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PREMESSA

“En dix ans nous avons vu apparaître des concurrents religieux locaux: 

les islamistes remplaçant les travailleurs sociaux”
 
Operatori sociali e Islam 

Terminare un corso per educatori professionali con una tesi dedicata all’Islam nel territorio milanese può sembrare una bizzarria tale da richiedere probabilmente qualche spiegazione.

Quale significato riveste la nostra professione di operatori sociali nella fase storica attuale, finite le utopie degli anni ‘70? Quale significato andrà assumendo in futuro? Continueremo sempre più ad occuparci di singoli “casi”, sempre più chiusi in una  “fortezza vuota” dalla configurazione sempre meno sociale, sempre più impermeabile agli accadimenti esterni? Continueremo a citarci brillanti passi teorici della “Pragmatica” di Watzlawick senza esser riusciti a stabilire nei nostri Centri Territoriali Sociali un brandello di comunicazione con un utente portatore di una cultura “altra”? O magari, peggio, continueremo a far riunioni di “lavoro sul territorio” senza nessuna reale conoscenza delle culture che stanno crescendo nella società intorno a noi, e soprattutto, senza aver elaborato alcun progetto in materia?

L’Islam, pur essendo uno dei portati culturalmente più rilevanti dell’immigrazione di questi anni, è un sistema di pensiero che sembra veramente destinato ad avere un impatto frontale con la nostra società. Un approccio sereno risulta molto difficile, turbato com’è dalle molte reazioni emotive, di cui non si può non tener conto. Leggere ed interpretare codici apparentemente indecifrabili e, soprattutto, gestire i propri ed altrui fantasmi, nello sforzo di costruire una comunicazione è impresa ardua ma certamente affascinante, o tale almeno dovrebbe essere, per chi nella vita ha scelto la professione di operatore sociale.

E’ opinione di chi scrive che fermarsi ai fantasmi che l’Islam evoca senza tentare di capire, liquidare l’intera faccenda come arretratezza, medioevo, integralismo etc. sia una vera occasione sprecata: lo è per chiunque, ma, come meglio si vedrà esaminando ad esempio l’“affaire Scaldasole”, per un operatore sociale lo è sempre in modo particolare.

I portatori di questi codici sconosciuti “sono per eccellenza figli del nostro tempo: creature non desiderate, bastardi dell’informatica e della disoccupazione o dell’esplosione demografica e dell’alfabetizzazione”
. La nostra ipotesi di lavoro è che in questi codici vi sia non solo un significato, ma anzi, per dirla con Kepel, “la testimonianza inconfutabile di un malessere sociale profondo che le nostre categorie di pensiero razionale non permettono più di decifrare”
. Per tentare l’operazione di decrittazione  del codice degli immigrati portatori di cultura musulmana (non si dice forse “è arabo” per indicare qualcosa di assolutamente incomprensibile?), bisogna dunque “considerare seriamente i loro punti di vista e le forme di socializzazione alternative che tentano di costruire, spinti dallo smarrimento indotto in loro da un universo dove non ritrovano più i loro punti di riferimento”
. Perciò, nella vana attesa che “i nostri colleghi scientifici isolino infine, per la nostra serenità intellettuale e la nostra sicurezza urbana, un cromosoma islamico che spieghi tutto”
, noi operatori sociali potremmo e dovremmo incominciare ad interrogarci in materia.

Il confronto con l’Islam rappresenta una sfida culturale notevolissima ed un’occasione veramente storica di confronto, e di superamento, da entrambe le parti, di un’incredibile pletora di stereotipi e di cliches. Se l’incontro tra popolazione immigrata e popolazione autoctona rappresenta una chance formidabile, l’incapacità di leggere codici diversi e la mancanza di un’adeguata mediazione culturale rischiano ogni giorno di più di trasformare quest’incontro in scontro aperto. La “questione islamica” non può essere delegata oltre ai mezzi di comunicazione di massa, o rappresentare oggetto di studio esclusivamente di ristretti cenacoli: se si vogliono prevenire disastri, essa va adeguatamente affrontata nel territorio. 

