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parte prima
COORDINATE MUSULMANE
“RINASCITA” ISLAMICA

Nuove correnti di pensiero islamico durante l’epoca coloniale

“Come tu sai, Si Suleiman, il nostro insegnamento è basato sull’Islam.

 E’ la nostra cultura e la nostra identità.

 I cristiani lo sanno, è da qui che è partito il movimento per l’indipendenza.”

Nel corso del XIX secolo, e sino all’inizio della seconda guerra mondiale, gran parte dei paesi musulmani viene trasformato in colonia, protettorato o viene affidato ad una potenza mandataria: Africa del Nord e gran parte dell’Africa nera islamizzata alla Francia, subcontinente indiano, Egitto, Palestina, Giordania, Iraq e penisola arabica all’Inghilterra, Libia all’Italia etc.

La colonizzazione europea produce nel mondo islamico una fioritura di interrogativi e di iniziative intellettuali: tutti si interrogano per capire come abbia potuto verificarsi una tale situazione, e come si possa reagire per riconquistare l’indipendenza. Le conclusioni sono molte e tra loro molto diverse. Le confraternite mistiche -che pure avranno un ruolo nei movimenti di liberazione- considerano la presenza europea come una sorta di castigo divino e tendono alla chiusura e al ripiegamento, mentre il riformismo musulmano punta sull’autocritica e cerca di attuare un ritorno alle fonti, proponendo riletture del Corano non più mediate dagli ulema (i “dottori”): a questa corrente di pensiero, chiamata salafiyya, si ispireranno, anni dopo, i movimenti islamici radicali.

Dottrine occidentali quali l’esistenzialismo, la massoneria, il fascismo e il socialismo sembrano destinate a sovvertire completamente la cultura islamica. Secondo Kepel, “tra gli anni Venti e i nostri giorni l’Islam si è impegnato in un lento e profondo processo di riorganizzazione e ristrutturazione, che avrebbe permesso ad alcuni gruppi una spettacolare riapparizione verso la metà degli anni ‘70”
. L’uso delle virgolette in merito al termine “rinascita” sembra però doveroso, se si vuol tener conto anche dell’opinione di Maxime Rodinson e Bruno Etienne, i quali concordano nel dire che in questo periodo storico “le masse non rinascono all’Islam e al moralismo pietista. E’ la loro propria religiosità ad essere stata occultata dall’inizio del XX secolo, occultata perché noi, ricercatori europei, frequentavamo esclusivamente le élites maghrebine, sedotte dal nazionalismo o dal marxismo, senza capire che agli occhi di quelle masse l’ateismo era un lusso di m’turni, «rinnegato» in dialetto”
.

Comunque sia, durante gli anni ‘20, in pieno dominio coloniale ed in opposizione ad esso, nascono alcuni movimenti destinati a far da matrici a molti gruppi islamici odierni.

L’associazione dei Fratelli Musulmani viene fondata in Egitto nel 1928 da Hassan el Banna, maestro di scuola elementare in una cittadina sul canale di Suez, zona coloniale per eccellenza. I “Fratelli” basano interamente il loro progetto di società sul Corano e sulla Sunna (pratica di vita del Profeta Mohammad), ed affermano che “Il Corano è la nostra costituzione e il jihad la nostra via”. L’organizzazione cresce vistosamente sino a contare, dopo la Seconda Guerra Mondiale, circa un milione di aderenti: accusati nel 1954 di essere i responsabili del fallito attentato a Nasser, i “Fratelli” vengono condannati all’esilio o al campo di concentramento. Quest’esperienza -significativamente definita “traversata nel deserto”- li temprerà anziché disperderli, e darà modo a Sayyd Qutb (principale ispiratore dei gruppi islamici degli anni ‘70 e ‘80, fatto impiccare da Nasser nel 1966) di elaborare pienamente il suo pensiero: dopo la sconfitta araba nella “guerra dei sei giorni” i “Fratelli” torneranno infatti in pieno sulla scena politica araba.

