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Shi’a Duodecimana





Il luogo di culto sciita si trova in zona Giambellino, geograficamente, e non solo geograficamente, agli antipodi rispetto ai quattro luoghi sinora esaminati.


Anche questa volta si tratta di un seminterrato, articolato in un corridoio (dove vengono depositate le scarpe) e due sale, con ingressi separati, entrambe interamente coperte di tappeti molto grandi e molto belli, alcuni addirittura appoggiati arrotolati alle pareti per consentire di star seduti più comodamente.


L’insolita abbondanza e bellezza dei tappeti si spiega con facilità: pressoché tutta la comunità sciita milanese è iraniana (sul campanello c’è scritto infatti solo “Iran”, in italiano e in iraniano) e molti degli iraniani che vivono a Milano sono commercianti in tappeti, abbastanza benestanti; i commercianti iraniani sembrano essere presenti a Milano da molti anni, addirittura sin dal secondo dopoguerra. Questo seminterrato è l’unico luogo di culto milanese, se si eccettua la Moschea di Segrate, a risultare in proprietà e non in affitto. 


La sala degli uomini è piuttosto grande, ha un mirhab di cartone appoggiato all’angolo-quibla (determinato con la bussola), una vera e propria libreria con moltissimi libri scritti in iraniano (così mi dicono: a me sembra assolutamente indistinguibile dall’arabo) e immagini dell’ayatollah Khomeini, e di Khomeini e Khamenei ritratti insieme, pressoché ovunque.


Su un lato, nascosti da una tenda, ci sono i bagni e una cucina abbastanza grande.


Lo sciita che mi riceve e mi conduce a visitare la sala degli uomini non ha problemi a parlare con me sino all’arrivo dei primi membri della comunità: all’entrata del primo uomo, però, il mio interlocutore mi invita a coprirmi il capo e all’entrata del secondo mi notifica in modo fermo che per me “è molto meglio parlare con le donne”, invitandomi con ciò a lasciare definitivamente la sala degli uomini.


“Parlare con le donne” si rivela però impresa assai difficile. Quando entro nella seconda sala tutte le donne presenti si alzano, mi vengono incontro e mi baciano. Ad ogni nuovo arrivo la scena dell’accoglienza (as-salam alaikum, alaikum as-salam, baci e abbracci a cui partecipo ovviamente anch’io) si ripete puntualmente. Molte, ma non tutte, sopra il foulard portano il classico mantello nero iraniano. Le donne presenti, tutte iraniane, non parlano una sola parola d’italiano e, al di là dei baci e degli abbracci, possono comunicare con me solo utilizzando i figli come interpreti: solo dopo le 2l.30 arriva Zaynab, moglie di Ali Yazdi, leader indiscusso della comunità sciita milanese, in grado di comunicare agevolmente per aver imparato l’italiano a scuola, “grazie ad una signora, ebrea, però bravissima”.


La sala delle donne, più piccola dell’altra, sembra avere anche funzione di magazzino. C’è un mobile a vetri che contiene tappeti, coperte, pubblicazioni, altre foto di Khomeini e, appoggiati alle pareti ci sono materassi, brande, un asse da stiro, una stufetta elettrica. Anche qui c’è naturalmente un bagno.


La comunità si riunisce tradizionalmente il giovedì sera dopo cena. Il giorno islamico è calcolato da un tramonto all’altro: ciò che per noi è giovedì notte, per un musulmano è la notte del venerdì. Gli sciiti dedicano dunque il (nostro) giovedì sera alla preghiera e anche, e forse soprattutto, al ritrovo settimanale della comunità: tra una preghiera e l’altra infatti, pur rimanendo uomini e donne rigidamente separati, si parla e si mangia in moschea. La sala delle donne è collegata alla cucina da una porta dotata di un curioso sportellino nella parte superiore: quando dalla cucina bussano, una delle donne si alza, si vela, apre lo sportellino sopra la porta, ritira i vassoi con il cibo e li dispone sui tappeti. Vengono serviti, a più riprese, crackers con halwa, arance, banane, datteri, the. La moschea è veramente uno spazio multifunzionale e, come avrò modo di vedere durante una successiva visita, in occasione di un seminario sciita, viene utilizzata anche come luogo di riposo per i viaggiatori stanchi.


Mentre “di là” gli uomini leggono a voce alta e pregano, le donne si mettono in libertà, ovvero si tolgono i mantelli neri e il velo, chiacchierano disposte in cerchio, allattano i neonati. I bambini piccoli fanno la spola tra le madri e i padri, ma, quando i padri cominciano a pregare, tornano a giocare a palla dalle mamme, che invece non pregano affatto, ma badano a loro. Solo molto tardi, verso le 22.30, due donne si coprono completamente (una non ha il mantello e si avvolge completamente in un grande lenzuolo) e cominciano a pregare avendo cura, durante la prosternazione, di appoggiare la fronte su una piccola pietra collocata al centro di due pezzi di stoffa colorata (uno, più grande, azzurro, ed uno blu). Zaynab mi spiega che gli sciiti seguono strettamente l’esempio del Profeta, il quale pregava “su terra, sasso o foglia” e che è comunque meglio pregare con la fronte appoggiata ad un sasso che a tappeti spesso maleodoranti (sono maleolenti persino quelli della Mecca, dove lei è stata recentemente). E’ a causa di quest’usanza che gli sciiti vengono a volte chiamati, dispregiativamente, “adoratori delle pietre”. Quando uno sciita è in viaggio e non trova pietre, in mancanza d’altro stacca una foglia da un albero e prega appoggiando la fronte su di essa. 


La shi’a crede fermamente nell’autorità religiosa: la preghiera dovrebbe perciò esser sempre condotta da uno shaikh o da un sayyad, religiosi con il capo coperto, rispettivamente, da un turbante bianco e da un turbante nero. In loro mancanza -e in situazione di emigrazione la mancanza è la norma- la preghiera viene invece condotta dal leader della comunità, la persona riconosciuta da tutti come la più religiosa ed autorevole.


Il venerdì gli sciiti di Milano non si ritrovano nuovamente tra di loro ma vanno a pregare mescolati “agli arabi” (così li chiamano); tra le moschee milanesi, come s’è detto, hanno una spiccata predilezione per la Casa della Cultura di via Padova. I rapporti tra le comunità sciita e sunnita di Milano sembrano apparentemente ottimi: pregano insieme e insieme celebrano la rottura del digiuno e la festa del sacrificio.





Alcuni sunniti considerano gli sciiti addirittura kafir (infedeli) ma costoro sono, secondo Zaynab,  solo “vittime della propaganda statunitense che mira a dividere i musulmani in Italia, in Iran e in ogni altra parte del mondo”. Dietro la gentile Zaynab, sembra di risentire Khomeini tuonare contro il “grande Satana” nordamericano: “Vi aspettano giorni bui, giorni terribili [...] Gli agenti del colonialismo progettano di addormentare i musulmani e l’Islam...”�.


Oltre alle due feste già citate, gli sciiti duodecimani celebrano parecchie altre ricorrenze. Vengono ricordate con preghiere e pranzi particolari in moschea la nascita del Profeta e nascita e morte di ognuno dei dodici Imam riconosciuti, in particolare dell’ultimo. Molto praticato è anche il pellegrinaggio sulle tombe dei dodici Imam, in particolare a Karbala (sud-ovest di Baghdad), città santa la cui visita vale “mille martirii, mille digiuni, mille pellegrinaggi alla Mecca”�.


