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ISLAM IN EGIRA

“Chi avrà emigrato nella via di Dio, 

troverà sulla terra molti luoghi di rifugio e abbondanti risorse”.
(Corano, IV, 101)

Molti Islam, un solo Islam
“La mezzaluna dell’Islam si estende oggi dal Marocco al Bangladesh e dal Senegal all’Indonesia raccogliendo in un unico credo religioso una massa di oltre 700 milioni di persone che parlano arabo, turco, persiano, urdu, bengali, hausa, yoruba e si ripartiscono in una quarantina di stati a diverso regime politico”
.

Ende e Steinbach computano 720 milioni di musulmani nel mondo nel 1977, e  ne prevedono 1.071.500.000 per l’anno 2.000
.

Nel mondo musulmano trova posto una vasta gamma di situazioni: dal punto di vista economico esistono infatti paesi molto ricchi (Arabia, Emirati, Qatar e Kuwait) e paesi molto poveri (ad es. Sudan e Yemen), dal punto di vista storico esiste un centro (area di cultura araba, Iran e Turchia) e una periferia. Di conseguenza esiste dunque, e diversamente non potrebbe essere, anche una vasta gamma di culture.

Nota Allievi che “dal punto di vista sociologico non è possibile né legittimo parlare dell’islam, al singolare; occorre semmai parlare degli islam, al plurale”
. Va detto che per i musulmani molteplicità è poco più che “a suggestion taken up by western anthropologists”. Ahmed Akbar, uno dei rari antropologi musulmani, scrive infatti: “Dissento da questa posizione. C’è solamente un Islam, e ci può essere solo un Islam, ma ci sono molte società musulmane. Non dobbiamo parlare di «molti Islam»: dobbiamo tentare di collocare la moltitudine di società islamiche nella cornice di un Islam universale”
.

Comunque sia, anche se Allah è unico e unico il modo di lodarlo, è indubbio che molteplici siano i portati culturali dei suoi fedeli. Questa molteplicità risulta in tutta la sua evidenza in due situazioni: durante i pellegrinaggi alla Mecca e in emigrazione.

La migrazione musulmana in Italia è caratterizzata in modo peculiare dalla grande varietà delle provenienze. La situazione italiana rappresenta dunque un osservatorio particolarmente interessante ed anzi quasi privilegiato: permette all’osservatore non musulmano, debitamente informato sulle questioni basilari ma non coinvolto da coloriture emotive, di seguire il dibattito complessivo che ferve in casa islamica; permette ai molti immigrati musulmani che hanno come unica rappresentazione dell’Islam quello di cui sono portatori di acquisire una visione più cosmopolita, cogliendo e rispettando le differenze “interne”, e problematizzando così la propria appartenenza all’Islam; consente inoltre, ad entrambi i soggetti, di riflettere sulla grossa capacità di aggregazione che l’Islam conserva al di là delle sue molte sfaccettature.

Le varie culture islamiche si ritrovano all’estero mescolate come durante il pellegrinaggio alla Mecca, ma in emigrazione le possibilità di interazione sono assai cospicue, e foriere di cambiamenti. L’Islam in egira appare infatti più slegato dalle questioni locali, più essenziale, e più sensibile agli stimoli intellettuali. Rileva Bruno Etienne: “Dassetto e Bastenier confermano un fattore che ho osservato anch’io nelle mie ricerche: lo sviluppo di una teologia e di una mistica più attiva in Europa che nei paesi di origine, dove la dittatura, la repressione, l’assenza di democrazia sono dei reali ostacoli alla ricerca, anche a quella unicamente teologica. C’è un fermento che paradossalmente fa dell’Islam in hijra una chance... per l’Islam!”
. Il fermento di cui parla Etienne è percettibilissimo e l’osservatore, non musulmano ma attento, non può non rilevare il grande dinamismo interno che caratterizza questa religione in questo momento storico. 

I molti Islam
“Quand nous parlons d’Islam de quoi s’agit-il?” 
 

Imperi sauditi e baraccopoli, etnie e culture differenti, sciismo e sunnismo, misticismo e lotta politica e, all’interno di questa, affinità culturali con quel che un occidentale identifica come destra o sinistra più estrema: una delle difficoltà maggiori che ci si trova ad affrontare accostandosi all’Islam consiste proprio nel capire come, dentro un’unica definizione, possano convivere realtà tanto diverse e apparentemente contraddittorie.

