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Autorita e tradizione
nell’lslam pubblico contemporaneo
etnografie. Continuita e trasformazioni prima e dopo le “primavere arabe”

Domenico Copertino

Introduzione

In queste pagine si propone una comparazione tra le tradizioni discorsive del pub-
blico islamico tunisino e di quello siriano, in relazione al cambiamento storico
introdotto dalle cosiddette “primavere arabe”. Nel caso tunisino, la rivoluzione del
2010/2011 ha portato al crollo del regime autocratico di Zine el-Abidine Ben Ali,
mentre nel caso siriano le sollevazioni popolari iniziate a gennaio 2011 sull’esem-
pio della Tunisia e dell’Egitto si sono trasformate in una guerra civile, diventata in
seguito uno scontro di rilevanza regionale e internazionale, nel quale il regime di
Bashar al-Asad ha consolidato il proprio potere. Oltre alle differenze esistenti tra i
due regimi autocratici (la pitt evidente delle quali ¢ la componente etnico-religiosa
della fedelta al clan Asad in Siria, elemento assente in Tunisia, in cui la gestione
del potere aveva una forte componente familistico-tribale), le due autocrazie pre-
sentavano alcune convergenze'. Questo permette di confrontare due contesti nei
quali il cambiamento storico promosso dalle rivoluzioni ha seguito percorsi molto
diversi e di condurre un’analisi comparata tra lo sviluppo delle tradizioni discorsi-
ve islamiche in un ambito pre-rivoluzionario (la Siria) e in uno post-rivoluzionario
(la Tunisia). Prima delle rivoluzioni, il dibattito pubblico era limitato ad ambiti che
potevano sfuggire facilmente al controllo politico; in concomitanza con le rivolu-
zioni, la critica nei confronti del potere politico & diventata esplicita.

Gli argomenti del dibattito pubblico islamico in Siria, prima della rivoluzione
e del conflitto tuttora in corso, erano legati alla vita familiare, alla devozione, alle
relazioni di vicinato, alla buona educazione, all’'ambiente edificato, alla salvaguar-
dia del patrimonio culturale; la dimensione dell'impegno sociopolitico di tipo re-
ligioso non era ammessa nel dibattito pubblico ufficiale. In Tunisia, in seguito alla
rivoluzione del 2010/2011, al contrario, il riferimento alle tradizioni discorsive
islamiche ¢ finalizzato a introdurre modelli di devozione nella sfera pubblica, allo
scopo di contribuire al cambiamento sociale e politico a partire da una prospettiva
esplicitamente islamica — cio che era proibito prima della rivoluzione.

! Rizzi 2011, Corrao 2011, Ayari et Geisser 2011, Council on Foreign Relations 2011, Goldstone
2011, Filiu 2011, Campanini 2013, Mehli 2011, Ryan 2012, Cantaro 2013.
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Autorita e tradizione nell’lslam pubblico contemporaneo

Il cambiamento storico introdotto dalle rivoluzioni ha influenzato le condi-
zioni e le possibilita stesse della ricerca antropologica in Medio Oriente. Ai primi
di dicembre del 2010 mi era stato assegnato un contratto biennale di ricerca (in
seguito rinnovato) all’'Universita di Milano-Bicocca, sulla base di un progetto fi-
nalizzato a studiare la “patrimonializzazione” dei beni culturali siriani, seguendo
I'argomento principale che avevo sviluppato durante i sette anni precedenti. Dopo
alcuni giorni, I'immolazione di Mohamed Bouazizi diede origine alla rivoluzione
tunisina (o meglio, fu il momento che segno simbolicamente I’avvio della fase piu
intensa di un processo rivoluzionario iniziato anni prima e destinato a durare al-
cuni anni) (Ayari et Geisser 2011, Copertino 2017); in poche settimane I’'ondata
rivoluzionaria si espanse in Egitto e in pochi mesi inflammo altri paesi arabi, in
alcuni dei quali — come lo Yemen, il Bahrein e la Siria, provoco la violenta reazione
dell’establishment. Lo scoppio della guerra civile siriana mi impedi di proseguire la
mia ricerca sul campo, mentre il processo rivoluzionario in Tunisia era stimolante
per i miei interessi antropologici. Di conseguenza, la stessa scelta dell’argomento
della mia ricerca successiva ¢ stata influenzata dal diverso clima storico. Il tema
dell’attivismo islamico era stato periferico nella mia ricerca siriana, poiché era cir-
condato dal sospetto generale e non interessava ampie fasce della popolazione.
Le discussioni in moschea erano sempre controllate da agenti di sicurezza; pochi
dei miei conoscenti — di uno dei quali si parlera pitt avanti — frequentavano tali
incontri. Al contrario, in Tunisia la mia comprensione dell’attivismo islamico ¢&
stata influenzata dal fatto che esso ha assunto ampio rilievo nella societa tunisina
post-rivoluzionaria.