Importantissima celebrazione sciita, certo non definibile festa per il suo carattere luttuoso, è l’ashura, che ricorda il martirio dell’Imam Husayn avvenuto appunto a Karbala durante il mese di muharram. Gli sciiti considerano Husayn come il più eroico tra gli Imam, e “Karbala” è, per tutta la shi’a, un nome-simbolo, un’invocazione che viene ripetuta durante la celebrazione da oranti che si battono il petto nel corso di processioni penitenziali. Secondo l’opinione di Kepel, largamente condivisa, l’ashura è tuttora considerata “il simbolo della lotta dei giusti e dei seguaci di Dio contro l’oppressione del despota” e ha  giocato un ruolo rilevantissimo negli avvenimenti politici iraniani del l978/9�.


Chelkowski, citato da David Kertzer, fornisce un’impressionante testimonianza della storica ashura iraniana del 1978:


“I partecipanti, più di un milione di persone, sfilarono per le vie principali di Teheran battendosi il petto a ritmo cadenzato, e quelli che erano in testa al corteo, rivestiti di bianchi sudari funebri, cantavano il tradizionale lamento per la mutilazione e il massacro di Hussein, nipote di Maometto, della sua famiglia, dei suoi seguaci, ad opera delle armate del malvagio califfo Yazid, perpetrati nel mese di muharram dell’anno 680. E mentre cantavano interrompevano le loro nenie per enumerare i mali che il popolo iraniano soffriva sotto lo scià Muhammed Reza Pahlavi”�.


Secondo Kertzer non ci sono dubbi: “Per molti anni i capi del movimento di opposizione allo scià avevano coltivato con cura l’equazione simbolica di scià malvagio e malvagio Yazid, di sacrifici richiesti dalla causa dell’Islam e sacrifici richiesti per rovesciare l’inviso governo. Il rito di massa del 1978 riuscì ad esprimere queste equazioni simboliche in maniera drammatica, atta a suscitare le emozioni del popolo, che portò a un tale livello d’eccitazione parossistica da renderlo capace di affrontare fisicamente le truppe dello scià”�. 


Sul numero di “Orion” del settembre 1995, è possibile leggere la seguente notizia: ”Il Ministero dell’orientamento islamico ha vivamente sconsigliato la pratica dell’autoflagellazione durante le celebrazioni per l’ashura, raccomandando alla popolazione di  «dare il proprio sangue agli ospedali piuttosto che farlo scorrere»”�. Insieme a questo preoccupato consiglio del Ministero “dell’orientamento islamico”, si apprende che in Iran 450.000 uomini, per lo più appartenenti alle unità dei Pasdaran e dei Basidj, hanno utilizzato la ricorrenza dell’ashura del 1995 per impegnarsi in esercitazioni militari definite “le più importanti dalla fine della guerra con l’Iraq”�.


Nel suo piccolo, l’ashura viene celebrata anche in emigrazione. Gli sciiti che vivono in Italia sono relativamente pochi, e in quest’occasione si ritrovano per un festeggiamento unico. Nel 1994 l’ashura italiana è stata effettuata presso la casa di vacanze di Pietrachetta, a Villa Minozzo, in provincia di Reggio Emilia: la scelta del luogo è stata abbastanza casuale, determinata con ogni probabilità dalla residenza in zona di qualche membro della comunità. Il 17, 18 e 19 giugno 1995 ha invece avuto luogo proprio a Milano, presso la moschea che abbiamo descritto, e vi hanno partecipato solo alcune decine di persone.


Come festa religiosa viene infine “naturalmente” considerato, e festeggiato, anche l’anniversario della rivoluzione iraniana.





Per una “lezione sulla shi’a” mi invitano a tornare per parlare con Ahmar, al secolo Luigi De Martino, sciita partenopeo di passaggio a Milano. De Martino, che ha un passato politico nell’estrema destra napoletana, dopo la rivoluzione iraniana del l979 “anticapitalista ed anticomunista” ha individuato l’Islam come “la giusta dottrina di liberazione dei popoli”. E’ diventato musulmano quattordici anni fa, ha un figlio che studia in Iran per diventare membro del clero sciita e dal 199l è responsabile dell’agenzia di stampa “Il puro Islam”, pubblicazione inizialmente facente capo al Centro Culturale Islamico Europeo (nome sotto il quale si presenta l’ambasciata dell’Iran presso il Vaticano).


Al colloquio assiste anche il leader della comunità, Ali Yazdi, simpatico trentacinquenne dall’aria sportiva e con il telefonino: Ali, sia detto per inciso, è quanto di meno “khomeinistico” si possa immaginare. Parla abbastanza bene l’italiano ma vuole che sia un mio connazionale, il tal De Martino appunto, ad iniziarmi ai rudimenti della shi’a.


  


La parola shi’a significa letteralmente “fazione, partito”. Questo “partito” ha origine nella questione politica nata immediatamente dopo la morte di Mohammad e relativa alla sua legittima successione: sin da subito, infatti, ci fu una fazione che sostenne Ali (sposo di una delle figlie di Mohammad, Fatima) in quanto genero del Profeta e suo più vicino parente maschio, in base ai suoi titoli di parentela e al suo triplice carattere di Imam, guerriero e santo.


I sunniti chiamano sè stessi ahl as-sunna wa’1-gama’a, ovvero “gente della tradizione e della comunità” ed in questa definizione, come rileva Bausani, il termine “comunità” appare essere “indice di un atteggiamento per cui l’autorità religiosa non è concentrata in persone, se si esclude il Profeta, ma in un Libro e nell’interpretazione «comunitaria» del medesimo”�.


Secondo gli sciiti, che si autodefiniscono invece “Genti della Casa del Profeta”, l’autorità viene dall’alto, da Dio, ed è impossibile che Mohammad non abbia designato il suo successore: questa è la premessa indispensabile per capire la teoria ereditaria e religiosa dell’imamato che fonda la shi’a e che la differenzia in modo notevolissimo dall’Islam sunnita. Il punto centrale della dottrina sciita è infatti proprio “la concentrazione dell’autorità religiosa in centri-persone”�. Per questo motivo, qualcuno descrive la shi’a come una sorta di grande tariqa�: idea piuttosto azzardata, visto che il sufismo è sempre stato decisamente condannato dagli sciiti�.


L’imamato viene ad essere considerato “un’istituzione di origine divina, come continuazione della missione del Profeta. Vi è perciò soltanto un Imam legittimo del suo tempo, discendente da Ali e Fatima e quindi dal Profeta; l’autorità ereditaria gli viene trasmessa dal proprio padre; è di diritto guida non solo temporale ma anche spirituale di tutto l’Islam”�.


La serie degli Imam legittimi non continua però sino ai giorni nostri: quasi tutti gli sciiti individuano una brusca interruzione, collocata in momenti storici diversi a seconda della “corrente” sciita di appartenenza.