Naturalmente, non s’intravede all’orizzonte alcuna volontà politica di formare operatori consapevoli della valenza sociale della professione, e preparati in questo senso: chi si trova a lavorare sul campo è spesso costretto ad inventarsi strategie e ad attrezzarsi da sé, come hanno fatto per esempio gli operatori di un Centro di Prima Accoglienza di Bergamo, quando hanno deciso di mettersi a studiare l’arabo. I problemi che la presenza musulmana pone non vengono affrontati, proprio come in questi anni, più in generale, non sono stati affrontati seriamente i problemi posti dalle vicende migratorie nel nostro paese. Dominante sembra essere la speranza che i musulmani “se la vedano tra di loro” e che il problema si risolva da sé, forse con una veloce secolarizzazione o con una crisi economica che rispedisca presto gli adoratori di Allah a far le loro prostrazioni in altre latitudini.

In assenza di criterio e di ragione politica, c’è il rischio assai concreto di continuare a rimuovere la questione e, quando questa si farà ineludibile, di applicare all’Islam l’unico paradigma conosciuto in materia, quello dell’ordine pubblico.

Da questione demandata agli “esperti orientalisti” a questione d’ordine pubblico: una mediazione è assolutamente necessaria, e gli operatori sociali possono e devono essere gli interpreti di questa mediazione. Demetrio afferma che l’educazione è “scienza della metabletica”, ovvero del cambiamento e della trasformazione: gli operatori sociali che lavorano nel territorio devono essere messi al più presto, o tornare ad essere, in grado di essere gli interpreti e i mediatori anche delle trasformazioni sociali in atto.

In attesa di utopiche svolte nel campo delle politiche sociali e della formazione agli operatori, scoprire dove e come pregano i musulmani di casa nostra può rappresentare un piccolo passo avanti verso la conoscenza di una cultura con cui ormai conviviamo; inoltre, dare un nome a luoghi e persone può forse contribuire alla dissoluzione di qualche fantasma. Queste, e non altre, le ambizioni di questo lavoro.

Islam e operatori sociali, universi apparentemente paralleli, hanno curiosamente in comune tra loro alcuni importanti elementi: la dimensione sociale e territoriale, la frequentazione del disagio, la dimestichezza con i processi simbolici e di socializzazione.

La religione ad usum singuli non è socialmente interessante né tanto meno pericolosa, è “religione per il tempo libero”
; l’Islam non è però una pratica cultuale riducibile al devozionalismo privato e confinata, o confinabile, nell’universo dei portati culturali curiosi ed in via d’estinzione: è “fatto sociale totale”, si pensa in termini di comunità sia religiosa che sociale: i musulmani sono “portatori di un’identità che si esprime, presque naturellement, nel campo sociale”
. Essere musulmano implica dunque socializzazione e visibilità nel territorio, in quello stesso territorio che è, o meglio dovrebbe essere (come qualche irriducibile idealista si ostina a sostenere) anche il luogo di lavoro privilegiato dell’operatore sociale. L’Islam inoltre, proprio per la sua vocazione “sociale” ha spesso a che fare con il disagio e con le situazioni di emarginazione: raccoglie istanze e speranze di vasti strati di popolazione diseredata e terzomondiale come forse nessun’altra ideologia in questa fase storica e, pur non essendo così monolitico come spesso si crede, offre parole d’ordine unificanti anche alla popolazione immigrata confinata nelle banlieues metropolitane occidentali. 

Davanti alla sempre maggior latitanza del cosiddetto “stato sociale”, ai finanziamenti sempre più esigui erogati ai servizi sociali, soprattutto sul fronte della prevenzione, intervengono le moschee: le famiglie immigrate di origine musulmana finiscono per trovare nella “rete comunitaria” l’unico riferimento certo, il che non significa solo pratica religiosa ma anche educazione dei figli, e gestione di situazioni potenzialmente esplosive come quelle della disoccupazione dilagante, o dei Centri di Prima Accoglienza. Non è certo un caso che Bruno Etienne giunga ad affermare che in qualche caso, in Francia, gli islamici hanno rimpiazzato gli operatori sociali: quello che stanno compiendo i musulmani in emigrazione è, a tutti gli effetti, “lavoro sociale” di ricostituzione e di ricomposizione.

