



































parte terza











I SIMBOLI “AGITI”


�
RITI MUSULMANI


                                                


“Che cos’è un rito?”- disse il piccolo principe


“Anche questa è una cosa da tempo dimenticata”- disse la volpe. 


“E’ quello che fa un giorno diverso dagli altri giorni, un’ora dalle altre [...] 


 Se i cacciatori ballassero in un giorno qualsiasi, 


i giorni si assomiglierebbero tutti, e non avrei mai vacanza”�





Mauss definisce il rito come “un atto tradizionale dotato di efficacia che riguarda le cose sacre”�. Secondo Bonanate i riti sono fatti sociali “in quanto non sono l’azione isolata e altamente individualizzata di un singolo, ma appartengono a un insieme codificato di comportamenti, che è la religione”�. Un gesto rituale infatti, per esser tale, dev’essere compiuto “in un contesto culturalmente omogeneo, che ha il potere di imporre determinate prescrizioni”�.  In questo contesto “omogeneo”, “anche quando il fedele sceglie il momento in cui pregare, e quali formule pronunciare, in ciò che dice non vi sono che frasi consacrate, non parla che di cose consacrate, e cioè sociali. Oltre al contenuto, anche la forma del rito è sociale, in quanto è dettata da una tradizione che si è concretata nell’elaborazione di una serie precisa di comportamenti affidati ai manuali di pratiche religiose. La virtù del rito è quella stessa che gli attribuisce la comunità: è efficace nella misura in cui la religione ne stabilisce l’efficacia”�.


Stabilito così, in modo definitorio, che il rito religioso è un fatto eminentemente sociale, veniamo a parlare di riti musulmani. Come abbiamo già ricordato, fu Guénon a creare la felice immagine del gesto rituale quale simbolo “agito”. I riti musulmani, in modo particolarissimo, prevedono che i simboli vengano “messi in azione” in modo prepotente, con la partecipazione attiva del corpo del singolo fedele e di quello dell’intera comunità. 





Come rileva Dassetto, “...campo ancora relativamente poco esplorato è quello delle pratiche islamiche e del loro significato, si tratti della preghiera, del Ramadan o del pellegrinaggio, ma anche delle pratiche devozionali e festive, oppure di quelle legate al ciclo di vita o alla frontiera tra la cultura e la religione. Solo la festa del sacrificio o la questione della carne halal, a motivo delle loro implicazioni e delle loro conseguenze giuridiche e sociali, hanno dato luogo a qualche ricerca”�.


Tra tutti i rituali islamici, si sceglie qui di esaminare con particolare attenzione la preghiera e, in modo meno approfondito, il significato del digiuno di Ramadan. e della festa del sacrificio. Escludendo il pellegrinaggio e manifestazioni particolari come l’ashura sciita che abbiamo descritto in precedenza, la preghiera, il digiuno e il sacrificio sono infatti i riti islamici che esprimono maggior valenza e maggior impatto sociale, che maggiormente forniscono identità e senso di appartenenza all’umma a chi li pratica e che, contestualmente, definiscono il musulmano dal non-musulmano. “Le strutture simboliche trovano nella celebrazione del rito la forma storica del loro esistere descrittibile [...] e demarcano, secondo Massenzio, una serie di «confini», all’interno della complessità del sociale, e verso l’esterno”�.


Non si affronta la tematica del pellegrinaggio perché si tratta di un’esperienza particolarissima nella vita di un musulmano che non ha (almeno non direttamente) a che vedere con l’Islam transplanté, e non si toccano neppure altri riti, quali l’assegnazione del nome al neonato, la circoncisione, il matrimonio o la sepoltura, che, sebbene vissuti in forma pubblica e non privata, non sembrano avere quel carattere di “strutturazione” della comunità che è invece tipico della preghiera.





L’ayatollah Khomeini rilevava che “il Corano contiene versetti concernenti problemi sociali in misura cento volte maggiore di quelli su argomenti di pratica religiosa. Tra i cinquanta libri che appartengono alla tradizione musulmana sono forse tre o quattro quelli che trattano della preghiera o dei doveri dell’uomo verso Dio...”�. La pratica religiosa occupa effettivamente solo una parte nel mare magnum dell’Islam, però sembra essere un elemento essenziale di riconoscimento, affratellamento e coesione, che emerge con forza specialmente in emigrazione. 


Anche a Milano la nouvelle vague verte della preghiera collettiva musulmana è ormai già troppa alta per i bacini ad essa riservati e si  riversa puntualmente ogni venerdì per le strade intorno alle moschee: e risulta assai difficile, pur partendo da un punto di vista occidentale e laico, non percepire, o negare la potenza di queste manifestazioni. Abbiamo detto e ripetuto che bisogna trovar chiavi di lettura per decifrare l’apparentemente incomprensibile, proprio come Freud propose di decodificare il delirio: un’analisi dettagliata dei modi della preghiera musulmana collettiva, e specialmente della preghiera praticata “in egira”, può forse rappresentare un contributo verso questa meta.