Inoltre, 'immersione etnografica nel contesto tunisino post-rivoluzionario era
facilitata dall’irresistibile ondata di liberta di espressione in Tunisia dopo la rivo-
luzione. Le condizioni stesse della ricerca sono state influenzate dal cambiamento
storico: mentre in Siria dovetti affrontare situazioni spiacevoli (sospetti da par-
te degli estranei, controllo da parte dei servizi di sicurezza), pur studiando una
questione apparentemente apolitica (la patrimonializzazione dei beni culturali),
in Tunisia la ricerca ¢ stata condotta con una certa facilita, sebbene I'argomento
— l'associazionismo islamico — fosse considerato sensibile in Tunisia fino a pochi
mesi prima del mio soggiorno.

In questo studio propongo uno sguardo comparativo finalizzato non tanto a
mostrare 1’evoluzione storica dell'impegno socio-politico islamico in due diverse
stagioni politiche, quanto a indagare le continuita e le trasformazioni dell’attivismo
islamico nella contemporaneita. Questa dialettica tra continuita e trasformazioni
interessa le possibilita di espressione dei punti di vista islamici nel dibattito pub-
blico contemporaneo, le modalita con le quali si costruisce I"autorita, i posiziona-
menti dei diversi soggetti nei confronti di questa autorita e le differenze qualitative
con cui il discorso autorevole si esprime.

Come ricorda Fabietti (2014), I'autorita del discorso religioso fa si che le verita
sacre appaiano tali, in virth del riferimento a un potere extra-umano. L’autorita
della religione, secondo Fabietti, deriva dal fatto che i suoi dettami confermano
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I'ordine della societa e concettualizzano i valori e le idee condivise, presentando-
le come prodotti metastorici e immutabili. Nel caso della da‘wa siriana in epoca
prerivoluzionaria, 'autorita della religione confermava le tradizioni discorsive alle
quali i du‘at facevano riferimento, in un periodo in cui le loro attivita non mirava-
no a trasformare lo status quo. Nel caso dell’Islam pubblico tunisino, al contrario,
I’autorita della religione ¢ chiamata a supporto di pratiche e discorsi finalizzati al
cambiamento individuale e sociale, e di conseguenza alla trasformazione dell’or-
dine dell’esistente. Di conseguenza, come cercherd di dimostrare, il riferimento
all’autorita delle tradizioni discorsive islamiche, sebbene si presenti come univoco
e incontestabile, pud avere funzioni e utilizzi molto diversi, in alcuni casi diame-
tralmente opposti: da un lato, il discorso autorevole puo avere una funzione con-
servativa dello status quo sociopolitico; dall’altra, esso pud autorizzare delle finalita
trasformative della politica e della societa.

Maggioranze e autorita

L’antropologia studia I'Islam come una tradizione collegata a specifiche condizio-
ni storiche e a determinati contesti culturali (Asad 1993). La grande varieta delle
pratiche islamiche (El-Zein 1977, Gilsenan 2000, Bowen 2012, Marranci 2008),
diverse a seconda dei contesti, e la relativa esiguita dell’apparato dogmatico, hanno
portato gli antropologi a ricercare una possibile declinazione, in ambito musul-
mano, della dialettica ortodossia/ortoprassi (Fabietti 2011, Redfield and Singer
1954). In questo percorso di ricerca, un contributo fondamentale ¢ stato fornito
da Talal Asad (1986), che ha proposto di studiare I'Islam come un complesso di
tradizioni discorsive, ovvero ragionamenti incentrati sulla correttezza o meno di
determinate pratiche, che vengono validate o soppresse da alcune autorita del
pensiero islamico.