Esiste nell’Islam uno scompaginamento dei paradigmi abituali, una “doppia corrente” che spinge da un lato verso l’affermazione dell’unità e dall’altro verso continue scissioni e frammentazioni. Questo scompaginamento, oltre ad essere fonte di grande sconcerto personale, costituisce obiettivamente anche la maggior difficoltà nella costruzione di un oggetto di ricerca.

Secondo una celebre tesi di Durkheim, ogni religione si manifesta in una Chiesa. 

Lasciando per il momento da parte il mondo sciita, possiamo affermare che la peculiarità dell’Islam sembrerebbe consistere proprio nell’assenza di una Chiesa, o di un’autorità religiosa centrale. Esistono scuole che possono emettere fatwa (“pareri”) su questioni politiche e sociali, ma la loro opinione è, per così dire, puramente consultiva.

Nei testi islamici non si trovano riferimenti a forme di organizzazione ma solo riferimenti a “modelli di vita”: l’appartenenza all’Islam fonda perciò le sue basi unicamente sull’adesione al Corano e a ciò che la tradizione tramanda in merito alla vita del Profeta.

La professione di fede (prerequisito indispensabile per l’entrata nell’Islam) va resa davanti a testimoni ma, se si eccettua questa formalità, chiunque può autodefinirsi musulmano ed essere riconosciuto come tale all’interno e all’esterno della comunità senza la mediazione di alcun potere specifico.

La mancanza di autorità centrale determina molte e complicate conseguenze.

All’interno dell’universo delimitato dalla professione di fede, a ciascun musulmano è concesso manifestare la propria opinione e il proprio eventuale dissenso sull’operato di altri musulmani senza incorrere in accuse formali di “eresia”. Ciò vale tanto per il singolo quanto per le organizzazioni: di conseguenza, “dal punto di vista sociologico, non è possibile definire un’organizzazione particolare senza riferimento alla totalità né tanto meno utilizzare il concetto di setta per designare le diverse forme di frazionamento poiché esse non si esprimono mai nei termini di una separazione, ma come varianti in seno alla totalità dell’umma”
.

In questa situazione di apertura totale, in cui l’ultimo dei convertiti può dire la sua tanto quanto il più anziano degli ulema, in una posizione di formale uguaglianza, la partecipazione personale risulta enormemente incentivata: chiunque ritenga di avere un contributo da dare può costituire la sua personale “variante in seno all’umma”. Questa impostazione sembra avere un certo fascino ma nell’Islam -religione dai molti risvolti sociali, nella quale ogni capo religioso è anche capo politico- comporta alcuni evidenti pericoli di personalismo e di leaderismo; questo fenomeno è sempre esistito ma nell’attuale momento storico dell’Islam, ed anche nel contesto europeo, sta conoscendo una vera e propria fioritura.

In questo regime fortemente “concorrenziale”, risulta ovviamente assai difficoltoso esercitare l’autorità. Non è infatti sufficiente conquistarla: per esercitarla bisogna quotidianamente riconquistarla e riconfermarla, sapendosi gestire il consenso collettivo. Dassetto rileva che gli idealtipi descritti da Max Weber (relativi all’autorità tradizionale, carismatica, burocratica) sono riscontrabili anche nell’Islam, ma non ne costituiscono il nucleo centrale: questo autore preferisce dunque parlare di “autorità d’influenza” e di “lavoro promozionale costante”. 

Probabilmente è proprio questo costante “lavoro promozionale” a trasmettere quella sensazione di fervore, di vivacità e di stimolo intellettuale che si osserva attualmente in ambito musulmano e che personalmente mi ricorda moltissimo -mutatis mutandis, e mi si perdoni l’“eresia” da ambo le parti!- i nostri anni ‘70. In altre parole, fatta salva la tradizione e il Libro, nulla è dato per scontato e tutto è sottoponibile -ed effettivamente sottoposto- a continui rinnovi quotidiani.

