en Europa), ofrece una variante mucho
mds potente porque se proyecta como si se tratara de una ins-
titucién, que exige una nueva resocializacién a aquellos que
quieren participar en la misma. De ahi que sea m4s dificil de
banalizar que las expresiones de una contracultura juvenil,
porque formula una propuesta de orden social y moral que es
mucho més consistente y legitimada. El islam convertido en
institucién busca su espacio, paraddjicamente, en el vacio de-
jado por las contradicciones de otras instituciones que forman
parte del islam ordinario -como la mezquita o la familia- pero
que se han vuelto ineficaces en el contexto de las sociedades
europeas.

Este islam que reniega de su propia historia se proyecta sin
competencia como tnico horizonte de sentido para las po-
blaciones musulmanas europeas, ofreciendo una alternativa
a aquellos que puedan llegar a experimentar un sentimiento
de orfandad institucional. Al proponer marcar distancias con
respecto a los espacios y practicas propias de las sociedades
europeas, y despreocuparse de la solidez de los vinculos o del
encaje ciudadano de tales poblaciones, este islam esta sugirien-
do un modelo idealizado de autarqufa social. A tal proyecto
se le da por supuesta la capacidad autoreguladora que pueda
ofrecer la referencia isldmica, a la que se le otorga la confianza
ciega que un navegante darfa a su brijula.

Este nuevo modelo institu-
cional, no obstante, incorpora
dos serios problemas: por un
lado, no tiene ningtin reparo
en proponer el aislamiento
progresivo de las poblacio-
nes musulmanas en Europa
respecto a los contextos sociales en los que viven, queriendo
transformar su singularidad en excepcionalidad (y de ahi su
énfasis en la reconstruccién de un nuevo orden moral). Y por
otro, no es capaz de evitar que se generen discursos y actitudes
abiertamente ideoldgicas y nihilistas, que no se conforman con
el ritualismo puritanista, promoviendo una militancia agresiva,
y que tiene en Facebook su principal mecanismo de difusién y
socializacion.

Ambos problemas generan un efecto desestabilizador, tanto
para las sociedades europeas como para los colectivos mu-
sulmanes, y requieren de diferentes respuestas tanto en el
plano de la convivencia social como en el de la seguridad.
Deberiamos de desactivar la radicalizacién como opcién po-
sible, en la vida de futuros Kouachi o Coulibaly. Es cierto
que serfa muy ttil combatir la desafeccién de estos jévenes
con respecto a las instituciones, ya sean las de las sociedades
europeas como las propias de los colectivos musulmanes.
Pero también contribuiria de manera importante el hecho
de que no se propongan quimeras alternativas e idealizadas,
que tanto eco pueden tener entre personas que se sienten
excluidas. Parece ser necesario, igualmente, que los mode-
los de socializacion elaborados por todas estas instituciones
sean mucho mds compatibles entre si, y capaces de generar
la suficiente complicidad y confianza para que todos noso-
tros seamos capaces de construir unas identidades coheren-
tes con respecto a nuestros contextos sociales.
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Por lo que supone de compromiso, de rupturay de
exposicion social, la radicalizacion sélo puede entenderse
dentro de ambitos grupales limitados y restringidos.
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