Queste autorita, legittimate a validare le tradizioni discorsive e le pratiche ad
esse collegate, sono multiformi, cambiano nel corso della storia delle societa isla-
miche e nei diversi contesti culturali e sono riconosciute come tali dalle comunita
dei musulmani, secondo il principio del consenso della maggioranza (%Zza’). In
una prospettiva antropologica, il consenso della comunita dei musulmani (Unz7za)
¢ interessante tanto quanto il dissenso al suo interno e tra le diverse maggioranze
che la compongono. Le stesse idee di maggioranza e di comunita, infatti, generano
dibattiti e resistenze, che portano alcuni gruppi (il cui consenso a una determinata
autorita valida determinate tradizioni) a ritenere pienamente islamiche pratiche ri-
tenute erronee da altri. Ad esempio, non tutti i musulmani accettano come pratica
validata dalla tradizione I'impegno in politica; coloro che giustificano il proseliti-
smo violento e il martirio come pratiche islamiche autorizzate costituiscono una
minoranza risicata all’'interno della Umzmza (Asad 2009, Fabietti 2014).

Lo studio delle tradizioni discorsive dei musulmani contemporanei consiste da
una parte nella comprensione e condivisione, da parte dell’antropologo, dei riferi-
menti scritturali che costituiscono il loro legame ai discorsi autorevoli che validano
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le pratiche islamiche; dall’altra, esso prevede la ricerca dei soggetti autorevoli,
riconosciuti come tali nei diversi contesti, capaci di autorizzare quelle pratiche,
inserendole in una determinata tradizione. Questo significa che, per comprendere
I'Islam in una prospettiva antropologica, bisogna in primo luogo individuare quale
sia la tradizione alla quale i propri interlocutori si richiamano per giustificare cio
che fanno in nome della fede islamica; in secondo luogo, bisogna capire chi siano
le figure (religiose o secolari, sacre o profane) che hanno il potere di validare le
pratiche corrette e sopprimere quelle scorrette. La possibilita di queste pratiche
discorsive dei diversi soggetti autorevoli di inserirsi nel dibattito pubblico dipende
dai contesti e dalle poste in gioco sociopolitiche che definiscono la sfera pubblica
delle diverse societa a maggioranza musulmana.

Analizzare la relazione che lega tradizione e autorita, di conseguenza, equivale
a indagare i rapporti di potere esistenti nella Unz7a islamica, intesa non solo co-
me la comunita immaginata (Anderson 1996) e globale di tutti i musulmani, ma
anche come insieme di comunita locali, che si sovrappongono ad altre comunita e
convivono con queste, ponendosi vicendevolmente in relazione di coesistenza, as-
similazione, resistenza o scontro. Le tradizioni che un gruppo considera autorevoli,
infatti, possono non essere ritenute tali da altri: la relazione tradizione/autorita da
luogo a contese e rivendicazioni tra soggetti diversi. Nella Tunisia post-rivoluzio-
naria, questi soggetti sono gli studiosi tradizionali, i nuovi intellettuali islamici, il
potere politico che mira a egemonizzare il discorso religioso, gli 77zan2 formatisi in
ambito wahhabita, gli studiosi della moschea-universita Zeytouna, i maestri sufi, i
giovani dalla formazione secolare che si accostano da autodidatti alla conoscenza
delle fonti, le guide politiche del movimento islamico (Copertino 2017). Questi
soggetti fanno parte della base popolare dell’attivismo islamico tunisino (Merone,
Sigillo, De Faci 2018), un pubblico variegato, che condivide forme di solidarieta
e pratiche discorsive e percepisce se stesso come una comunita islamica. Questo
soggetto collettivo multiforme & emerso in modo prorompente nella sfera pubblica
tunisina in seguito alla rivoluzione. Esso comprende anche gli attivisti del partito
Ennahda, i militanti islamici radicali, le associazioni culturali e religiose, le scuole
religiose opposte alla Zeytouna, le organizzazioni degli 772a7?. Alcuni di questi
soggetti sono stati i referenti della mia ricerca sul campo in Tunisia’; alcuni di
loro si autodefiniscono al-islamiyun (gli islamisti) e militano nei movimenti politici
come Ennahda?; altri si definiscono dz‘at, cioé musulmani impegnati nella da‘wa,