Gli studiosi distinguono tra una shi’a estrema, una media ed una moderata, ed effettuano tali distinzioni in base al grado di “divinità” attribuito alla persona dell’Imam, o degli Imam: “dio o quasi dio per i primi, infallibile ed impeccabile intriso di luce per i secondi, «rettamente guidato» per i terzi”�.


La shi’a più diffusa nel mondo, con oltre 50 milioni di seguaci, è quella media, o duodecimana, presente in Pakistan, India, Asia ex-sovietica, Iraq, e religione di stato in Iran; gli sciiti milanesi appartengono precisamente a questa shi’a. Il nome “duodecimana” le deriva dal fatto che i suoi aderenti ritengono che la serie legittima degli Imam (i cosiddetti “purissimi Imam”) si fermi al dodicesimo di essi, Muhammad, scomparso giovanissimo “nel pozzo di Samarra” nell’anno 260 dell’egira (874 d.C.) ed entrato “in occultamento” a partire da tale data.


Bisogna far bene attenzione parlando con gli sciiti a non urtare la loro suscettibilità: essi non credono infatti che il loro ultimo Imam sia morto e presente solo in spirito, ma che abbia ora circa millecentoventi anni e che stia semplicemente nascosto da qualche parte, “occultato” in attesa del giorno del ritorno. Stupiti dell’incredulità che gli occidentali dimostrano di fronte a tale inusuale longevità, e consapevoli che questo punto causa “una delle domande e delle obiezioni più frequenti riguardo al nostro ultimo Imam”, sciiti italiani e non hanno dedicato a questo argomento alcuni specifici capitoli nelle loro pubblicazioni� �.


L’Imam occultato, in una lettera all’ultimo dei suoi luogotenenti, avrebbe scritto: “La mia apparizione avrà luogo quando gli uomini si saranno stancati di attendere ed i deboli nella fede si burleranno della mia esistenza. Sarà quella l’epoca in cui gli uomini saranno crudeli e scellerati e la terra sarà pervasa dalla violenza e dall’oppressione”�.


Secondo il credo sciita l’Imam nascosto si rimanifesterà come Mahdi, “ben guidato” previsto anche dall’Islam ortodosso sunnita (benché senza la stessa enfasi) e segnale certo dell'imminenza dell’Ultima Ora.


Gli sciiti credono fermamente che Khomeini, che pure fu solo un “umile strumento nelle mani di Dio”, durante tutta la sua vita abbia mantenuto contatti diretti con l’Imam al-Mahdi.


Va fatta infine una precisazione importante e dovuta, vista la fama di radicalità che gli sciiti si portano appresso: la shi’a considera la guerra santa il sesto pilastro dell’Islam, al pari della preghiera o del digiuno di Ramadan, ma ritiene che solo l’Imam occulto possa dichiararla; in attesa del suo ritorno, la guerra santa è ammessa solo in caso di difesa.





Particolarmente rilevante è la mitologia sciita del martirio e della passione come prova religiosa, “la rivalutazione del dolore e della sofferenza, della sconfitta come fatto religiosamente positivo”, elemento praticamente assente nell’Islam sunnita�. “Non è importante vincere o perdere -mi spiega infatti Ahmar De Martino- l’importante è affermare le proprie idee: perciò dev’essere Karbala ovunque”. E Karbala, giova ripeterlo, non fu una vittoria della storia sciita, ma un suo massacro.


La shi’a, secondo Bausani, è dunque una religione di sconfitti che sognano la rivincita, e molti dei suoi caratteri psicologici si spiegano tenendo presente questa tendenza generale.





�
Sufismo





La parola araba suf significa letteralmente “lana” e venne usata per designare l’abito di lana bianca, o il saio, indossato dai primi mistici islamici. I sufi sono dunque mistici, ovvero persone che ricercano contatti diretti e personali con Dio; non considerano la loro dottrina un’eterodossia ma una semplice accentuazione di aspetti poco approfonditi dalla maggioranza dei musulmani. In realtà il sufi parla spesso di “morire a sè stessi prima di morire”, facendo con ciò decisamente prevalere l’aspetto spirituale su quello materiale: questa visione spirituale a volte sfocia in stati di trance o estasi, eccessi mal visti o temuti  dall’Islam ortodosso,  che davvero sembrano mal conciliarsi con gli aspetti più noti della religione islamica, così poco ascetica ed invece così attenta all’organizzazione delle cose di questo mondo.


Malgrado questa profonda differenza di vedute, e malgrado l’intolleranza di cui furono spesso oggetto i mistici, nella storia dell’Islam sunnita si trovano vari, ed anche estremi, rappresentanti del sufismo, a volte addirittura con un ruolo politico nei movimenti anticolonialisti; la shi’a ha invece sempre avuto un atteggiamento di critica radicale nei loro confronti.


Elemento importantissimo, e forse addirittura fondante, di tutto il sufismo, è il rapporto Maestro-discepolo. Il sufi è normalmente collegato ad una confraternita, designata con il nome di tariqa, uno dei tanti termini arabi che significa “Via”. Quella sufi è la “Via della devozione” che va oltre l’osservanza della legge ed è anche la “Via della fede personale”, che si forma attorno e accanto alla vita, e in seguito alla tomba, di norma oggetto di venerazione e pellegrinaggio, di un Maestro. Ci si affida dunque quasi direttamente a Dio, preferendo la mediazione di un Maestro a quella dell’umma: questa dedizione porta al “culto dei santi”, in ambito sunnita assai mal visto, come ogni altro eccessivo culto della personalità. 


�
La dayyira senegalese





C’è una striscia di terra priva di abitazioni che collega i grandi quartieri-dormitorio di Quarto Oggiaro ed Affori, e qui si trova l’unica dayyira della città, sede dell'associazione “Touba-Milano”. La parola wolof “dayyira” significa letteralmente “circolo” (in riferimento alla posizione che i fedeli assumono durante le riunioni) e designa un’associazione religiosa; Touba è la città santa senegalese dove è sepolto il capo della confraternita muride. 


Nella fattispecie si tratta di un prefabbricato in affitto dove vivono abitualmente solo cinque persone, tra le quali Lamin Thiam, segretario dell’associazione: la sua importanza è però notevole perché è il punto d’incontro di oltre 200 senegalesi che ogni settimana si radunano qui per dar vita ad affollati e rumorosi raduni religiosi muridi e perché è il punto di riferimento dei “santi” e dei numerosi senegalesi di passaggio in città.


La dayyira consta di quattro stanze (senza cucina: si cucina sempre all’aperto, anche in inverno), due delle quali destinate a camere da letto. La sala di preghiera è piuttosto grande, con tappeti e cuscini per terra, e manifesti dei principali capi religiosi muridi, primo fra tutti lo shaikh Ahmadu Bamba, alle pareti. Durante la bella stagione si prega all’aperto, sotto gli alberi.


I muridi milanesi si ritrovano qui settimanalmente, dalle 20.00 alle 24.00 circa, e sempre in numero tale da spiegare chiaramente l’opportunità della scelta di una dayyira così isolata: le cerimonie consistono infatti in lunghe sedute collettive di canto a voce alta, e l’andirivieni è continuo. I canti religiosi (qasida) sono tutti in arabo e chi non conosce la lingua si limita ad ascoltare, a battere il tempo con le mani, a preparare il the o il cibo; dopo i cori, accovacciati per terra, tutti mangiano dalle grandi ciotole comuni.