Questo sistema organizzativo, pur costituendo il fattore di grande modernità dell’Islam ne costituisce anche il grosso limite. Ancora secondo Dassetto, è un sistema in grado di produrre una realtà dinamica ed efficiente in situazioni aperte e di innovazione sociale, ma probabilmente inefficace, e quasi necessariamente repressivo, nelle situazioni chiuse e di riproduzione
. Va infatti doverosamente ricordato che in moltissimi paesi islamici l’autorità politico/religiosa non si basa affatto sul consenso ma sulla pura e semplice repressione, ed è appunto contro questo tipo di autorità si rivolge, in primo luogo, la lotta dell’islamismo radicale.

La mancanza di una Chiesa pone anche il grosso problema della rappresentatività, particolarmente spinoso in terra europea. Le richieste che i musulmani avanzano sono praticamente identiche ovunque e ovunque, per arrivare ad un accordo con le comunità islamiche, gli Stati chiedono di trattare con organismi sufficientemente rappresentativi; in mancanza di un’autorità centrale, ogni organizzazione islamica può legittimamente ritenersi più rappresentativa delle altre. la questione della maggior rappresentatività appare centrale in emigrazione perché, evidentemente, l’organizzazione che riuscirà a far riconoscere “i diritti del musulmano” vedrà enormemente accresciuto il suo prestigio. Il problema è ben lontano dall’essere risolto anche nei paesi a più antica tradizione migratoria: in Francia, ad esempio, nel febbraio del 1995, è stato siglato un accordo con un organismo “ufficiale” cui moltissime altre organizzazioni islamiche, particolarmente attive nelle banlieues non riconoscono alcuna legittimità
.

In Italia, a livello nazionale, la partita si sta giocando tra il Centro Islamico Culturale d’Italia (CICI), organismo dell’Islam “ufficiale” all’origine della grande moschea di Roma, con consiglio di amministrazione composto dagli ambasciatori dei paesi musulmani, e il Centro Islamico di Milano e della Lombardia (CIML), che si è sempre autoconsiderato portavoce di un Islam “di base”. Nel 1990 l’Unione delle Comunità e delle Organizzazioni Islamiche in Italia (UCOII), organismo in cui il CIML e l’Islam italiano sunnita di ugual orientamento sono largamente rappresentati, ha presentato all’allora Presidente della Commissione affari costituzionali della Camera on. Labriola, un documento dal titolo “Bozza per un’ipotesi d’intesa tra la comunità islamica in Italia e la Repubblica” (allegato n. 1). Nel 1991 il CICI ha chiesto la stipulazione di un’“intesa” con lo Stato Italiano. A tutt’oggi entrambe le bozze giacciono nei cassetti del Ministero.

Importanti partite di rappresentatività, come si vedrà, vengono giocate anche sui terreni locali, in particolare a Milano.

L’Islam sciita, contrariamente a quello sunnita, prevede una forte autorità centrale. Paradossalmente, l’unico Islam che non presenta problemi di rappresentatività e che quindi potrebbe interloquire in modo relativamente facile con l’autorità centrale, non è rappresentato all’interno dell’UCOII.

Il solo Islam
Al di là degli elementi di differenza, viene comunque riaffermata da tutti i musulmani, sempre e comunque, l’unità (tawhid) della comunità islamica.

“Il tawhid significa la lotta dell’uomo sul sentiero di Dio, la liberazione da tutte le pratiche sociali reazionarie, in ultima analisi la lotta per una società senza classi, senza discriminazioni razziali, senza pregiudizi”
. Davanti a questa bandiera le differenze diventano, tutto sommato, esteriori, irrilevanti, superabili. Come ho verificato personalmente, “in egira” a Milano si possono ritrovare fianco a fianco nella stessa moschea, uniti dalla comune fede, persino sciiti e sunniti.

Il concetto di umma è una vera e propria pietra miliare nell’autopercezione musulmana. “Umma al islamayya è la comunità islamica per eccellenza: lo stato e la nazione sono dei concetti allogeni, non inscritti nella storia del pensiero politico arabo-musulmano”
. Dal punto di vista politico, è precisamente la nozione di umma ad essere all’origine dei molti tentativi di unificazione sperimentati nel mondo arabo: in questi tentativi, peraltro rimasti sempre tali, si parla esplicitamente di “panislamismo”
. 