2 nuovi zmam sono divenuti leader preminenti in seguito all’abbandono delle moschee da parte degli
imam controllati dallo Stato, dopo il 2011.

> Ho condotto una ricerca sul campo in Tunisia dal 2012 al 2015, nell’ambito di un assegno di colla-
borazione ad attivita di ricerca, che mi ¢ stato attribuito dall'Universita di Milano-Bicocca, svolto sotto il
coordinamento di Ugo Fabietti; per la ricerca in Tunisia sono stati utilizzati inoltre i fondi del Prin “State,
Plurality, Change in Africa”; la ricerca ¢ stata condotta con la collaborazione scientifica dell'Institut de
Recherche sur le Maghreb Contemporain di Tunisi.

4Sebbene questi ultimi abbiano recentemente sottolineato il proprio distacco dei movimenti islamisti
(cfr. Grewal 2018).
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ovvero la diffusione delle pratiche di devozione nella societa. Le loro tradizioni
discorsive autorizzano I'impegno attivo in politica e nella societa.

Nel caso dell'Islam pubblico nella Siria pre-rivoluzionaria, e in particolare dei
du‘at di Damasco con i quali ho condotto una parte di una ricerca pit ampia’, le
tradizioni discorsive non autorizzavano I'impegno politico di ispirazione islami-
ca, che era bandito nella Repubblica Araba Siriana. Esse piuttosto costituivano
un quadro concettuale che inseriva in una matrice devozionale islamica questioni
come la vita familiare, 'ambiente edificato, la riqualificazione urbana, le forme
appropriate di ritualita.

Le fonti

Nella prospettiva antropologica definita dagli studi di Asad (1986, 1993), le tradi-
zioni discorsive comprendono i discorsi e le pratiche argomentative condotte dai
musulmani sulla base del riferimento ai testi fondativi dell’Islam, ovvero il Corano
e gli Hadith. Abu-Lughod (1989) ha invitato a considerare come elementi delle
tradizioni discorsive islamiche anche testi orali, come proverbi o narrazioni locali,
tramandati da musulmani non necessariamente colti, o addirittura analfabeti. Nel
caso del pubblico islamico contemporaneo, tuttavia, il riferimento scritturale & fon-
damentale; tanto i du‘at quanto gli zslamiyun rappresentano un pubblico istruito
e colto. I riferimenti scritturali, nel loro caso, comprendono tanto i testi fondativi,
quanto la riflessione dei 7zadhhab (le scuole giuridiche) classici, i libri di storia delle
civilta islamiche, trattati politici, opere dei pensatori dell'Islam classico e moderno,
gli scritti degli shuyukh (pl. di sheykh) sufi e quelli degli intellettuali dell’islamismo
(inteso come attivismo politico di ispirazione islamica) contemporaneo.
Lalfabetizzazione, la scolarizzazione di massa, i progressi nell’educazione supe-
riore e la conseguente democratizzazione della fruizione di testi complessi anche
di argomento religioso, hanno consentito in Tunisia — come in altri contesti ara-
bo-islamici — un ampliamento del pubblico che accede a questi testi rinunciando
spesso alla mediazione delle autorita tradizionali delle scienze islamiche. Questo
pubblico rivendica la propria autorevolezza nella comprensione e interpretazione
delle fonti, ricorre a un linguaggio che si libera dalla apoditticita e formalita del
discorso autorevole tradizionale e affronta tematiche di attualita sociale e politica
attraverso il riferimento ai testi nelle pratiche e discorsi quotidiani. Queste pratiche
argomentative danno forma alle tradizioni discorsive che, nel caso dell’attivismo
islamico tunisino contemporaneo, autorizzano I'impegno sociale e politico. Ad
esempio, nel 2014 lo sheykh Rached Ghannouchi — fondatore e principale pensa-
tore del harakat al-itijah al-islani (Movimento della Tendenza Islamica), diventato