Anche i muridi, come gli sciiti, si ritrovano il giovedì sera: questa scelta viene spiegata con l’essere il giovedì  “vigilia del giorno di festa islamico”; non si tratta però di un rituale obbligato dato che senegalesi d’altre parti d’Italia si radunano in altre serate, o seguendo altre cadenze.


Al termine dei raduni vengono raccolte le hadiya, le offerte: ogni membro dell’associazione Touba-Milano è infatti tenuto a versare 5.000 lire a settimana (o 20.000 al mese) per l’organizzazione delle feste religiose e per l’ospitalità dei “santi”. Nulla o quasi, secondo il segretario, rimane per i senegalesi in difficoltà.


Tutte le dayyira italiane stanno inoltre collaborando con offerte alla costruzione di un ospedale a Touba.





Storicamente, la dayyira nasce come strategia messa in atto dalla confraternita muride nel Senegal degli anni ‘40 per far fronte al fenomeno dell’inurbamento. Le dayyira senegalesi sono dunque in origine “dei centri urbani di accoglienza dove i proseliti ricevono l’educazione religiosa; i centri provvedono anche alla ricerca di lavoro e svolgono quei compiti di formazione, di incontro, di raccordo con l'organizzazione centrale che nelle campagne sono assicurati dal villaggio”�. 


Questo modello organizzativo è stato trapiantato in modo quasi identico anche in emigrazione.


“In Senegal alcune dayyira riuniscono solo e soltanto i discepoli di un determinato marabutto  [...], altre invece sono «trasversali», riuniscono cioè tutti i muridi dipendenti di una data società o iscritti a una facoltà”�: secondo Ottavia Schmidt di Friedberg è questo secondo tipo di dayyira ad essere diffuso nel nostro paese, perché i circoli muridi riunirebbero indistintamente tutti i residenti in una data città (dalla quale prendono il nome) superando gli elementi di differenza. Nei luoghi ad alta concentrazione senegalese (Brescia, Bergamo), le dayyira tendono invece alla differenziazione.


Scopi dichiarati delle dayyira sono il mantenimento dei rapporti con la terra d’origine e il mantenimento dei legami nella comunità in emigrazione.


Ben note sono la solidarietà e la tendenza all’associazionismo dei senegalesi in emigrazione: secondo Schmidt di Friedberg se “la costituzione della dayyira è meno appariscente di quella delle associazioni laiche, essa sembra però animata da una volontà e da un sentimento di unità assai più forte di quelli che animano le seconde: è insomma un tipo di associazionismo più sentito, almeno tra i muridi di origine rurale”�. La solidarietà tra senegalesi, comunque, non fa distinzioni di appartenenza religiosa.





Il Senegal è musulmano al 94% e, com’è abbastanza noto, l’Islam locale segue quasi completamente la via delle confraternite: ne esistono quattro (qadiriyya, tijaniyya, layenne e muridiyya) e in esse si riconosce il 95% dei musulmani�. La muridiyya, storicamente responsabile della conversione in massa all’Islam dell’etnia wolof, non è la confraternita maggioritaria in Senegal ma la sua importanza supera di gran lunga quella delle altre, sia per la sua forte coesione interna che per la personalità leggendaria del suo fondatore.


Ahmadu Bamba (1852?-l927), chiamato serign Touba per aver fondato questo villaggio  nel 1887, si considerava un semplice murit ovvero “una persona votata a Dio”: solo dopo la sua morte la sua tomba cominciò ad essere venerata come luogo di pellegrinaggio e il “muridismo” divenne una vera e propria confraternita.


Dopo aver assistito in gioventù all’espansione della dominazione francese nel suo paese, Ahmadu Bamba si ritrovò ad essere, senza aver una vera coscienza nazionalista, il simbolo dell’anticolonialismo.


Moltissime sono le storie e le leggende che circolano su di lui: i miei interlocutori raccontano di Bamba uscito incolume da una gabbia dov’era stato rinchiuso con un leone digiuno da una settimana; di una sua prigionia durata sette anni, sette mesi, sette giorni e sette ore, nelle mani degli invasori francesi; dei suoi lunghi esili in Gabon e Mauritania; dell’estrema frugalità della sua abitazione, dove lo shaikh possedeva solo un catino per le abluzioni e un pagliericcio; delle sette tonnellate di scritti che ha lasciato.


Comunque siano andate veramente le cose, è certo che inizialmente il muridismo, a torto o a ragione, fu identificato con la voglia di riscatto nazionale. A questo proposito va però detto -i miei interlocutori ci tengono moltissimo a precisarlo- che Ahmadu Bamba durante la sua vita portò solo il Corano e mai il fucile: il suo concetto di jihad si riferì esclusivamente alla lotta contro i propri vizi e le proprie impurità, dato che l’unica “guerra santa” da lui riconosciuta fu quella condotta da Mohammad contro gli idolatri meccani. 


Due sono i cardini della predicazione di Bamba. Anzitutto sottolineò la massima fedeltà dovuta al proprio shaikh, secondo la migliore tradizione delle confraternite, perché, come egli stesso scrisse “la verità è nell’amore per il proprio shaikh e, ovunque, nell’obbedienza ai suoi ordini”�. Inoltre, probabilmente consapevole che contemplazione e ascesi non sono alla portata di chiunque, ma non per questo rinunciando a considerare chiunque come potenziale membro della confraternita, Bamba propose di intendere il lavoro come “redenzione e preghiera”.


Questa geniale trovata ha permesso lo sviluppo di una confraternita fortemente gerarchizzata e con netta divisione dei compiti. Il discepolo lavora per il marabutto, e gli obbedisce, ed il marabutto, oltre a guidare ed istruire il discepolo, si preoccupa di trovargli lavoro e abitazione. Chi prega e chi lavora: questi “santi” (così sono correntemente chiamati i marabutti senegalesi) sono gli esperti in preghiere e meditazioni, veri e propri “mediatori del sacro” e, secondo Lamin, tutto ciò è perfettamente legittimo perché “il santo è più vicino a Dio e lui sa a chi deve destinare i soldi che riceve”.


Questo rapporto ha origine rurale (inizialmente i discepoli dissodavano gratuitamente le terre del serign) ma continua ai giorni nostri anche, e forse soprattutto, tra i muridi in emigrazione con i pagamenti delle quote, che affiancano o sostituiscono il pagamento dell’imposta coranica, la zakat.


Tutti i muridi con cui parlo difendono quest’usanza. “Pagare la  hadiya è come mettere dei soldi in banca: se dai uno, ricevi nove o dieci”; “Bisogna pagare la hadiya per avere fortuna, e perché così torna più di quel che si dà”. 


“Se oggi noi siamo così fortunati da avere una casa e una macchina -mi dice Lamin, che è così  fortunato da fare i turni di notte in una fabbrica metalmeccanica- lo dobbiamo a Bamba che ha dato tanto: noi, che siamo i suoi figli, stiamo ancora ricevendo in cambio”.