La rete solidaristica islamica può nascere anche perché risponde a bisogni reali e profondi di socialità e di affettività, e trova il suo momento “forte” nella nascita e nella frequentazione della moschea, intesa, come meglio si vedrà più innanzi, sia come luogo di culto che come luogo privilegiato di socialità. Queste particolari strategie di socializzazione e sopravvivenza messe in atto dai musulmani (una sorta di “retour a la société «tribale» comme forme de résistance pour exister”
) contribuiscono probabilmente,  in buona misura, a favorire e ad aumentare sia la percezione negativa che i non musulmani hanno generalmente degli islamici, sia la segregazione e l’autosegregazione degli stessi.   

Delegare in toto la “questione Islam” è, a mio parere, un atteggiamento assai poco lungimirante che, se può forse consentire qualche “risparmio” nell’immediato, non tiene in nessun conto i costi che questa politica comporterà in futuro.

INTRODUZIONE

“O uomini, noi vi abbiamo  costituiti in popoli e tribù 

affinché vi conosceste a vicenda”
                                                                                                  (Corano, XLIX, 13)

Islam, nuovo nemico?
L’Islam è ormai stabilmente la seconda religione sul territorio italiano; i musulmani in Italia sono attualmente almeno 500.000 e circa 60.000 sono localizzati a Milano e provincia. Lo sviluppo dell’Islam italiano, come si vedrà, è strettamente intrecciato alle vicende migratorie degli ultimi vent’anni, in Italia affatto particolari; il fenomeno ha però assunto qui una velocità che non ha riscontro negli altri paesi europei. Tutti i dati confermano che la presenza musulmana continuerà a crescere: i “barbari” sono tra noi, con i loro incomprensibili codici di comunicazione, e sono destinati a rimanerci.

La questione musulmana, dagli anni ‘70 in poi, è andata acquisendo sempre maggior rilievo sociale, sia in patria che in emigrazione. In tutta Europa, ed in Italia non diversamente, le fila di quel che un tempo veniva definito “esercito industriale di riserva” sono sempre più ingrossate da soggetti portatori di cultura musulmana, e la cosa potrebbe non essere senza conseguenze. Gli esponenti del pensiero radicale americano vicini alla labelling theory, sostengono che interi strati di popolazione sottoproletaria possono essere criminalizzati attraverso specifiche dinamiche ed ipotizzano che quest’“etichettamento” induca forti potenzialità di rivalsa sociale. Dassetto e Bastenier, studiosi certo non particolarmente radicali, sostengono dal canto loro che oggi “il paradosso è completo”: la popolazione arabo-musulmana in Europa è “una popolazione a cui si è ricorso per farla lavorare e che non venne considerata come popolazione e che oggi è diventata parte della popolazione e non trova da lavorare. Dietro questo paradosso si può intravedere il potenziale di esplosione o di devianza”
.

Personalmente concordo con Etienne, quando afferma di non credere affatto che gli sciiti possano organizzare la rivolta della classe operaia nell’industria automobilistica francese
: con ogni probabilità molti immigrati, se avessero diritto di voto, non lo userebbero certo per sovvertire l’ordine esistente. Tuttavia non mi sento affatto di escludere che la conflittualità sociale prossima ventura potrebbe anche cambiare il suo colore dal rosso al verde
, e far sue parole d’ordine davvero inaudite in terra europea. “E’ un movimento difficile da analizzare [...] perché è un movimento e non è ancora una vera organizzazione o un partito. Marx sarebbe sicuramente più sensibile di Weber ... e di Lenin a questo fenomeno!”
. Tutti gli studiosi che si accostano all’Islam finiscono effettivamente per dover ammettere, come fa Jean Leca, che ci si trova di fronte a “un objet chaud, non encore construit, et dont la construction même est objet de conflits”
.

Bisogna dunque imparare a decifrare: indubbiamente, il codice è ben diverso da quello cui noi occidentali siamo abituati, dalla Rivoluzione Francese almeno in avanti. Ancora Etienne sostiene provocatoriamente che bisogna imparare a “considerare la laicità come un’ostruzione psicanalitica”
, che in alcuni casi si può rivelare addirittura come una nuova forma di integralismo
, e comunque sempre un serio impedimento alla comprensione. Certamente un approccio antropologico serio dev’essere in grado di ammettere che laicità e razionalità non sono le uniche chiavi di lettura esistenti, o quanto meno che il concetto privatistico di religiosità tipico dell’occidente non serve o non basta più a fornirci spiegazioni: con questo fatto, che scuote profondamente alcune nostre certezze acquisite e che evoca molti fantasmi, dovremo probabilmente imparare a confrontarci.