> Tale ricerca (2003-2005) & stata condotta nell’ambito di un dottorato di ricerca presso I'Universita
di Milano-Bicocca che ho svolto sotto il coordinamento dello stesso Ugo Fabietti e il tutoraggio di Setrag
Manoukian — e di un progetto di ricerca successivo (2007), con fondi del Dipartimento di Scienze Umane
per la Formazione “Riccardo Massa”, con la collaborazione dell’Institut Frangais du Proche Orient di
Damasco.
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successivamente il partito Ennahda (“Rinascita”) — si richiamo all’autorita di un
hadith per sottolineare I'importanza di includere nel processo di transizione demo-
cratica anche gli esponenti della classe egemone prerivoluzionaria:

Quando il Profeta Muhammad sconfisse i suoi nemici alla Mecca, egli disse agli infedeli
che non credevano in lui: “Andate, siete liberi” (athabu, fa-entum al-tulaga’). Egli non
pratico I'esclusione (al-zgsa) contro diloro e non li perseguitd, ma al contrario li accetto
nel proprio esercito; essi diventarono dei capi. Se fosse andata diversamente, la peni-
sola Arabica sarebbe stata sconvolta dalla guerra civile. Invece ¢ da qui che I'Islam si &
diffuso in tutto il mondo (Ghannouchi cit. in Marks 2015: 11; traduzione dell’autore).

11 riferimento alla suzna (ovvero la Tradizione della vita e dei detti del Profeta
Muhammad e dei suoi seguaci)®, che costituisce la base scritturale dell’Islam sun-
nita insieme al Corano, era finalizzato, in questo caso, a delineare una continuita,
fondata sulle tradizioni discorsive islamiche, pur in una situazione di rivolgimento
storico. La stessa proposta politica di pacificazione con la precedente classe diri-
gente era legittimata sulla base del riferimento scritturale.

I giovani di un’associazione della da‘wa di Tunisi, la rabata ash-shabab ar-rissali
(Lega dei Giovani Messaggeri), che ho frequentato durante la ricerca sul campo,
pur essendo tutti di formazione secolare (erano studenti universitari e giovani pro-
fessionisti), avevano un’ottima conoscenza dei testi sacri o di argomento religioso,
che citavano spesso per contrappuntare i propri ragionamenti sulla vita sociale e
politica in Tunisia. Ad esempio, commentando il testo di Ghannouchi riportato so-
pra, e parlando delle responsabilita della classe dirigente prerivoluzionaria, Yahia
Kchaou, giovane da‘ui (sing. di du‘at) che nel 2013 era uno studente di ingegneria,
citd a memoria due versi del Corano, che spiegano come, nel giorno del Giudizio,
agli uomini saranno mostrate le proprie opere: “Chi avra fatto anche solo il peso
di un atomo di bene, lo vedra. E chi avra fatto anche solo il peso di un atomo di
male, lo vedra” (Cor. 99: 7-8).

Nel suo significato pitt comune, la da‘wa & I'invito a pregare, rivolto ai mu-
sulmani che trascurano di farlo. In senso pitt ampio, essa consiste nell’attivita di

