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“Tassonomie...”
“Ho incontrato molti musulmani convinti che l’Islam fosse Uno, 

ma non ho mai incontrato due musulmani che si somigliassero”

Tutti gli autori concordano: circoscrivere le “forme di appartenenza” dell’Islam in emigrazione o elaborare tipologie qualitative del comportamento all’interno di questa pratica religiosa è impresa assai complicata, quando non disperata.

Dice bene Bruno Etienne: “Una grande varietà di comportamenti rende l’impresa molto complessa. Fra l’ateo coerente (in venticinque anni ne ho incontrati due o tre) e i militanti islamici coerenti (molto più numerosi degli agnostici) esiste un’infinità di situazioni: dall’uomo pio e praticante fino all’indifferente, passando attraverso tutte le sfumature delle usanze popolari respinte dagli ortodossi (magia, terapia, culto dei santi, pellegrinaggio, festa ecc.)
. Personalmente, nel corso della ricerca sono riuscita persino a scovare un musulmano residente in una comunità valdese, che si autodefiniva, e non so con quale grado di ironia, “musulmano luterano”...

Il riferimento all’Islam è comune, ma assai diversificato: come nota Dassetto è un “fatto di civiltà per gli uni, fondamento di un’etica per altri, impostazione di una ritualizzazione della vita per altri ancora o fondamento di un’idea politica, e così via”
.

Con la sola eccezione del solito Etienne (“il faut donc lutter contre la taxinomie, le pouvoir de nommer dans une sociéte où l’auto-nomination des groupes exclusifs est le pilier de la télevision”
), gli autori concordano nell’affermare la “dura necessità” di stabilire un criterio che consenta il riordino delle diverse tipologie. I criteri adottati, naturalmente, sono vari.

Leveau e Schnapper
, ad esempio, hanno tentato di stabilire una tipologia considerando l’anzianità del ciclo migratorio in riferimento alla società d’immigrazione, distinguendo “un Islam in Francia di passaggio”, “un Islam di Francia in fase avanzata” e “francesi musulmani giovani”. Dassetto giudica assai discutibile questo criterio, sia perché troppo “congiunturale”, sia perché non rende conto in alcun modo delle molte sfaccettature interne al concetto di “appartenenza”.

A Gilles Kepel si deve invece l’ipotesi che “nel contesto della sedentarizzazione in Francia, l’affermazione di appartenenza all’Islam è un fatto sociale e non solo privato: è anzi un modo di attuare tale processo di sedentarizzazione e di mettersi in rapporto alla società francese”
. Durante i tre anni di lavoro spesi nella stesura di “Les banlieues de l’Islam”,  Kepel condusse una celeberrima indagine sul campo: effettuò una serie di cinquantotto interviste
 che avevano come obiettivo quello di esplicitare i significati contenuti nel richiamo all’identità islamica. Le domande vertevano su quattro argomenti principali: Islam e vita quotidiana, percorso migratorio personale, Islam e lavoro, musulmani e società francese, e venivano considerati tre tipi di situazione in rapporto alla società francese: la marginalizzazione, l’inserimento, l’integrazione. La tipologia (da Kepel definita “provvisoria”) elaborata divide gli intervistati in quattro gruppi. Il primo gruppo è costituito da musulmani che osservano i rituali religiosi ma rifiutano contatti con la società francese: sono generalmente poco istruiti, di origine per lo più rurale, conducono una vita molto tradizionale che cerca probabilmente di riprodurre quella del villaggio; si tratta principalmente di uomini soli che manifestano una tendenza all’autosegregazione e alla marginalizzazione: l’attenzione verso la società ospite si ferma al fattore economico e, in questa situazione di quasi totale incomunicabilità con l’ambiente ospite, l’identità islamica assume ovviamente un ruolo centrale. Per il secondo e il terzo gruppo “la domanda d’Islam prende la forma di un’affermazione d’identità comunitaria, che si sforza di pensare la sua inserzione come gruppo -e non la sua integrazione a livello individuale- nella società francese. Le uniche differenze tra i due gruppi stanno nella maggiore o minore applicazione dei precetti islamici”
. Il gruppo “più rigorista” sembrerebbe esprimere un chiaro bisogno di rifugio nell’Islam contro un ambiente percepito per lo più come ostile, il gruppo “meno rigorista” (ma non per questo meno musulmano dell’altro) sembra invece volersi ritagliare, proprio in quanto gruppo, uno spazio nella società francese. Il quarto gruppo, infine, è costituito da immigrati di livello culturale abbastanza elevato, in grado di parlare agevolmente in francese; costoro appaiono liberi da forti condizionamenti religiosi e, quando si dichiarano musulmani praticanti, tendono ad esprimere una fede interiore privata, che solitamente non ricerca l’aggregazione comunitaria: l’integrazione nella società ospite avviene su un piano individuale, senza alcun bisogno di mediazioni da parte del gruppo.