La capacità che l’Islam ha di suscitare reazioni emotive ansiogene e di catalizzare inquietudini nel nostro immaginario di occidentali ha quasi dell’incredibile e produce un’ostilità drammatica, che secondo Bruno Etienne è una vera e propria necessità intellettuale che “deve concretizzarsi da qualche parte in una figura simbolica che rinvia all’immaginario: Nasser e, dopo di lui, Gheddafi e l’ayatollah Khomeini, non tanto lontani dai Mongoli, tra Solimano il Magnifico e Harun ar-Rashid, passando attraverso i fellagha predoni e tagliatori di gole, fanatici di tutte le risme uniti contro l’Occidente civilizzatore”
. Nelle fantasie di molti, effettivamente, l’integralismo sembra incombere sull’Europa “avvolto in un turbante di veli islamici, mentre folle di musulmani poligami gravano o graveranno pesantemente sulla previdenza sociale”
.

Sarà l’Islam ad incarnare l’idealtipo del nemico del XXI secolo? Sembrerebbe possedere tutti i requisiti necessari. “Nel dossier Tg2 del 26 marzo 1995 è stato affermato serenamente che con la scomparsa del nemico comunista i guai del mondo non sono finiti. Infatti -afferma un insigne prelato cattolico con un discorso ormai condiviso da molti laici occidentali da destra e da sinistra- tutto induce a pensare che sia l’Islam il nuovo nemico non solo della modernità e del progresso, ma persino della democrazia e dei diritti fondamentali dei popoli. Purtroppo -aggiungono- dobbiamo constatare che gli immigrati vengono usati per portare l’odio nel cuore delle nostre società. Non è l’integralismo ad essere enunciato in questi discorsi, ma l’Islam in quanto religione, che in sé conterrebbe elementi assolutamente incompatibili con la civiltà democratica”
.

In Italia la “questione musulmana” è appena agli inizi e finora è stata affrontata solo da pochi studiosi e dai mass media, da questi ultimi quasi sempre in termini più emozionali che razionali. Ultimamente si registra un notevole aumento d’interesse per il tema (seminari, convegni, etc.), ma ancora non si esce dai “cenacoli” ristretti, dove hanno per lo più la parola gli “esperti” (religiosi, orientalisti). Se la riflessione rimane confinata in quest’ambito, a livello d’opinione pubblica la percezione dell’Islam rischia di fermarsi a quanto viene veicolato dai media, che notoriamente badano assai più al sensazionalismo che all’approfondimento, il che, inevitabilmente, finirà per sollecitare sempre più fortemente i fantasmi di cui s’è detto. Infatti, sinora “la presenza massiccia dell’Islam in Europa e dell’Islam divenuto europeo, non ha facilitato la conoscenza seria dell’Islam. Al contrario, ha esacerbato i fantasmi”
. Se la gestione dell’intera vicenda migratoria italiana è stata gestita più a livello di ordine pubblico che di ricerca effettiva di soluzioni, la vicenda musulmana rischia di esserlo, e in parte già lo è, all’ennesima potenza. Il recente approdo dell’Islam in Italia, con queste premesse, rischia seriamente di trasformarsi, malgrado la mancanza di un vero e proprio passato coloniale nella nostra storia patria, in uno scontro esplosivo.

Se Fawzi Boubia sostiene che “la comprensione della cultura dell’Altro si pone come una necessità”
, io credo, ancor più fortemente, che si ponga oggi quasi come un imperativo categorico. Boubia sottolinea che la necessità è  reciproca (anche i musulmani devono imparare a conoscere meglio gli occidentali, e a superare gli stereotipi attraverso i quali li vedono) ed anzi ricorda, assai opportunamente, che il verbo aqala (“ragionare, comprendere”) compare almeno cinquanta volte nel Corano
 e rappresenta perciò una sorta di imperativo categorico anche per i musulmani.