¢ Tl termine sunna ha diversi significati. L'Tslam da un lato modifico lo stile di vita degli Arabi, dall’al-
tro si innesto su una tradizione di consuetudini locali, che era chiamata suzna; inoltre, nel Corano si parla
di sunna come del comportamento di Dio verso gli uomini e i popoli a cui invid profeti; in seguito Sunna
divento la condotta del Profeta Muhammad e dei primi compagni, esposta negli hadith; infine, per sunna
si intende 'insieme di regole basate su Corano e hadith, che i Sunniti considerano uniche fonti di autorita
spirituale (Branca 1995). In quest’ultimo senso, Sunna consiste nell’abitudine a seguire il percorso indi-
cato da queste figure esemplari attraverso I'insegnamento. Essa ha valore normativo, se non alla pari del
Corano, ad un livello immediatamente inferiore. I musulmani considerano il Corano non come un testo
ispirato, ma disceso dal cielo nel suo ricettacolo umano, il Profeta Muhammad. Sebbene nella Sunna
non sia contenuta la rivelazione divina (tranne nel caso degli hadith qudsi, santi, in cui si riportano delle
parole di Dio), i musulmani ritengono che il contatto con il Verbo divino abbia santificato il Profeta e
ispirato ogni suo comportamento; in questo modo, Muhammad diventa fonte di insegnamento nelle sue
dichiarazioni, azioni e silenzi. Di conseguenza, molti musulmani considerano 'intero corpus di Corano
e Sunna come la rivelazione.
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diffusione delle pratiche e ragionamenti impostati sulla devozione, condotta all’in-
terno delle societa nelle quali I'Islam, pur essendo la religione maggioritaria, ¢ stato
relegato in un ambito privato dalla modernizzazione e dalla secolarizzazione della
vita pubblica’. La finalita della da‘wa, di conseguenza, ¢ il cambiamento della so-
cieta. I du‘at aspirano a promuovere il cambiamento sociale attraverso la diffusione
delle buone pratiche islamiche. A differenza degli slamziyun, i du‘at non sono ne-
cessariamente interessati all’intervento diretto nella politica. In questo senso, essi
costituiscono una societa civile® attiva nella promozione del cambiamento in senso
orizzontale, indipendentemente dalla conquista della guida dello Stato.

Oltre alla Scritture fondative, le fonti dei du‘at contemporanei comprendono le
opere dei pensatori islamici tunisini moderni, come il leader riformista ottocente-
sco Khairuddin at-Tunisi, di ‘#/erza’ contemporanei, come Yadh Ben Achour, Ta-
har Haddad e Ahmed Ben Miled — studiosi di rilievo internazionale, attivi presso la
principale istituzione tunisina degli studi islamici superiori, la moschea-universita
Zeytouna — e di intellettuali organici al movimento islamico tunisino, come Abd
al-Fattah Morou e lo stesso Rached Ghannouchi.

Il cambiamento

Durante il periodo della mia ricerca sul campo in Tunisia (2012-2015), un tema
ricorrente nel discorso pubblico islamico era quello del cambiamento storico intro-
dotto dalla rivoluzione. Per il pubblico islamico, questo comportava la possibilita
di esprimere la devozione non solo come un’esperienza interiore e individuale, ma
come un complesso di modelli di vita, visioni del mondo e della politica e schemi di
interrelazioni sociali pitt ampie. La rivoluzione, per il pubblico islamico tunisino,
aveva avuto come risultato principale la liberalizzazione dell’espressione pubblica
della devozione, proibita durante il regime secolarista (ma contemporaneamen-
te, secondo il pubblico islamico, teocratico) del Rassemblement Constitutionnel
Démocratique. Se, da una parte, per gli islamiyun questo comportava un chiaro
superamento della sfera privata a vantaggio di quella pubblica, per i du‘at — dall’al-
tra parte — questo cambiamento comportava la possibilita di integrare le due sfere
e di riformulare le esperienze di vita e le modalita individuali di percepire la fede
alla luce delle nuove possibilita introdotte dal processo di cambiamento storico.
Uno dei miei interlocutori nella da‘wa tunisina era Achref Wachani, da‘u7 attivo
nella rabata ash-shabab ar-rissali. Egli era un ingegnere informatico che lavorava
in una banca e si era specializzato nella finanza islamica; poiché 'istituzione in cui

7 Devozione, come ricorda Fabetti (2014: 85), & proprio la capacita di “ritradurre, nell’esperienza
ordinaria, 'educazione religiosa”.