Anche il tabligh, associazione per la propaganda per la fede fondata nel 1927 nell’India britannica dal letterato Muhammad Ilyas, ha come suo obiettivo principale quello della reislamizzazione della società. Ilyas fece voto di jihad contro la dominazione inglese ma la sua predicazione non mirò mai, contrariamente a quella dei Fratelli Musulmani, alla conquista diretta del potere politico, tendendo piuttosto ad una “reislamizzazione degli individui”. Particolarmente interessante è il contesto storico della nascita del movimento, che vede i musulmani minoritari in un’area prevalentemente indù: la predicazione di Ilyas si centrò “sui pericoli che la forza di attrazione di un non-islam maggioritario fa correre ai musulmani”: il tabligh, secondo Kepel, non solo è attualmente “una delle primissime, se non la prima organizzazione islamica a scala mondiale, anche se tuttora pressoché sconosciuta agli occidentali”, ma è anche quella in cui più facilmente si possono identificare i musulmani in situazioni di Islam minoritario, in particolare gli immigrati che vivono in Occidente
.

Sempre nel subcontinente indiano Abu’l-Ala al-Mawdudi fonda, quasi contemporaneamente al movimento tabligh, un’altra scuola di pensiero che prevede la nascita di uno stato islamico con leggi basate esclusivamente sul Corano. Contrariamente a quanto afferma il tabligh, Mawdudi pensa che la fede nell’Islam debba tradursi subito, e concretamente, in un rovesciamento dello stato non islamico e tal fine fonda, nel 1941, i cosiddetti “raggruppamenti islamici” (jama’at at-i islami). Mawdudi si insedia nello stato musulmano indipendente del Pakistan dopo la sua creazione avvenuta nel 1947, giudicandolo però troppo “morbido”: le sue idee cominceranno ad avere una vera attuazione solo dopo il golpe del generale Zya ul-Haqq.

I testi di Mawdudi e quelli di Qutb (considerato l’erede spirituale sia di Banna che di Mawdudi) rappresentano le basi teoriche della cosiddetta “rinascita islamica”. Per comprendere l’importanza di tali precursori, basterà forse rilevare che i sermoni di Abbassi Medani, attuale leader del FIS (Fronte di Salvezza Islamico) algerino, sono “lo specchio fedele” di ciò che ha detto e scritto in passato Sayyd Qutb
.

I testi di questi autori sono tradotti e diffusi in tutto il mondo. I più famosi sono facilmente reperibili (sia pure con i nomi degli autori massacrati dalle traslitterazioni) anche in italiano, sui banchi di vendita di tutti i centri islamici milanesi
 
 
 
 
 
. 

Anni Sessanta
Mentre molte colonie portano a termine i processi di conquista della loro indipendenza nazionale, l’Europa affronta i suoi “Golden Sixties”: l’industria siderurgica, quella automobilistica e, di conseguenza, le grandi trasformazioni stradali e urbane, si sviluppano impetuosamente e richiedono urgenti iniezioni di manodopera.

Gli anni della ricostruzione post-bellica erano stati contrassegnati quasi esclusivamente da migrazioni “interne”: dai primi anni ‘60 i paesi CEE importatori di manodopera, Francia e RFT in particolare, cominciano invece a preferire nettamente contingenti di lavoratori prevenienti da Algeria e Turchia: con quest’ultima viene siglata un’intesa nell’agosto del 1961, appena tre mesi dopo la costruzione del muro di Berlino (che blocca praticamente l’intera immigrazione dall’Europa dell’Est). Con modalità del tutto analoghe, la Gran Bretagna inizia a sostituire i contingenti irlandesi con lavoratori provenienti dalle sue ex-colonie del subcontinente indiano, dell’Africa orientale, della Giamaica. Vengono stipulati accordi per l’immigrazione con i paesi del Maghreb e con molti dell’Africa Nera.