Riaffermare l’appartenenza ad un’unica comunità induce percezioni di grande forza (“siamo tanti, e ovunque”) e di uguaglianza. In ambiente musulmano milanese, solitamente più che critico verso la stampa locale, sono molto apprezzati titoli magari un po’ faciloni, quali: “All’Arena come alla Mecca”, che sottolineano l’eterogeneità dell’unica comunità. Riaffermare l’appartenenza all’umma, riconoscendosi come fratelli di fronte all’occidente, significa inoltre, e questo va debitamente rilevato, rimarcare il confine che separa gli appartenenti dai non appartenenti,. Ali Abu Shwaima, ex-emiro del Centro Islamico residente in Italia da oltre venticinque anni, ancora oggi parla degli italiani come di “gente ospitale, ma straniera sotto il profilo culturale”
.

Nota Dassetto: “Lungi dall’essere un’istituzione totale nel senso di Goffman, la umma appare tuttavia come un’istituzione «di appartenenza totale», in cui la totalizzazione si concentra sul confine tra esterno ed interno della umma più che sull’applicazione delle norme interne”
.

Secondo Georges Devereux, citato da Lanternari, “non v’è riconoscimento di un’identità che non sia congiuntamente riconoscimento di un’alterità contrapposta, e più o meno antagonista [...]: «A è un X per il fatto che non è un Y»”
. Difendi insomma tuo fratello, “sia che abbia ragione, sia che abbia torto”
.

Esiste certamente un’enorme differenza tra l’Islam vissuto nel paese origine, dove l’appartenenza religiosa rappresenta spesso un dato talmente maggioritario da esser dato per scontato, e l’Islam trasplanté. Nota Dassetto: “E’ importante osservare che la questione dell’appartenenza [...] emerge entro i contesti ove essa viene posta in discussione o più semplicemente relativizzata dal fatto di essere messa a confronto con altre forme di appartenenza [...] I musulmani immigrati in Europa precipitano in una situazione di minoranza statistica, sociale e culturale; minoranza nel senso pieno del termine” 
.

Ma per quest’umanità in marcia sin dai tempi dell’egira, secondo Bruno Etienne, l’autopercezione di sè come minoranza non costituisce un problema: “una minorité musulmane est conceptualisée à partir du modèle du Prophète et des ses compagnons chassés de la Mecque, sachant imposer ensuite l’Islam dans l’Islam. La minorité est toujours transitoire”
.

Questo concetto di appartenenza, oltre a definire il fondamentale confine tra interno e esterno, è anche lo snodo fondamentale che consente ad un musulmano di collegare, e superare, le appartenenze specifiche ed i localismi. “L’Islam è una religione sociale. Le implicazioni per un musulmano sono chiare: egli fa parte dell’umma, alla quale deve lealtà e che gli fornisce un’identità sociale. Idealmente, egli appartiene in parte al suo gruppo più prossimo, in parte alla comunità più allargata (umma)”
. Il “gruppo più prossimo”, che potremmo chiamare jamahat, può differire anche in modo notevolissimo da altre jamahat, ma l’appartenenza all’umma è il solvente in cui vengono stemperate tutte le differenze. 

Secondo Dassetto, è il concetto di umma a permettere il collegamento tra quotidianità ed utopia e, viceversa “rinvia dall’utopia di un orizzonte da raggiungere alla realizzazione differita, ma concreta e incessantemente ribadita, nel quotidiano; rinvia dal particolare delle moschee e della lingua araba all'universalità della parola di Dio e all’universalità dello spazio mondo”
.

Non bisogna credere che questo sia un concetto meramente teorico: l’umma è un fatto sociale che fonda realmente l’Islam; qualsiasi musulmano al quale facciate rilevare le grandi differenze riscontrabili nel mondo islamico, sia esso un dirigente o un ospite di un Centro di Prima Accoglienza, vi risponderà minimizzando le diversità e mettendo l’accento sul concetto di comunità islamica.

La nozione di appartenenza musulmana è densa di componenti affettive: ancora Dassetto non manca di rilevare che “il raggruppamento che prende forma accoglie contemporaneamente e concretamente realtà sociale e utopia, ragione ed emozione, realismo e immaginario”
.

Bruno Etienne, rileggendo Max Weber, avverte che, a proposito di Islam, “une approche sociologique du religieux laisse beaucoup de choses. Il ne faudra donc pas negliger l’approche psychanalytique”
. Indubbiamente, il “fenomeno Islam” rende necessaria ed urgente l’elaborazione di categorie sociologiche nuove.