Anche Allievi e Dassetto
, naturalmente, propongono una tipologia, in seguito ripresa e perfezionata dal solo Dassetto
, che però, evidentemente non del tutto soddisfatto, seguita ancora a definirla “provvisoria”. Questi autori, seguendo un modello weberiano, stabiliscono anzitutto un “tipo ideale” di appartenenza all’Islam sunnita e, utilizzandolo come riferimento, costruiscono successivamente una tipologia concreta di appartenenza in contesti di Islam minoritario, nella quale “le forme di appartenenza individuabili corrispondono grosso modo all’accentuazione specifica o eventualmente alla cancellazione dell’una o dell’altra delle forme di appartenenza esaminate, e delle loro diverse combinazioni”
. Sia pur “provvisoriamente”, faccio mia la provvisoria tipologia di Dassetto di seguito riportata, e ad essa mi riferirò nel corso del lavoro.

Il primo atto che definisce il “musulmano ideale” è l’esplicitazione della professione di fede (shahada), atto pubblico dal quale deriva una collocazione sociale e alcuni obblighi personali. Con la pronunzia della shahada si entra infatti a far parte dell’umma, ovvero di quella realtà concettuale che abbiamo già esaminato in precedenza: può non essere inutile ricordare che l’adesione all’umma può anche essere privatissima, e non implica necessariamente l’entrata in un’“organizzazione”. Il primo, e più importante, riferimento comune a tutta l’umma, è la credenza in un unico testo rivelato, il Corano; altro imprescindibile riferimento è la pratica di vita del Profeta Mohammad (Sunna), tramandata per mezzo di racconti accuratamente controllati (ahadith). Il Corano è considerato letteralmente “parola di Dio”: le obbligazioni e le prescrizioni che sono contenute in esso, principalmente quelle relative a cinque arkan (pilastri), devono essere applicate parola per parola. 

Questi cinque pilastri sono, nell’ordine:

- la professione di fede (shahada). Consiste nella semplice recitazione della nota formula “Allah è Allah e Mohammad è il suo Profeta”. 

- la preghiera quotidiana (salah), da praticarsi cinque volte al giorno.

- il pagamento dell'imposta coranica (zakat), calcolata in base al proprio reddito annuale.

- il digiuno (sawm) da effettuarsi durante il mese di Ramadan, il nono dell’anno islamico.

- il pellegrinaggio alla Mecca (hajj), per chiunque sia in grado di affrontarlo, fisicamente e/o economicamente.

Il jihad -termine spesso affrettatamente tradotto con “guerra santa” e da taluni considerato un sesto arkan- nella sua accezione di “sforzo” indica piuttosto una modalità da seguire nell’osservanza dei precetti.