Per tutto il decennio avvengono dunque cospicui movimenti migratori da tutti i paesi ex-colonie, quelli musulmani in prima linea, verso i rispettivi ex-imperi dell’Europa occidentale. Questi movimenti sono relativamente poco regolamentati: infatti, per quanto il lavoro degli immigrati abbia carattere “strutturale”, i governi non sembrano prendere in seria considerazione la possibilità di insediamento definitivo dei loro ospiti. Secondo una concezione condivisa sia dall’OCSE (Organizzazione per la Cooperazione allo Sviluppo dei Paesi Occidentali) che dagli immigrati, l’immigrazione dovrebbe avere carattere temporaneo, e consentire a tutti di accumulare soldi e professionalità da reinvestire al ritorno nel paese d’origine. Il fenomeno migratorio assume dimensioni notevoli e, con l’inizio dei primi ricongiungimenti familiari, inizia a stabilizzarsi: ciò malgrado, si seguita a pensare che l’intera Europa “ist kein Einwanderungsland”
. Come scrisse Maurice Mauss a tutt’altro proposito, la società si ripaga con la moneta falsa dei suoi sogni: l’illusoria concezione dell’immigrazione come fenomeno transitorio comincerà a svanire solamente sul finire del decennio.

Sulla scena internazionale l’Islam non si configura ancora come un vero e proprio soggetto politico. Durante gli anni ‘60 gli immigrati dei paesi islamici in Europa sembrano considerare il loro “essere musulmani” quasi come un fatto di devozionalismo privato, o come un mero fatto culturale; specularmente, vengono percepiti dagli europei come immigrati ma non come “musulmani”.

Anni Settanta
Nel 1967, durante la cosiddetta “guerra dei sei giorni”, Israele occupa Cisgiordania e Sinai. Questa sconfitta, nel mondo arabo, non viene vissuta solo a livello militare: è l’occasione per mettere in crisi tutta la politica della sinistra araba nasseriana e l’inizio di un periodo di rotture, che continuerà almeno sino al 1973, anno dell’intervento militare egiziano-siriano sulle alture del Golan.

A sostegno dell’intervento arabo, pochi giorni dopo l’inizio delle ostilità, i ministri di Arabia Saudita, Kuwait, Iraq, Abu Dhabi, Qatar, Algeria, Libia, Egitto, Siria e Bahrein decidono una riduzione della produzione di petrolio, un embargo verso USA e Paesi Bassi e, soprattutto, l’aumento del 70% del prezzo del barile di petrolio.

Notano sinteticamente Dassetto e Bastenier: “Queste decisioni vanno al di là delle intenzioni: esse segnano la fine di un modello di sviluppo dell’Occidente, fondato su un’energia a basso prezzo e, potremmo aggiungere parallelamente, mettono termine ad un modello di organizzazione del mercato del lavoro parzialmente fondato sull’utilizzo massiccio di manodopera esterna”
.

Davanti alla contingenza prodotta dalla crisi petrolifera, alcuni governi europei giocano la carta, apparentemente gratuita e senza controindicazioni immediate, delle “concessioni” all’Islam in terra occidentale: nel 1974 il Belgio riconosce all’Islam lo statuto di religione e nello stesso anno vengono concesse aree, o iniziati i lavori, per la costruzione di grandi moschee nelle capitali europee (Roma, Vienna, Madrid).