 


“Molti viaggiatori che hanno visitato paesi musulmani si trovano d’accordo nell’affermare una stupita meraviglia davanti al rituale islamico. Si stupiscono di sentire la chiamata alla preghiera dall’alto del minareto, si meravigliano nel vedere il musulmano prostrarsi, talora in vie affollate, affermano che l’Islam ha conservato una ricchezza di cerimonie che noi non abbiamo più”�.


La preghiera è il secondo dei cinque pilastri dell’Islam e, come tale, obbligo importantissimo per ogni musulmano. La modalità con cui viene effettuata, oltre a costituire, come si analizzerà, un grosso fattore di socializzazione per gli appartenenti alla comunità, rappresenta senza alcun dubbio un elemento che colpisce moltissimo l’osservatore occidentale: nella preghiera musulmana infatti, e in modo assolutamente particolare nella preghiera musulmana collettiva, si manifesta in tutta la sua peculiarità il modo che hanno i musulmani di intendere la religione rispetto a credenti di altre confessioni. 


La totale mancanza di “rispetto umano”, ad esempio, (“si meravigliano nel vedere il musulmano prostrarsi, talora in vie affollate”)  dimostra con sufficiente chiarezza che la maggior parte dei musulmani tende a non considerare affatto, come invece la maggior parte degli occidentali, la preghiera come una questione esclusivamente privata, un colloquio personale che il singolo intrattiene con la divinità�. La preghiera musulmana sembra essere nella sua essenza un rito collettivo che, proprio per questo suo esser collettivo, finisce inevitabilmente per assumere anche una valenza “politica”: e si vuol qui far riferimento esattamente a quell’unica matrice etimologica (polis) del termine greco che indica sia la città che la comunità che la politica stessa .


Lewis afferma, forse un po’ troppo drasticamente, che “i musulmani sono sempre stati più interessati alla pratica che al credo”�. Scrive Mawdudi: “Now look! Can there be a better course of moral and spiritual training than prayers? It is this training which makes a man a perfect Muslim”�. Certamente Mawdudi, con quel suo utilizzo del termine training , ci spinge in parte a dar credito al drastico Lewis.








Come molto opportunamente fa rilevare don Augusto Casolo, la preghiera può esser considerata almeno da due punti di vista: quello personale e quello rituale. 


Molte, ed interessanti, e forse imprescindibili, sono le riflessioni che sono state fatte sul significato della preghiera analizzata dal punto di vista “personale”, o forse per meglio dire “esistenziale”: preghiera “come locus veritatis, come luogo in cui viene in luce la verità dell’esistenza e in cui viene emesso il weltgericht in quanto giudizio universale e cosmico”�, preghiera originata da “un duplice punto di partenza: da un lato la disgrazia, dall’altro il sentimento di un vuoto, di una mancanza ontologica, creata dall’impurità degli uomini, che bisogna colmare”�. 


Ma nelle pagine seguenti non si parlerà quasi mai della preghiera come espressione meramente spirituale, intesa come rapporto personale dell’individuo con la trascendenza (e in questo senso non si farà riferimento dunque alle modalità sufi), ma piuttosto della preghiera come espressione rituale, che indica e ribadisce appartenenza. “La preghiera è come una colonna che sorregge un edificio,  o come una spina dorsale nel corpo umano, senza questo tutto crolla”�. Non essendo noi ambasciatori del dialogo interreligioso, non esploreremo quella zona “metafisica” nella quale radici occidentali e islamiche possono intrecciarsi e dove vige il medesimo impriting -come forse direbbe il principe Pallavicini- ma proprio quella dove la distanza è maggiore.





Si analizza anzitutto il significato che rivestono spazio e tempo sacro nell’espressione della preghiera musulmana, per poi esaminare il particolare rapporto che corre tra spirito e corpo nella pratica religiosa musulmana, con particolare attenzione e riferimento al significato che possono assumere determinate disposizioni spaziali durante la preghiera.


Infine, in un lungo capitolo dedicato alla comunità, viene analizzato il rito della preghiera collettiva, i significati della disposizione spaziale dei fedeli durante la preghiera comune, la funzione dell’imam, del sermone e della recitazione; sempre in tema di comunità non si tralascia di parlare del quarto pilastro dell’Islam, il rito del digiuno di Ramadan, e della massima espressione comunitaria che viene raggiunta nel corso delle due feste musulmane, esaminate nel loro significato e nelle loro manifestazioni pubbliche a Milano dal 1990 al 1995, insieme ad altre occasioni di preghiera pubblica.
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