Infine, una notazione sull’etimologia di umma. Il termine è collegato a imam -colui che è preposto, la guida- ma soprattutto a um, “madre”, particolare che non è sfuggito allo psicoanalista francese Daniel Sibony: appare infatti suggestivo, in una religione dai tratti fortemente maschili quale certamente è l’Islam, ipotizzare che l’appartenenza e la fusione comunitaria vengano invece definite “nel nome della madre”. 

Minoranze consapevoli?

“Gli emigrati partirono da soli, clandestinamente, lasciando le donne e i bambini”

Qual è il minimo comun denominatore che fonda l’identità musulmana
 in emigrazione? 

Bruno Etienne è categorico: “Au début était 1'Hijra”
. “Il punto in comune è l’immigrazione, e più in particolare l’interpretazione data dagli immigrati allo status che, nell’immaginario arabo-musulmano, conferisce la hijra (emigrazione)”
. Etienne, basandosi sulle ricerche sul campo condotte in venticinque anni di studio e ricerca, sostiene che: “Tutti i musulmani sanno perfettamente quel che significa l’Egira: la fuga del Profeta dalla Mecca a Medina, che segna l’inizio dell’era musulmana. Nella gerarchia costitutiva dell’immaginario arabo-musulmano, chi ha seguito il Profeta nell’emigrazione-fuga, al pari di chi lo accolse a Medina, gode di uno status privilegiato; ebbene, alcuni dei miei interlocutori, interrogati al proposito a Marsiglia, mi hanno detto: «Siamo tutti dei muhajiruna» Questa interpretazione, che non è mia ma ha un senso per degli attori sociali, mi è valsa i sarcasmi e le accuse di non capire niente da parte di arabo-musulmani”
.

Muhajiruna è il termine usato per indicare i Meccani che seguirono il Profeta a Medina. Letteralmente significa però “emigranti”, ed è fondamentale rilevare che la radice hjr presente nel vocabolo è la stessa che si trova in hijra. Capisco i sarcasmi subiti da Etienne, perché alcuni arabo-musulmani ai quali ho prospettato quest’intrigante interpretazione non li hanno risparmiati neppure a me. Certo, nel 622 d.C. Mohammad non andò a Medina a cercar lavoro perché si ritrovava disoccupato alla Mecca: la “sua” hijra ebbe significato di fuga da una terra che non comprendeva e non accettava il nuovo messaggio di cui era portatore
. Ma con l’emigrazione il Profeta non si limitò semplicemente ad abbandonare una situazione ostile: utilizzò il tempo dell’egira per indirizzare i suoi sforzi alla riorganizzazione dei muhajiruna e al reclutamento degli ansar (convertiti medinesi), il che gli permise, otto anni dopo, di ritornare alla Mecca da vincitore.

L’hijra di Mohammad reca dunque in sè, fortissimo, il segno del riscatto e della rivincita. A rigor di logica, gli unici ai quali questa particolare accezione di “fuga-emigrazione” sembrerebbe applicabile sono quei musulmani “radicali” fuggiti dal loro paese per motivi strettamente politico/religiosi che tentano di riorganizzarsi all’estero per poi poter tornare in patria “vincitori”. Ma secondo Etienne il significato di hijra è da considerare talmente scontato nell’immaginario arabo-musulmano da poter esser facilmente fatto proprio anche da un qualsiasi muhajirun emigrato “banalmente” per fame; per ovvi motivi linguistici, quest’identificazione con la storia mitica dell’Islam può essere più facilmente compiuta dagli immigrati arabi che non dagli immigrati musulmani tout-court. Anche Dassetto sembra aderire moderatamente a questa visione, quando afferma che l’Europa da dar-el-ghorba (terra dell’esilio) può divenire dar-al-hijra (terra dell’esilio e della missione profetica)
.

Don Augusto Casolo nota che “la tendenza allo «smarrimento culturale» che si accompagna all’emigrazione interessa la religiosità. Osservazione quest’ultima spesso contraddetta dal fenomeno opposto: recupero di religiosità persa in terra d’origine e ritrovata in paese d’approdo come opportunità d’identificazione”
.