L’OCSE indica il 1974 come “l’anno di svolta” in materia migratoria: la correzione o addirittura l’inversione delle politiche tradizionali, e l’introduzione di restrizioni, era già iniziata da qualche anno, ma è a partire dal 1974 che vengono messe in atto politiche “di stop” e politiche “di incentivazione al rientro”
. Queste ultime rimangono quasi senza effetto: per la maggioranza degli immigrati rientrare in patria significa infatti quasi sempre precludersi ogni possibilità di ripartire, e proprio in un momento in cui i paesi d’origine stanno subendo di rimbalzo, e in modo ancora più forte dei paesi occidentali, gli effetti della congiuntura internazionale. Nei paesi arabi, infatti, gli anni ‘70 e i primi anni ‘80 segnano la crescita dello squilibrio tra città e campagna, dell’esodo rurale e dell’urbanizzazione selvaggia: sommosse popolari per il prezzo del pane o del cus-cus hanno luogo in Egitto nel 1977, in Marocco nel 1981, in Tunisia nel 1984. La fine dell’epoca coloniale aveva suscitato molte speranze, ben presto deluse dalla nascita di regimi spesso repressivi: in questo stato di abbandono, l’unico spazio di libertà è spesso rappresentato dalla moschea. “La conquista dell’indipendenza si è rivelata insufficiente e i differenti modelli di sviluppo adottati non hanno soddisfatto le aspettative”
: i movimenti di contestazione che si sviluppano in quel periodo “giungono così ad una alternativa fondamentale, a una scelta tra due possibili principii di coerenza: o il ritorno indietro, o il salto in avanti;  il ristabilimento di un ordine fondato sui valori prenatali della religione e del costume comunitario, o la ricerca di una modernità più radicale, di una democrazia laica”
. Sulla delusione post-coloniale troverà dunque modo di innestarsi prepotentemente la speranza del nuovo progetto societario proposto dall’Islam. 

Nel frattempo, in Iran lo scià Mohammad Reza Pahlavi lancia la sua “rivoluzione bianca”, con l’intento di condurre il paese sulla via della secolarizzazione, seguendo il  modello della Turchia di Ataturk: ma Teheran non è Istanbul, e lo dimostrerà chiaramente. La forma dominante d’Islam è quella sciita, fortemente organizzata e gerarchizzata e sarà infatti proprio un ayatollah poco conosciuto, Ruhollah Khomeini, a condurre la rivolta contro lo scià e a prendere il potere proprio nel 1979, anno denso di significati simbolici per i musulmani di tutto il mondo
. 

Il tentativo iraniano di “modernizzazione dell’Islam” viene letteralmente ribaltato in un’“islamizzazione della modernità”. Come rileva Lewis, questi “giorni che sconvolsero il mondo” eserciteranno un’influenza enorme su tutti i musulmani, sia sciiti che sunniti, dal Sudan a Sarajevo al Kossovo, ai 60 milioni di musulmani dell’Unione Sovietica vicini all’Iran
, e diventeranno punto di riferimento e d’ispirazione per molti nuovi movimenti islamici, finalmente convinti della possibile realizzazione concreta di quella che pareva essere solo un’utopia.

1973 e 1979 sono dunque le date chiave del decennio per comprendere il “ritorno dell’Islam” in Europa. Se la rivoluzione iraniana fornisce infatti un formidabile slancio ideale alle popolazioni musulmane in patria e in emigrazione, va detto che questo slancio viene sicuramente sostenuto in modo decisivo dai paesi islamici produttori di petrolio, enormemente arricchiti dopo il rialzo dei prezzi del 1973.

Kepel sottolinea “da un lato la ricomposizione di una ideologia islamica contestataria attorno a guide intellettuali come Khomeini, Mawdudi, Sayyd Qutb e altri di minor levatura; dall’altro i considerevoli mezzi finanziari messi al servizio della propagazione dell’Islam dalle monarchie petrolifere della penisola arabica. I sauditi, in verità, non desiderano favorire situazioni rivoluzionarie [...] ma si trovano nell’incapacità di controllare l’uso che viene fatto delle loro elargizioni”
. E, ancor più esplicitamente: “Se gli assegni sono emessi a Riyadh, coloro che li incassano hanno, sino alla metà degli anni Ottanta, gli occhi rivolti a Teheran”
. In modo apparentemente paradossale, infatti, le critiche più forti di quasi tutti i gruppi islamici hanno carattere “interno”, e sono  rivolte proprio contro i sauditi.