Descrizione della ricerca
E’ dunque essenziale, a nostro parere, uscire dai “cenacoli” e smetterla di parlare dei musulmani  in loro assenza. Per sfatare realmente miti negativi e stereotipi, e superare le paure, è necessario incontrare de visu le immigrate e gli immigrati portatrici e portatori di cultura musulmana, parlare e discutere con loro ed imparare a scoprire l’opinione (sovente assai negativa) e gli stereotipi che nutrono nei nostri confronti. Punto privilegiato di incontro, scontro e interazione tra gruppi di diversi è, ancora una volta, il territorio
. 

Siamo dunque andati a conoscere i luoghi, le persone e le modalità della socialità musulmana e l’abbiamo fatto nell’unico modo credibile, ovvero andando a cercare i musulmani e parlando con loro. 

La presenza islamica in territorio milanese è dovuta, per la maggior parte, alla presenza di una ragguardevole comunità immigrata proveniente da paesi interamente o in gran parte musulmani, in parte insediata da tempo e in parte frutto di ondate migratorie più recenti. E’ possibile osservare questa comunità attraverso l’utilizzo che essa fa delle sale da preghiera e dello spazio pubblico, e talvolta in situazioni di grave disagio urbano. Si manifesta anche attraverso l’aumento dei matrimoni misti cosiddetti “islamo-cristiani”, attraverso i nuovi scolari bi-culturali, e, non ultimo, attraverso il lavoro attivo di chi, milanese, ha scelto l’Islam, e si propone come consapevole strumento di intermediazione, e trasformazione, culturale.

La prima parte di questo lavoro cerca anzitutto di fornire le coordinate principali di quella che viene comunemente chiamata “rinascita islamica” e del fenomeno migratorio musulmano in terra europea, italiana e milanese, per quanto possibile anche dal punto di vista quantitativo. Tenta inoltre di circoscrivere l’universo dell’Islam trasplanté, chiarendo alcuni concetti quali l’appartenenza alla comunità e l’autopercezione del gruppo minoritario
; vengono richiamati i principali lavori che hanno cercato di delineare delle “tipologie” musulmane.

La seconda parte, descrittiva, fornisce invece una “mappatura” dell’Islam milanese. Vengono esaminati i luoghi di culto veri e propri, sia sunniti che minoritari (si segnala tra l’altro per la prima volta l’esistenza in Italia di una piccola setta messianica di origine pakistana), gli aspetti legati al disagio (Centri di Prima Accoglienza, carceri), la cronica mancanza di spazi che porta in alcuni casi ad appoggiarsi alle strutture pubbliche. Vengono inoltre indagate le associazioni umanitarie, le iniziative culturali e le cooperative dichiaratamente o implicitamente islamiche e, in quanto elemento legato alla pratica cultuale, le macellerie islamiche presenti in città.

Ne risulta una fotografia molto mossa della situazione milanese, ulteriormente scompigliata dagli avvenimenti che hanno recentemente scosso la comunità islamica locale, e comunque certo destinata ad ingiallire velocemente. 

Nella terza parte del lavoro, sempre sulla scorta delle affermazioni di Bruno Etienne, i lavori del quale abbiamo ampiamente saccheggiato (“la sociologie descriptive est nécessaire [...] mais nous postulons de plus une sociologie explicative et compréhensive dans la perspective d’une Anthropologie...”
) e dei recenti orientamenti della scuola di Lovanio (“uno degli obiettivi è mettere a punto strumenti concettuali e problematiche socio-antropologiche che intervengono nella costruzione europea dell’islam, sottraendole al fuoco dell’attualità e della polemica”
), si tenta invece un approccio alla cultura musulmana attraverso la descrizione di alcuni aspetti della pratica rituale. I rituali islamici hanno molto a che vedere con il cosiddetto “fascino dell’Islam” e, tra i rituali, particolarmente significativo e suggestivo è il momento della preghiera, cui viene dedicato ampio spazio e che viene analizzata nel dettaglio, non tanto da un punto di vista spirituale quanto da uno antropologico/sociologico, per tentar di mostrare sino a che punto questa pratica, quest’“effimero reiterato”
, sia il vero “collante” in grado di unificare tutti i “diversi Islam”.  Viene esaminato il significato di spazio e di tempo sacro in ambito musulmano, e la relazione assolutamente peculiare che corre tra corpo e spirito nella concezione islamica. Viene inoltre illustrato il significato del digiuno di Ramadan, culminante nella “festa della rottura del digiuno”, e la “festa del sacrificio”: le celebrazioni pubbliche di queste due principali feste islamiche, a Milano in costante crescita negli ultimi cinque anni, vengono analizzate anche da un punto di vista numerico.