Dalle storie di vita di molti immigrati provenienti da paesi musulmani incontrati durante questa ricerca sembrano emergere e delinearsi, dal punto di vista della pratica religiosa, alcune linee di tendenza, che meriterebbero ricerche più approfondite. Si emigra alla ricerca di lavoro o di condizioni di vita migliori, ma a volte -sovente contestualmente- anche per rompere con le proprie tradizioni e poter conoscere e sperimentare questa tanto vituperata e vagheggiata way of life occidentale, di cui arrivano gli echi in patria: si arriva dunque pieni di aspettative, e spesso abbagliati da veri e propri specchietti per le allodole. Per il primo periodo, sia perché si è impegnati a fronteggiare una nuova realtà, sia perché si è verso questa tendenzialmente ben disposti, si tende a dimenticare la propria tradizione, ad abbandonare la preghiera quotidiana, e magari a indulgere anche nel consumo di alcolici.

Per moltissimi il luccicante Occidente cercato a Milano si rivela ben presto una cocente delusione: la vita migliore che si era venuti a cercare si risolve in una stanza divisa con altri tredici connazionali in via Settembrini, o in un container in via Corelli, o in un vagone abbandonato su un binario morto alla Stazione Centrale. Non si impara la lingua, non si trova il lavoro, non si riesce a stringere amicizia con gli italiani (per non parlare delle italiane, definite “quasi proibite”); si finisce per frequentare solo connazionali nella medesima situazione; A.T.M. diventa unicamente l’acronimo di “Algerino Tunisino Marocchino”. Si incomincia ad avvertire la minaccia della disgregazione. E “da parte degli emigrati la difesa della propria presenza culturale da questa minaccia di disgregazione è cercata, non a caso, in termini spaziali: è la tendenza a riunirsi insieme, a convergere negli stessi luoghi, a concentrarsi tutti nelle stesse parti di città”
. 

Per molti di questi immigrati, la moschea diventa un vero punto di riferimento e un grande aiuto, a volte economico, più spesso psicologico. Si va alla moschea per un piatto caldo e per scambiare chiacchiere con altri connazionali, si ricomincia a pregare e, in qualche caso, anche a far vita più ordinata. Quel che scrive Mohand Khellil a proposito dei musulmani francesi, comincia ad esser vero anche a Milano: “La pratica della religione modifica i comportamenti, il consumo dell’alcool diminuisce con la conseguente chiusura dei bistrots; le amicizie, che fino ad allora erano di pura circostanza, tendono a rinforzarsi. L’incremento del numero dei magrebini in un quartiere si manifesta attraverso un’ostentata pratica dell’Islam: coloro che si recano dopo il lavoro nel luogo di preghiera continuano ad indossare il costume tradizionale anche in strada; durante il periodo  di digiuno del Ramadan, riscoprono le veglie che si susseguono fino al mattino”
. Soprattutto si ricomincia a confrontarsi e riflettere, e ad ammettere quel che non si scrive mai nelle lettere che si mandano al paese: “Guardiamoci. Mangiamo dalla spazzatura. Si viene picchiati in un momento storico in cui è proibito picchiare gli animali. Dormiamo nelle strade”
. Visto collettivamente, e magari dietro suggerimento di qualche imam un po’ tendenzioso, l’Occidente che non ha mantenuto le promesse perde i lustrini e si trasforma con grande facilità in jahiliyya, barbarie preislamica allo stato puro dove non esistono la fratellanza e la solidarietà, ma solo la legge del più forte. Il modo di vita di islamico, ordinato, ben cadenzato, dove tutto è scritto e previsto, torna, o ad alcuni comincia ad apparire, come un modello molto più positivo e propositivo del disordine e della decadenza occidentale, alla quale peraltro si contrappone in modo dichiarato. 

A questo punto il recupero dei valori dell’Islam avviene molto velocemente, a volte “in positivo”, altre volte con modalità rancorosamente antioccidentali; persino un’esperienza traumatica qual è quella carceraria può essere un’occasione di recupero di valori dell’Islam, con l’una o con l’altra modalità. 

Molti immigrati tornano all’Islam spontaneamente, senza bisogno di “prender coscienza” nelle moschee. Racconta un marocchino della cascina di via Trenno: “In Marocco andavo alla moschea e pregavo tutti i giorni. Quando sono arrivato a Milano, per quattro anni ho fatto vita disordinata, non pregavo più e bevevo talmente tanto che sono finito in ospedale. In ospedale ho capito che la via giusta era quella indicata dalla mia religione e non quella che seguite voi qui in Italia: quando sono uscito dall’ospedale ho smesso di bere, ho ripreso a svegliarmi presto per la preghiera dell’alba, ho cercato lavoro”.