Sono dunque gli anni Settanta, ad aver “portato alla ribalta i movimenti islamici, dalla Malesia al Senegal, dalle repubbliche musulmane sovietiche alle periferie europee popolate da milioni di musulmani immigrati”
.

Anni Ottanta e giorni nostri
“Il 1974 segna l’inizio di quel che si potrebbe chiamare il ciclo migratorio di crisi, che durerà almeno sino alla metà degli anni ‘80. Questo ciclo si caratterizza per l’inquietudine e per l’ostilità che la presenza degli immigrati ispira all’opinione pubblica autoctona”
.

Dopo il 1974 gli immigrati che decidono, o sono costretti a decidere di rimanere in Europa (la stragrande maggioranza) sono anche costretti a rivedere radicalmente il loro progetto migratorio: se la prospettiva del ritorno si allontana, bisogna prendere atto del fatto che la maggior parte della vita si svolgerà in emigrazione e che i figli cresceranno in un ambiente portatore di valori assai diversi da quelli del luogo d’origine. 

“I migranti sanno di essere ormai responsabili della trasmissione della fede ai loro figli, ma si sentono incapaci di condurre a buon fine questo compito. Molti di loro auspicano quindi una moschea, non tanto per loro quanto per i loro figli”
. Se la volontà di trasmettere la cultura d’origine è comune a tutte le migrazioni, “nel caso dei musulmani si attiva in maniera particolarmente vigorosa: li si vede mobilitare le risorse interne e dar prova di un’abilità organizzativa islamica considerevole”
. I musulmani fronteggiano il cambiamento di prospettiva togliendo l’Islam dalle ormai inutili valigie e l’Islam, a partire da questo momento, non viene più vissuto come fatto privato: gli islamici affittano improbabili spazi “interstiziali”, operano la loro trasformazione in moschee, e iniziano ovunque a riprodurre i modelli di socialità consueti e conosciuti. Bastenier e Dassetto
 e ancora Dassetto
 forniscono un indicatore che segnala in modo inequivocabile questo forte consolidarsi dell’insediamento: mentre a metà degli anni ‘70 in Europa occidentale si segnalavano solo poche decine di moschee e di sale da preghiera, a metà degli anni ‘80 se ne contano circa duemila e già più di tremila nel 1994, in media una ogni due o tremila potenziali musulmani, un vero e proprio maillage de l’espace
.

Va sottolineato che il radicamento musulmano in Europa avviene in un momento di forte recessione economica, recessione di cui sono gli immigrati i primi a fare le spese. L’Islam, in questa contingenza negativa, fornisce agli immigrati di origine musulmana un forte supporto identitario, che si rivela assai utile per fronteggiare le difficoltà e la dilagante disoccupazione, quanto meno dal punto di vista psicologico.

Va anche ricordato che la crescente ostilità dell’opinione pubblica verso l’immigrazione assume tinte assolutamente particolari verso l’immigrazione musulmana, in relazione ai fatti di terrorismo nazionale e internazionale che riempiono le cronache di quegli anni. Nel 1972 il commando “Settembre Nero” compie una drammatica incursione nel villaggio olimpico di Monaco. Nel 1975 viene assassinato re Faysal d’Arabia (atto riconducibile sia pure indirettamente ai tentativi di modernizzazione in atto, ovvero all’introduzione della televisione in Arabia Saudita). Nel novembre 1979, all’inizio del XV secolo del calendario islamico, 400 o 500 militanti islamici si impadroniscono della moschea della Mecca per contestare il controllo saudita sui luoghi santi dell’Islam: episodio che si ripeterà nuovamente, e in modo assai più sanguinoso, durante il pellegrinaggio del 1987. Tra la seconda metà del 1979 e la prima metà del 1980, in Siria non trascorre neppure un giorno senza che venga compiuto un attentato da parte dei gruppi islamici. Nell’ottobre del 1981 viene assassinato il presidente egiziano Sadat, e uno dei suoi attentatori, subito arrestato, grida trionfalmente: “Ho ucciso Faraone”
. Dopo il successo della rivoluzione iraniana, cresce tangibilmente la passione politico-religiosa in tutto il mondo musulmano, riscontrabile anche nella resistenza afghana all’invasione sovietica.