Lamin e gli altri sono figli di Bamba solo spiritualmente. I veri figli di Bamba (ne rimangono ancora due) e soprattutto i nipoti, non sono in Italia a far gli operai ma vivono in Senegal. Inseriti al vertice di una vera e propria piramide con Califfo, grandi e piccoli marabutti e shaikh, hanno il pieno controllo religioso ed economico sui membri emigrati della confraternita, tant’è che vengono spesso in Europa in occasione delle più importanti ricorrenze, spesati ed ospitati da questa o quella dayyira. L’1 e il 2 giugno 1995 la dayyira di Affori ha ospitato, al meglio delle sue possibilità, proprio uno dei due figli di Bamba.


Anche se gli studiosi avvertono che la visione delle confraternite come “associazioni di sfruttamento” è solo l’ennesimo stereotipo in materia d’Islam�, è certo difficile, in questo come in altri casi, non ripensare agli “imprenditori di salvezza” di weberiana memoria.


Quando entro in contatto con la confraternita spiegando i motivi della mia ricerca, vengo immediatamente (nottetempo!) condotta a casa di “un santo che può spiegare bene ogni cosa della religione” anche se, mi avvisano, si tratta di un santo un po’ particolare, perché lavora: dettaglio forse insolito, ma che non gli impedisce di riscuotere l’hadiya regolamentare.


La particolarità dell’Islam muride consiste dunque proprio in questo centrale e particolarissimo rapporto fra preghiera e lavoro, in questa “mistica del lavoro”, intorno e sopra la quale si è costruita una vera e propria organizzazione economica.


Il motivo per cui un muride senegalese che lavora in fabbrica non interrompe quasi mai il suo lavoro per pregare va dunque ricercato sì nei tempi stretti della catena di montaggio ma anche nel suo considerare il lavoro “quasi” un sostituto della preghiera. Il “quasi” è d’obbligo perché l’attività lavorativa dispensa solo dal rispetto degli orari: le preghiere non vengono perciò affatto trascurate ma semplicemente rimandate alla sera, momento in cui i muridi effettuano diciassette rak’at consecutive (pari alla somma delle rak’at previste per ognuno dei cinque momenti della giornata: 2+4+4+3+4).


Com’è facile intuire, tutta la vita religiosa dei muridi ruota intorno alla dayyira: i centri islamici non sono quasi frequentati. Anche Ianari nota che i musulmani muridi “non si mischiano volentieri ai loro correligionari di altri paesi, né frequentano troppo i luoghi di culto”�. Sarà interessante, se mai un giorno si arriverà ad un’intesa tra musulmani e Stato Italiano con eventuale riconoscimento della festività del venerdì, verificare la frequentazione senegalese delle moschee o, più probabilmente, la persistenza della mancata frequentazione.


Anche in occasione di ricorrenze importanti per tutta l’umma, quali la rottura del digiuno o la festa del sacrificio, i senegalesi non hanno chiesto permessi o ferie ma hanno preferito festeggiare tra di loro, alla sera, comprando un animale e macellandolo ritualmente nella dayyira.





Nel calendario muride sono segnate molte altre ricorrenze: oltre alla nascita di Mohammad viene celebrato il Grande Magal (commemorazione dell’esilio di Ahmadu Bamba), il Magal di Tuba (18 di safar), il Magal di Mame Thierno, o festa dell’incontro.


Anche in emigrazione queste ricorrenze sono occasione di grandissime feste che radunano i senegalesi di tutta la regione; il Magal di Mame Thierno, ad esempio, è stato celebrato a Milano il 20 gennaio l995, in un Centro territoriale sociale periferico.


Durante la sua prigionia francese, Ahmadu Bamba affidò l’intera famiglia a suo fratello Mame Thierno, e fu proprio Mame Thierno il primo essere umano nel quale Bamba s’imbatté tornando dal mare dopo la sua liberazione. Per organizzare adeguatamente questa ricorrenza, quest’anno i responsabili dell’associazione hanno chiesto ospitalità alle parrocchie del quartiere, ma tutte hanno preteso affitti giudicati eccessivi  (dalle trecento alle quattrocentomila lire); è stato poi fortunatamente scoperto l’ospitale CTS.


La festa dell’incontro è durata dalle 17.00 alle 3.00 del mattino successivo. Circa trecento i partecipanti: un gruppo si è radunato in preghiera, leggendo versetti del Corano, mentre un altro gruppo si è occupato di tradurre in musica le poesie e i dettami religiosi di shaikh Bamba: preghiere e canti hanno richiesto almeno tre ore. Tutti erano vestiti in abito da cerimonia, con preziosi kaftani, lunghi e ricamati; alcuni portavano al collo dei vistosi medaglioni con la foto del loro diretto capo religioso. Alcuni di questi capi religiosi presenziavano alla festa, visibilmente rispettati da tutti.


Le poche donne, abbigliate in modo molto colorato e vistoso, sono rimaste a capo scoperto anche durante le cerimonie religiose e solo al momento della preghiera comune si sono coperte sommariamente: il loro ruolo, eccezion fatta per le mogli dei capi, è stato essenzialmente riferito alla cucina.


Dopo un intervallo dedicato alla presentazione del libro “Islam, solidarietà e lavoro”, senegalesi, utenti ed operatori del centro hanno cenato accovacciati per terra, mangiando con le mani dalle grandi ciotole comuni e bevendo insieme the e caffè. Preghiere e canti sono poi ripresi, proseguendo per il resto della notte. Della lunga manifestazione esiste una videocassetta girata dagli stessi senegalesi.





Rispetto all’idea che generalmente si ha dell’Islam (intollerante, fanatico etc.), l’Islam senegalese viene percepito come più morbido e tollerante. L’idea di jihad intesa esclusivamente come sforzo per migliorarsi, di cui s’è già detto, contribuisce certamente a dare quest’immagine. Si nota un’interpretazione meno severa delle norme, sia in merito all’abbigliamento femminile, a dire il vero non proprio castigatissimo, e con velo previsto solo per il momento della preghiera, sia per il consumo di carne non halal sia, come s’è visto, in merito agli orari di preghiera, ma non sembrano essere questi i fattori determinanti. Con ogni probabilità la completa adesione ad una rete solidaristica religiosa che implica tanta delega e tanto rispetto per la gerarchia e la “mistica del lavoro” di cui s’è detto sono elementi talmente interiorizzati da trasmettere, anche quando non sono direttamente conosciuti, un’immagine non aggressiva ed anzi un po’ umile, quindi rassicurante, del musulmano senegalese.








�
Centro Studi Metafisici René Guénon


International Association for Information on Islam


via Meda 7/9





“Extracomunitari?” Deve riflettere un attimo Yahya Pallavicini prima di rispondermi, in assoluta serietà, che “l’unica extracomunitaria qui dentro è mia madre, che è giapponese”.


Questa battuta d’esordio dà immediatamente la misura della distanza che corre tra queste due organizzazioni dai nomi impegnativi e le situazioni sinora analizzate di Islam trasplanté. L’Islam che si pratica in via Meda si rivolge prevalentemente ad italiani ed europei attratti dalle ricerche spirituali esoteriche: l’analisi di simili organizzazioni esula dunque dallo scopo del presente lavoro e, se se ne parla, è solo per amor di completezza nella costruzione della mappatura dell’Islam milanese e per mostrare, dopo aver esaminato il caso senegalese, un altro possibile, e radicalmente diverso, esempio di confraternita islamica.