“I musulmani che vogliono praticare completamente la loro religione devono rispondere a un certo numero di obbligazioni. Oltre ai cinque pilastri, esistono nel Corano e nella tradizione del Profeta altre ingiunzioni: dall’interdizione della carne di porco a quella delle bevande alcoliche, dalle obbligazioni familiari e sociali a quelle relative al pudore. Sono questi riferimenti che nutrono la convinzione di un musulmano e che gli permettono d’essere in armonia con sè stesso. Si tratta chiaramente della sua identità”
. Oltre alle ingiunzioni citate da Tariq Ramadan, bisogna ricordare almeno l’importante obbligo di compiere le abluzioni purificatrici prima di ogni gesto sacro, il festeggiamento delle due principali ricorrenze islamiche (fine del digiuno di Ramadan e festa del sacrificio) e la celebrazione dei riti di passaggio (assegnazione del nome, circoncisione, matrimonio, morte).

Esistono inoltre alcuni “vettori” che, secondo Dassetto, contribuiscono a definire con maggior precisione l’“idealtipo della musulmanità”. Vi è anzitutto il rapporto che l’individuo stabilisce con la shahada, che può non definirsi solo come credenza o non credenza, ma anche come enunciazione o non enunciazione della credenza o della non credenza. In secondo luogo, vi è il rapporto con i testi fondanti e gli obblighi rituali: mentre il rapporto con i testi è di norma molto stretto, gli obblighi rituali e il rispetto degli interdetti “sono oggetto di reinterpretazioni o di modifiche pratiche, e diventano fattori importanti nell’affermazione delle appartenenze”
. Infine, importantissimo, “un terzo vettore cruciale nella definizione delle forme di appartenenza è quello che riguarda la strutturazione sociale, reale, utopica o spirituale che deriva dalla fede e che è associata alla strategia di azione, il jihad”
.

Sulla base di questa lunga premessa, Dassetto descrive la seguente tipologia:

appartenenze non organizzate:
- devozionalismo casalingo (o “pater- familiare”);

- “culturalismo”, con presa di distanza anche verso gli interdetti e gli obblighi rituali; diffuso tra l’élite occidentalizzata e nella seconda generazione, implica una visione “privatizzata” del fattore religioso. 

appartenenza ritualista (o “ortoprassi ritualista conformista”): enunciazione moderata della shahada e della tradizione, e contemporanea accettazione (ed utilizzo) dell’organizzazione religiosa.  

appartenenza localista: è il tipo di appartenenza che ha bisogno, e che è alla base, della creazione di una moschea. Le motivazioni sono svariate, e possono essere legate sia al retaggio culturale che al bisogno di scambi commerciali, che alla volontà di inverare l’umma in una jamahat.

appartenenze organizzate:

- socialità islamica organizzata (organizzazioni di reislamizzazione come il tabligh)

- islamismo radicale (con progetto sociale/politico indissociabile da quello religioso)

- appartenenze burocratizzate (Islam “di Stato”, delle ambasciate, Lega Islamica ecc.)

appartenenze di frontiera:

-  appartenenza confraternica

- universo magico-religioso: forma popolare d’appartenenza che implica credenze nei jinn e nei guaritori

appartenenza “in negativo”: rifiuto della pronunzia della shahada. Secondo Dassetto, nell’Islam dell’emigrazione “questa forma di appartenenza è meno frequente oggi di quindici o vent’anni fa”
. Oggi tenderebbe piuttosto ad assumere forme di indifferenza silenziosa o di “culturalismo”.

Fuori dal dar al-islam
 è insomma possibile “essere musulmano” con modalità molto differenti e tra loro molto distanti: d’altra parte l’immigrazione musulmana proviene da tradizioni differenti e, all’interno di queste, si possono verificare percorsi assolutamente personali o processi di socializzazione familiare o primaria; inoltre, le appartenenze possono rimanere ancorate alle modalità tradizionali o esprimersi in nuove strategie nate ed elaborate dall’incontro/scontro con l’occidente.