 Il nemico principale dei movimenti islamici, in sintonia con il pensiero di Qutb, seguita però ad essere il “tiranno interno”.

La ricerca di solidarietà all’interno della comunità islamica sembra essere un buon sistema per riuscire a far fronte all’ostilità esterna. La dialettica tra immigrati musulmani e occidentali assume i contorni di una preoccupante contrapposizione noi/loro, vissuta da entrambe le parti in un rimando reciproco di stereotipi negativi. La società occidentale viene sempre più spesso identificata da parte musulmana come un ritorno della jahiliyya, il periodo di barbarie preislamica a cui la predicazione di Mohammad aveva posto termine: dirsi musulmani significa viversi come portatori di valori positivi che trascendono il consumismo, il materialismo e l’utilizzo sessuale del corpo femminile, elementi considerati peculiari del mondo occidentale.

I musulmani, d’altra parte, con i loro riti antichi, i loro veli e questa fede che dilaga continuamente nella vita sociale, vengono vissuti dagli occidentali come un blocco monolitico di individui irrazionali che vogliono rimettere in discussione persino il “dogma” della laicità: i termini “integralismo”, “fondamentalismo”, “fanatismo” vengono sempre più spesso utilizzati addirittura come sinonimi di “islamismo”.

A questa fase “di assedio” sembra attualmente aver fatto seguito, da parte musulmana, un certo esprit de concertation, relativo alla regolamentazione del vissuto islamico in terra d’“egira”
, alla progressiva visibilizzazione nello spazio delle città europee, alla creazione di istituzioni sociali capaci di far rivivere e riprodurre l’Islam, anche ad uso delle generazioni nate in emigrazione; la regolamentazione della presenza musulmana in terra europea non manca però di incontrare grosse difficoltà, legate anche, come si vedrà, alla mancanza di autorità centrale nell’Islam.

Il maggior o minor senso di appartenenza alla “musulmanità” che i musulmani proclamano e l’eventuale regolamentazione giuridica della loro presenza in Europa non sembrano comunque poter prescindere, come la guerra del Golfo ha dimostrato in tempi recenti, dallo sviluppo delle contingenze internazionali e dall’attuale tendenza -dilagante- che mira ad identificare l’Islam come il nuovo nemico dell’Occidente.

“Il fondamentalismo islamico è pericoloso per l’Occidente almeno quanto lo è stato il comunismo”: a rilasciare questa dichiarazione è Willy Claes, segretario generale della Nato, preoccupato per la stabilizzazione del “fianco Sud” dell’Alleanza atlantica
.

La Turchia ha da qualche anno presentato domanda di ammissione alla Comunità Europea e l’argomento utilizzato in modo quasi “terroristico” dall’ex-primo ministro Tansu Cillar per accelerare l’ammissione è, esplicitamente, quello della mediazione tra mondi culturalmente distanti: “Attenzione, siamo un paese molto dinamico, l’unico paese democratico e secolare nel mare di un miliardo di musulmani. Ecco perché non possiamo essere dimenticati né respinti. Il fondamentalismo, per ora, è sotto controllo, ma se l’Europa ci ignora troverà gli estremisti ai suoi confini. C’è davvero il rischio di nuove guerre”
.

Secondo la stima di Dassetto vivono attualmente in Europa circa 7-8 milioni di persone con matrice culturale islamica. Le proiezioni per il futuro non sembrano certo indicare una diminuzione: le popolazioni della riva sud del mediterraneo sono sottoposte ad una pressione demografica crescente, e una popolazione giovane, scolarizzata, disoccupata e con forti aspirazioni ad una vita migliore preme su quella sempre più vecchia del nord.
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