Il “Centro studi metafisici René Guénon” e l’“International Association for Information on Islam” ruotano entrambi intorno alla singolare figura del principe (si ignora da dove gli venga questo titolo) ‘Abdal Wahid Pallavicini. Ecco l’autopresentazione che questo personaggio si riserva, parlando di sè stesso in terza persona: “Occidentale di estrazione cattolica, l’autore si converte all’Islam nel 195l, anno della morte del metafisico francese René Guénon, del quale assume lo stesso nome islamico: ‘Abdal Wahid, il servo dell’Unico [...] La sua adesione all’Islam è avvenuta tramite musulmani europei già ricollegati a confraternite orientali, a seguito di una prima fase di preparazione dottrinale metafisica che li aveva predisposti all’accettazione dell’Islam e della sue confraternite. Queste costituiscono, infatti, l’ultima possibilità data da Dio a quei pochi che avessero ancora in Occidente delle vocazioni contemplative trascendenti”�. Dopo un soggiorno di molti anni in paesi orientali, Pallavicini ottiene il ricollegamento alla confraternita Ahmadiyyah Idrisiyyah (di origine marocchina) all’interno della quale svolge oggi la funzione di shaikh, ovvero di Maestro spirituale.


Nelle poche e criptiche righe scritte da Pallavicini sta l’essenza del messaggio propugnato dal Centro Studi Metafisici. Ci si rivolge di preferenza agli occidentali, e non certo a tutti: il messaggio è riservato a quei pochi spiriti elevati che ancora nutrono “vocazioni contemplative trascendenti” e solo a loro viene proposta, come drammatica “ultima possibilità” offerta da Dio, l’adesione ad un’adeguata confraternita, che si presume essere appunto l’Ahmadiyyah Idrisiyyah.


In realtà questo approccio, sinteticamente esposto anche in un’altra pubblicazione del Centro�, “sembra essere maggiormente rivolto ai tradizionalisti cristiani [...] che provengono dal medesimo imprinting culturale” e non, o comunque non prioritariamente, ai musulmani e, naturalmente, “ha suscitato infinite polemiche soprattutto in ambiente islamico, e in special modo tra i convertiti italiani, molti dei quali provengono dalla stessa tradizione guénoniana”�.


La “comunità monacale di musulmani contemplativi”� che Pallavicini conduce, rappresenta in realtà una minoranza infinitesimale nell’ambito della presenza islamica in Italia. Eppure, il principe ricopre incarichi istituzionali di tutto rispetto: è uno dei rappresentanti del già citato Centro Islamico Culturale d’Italia, l’istituzione che ha curato il progetto della Moschea di Roma e, proprio su incarico del CICI, ricopre la carica di ambasciatore in Vaticano presso il Pontificio Consiglio per il dialogo inter-religioso.


Il Vaticano, contrariamente ai musulmani milanesi, sembra amarlo molto e il periodico cattolico “Il Sabato”, di quando in quando, gli dedica articoli quasi apologetici, definendolo “l’unico italiano che ha raggiunto il livello di maestro dell’Islam” e sostenendo persino, con arditi voli di fantasia, che il suo profilo “nobile e intenso è straordinariamente somigliante a quello di un celebre San Pietro uscito dal pennello di Masaccio”�. 


Quali sono le ragioni di un tal successo istituzionale del principe musulmano Pallavicini? I veri motivi, probabilmente, sono destinati a rimanere ignoti al grande pubblico. I motivi ufficiali attengono alle sue posizioni “centriste”: Pallavicini infatti detesta “lo scandalo della dissacrazione e del secolarismo” occidentale ma, soprattutto, “quello del fanatismo e del fondamentalismo” islamico: sostiene che “il fondamentalismo sbaglia perché cerca nelle fondamenta, mentre si dovrebbe sempre guardare al vertice”�. Secondo lui, “l’alternativa è possibile, ma occorre tornare al centro, all’ortodossia”. Parallelamente al dialogo inter-religioso di cui è alto ambasciatore, e solo in apparente contraddizione con esso, aborrisce “la commistione di riti e principi religiosi presi a prestito da tradizioni diverse e riunite in una sorta di esperanto religioso”: il “sincretismo” è la sua bestia nera.    


Ali Abu Shwaima e ‘Adbal Wahid Pallavicini, invitati tempo fa, nella loro qualità di guide spirituali musulmane, a partecipare ad una trasmissione televisiva dedicata all’Islam, diedero addirittura l’impressione, alla maggior parte degli spettatori, di essere esponenti di due religioni differenti.





Il principe Pallavicini, nonostante l’età avanzata, è perennemente in viaggio, e non è dato poterlo incontrare. I miei interlocutori sufi sono Yahya Pallavicini, il delfino, e ‘Abdal Latif Conti, azzimato cinquantenne italiano: mi ricevono nella sede dell’“International Association for Information on Islam”, ubicata in un sous-sol molto spazioso, pieno di tavoli da lavoro occupati da giovani prestanti vestiti con gusto. L’ambiente è semplice e sobrio ma decisamente sussiegoso: più che in un ambito religioso, par di stare a Publitalia. Pallavicini junior e Conti, che dell’Associazione è secretary general, si definiscono “musulmani del XX secolo” e, senza alcun dubbio, i mistici davanti ai quali mi trovo sembrano sentirsi molto più a loro agio nei loro eleganti doppiopetti che nei suf di lana grezza delle loro ormai remotissime origini.


I sufi del Ticinese enfatizzano fortemente l’aspetto di minoranza, ma eletta, della loro confraternita. I rapporti con gli altri musulmani, che definiscono “più attenti ad aspetti che noi consideriamo secondari, più legati ad un letteralismo esteriore e meno all’essenza del messaggio spiritualistico” sono, ovviamente, quasi inesistenti. D’altro canto, se si eccettua la dirigenza islamica cittadina, nessun immigrato musulmano a Milano ha mai praticamente sentito parlare di loro. Senza dubbio alcuno, i miei interlocutori si sentono parte di un’élite di uomini e donne “nuovi”, illuminati dalla luce del sufismo. Inevitabilmente, torna alla memoria Ahmadu Bamba, le sue intuizioni sull’impossibilità del raggiungimento delle più alte vette mistiche da parte della maggioranza degli individui, la soluzione da lui brillantemente adottata.


Quando, perplessa, avanzo l’ipotesi  che questo “forse eccessivo intellettualismo” della tariqa non giovi poi molto alla diffusione dell’Islam, ottengo solo il risultato di lusingarli: infatti “a noi non interessa essere in tanti, quello che veramente ci interessa è essere i migliori”. Esoterismo, elezione riservata a pochi, vago sentore di superominismo, di solipsismo. E in merito alle accuse di appartenere all’estrema destra, alla massoneria? Risatina beffarda del signor Conti: “noi  non  ci  schieriamo”,  perché questi sono “problemi inferiori”, anche Guénon fu spesso ingiustamente accusato nella sua vita con questi banali argomenti; veniamo identificati sommariamente con la destra perché “siamo i custodi della vera tradizione, quella che tramanda e trasmette i dati; la parola tradizione viene spesso confusa con tradizionalismo”.