Nel corso della ricerca mi sono imbattuta in molti tipi di adesione all’Islam, gli uni anche molto differenti e distanti dagli altri. Per far riferimento alla tipologia proposta da Dassetto, si può dire che a Milano sono attualmente riscontrabili tutti i tipi di appartenenze descritte: esiste l’islamismo radicale (ben rappresentato), qualche raro esempio di tabligh e islamismo missionario, organizzazioni “burocratiche” e di facciata,  varie (e tra loro assai differenti) confraternite e naturalmente, come si rileverà da alcune testimonianze, è presente l’atteggiamento “culturalista” o la semplice devozione casalinga di chi non frequenta -per vari motivi- la moschea. Abbastanza diffuso mi sembra essere l’atteggiamento definito di “ortoprassi ritualista conformista”; forse un po’ meno quello “localista”. L’unica tipologia nella quale non ho avuto la ventura d’imbattermi, anche perché non ho indagato specificamente in questa direzione, è quella “di frontiera” dell’universo magico-religioso: questo non sta certo a significare che a Milano non esistano terapie e terapeuti “coranici” ma piuttosto, con ogni probabilità, che quello magico-religioso è un universo molto discreto, e perciò non immediatamente percepibile. 

E’ molto difficile incontrare immigrati provenienti da paesi musulmani che si dichiarino atei tout court: anche individui dal comportamento estremamente “secolarizzato”, o addirittura in netto contrasto con il dettato coranico (abbandono della preghiera, pratica di attività illegali, rapporti sessuali con donne mestruate...), non si dichiarano mai non-musulmani. Moltissimi invece dichiarano di non pregare più, pur continuando a considerarsi musulmani, ma (non avendo evidentemente elaborato il cambiamento in chiave “culturalista”) spesso si vergognano molto ad ammetterlo. 

Si ha l’impressione che l’Islam sia stato in qualche maniera assorbito, per così dire, con il latte materno. Ho avuto recentemente modo di assistere ad un curioso dibattito tra giornalisti algerini
 schierati su posizioni politiche molto diverse: il loro contraddittorio, centrato sull’operato del Fronte Islamico di Salvezza, non si è svolto su un piano di semplice analisi politica o, come lo sconcertato uditorio italiano avrebbe forse anche potuto attendersi, di laicità/religiosità, ma a base di ahadith e di versetti del Corano lanciati come pietre dall’una all’altra parte per giustificare la giustezza delle rispettive posizioni. 

Nel corso della ricerca ho incontrato un solo ateo dichiarato, che però -assai poco coerentemente- citava anch’esso versetti del Corano.  

Italiani musulmani

 “I fedeli si dividevano ormai in due grandi categorie: gli «emigrati», coloro che venivano dalla Mecca e che con il distacco dalla propria tribù avevano perso la nazionalità, e gli «ausiliari», ovvero i Medinesi corsi al richiamo del Corano”

Un elemento interessante ed inaspettato, che esula in parte dagli obiettivi di questo lavoro ma in cui mi sono imbattuta e di cui non si può non dare qualche conto, è l’esistenza di italiani, ed italiane, che hanno scelto l’Islam. A Milano il loro numero non è   enorme, ma ha un ruolo decisamente significativo: esiste infatti una forte presenza italiana nella leadership del Centro Islamico, ci sono centri culturali, “metafisici” e non, cui fanno capo convertiti italiani ed esiste un certo numero di italiani ed italiane che frequentano giornalmente i luoghi di preghiera. 

Anche se finora in Italia non si sono verificate conversioni “spettacolari” come quelle dei campioni sportivi statunitensi, del musicista inglese Cat Stevens o del pensatore marxista francese Roger Garaudy, il dato sembra essere in aumento, e rimane comunque impressionante. Le figure dei convertiti sono quasi sempre molto interessanti, sia perché hanno spesso “vite da romanzo” (nel corso del lavoro si traccerà qualche profilo) degne dei loro predecessori dei secoli passati
, sia -soprattutto- perché con la loro scelta si collocano su una linea di confine, assumendo su di sè una fortissima valenza di intermediazione e cambiamento culturale. Normalmente i convertiti abbracciano l’Islam con grande entusiasmo ed attivismo, mettendo al suo servizio le competenze migliori: non tutti, ovviamente, ricoprono ruoli di dirigenza, ma tutti hanno comunque un ruolo di intermediazione: nei fatti, si trovano a ricoprire un ruolo veramente molto simile a quello dei primi convertiti medinesi (gli “ausiliari”) nella storia musulmana durante l’egira. 