La frequentazione di una moschea in patria può essere letta come conformismo e molte volte assume significato di vero e proprio “controllo sociale”. La stessa azione può invece assumere significato assai diverso se eseguita in emigrazione: ripensarsi come muhajirun in hijra anziché come lavoratori perduti nella ghorba è senz’altro un’operazione di grande rivalutazione di sè , della propria storia e della propria gente.

Dice Anwar Shaban, shaikh (attualmente “latitante”) dell’Istituto Culturale Islamico: “I musulmani che vengono in Italia si trovano davanti tutte le «libertà» possibili ma tutti, dopo averle sperimentate e aver confrontato il modello di vita occidentale con quello islamico, prima o poi tornano all’Islam”. Scuote invece il capo Federico Ali Schuetz, attuale segretario dell’UCOII, niente affatto convinto della facilità di questa “presa di coscienza”: “Magari fosse così: saremmo a cavallo!”. Rosario AbdurRhaman Pasquini invece, altro musulmano “storico” italiano, annuisce sorridendo soddisfatto davanti all’ipotesi dell’egira che, come una talpa, sta lentamente lavorando a Milano come nel resto del mondo occidentale. 

Dal canto suo, il convegno organizzato dall’UCOII al Palalido nel dicembre 1992, lanciò un messaggio chiaro e forte: solo l’Islam potrà umanizzare la società occidentale e guarirla dalla sua schizofrenia
. 

Invece dello slancio missionario verso la società ospite si verifica invece a volte una vera e propria “presa di distanza”, un rifiuto netto verso la cosiddetta “integrazione”. Vivere a Milano fingendo di essere a Il Cairo, “fa sì che antichi oggetti prima svalutati si trasformino in nuovi oggetti rimpianti. Lo spazio del paese d’arrivo perde, così, i suoi contorni oggettivi e razionali per connotarsi negativamente...”
. 

Il rifiuto può essere più o meno consapevole. Consapevolissimo, ad esempio, è il rifiuto ad integrarsi che esprime Mohammad Hadi: “Se noi siamo qui è perché le nostre terre sono state oggetto di rapina da parte vostra. Voi ci avete costretti ad emigrare, ma non crediate che ci faccia piacere vivere qui, col vostro modo di vita: noi preferiamo la nostra terra. Come fate voi occidentali a vivere in questo modo, senza credere in nulla, senza valori?”

Tra gli immigrati “più fortunati” c’è invece chi “si inserisce”, trova un lavoro fisso, magari riesce persino a ricongiungersi alla famiglia: per molti di costoro l’Islam, quando non viene abbandonato completamente (fatto comunque sempre piuttosto raro) rimane una pratica devozionale privata, e non di rado “adattata” alla nuova situazione. Alcuni, per esempio, non pregano ma non consumano alcolici e fanno scrupolosamente Ramadan, altri pregano “in famiglia” ma non vanno mai alla moschea, partecipando solo alla celebrazione pubblica delle due feste islamiche. 

Qualche anno fa il cardinale Martini, durante una celebre omelia in Duomo, si domandò e domandò ai milanesi: “Ci sarà una secolarizzazione per l’Islam in Europa?”
.

Dassetto e Bastenier, dopo aver considerato che in situazione di Islam trasplanté si assiste a una rottura dei riferimenti con la società matricielle musulmana, affermano: “Si tratta di vedere se nella situazione d’immigrazione, che ha generato questa rottura di riferimenti sociali, si assiste, a partire dalla religione, a una ricostruzione della società “totale” nella misura del possibile, o nella “forzatura” del possibile, permessa dal contesto. Ci troveremmo insomma di fronte ad un fenomeno uguale a quello descritto da Roger Bastide in «Les religions africaines au Brésil» dove la comunità degli schiavi, destrutturata e disarticolata a causa della schiavitù, ritrova nel Candomblé un luogo e una simbologia -religiosa- a partir dalla quale si ricompone l’aspetto sociale”
. 

Ancora una volta, Etienne va oltre: “Cet Islam-là (trasplanté/reinterprété) est très moderniste dans l’instrumentalité; comme disait Mao à propos du marxism «terribly useful»”
. 
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