Può legittimamente sorgere il dubbio che “Islam interiore” possa significare noncuranza nell’osservanza delle pratiche esteriori, ma non è così: le cinque preghiere quotidiane, il digiuno di Ramadan, l’“unione con l’umma” (Conti parla di “unione”, non di semplice “appartenenza”) non sono minimamente in discussione. Casomai, al contrario, ci sono pratiche aggiuntive, specifiche delle confraternite, come l’uso dei dikhr. Guénon, a proposito di ritualità, ebbe modo di osservare, molto profondamente: “Si può dire altresì che i riti siano i simboli «messi in azione», che ogni gesto rituale sia un simbolo agito [...] rito e simbolo non sono in fondo che due aspetti della stessa realtà...”�. Ma dei “simboli agiti” specifici della pratica sufi e di questa particolare confraternita, naturalmente, i miei interlocutori non vogliono né parlare né sentir parlare.





L’International Association è nata nel l993 e, ufficialmente, si occupa di organizzazione e partecipazione a convegni di argomento religioso, di pubblicazioni relative ad aspetti giuridici dell’Islam di ieri ed oggi, di collaborazione a non meglio precisate riviste “più tradizionali”.


Questa Association, pur dichiarando perfino nel nome di voler fare “informazione”, è praticamente sconosciuta a chiunque, anche in ambiente musulmano: quando domando la ragione di tanta timidezza, Pallavicini junior mi spiega che lo scopo dell’associazione è “informare, non fare della propaganda né tanto meno -prospettiva che sembra  sinceramente fargli orrore- del proselitismo” e che qui “non vengono perseguiti fini commerciali ma spirituali”, quindi non c’è alcun interesse a farsi pubblicità. Per essere precisi bisogna dire che da altre parti l’Associazione viene accusata di farsi invece troppa pubblicità, il che può solo suggerire che una certa propaganda venga sì fatta, ma mirata a target ben precisi.


Si insiste molto sul fatto che l’Associazione vive esclusivamente grazie ai contributi dei suoi soci, e non riceve sovvenzioni d’altro tipo: impossibile però sapere quanti sono i soci, anche se risposte come “diamo molta più importanza alla qualità che alla quantità” non suggeriscono certo adesioni oceaniche.





La conversazione dura quasi due ore ma, come si può facilmente immaginare, procede tra mille difficoltà. I miei interlocutori parlano con estrema riluttanza, considerano con sospetto ogni mia domanda, rispondono soppesando ogni parola ed ogni virgola, e in realtà, a parte una sgradevole sensazione di disagio, comunicano veramente ben poco.


Yahya Pallavicini e ‘Abdal Latif Conti dichiarano in modo esplicito di essere fortemente ostili “agli approcci antropologici e sociologici”, si rifiutano di mostrarmi la sala di preghiera, ed infine mi spiegano pazientemente che la materia sacra si presta poco ad indagini conoscitive e che, essendo l’Islam interiore (di cui loro sono gli unici e veri custodi) una sorta di sancta sanctorum della materia sacra, questo è praticamente ineffabile. Temendo forse di non essere stato sufficientemente chiaro, Conti aggiunge ancor più chiaramente che “quando si parla di religione, solo un credente può parlare con un altro credente” il che, nella fattispecie, equivale ad invitarmi a desistere da ulteriori tentativi per instaurare un minimo di comunicazione. 


Si termina, alfine, invitandomi assai graziosamente ad usare “molta attenzione” in merito a tutto ciò che scriverò su di loro.


Qualche studioso avanza l’ipotesi che un buon metro per misurare la radicalità islamica sia il grado d’intolleranza alla laicità. Se si volesse assumere per buona quest’ipotesi, allora, forse, i veri integralisti non si troverebbero più, come ipotizzano i quotidiani, in viale Jenner 50.





�
Ahmadiyya Muslim Jamahat





Come si è precedentemente annotato, il termine “setta” non sembra essere pertinente all’“universo Islam”.  Tuttavia i componenti di questo gruppo, ufficialmente costituitosi in Italia nel giugno l993, si autodefiniscono, con un certo realismo, “musulmani della setta degli Ahmadiyya”.


La consistenza numerica non è certo il motivo per cui vale la pena parlare degli ahmadiyya. Il loro numero raggiunge le 300.000 unità nel solo Pakistan secondo Ende e Steinbach�, non supera “qualche centinaio di migliaia”� nel mondo secondo Bausani e supera i dieci milioni secondo gli stessi ahmadiyya. Il movimento è di origine pakistana ma svolge dawa, avvero attività missionaria, anche con missionari appositamente pagati, specialmente in Africa: Lanternari, parlando del profetismo islamico africano, rileva infatti che “una setta islamica che spicca particolarmente è quella degli ahmadiyya, introdotta nel l923 dall’India a Lagos e a Ibadan ad opera di uno degli Imam”�. Tra i suoi aderenti si ritrovano dunque attualmente molti africani, provenienti in particolar modo dall’Africa occidentale (Ghana, Nigeria, Sierra Leone) ma anche del Kenia e dall’Uganda.


Sempre secondo Lanternari, “il movimento non presenta caratteri esplicitamente sociali o politici, ma s’inserisce nel quadro di un mondo culturale oppresso e in crisi, i cui bisogni religiosi si fanno sentire più imperiosi che mai [...] l’Africa Occidentale è piena di formazioni separatiste”�.


Il responsabile italiano del gruppo è un signore pakistano che vive a Milano: è un musulmano molto colto, informato e gentile, piacevolissimo conversatore, ed è lui a fornirmi tutte le informazioni relative al movimento, che in Italia non è mai stato segnalato prima d’ora e che anche per questo motivo è assai poco conosciuto. 


In Europa gli ahmadiyya sono soprattutto presenti in Inghilterra, Germania, Svizzera, paesi dove hanno loro proprie moschee. In Italia il movimento conta per ora solo 80 o 90 membri, dispersi su tutto il territorio nazionale (due a Bolzano, cinque in Sicilia), e solo sei di essi vivono a Milano; malgrado ciò già circolano pubblicazioni in lingua italiana� �, gentilmente messe a disposizione dal mio interlocutore pakistano.


Per la rottura del digiuno di Ramadan del 1995 il gruppo italiano sperava di radunarsi, come già nel 1994, in un Centro territoriale sociale di Milano, ma quest’anno la festa cadeva di giovedì e per molti di loro è stato impossibile assentarsi dal lavoro. Poiché avevano già pagato l’affitto della sala milanese, si sono però ritrovati ugualmente domenica 16 aprile (del tutto casualmente Pasqua), in modo informale, per un momento di festa e di preghiera. Al pranzo, cui gli ahmadiyya mi hanno gentilmente invitata, erano presenti una trentina di membri, donne e uomini residenti nel nord Italia, tutti pakistani o ghanesi. Colpiva in modo particolare l’insolito abbigliamento -estremamente sgargiante e fiorito- delle donne, tra l’altro col capo assai sommariamente coperto; gli uomini, quasi tutti con vistosi anelli d’argento al dito, erano invece tutti rigorosamente a capo coperto. Il raduno è stato suggellato da un momento di raccoglimento collettivo, uomini e donne nella stessa sala, disposti in cerchio: dopo aver recitato alcuni versetti guardandosi le mani e coprendosi il viso, hanno infine sciolto l’adunanza.