Metodologia
Questa ricerca si caratterizza per la stretta compenetrazione di parte teorica e ricerca sul campo. C’è stato in realtà un “farsi” della ricerca: data l’iniziale mancanza di familiarità con l’argomento, i primi colloqui sono stati un po’ maldestri e per il primo mese almeno i contatti personali hanno dato vita solo a grandissimi punti interrogativi, cui ho cercato di rispondere sia con la ricerca bibliografica sia con la ricerca di ulteriori contatti.

La parte “sul campo” ha avuto inizio nel gennaio 1995 (o forse, per meglio dire, shaban 1415), dopo un paio di mesi dedicati a letture introduttive
, ed è continuata con costanza almeno sino a giugno, e più episodicamente sino a ottobre, nella piena consapevolezza della reciprocità che implica quell’approccio che Margaret Mead definiva “antropologia della comunicazione visuale”. Scrive Paolo Chiozzi, e si può esser  pienamente d’accordo con lui: “L’accento viene posto sulla intercambiabilità dei ruoli nei processi di conoscenza: trovandosi immersi nella medesima situazione osservatore e osservato sono, nello stesso tempo, anche osservato e osservatore. Pertanto la conoscenza non proviene da una relazione verticale, ma piuttosto da una relazione di reciprocità”
. Il taglio della ricerca, pur risentendo della multidisciplinarietà della scuola di cui sono stata allieva, è dunque prevalentemente socio-antropologico, con particolare riferimento alla citata “antropologia visuale”. 

Nella maggior parte dei casi ho dunque agito da “osservatrice partecipante”. Per tentare di respirare la stessa aria, ho partecipato alle due principali festività musulmane (rottura del digiuno e festa del sacrificio), sono capitata nei centri all’ora della preghiera, senza annunciarmi e in momenti sempre diversi dai colloqui con i dirigenti, chiedendo di poter entrare nelle sale di preghiera, cosa che mi è sempre stata consentita senza formalità salvo, naturalmente, depositare le scarpe all’ingresso delle moschee, limitarmi ai “luoghi delle donne” durante lo svolgimento della preghiera e, solo in alcuni casi, coprirmi il capo. Ugualmente, non ho trascurato le comunità “nel territorio” di cui ho avuto notizia e i sei Centri di Prima Accoglienza, che ho visitato durante il mese di Ramadan, in qualche caso dopo il tramonto.

Essere donna ha costituito a volte un limite alla ricerca, data la separatezza dei luoghi di preghiera quasi ovunque riscontrata e dato il carattere ancora prevalentemente maschile dell’immigrazione musulmana: la possibilità di poter condurre colloqui con le donne musulmane è stata ovviamente anche però, viceversa, un’opportunità che a un ricercatore uomo non sarebbe stata consentita. In generale la comparsa di una donna sola, occidentale e non musulmana ha destato grande curiosità, un po’ di sconcerto, timori di trovarsi di fronte ad una cronista e parecchi imbarazzi, a volte anche causati dalle mie maldestre strette di mano a uomini musulmani già in stato di purezza rituale per la preghiera e costretti perciò a rifare le abluzioni. In generale posso dire di aver comunque quasi sempre trovato interlocutrici ed interlocutori molto gentili, pazienti e disponibili: senza di loro questa ricerca non avrebbe potuto essere scritta.

Interviste vere e proprie sono state effettuate solo ai responsabili/dirigenti dei centri islamici, e solo in un caso un’intervista è stata registrata. In merito all’utilizzo di equipaggiamento tecnico (registratore, macchina fotografica etc.) ha infatti prevalso l’adesione al cosiddetto “principio di Heisenberg”, secondo cui “osservare significa cambiare”
, nel senso intrusivo, e non certo “educativo”, del termine. L’utilizzo del registratore, oltre ad aumentare in modo inaccettabile il grado di distorsione  dell’indagine, si è inoltre rivelato assolutamente controindicato dopo il passaggio nei centri di alcuni cronisti e la pubblicazione dei loro resoconti su un noto quotidiano milanese. In generale mi sono dunque limitata a prendere appunti, e, quando si è trattato di non sottrarre attenzione a faticosi colloqui in approssimativo italiano, neppure quelli, curando però  la trascrizione “a caldo” di notizie ed impressioni.