E’ molto difficile quantificare il numero di convertiti italiani. 

La Chiesa cattolica tende a sottolineare che il termine “conversione” andrebbe, a rigor di logica, utilizzato esclusivamente per indicare il passaggio che un individuo compie da una confessione religiosa ad un’altra, e non una scelta compiuta da chi non ha mai praticato  in precedenza alcun culto. Le fonti cattoliche che si cimentano in materia sono poche e non vanno oltre il campo delle ipotesi. Il settimanale “Il Sabato”, nel 1989, pur rimanendo nel campo dei “si dice”, parlava di ben diecimila conversioni
; “Civiltà cattolica” afferma invece recentemente che “gli italiani divenuti musulmani sono cinque o seimila”
.  In ambiente islamico si fanno invece cifre dieci volte superiori, cosa che sembra francamente poco credibile. Il segretario dell’UCOII, che peraltro non si sbilancia assolutamente sulla cifra complessiva, riferisce che la maggior parte dei convertiti italiani risiede in Brianza e in Emilia Romagna: dato francamente curioso, che può indurre a qualche riflessione sulla maggior ricerca di spiritualità, o di socializzazione, espressa da due fra le zone con maggior reddito pro capite dell’intera penisola.  

A Milano, ogni Centro registra separatamente le professioni di fede dei suoi frequentatori, e non è quindi disponibile una cifra complessiva. I responsabili dei vari centri tendono peraltro a non fornire cifre, adducendo a pretesto il fatto che non sono evidentemente disponibili le professioni di fede di molti italiani che hanno scelto l’Islam durante viaggi o permanenze in paesi islamici.

Perché ci si converte? “Come posso spiegarlo a chi è ancora tanto indietro da domandare?” disse una volta Karim Abdul Jabbar, nato Lew Alcindor, celebre giocatore statunitense di basket
. 

In particolare, quali sono le motivazioni che inducono un italiano a “farsi turco”?
. Secondo “Civiltà cattolica”, “nella massima parte dei casi si cambia religione per poter sposare un donna musulmana”. Va ricordato che il Corano considera sempre possibile il matrimonio di un uomo musulmano con una donna cristiana o ebrea, ma, tra una donna musulmana e un uomo non musulmano, lo consente solo dopo la conversione di quest’ultimo (Corano, II, 220 e V, 7).

Va però segnalata la frequentazione nei Centri di un certo numero di ragazze e donne italiane che hanno abbracciato l’Islam in seguito a matrimonio con uomini di origine musulmana, pur senza averne alcun obbligo formale. Secondo Khadigia del Centro Islamico, questa è una scelta che la donna spesso attua in relazione alla nascita e alla crescita dei figli, quando la coppia mista si pone il problema di dar loro un’educazione coerente. La Chiesa cattolica ha recentemente preso una posizione più che critica contro i matrimoni misti di questo genere, facendo presente “gli ostacoli, a volte insormontabili, che esistono anche a livello giuridico e socio-antropologico”
.

Amore a parte, esistono certamente altre motivazioni di conversione.

“In alcuni casi si tratta di un vero fascino esercitato dall’Islam: esso appare una religione semplice, senza dogmi complicati, come appare a molti il cristianesimo, senza il peso di un’autorità come quella della Chiesa, con una morale che è assai meno rigorosa di quella cristiana e più condiscendente verso la debolezza umana ma capace di dar senso alla vita. Colpisce poi il fatto che i musulmani praticano la loro religione con convinzione, con fedeltà e senza vergognarsi di mostrarsi credenti in pubblico”
.