Per la “festa del sacrificio” del 1995 solo poche decine di loro hanno potuto ritrovarsi a Parma. Le ragioni di questa marcata separatezza dal resto dell’umma sono da ricercarsi nella storia e nella dottrina; la storia di questa jamahat che si autodefinisce “una setta messianica dell’Islam”� è piuttosto interessante.





I musulmani considerano Mohammad l’ultimo dei Profeti ma credono anche che poco prima dell’“Ultima Ora”, avverrà una “seconda manifestazione” divina: comparirà il Mahdi (Messia), preceduto da vari segni premonitori. Gli ahmadiyya credono che questa “seconda manifestazione” sia già avvenuta al termine del XIII secolo dell’egira, periodo in cui un devoto musulmano a nome Mirza Ghulam Ahmad, dichiarò dapprima di essere il mujahiddid (“rinnovatore”) del XIV secolo ed in seguito di essere Mahdi e Messia. Mirza Ghulam Ahmad nacque nel Punjab, nel l835, in un’“area dove tradizioni religiose recenti e antiche vivono in alleanza precaria”�; Ahmad aggiunse, “all’idea di essere il Messia degli ebrei, il ritorno del Cristo alla fine dei tempi e il Mahdi dei musulmani, anche quella di essere l’ultimo avatara di Krisna attirando così anche qualche indù”�.             


Ahmad si definì “Messaggero e Profeta ma senza una legge nuova”, “schiavo di Mohammad” ed insistette nel ritenere salvaguardato il Sigillo della Profezia, rapportandosi a Mohammad (il Profeta della legge, che portò il Libro) nello stesso modo in cui Gesù si era rapportato a Mosè (la cui legge antica il Messia era venuto a compiere e non ad abrogare) ma, malgrado queste precisazioni, ugualmente la sua predicazione scandalizzò ed offese sin dall’inizio, e profondamente, gli ambienti sunniti musulmani.


Inoltre Ahmad proibì la jihad contro il governo britannico, giungendo anzi a definire “benevolo” il governo della Regina imperatrice, e tale proibizione venne interpretata dai suoi contemporanei come una codardia ed una mancanza di entusiasmo per l’Islam. La jihad, secondo la predicazione di Ahmad, dev’essere esclusivamente interiore e rivolta “contro sè stessi”, per il proprio miglioramento.


Caratteristiche salienti del movimento, il cui slogan è “amore per tutti, odio per nessuno”, sembrano essere l’attività missionaria ed il pacifismo; caratteristiche che non hanno però impedito al movimento di essere assai perseguitato fin dalle sue origini.


Nato in India nel l889, il movimento si trasferì in Pakistan dopo la creazione della Repubblica Islamica nel l947, dove ebbe però sempre vita piuttosto difficile. Nel l974 la costituzione della Repubblica pakistana venne addirittura modificata ad hoc, con l’introduzione di un emendamento che dichiarò gli ahmadiyya “minoranza religiosa non islamica”, ovvero “non musulmani”, in grado però di godere delle libertà previste per le religioni minoritarie; nel 1984, a proposito di libertà previste per le “minoranze religiose non islamiche”, venne emessa un’ordinanza governativa che dichiarava testualmente: “Agli ahmadiyya sarà impedito di far riferimento a sè stessi come a musulmani, o di chiamare il loro luogo di culto moschea, o di usare l’adan�, [...] né agli ahmadiyya è concesso di propagare la loro religione allo scopo di convertire altri, facendo uso della parola della bocca, o di scritti, o di rappresentazione visibile. E’ vietato loro di far uso [...] degli appellativi associati con il Santo Profeta o la sua famiglia”� .


L’abolizione della jihad, la morte di Gesù (che si considera sia avvenuta nel Kashmir all’età di l20 anni) e l’allargamento del concetto di rivelazione (non più riservato al solo Mohammad) sono, secondo Bausani, le uniche vere divergenze dottrinali dal sunnismo ortodosso, che considera però gli ahmadiyya come una comunità distinta, come tale trattata in tutti i manuali e da quasi tutti i musulmani. Gli ahmadiyya “pur essendo stati spesso «scomunicati», continuano però a proclamarsi ferventemente musulmani”�.


Come argomenta il mio interlocutore pakistano, la separatezza è divenuta praticamente inevitabile: gli ahmadiyya possono infatti  pregare dietro un imam non ahmadiyya, ma certamente non dietro un imam che li consideri addirittura non musulmani: e poiché nel mondo islamico praticamente nessuno  li considera in modo diverso, sono costretti a pregare separatamente.





Gli aderenti si ritrovano annualmente in una “conferenza mondiale” di tre giorni. L’ultima conferenza tenuta in Pakistan (l50.000 partecipanti, secondo i dati forniti dal responsabile italiano del movimento) risale al l982: all’ordinanza pakistana del l984 è infatti seguita l’attiva propaganda dei mullah, che hanno fortemente sensibilizzato la popolazione contro questo movimento, costretto in gran parte all’esilio. 


Il capo attuale del movimento, ovverosia il quarto successore di Ahmad, eletto dall’Associazione Centrale degli ahmadiyya, dal l984 è stato infatti costretto a trasferirsi a Londra, ora “sede temporanea” della fratellanza: alla conferenza del l994 tenuta in questa città erano presenti 13.000 persone e da Londra vengono diffuse trasmissioni  televisive religiose via satellite in tutto il mondo, ricevute anche in Italia.


Nel l904 Ahmad si proclamò “messaggero universale degli ultimi tempi”. In merito al suo nome, scrisse: “Abbiamo scelto questo nome perché il Santo Profeta, la pace sia su di lui aveva due nomi, Muhammad e Ahmad. Muhammad era il suo nome di gloria e Ahmad il suo nome di bellezza [...] C’era una profezia secondo la quale il nome Ahmad sarebbe stato manifestato nuovamente negli ultimi giorni e sarebbe apparsa una persona attraverso la quale si sarebbero manifestate le qualità della bellezza che caratterizza Ahmad, e ogni lotta sarebbe giunta al termine”�.


Secondo i musulmani, molti sono gli eventi che segnaleranno l’avvento del Mahdi e questo tra gli altri: “Prima dell’avvento del Restauratore vi saranno due segni: una eclissi di sole a metà del mese di Ramadan ed una di luna alla fine”�. Questi eventi astronomici sono realmente accaduti durante la vita di Ahmad, e vengono considerati dagli ahmadiyya segni certi della bontà del suo messaggio. I musulmani ritengono anche che, poco prima dell’Ultima Ora, nel mondo vi saranno ben settantaquattro gruppi islamici (sunniti, sciiti ed altri settantadue): settantatré saranno in errore, e solamente uno conoscerà la verità. Secondo i calcoli degli ahmadiyya, e anche secondo il parere di altri, in questo momento esistono nel mondo proprio settantaquattro formazioni islamiche: anche per questo gli aderenti alla setta pensano che il nostro tempo sia “quello giusto”, ovvero che la fine del mondo sia imminente, e vivono “questi ultimi giorni” molto serenamente, confortati dall’assoluta certezza di essere proprio quell’unico movimento islamico a detenere la sola verità.
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