Quasi sempre solo telefonico invece, ma mi auguro comunque abbastanza dettagliato, il contatto con operatrici, operatori e responsabili di tutti i CTS milanesi, e con impiegate/i e funzionarie/i degli uffici pubblici che intrattengono episodicamente rapporti con i centri islamici. Purtroppo l’ufficio licenze pubblici esercizi del Comune di Milano non è stato in grado di fornire l’elenco delle macellerie islamiche milanesi: il censimento ha dovuto essere effettuato con il metodo snow-ball , di macellaio in macellaio, e risulterà dunque probabilmente non completo. 

Le modalità di approccio adottate sono state di volta in volta adattate all’interlocutore del momento e devo ammettere che, tutto sommato, non si è rivelata del tutto inutile un’antica esperienza lavorativa, consistente in tre anni di ricerche di mercato d’ogni tipo e natura: dopo esser riuscita in passato nell’impresa d’intervistar repubblicani, allibratori e massaie, infatti, non ho avuto particolari difficoltà a confrontarmi con i ben più gentili musulmani. Moltissimi dunque, e più volte ripetuti, i contatti personali; molti gli informatori, più avanti debitamente ringraziati.

Utile si è rivelata la frequentazione dell’Istituto per gli Studi sulla Multietnicità, del Centro di Documentazione di via don Luigi Sturzo, del Centro Ambrosiano di Documentazione sulle Religioni, della Biblioteca Islamica di via Scaldasole e, soprattutto, della ben fornita biblioteca del circolo culturale “Il Fondaco dei Mori”; indispensabile, perché altrimenti quasi -o assolutamente- introvabile, il materiale fornito dagli sciiti e dagli ahmadiyya. Per la cronaca e per l’attualità si sono consultate intere annate de “Il Messaggero dell’Islam”
, alcuni numeri de “Il Musulmano”
, de “La Voce della Verità”
 e del “Corriere dell’Islam”
, il foglio sciita “Il Puro Islam”, annate presenti e passate della stampa locale. 

I passi coranici citati nel lavoro sono sempre seguiti, tra parentesi, dall’indicazione della sura e del versetto
, senza ulteriore indicazione in nota: la versione del Corano utilizzata è quella di Luigi Bonelli, ristampata nel 1991 per i tipi di Ulrico Hoepli. Soprattutto nella terza parte del lavoro ci si imbatterà in alcuni ahadith, ovvero in testimonianze relative a detti, fatti, atti o comportamenti del Profeta, trasmesse oralmente
. Quando non diversamente indicato, gli ahadith citati sono tratti da “La Via del Musulmano”
. La traslitterazione utilizzata nel lavoro non ha carattere professionale, né d’altra parte la sua adozione è parsa indispensabile e neppure opportuna, visto che questa viene adottata pressoché esclusivamente dagli arabisti. Per quanto riguarda il Profeta dell’Islam, si è preferito nominarlo sempre come Mohammad anziché come Maometto, traduzione italiana che ha conservato nei secoli un sapore vagamente dispregiativo. Inoltre, si evitano volutamente i termini “integralismo” o “fondamentalismo”, preferendo parlare semmai, quando ne corre l’obbligo, di “islamismo radicale”, secondo la terminologia proposta ed adottata da Bruno Etienne.

Non parlare e non leggere l’arabo costituisce un handicap grave ma non insuperabile: il materiale ormai tradotto o prodotto in italiano comincia ad assumere una certa consistenza e la comunicazione orale, rivolgendosi anche ad immigrati non arabofoni oltre che a “indigeni” convertiti -pur non transigendo mai sull’utilizzo della “lingua sacra”- si adatta obbligatoriamente alla lingua locale persino durante i sermoni del venerdì, che vengono ormai sintetizzati o tradotti praticamente in tutte le moschee milanesi.
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· Edizioni del Calamo
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