Nel corso della ricerca, in materia di motivazioni alla conversione, mi sono fatta un’idea abbastanza diversa da quella espressa dal commentatore cattolico. Paradossalmente (ma naturalmente la mia osservazione può esser viziata dalle mie convinzioni personali) mi sembra che non siano le considerazioni prettamente religiose a motivare la maggior parte delle scelte di questo genere. 

Esistono numerose conversioni collegate, o collegabili, a desideri psicologici profondi di ordine e di stabilità: Lorenzo/Iunes, venticinquenne ex-scapestrato, passato all’Islam dopo un lungo viaggio a Sumatra, racconta che “prima mi strapazzavo moltissimo, ma da quando sono musulmano ho imparato ad avere cura di me stesso”. Anche dietro le conversioni “sentimentali” e non obbligate di molte ragazze, sembra di poter leggere una ricerca di certezze e punti fissi, ottenute autocollocandosi in un ruolo estremamente tradizionale. 

Per chi sia alla ricerca di un senso collettivo e partecipativo che in Italia, e a Milano in particolare, sembra ormai irrimediabilmente solo un ricordo del passato, l’Islam offre qualcosa di veramente affascinante: la sensazione di “sentirsi parte” di una comunità. Un’intera umma in cui fondersi, pratiche rituali fortemente improntate all’uguaglianza, una protettiva jamahat (comunità) con cui elaborare progetti comuni, sono certo elementi forti di quel che Rodinson chiamava “fascino dell’Islam”
. Più brutalmente, non pare estranea a questa scelta anche una certa vocazione alla leadership di minoranza altrimenti senza sbocchi, come sembrano testimoniare alcune storie di vita segnate dalla militanza politica, sia nell’estrema destra che nell’estrema sinistra. 

Non numerosi ma interessanti dal punto di vista motivazionale mi sembrano i casi di conversioni “intellettuali” di donne e uomini italiane/i che imboccano le vie esoteriche della ricerca spirituale sufi: alcuni di questi casi -qualcuno me lo fa rilevare in modo veramente malizioso- sono rappresentati da studiosi o studenti che si sono avvicinati alla materia proprio grazie a una ricerca, o a una tesi, sull’Islam. 

Nell’Italia degli anni ‘90, mentre le Madonne lacrimano -forse in attesa di “nuovi miracoli italiani”- i valori “forti” che i musulmani in emigrazione riscoprono e propongono sembrano dunque trovare uno loro spazio d’ascolto. 

“Il Messaggero dell’Islam”, in occasione della festa della rottura del digiuno del 1993, non manca affatto di consapevolezza nel rilevare il ruolo esemplare che può ricoprire l’Islam nella totale confusione di valori della Milano post-tangentopoli
.

Il pluricitato commentatore cattolico rileva una tendenza omologa nelle conversioni, segnalando “anche numerosi casi di musulmani che diventano cattolici”
: non porta però alcun dato a sostegno della sua tesi, che non sembra peraltro molto condivisa.

La conversione viene spesso denominata, con termine assai suggestivo, “nascita all’Islam”. E’ pratica corrente, quando si “nasce all’Islam”, quella di scegliersi liberamente un nuovo nome, magari “rubandolo” ad un personaggio della storia islamica con il quale ci si identifica in modo particolare: mai come in questo caso veramente nomina sunt numina e, anche se l’anagrafe italiana non prende atto in alcun modo di questo nuovo “battesimo”, a nessuno può sfuggire il forte valore simbolico di un tal gesto, che viene a configurarsi come una vera e propria, e questa volta voluta e consapevole, “nuova nascita”. Per molti c’è un indubbio desiderio di lasciarsi alle spalle, insieme al nome, buona parte della passata identità. In alcuni casi si assiste ad uno scimmiottamento di culture lontane che sconcerta l’osservatore, in molti altri casi (generalmente nei convertiti ormai consolidati) emerge il desiderio di dare dignità specifica alla propria scelta, sottraendola alla “rincorsa” di modelli alieni: a tal fine, sono state costituite anche associazioni ad hoc di musulmani europei ed italiani.
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