8 1l significato habermasiano (Habermas 1974) e quello gramsciano (Gramsci 1966) di societa civile
sono stati ampliati (Keane 1988, Seligman 1993, Kaldor 2004) e riformulati sulla base degli studi sull’as-
sociazionismo di tipo religioso in Medio Oriente, ad esempio da Eickelman e Salvatore 2002, Géle 2002,
Copertino 2017, Hefner 2005, Eickelman 2005, con conseguenze anche sulla riflessione pit recente di
Habermas (2006, Habermas et alii 2010).
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lavorava non praticava le norme sciaraitiche relative al credito, Achref decise di
cambiare lavoro; ci riusci nel 2014, quando fu assunto da una compagnia di svilup-
po tecnologico. Sebbene il suo salario fosse inferiore rispetto alla precedente oc-
cupazione, egli sentiva di aver rispettato le proprie predisposizioni e i propri con-
vincimenti morali. Achref mi riferi la propria esperienza del cambiamento durante
un incontro informale con altri du‘at, in un bar-ristorante in Avenue Bourguiba, al
centro di Tunisi. I giovani della rabata si incontravano spesso nei bar per scambiarsi
saluti e notizie anche al di fuori delle riunioni pit formali, che si svolgevano in
moschea. A volte a questi incontri partecipavano persone esterne alla rabata, che
in seguito entravano a farne parte. Gli incontri informali, nei quali la conversazione
libera era incentrata su argomenti della vita quotidiana, della politica, delle letture
individuali, erano finalizzati a diffondere gli stili di ragionamento e i modelli com-
portamentali impostati sulla devozione nei luoghi pubblici apparentemente privi
di carattere sacro, caratteristica comune della da‘wa contemporanea’.
Achref accompagno il suo resoconto con un riferimento scritturale:

Un hadith dice: “Elevate voi stessi ora dopo ora” (rafabu anfusikum sa‘a ba‘'d sa‘a).
Questo vuol dire che bisogna anche cercare di vivere una vita appropriata alle proprie
caratteristiche, questo significa rafa; bisogna ricordarsi di avere un corpo, per non fare
cose che il corpo non pud fare. Quindi bisogna esplorare (‘Zstitla’) che cosa & bene per
le proprie disposizioni'’.

Attraverso il riferimento alla Sunna, Achref inseriva la propria scelta di vita
all'interno di una tradizione discorsiva che pone la dimensione del cambiamento
come base per impostare la propria esistenza sui modelli di devozione islamica.

Il tema del cambiamento ¢ centrale nel discorso pubblico islamico nella Tunisia
contemporanea. [ du‘at con cui ho lavorato collegavano il cambiamento esistenzia-
le individuale al cambiamento sociopolitico della Tunisia postrivoluzionaria, nella
quale I'attivismo islamico ha conquistato legittimita e visibilita pubblica, che erano
ad esso negate durante il regime di Ben ‘Ali. Per il pubblico islamico tunisino, il
cambiamento individuale e collettivo ha come modello la biografia dello sheykh
Rached Ghannouchi', il quale descrisse il proprio cambiamento individuale in
senso islamico in questi termini:

Sono cresciuto in un ambiente musulmano, a Hama, vicino Gabés. Ero il pitl piccolo
di una famiglia con dieci figli. Mio padre, un piccolo agricoltore, conosceva il Cora-
no, tutta la famiglia faceva le cinque preghiere quotidiane. Dopo il diploma di scuola
media, dato che a Gabés non c’erano scuole secondarie superiori, sono dovuto partire
per Tunisi. La non pregavo pili, ma continuavo a fare il ramadan. Dopo il diploma di
maturita in Arabo, ottenuto nel 1962, ho lavorato come maestro a Ksar-Gafsa [...]. La

® Mahmood 2001a, 2001b, 2006, Hirschkind 1997, 2001a, 2001b, 2012.
10 Conversazione con 'autore, Tunisi, 1° aprile 2015.
1 Cfr. Barrouhi 2011, Tamimi 2001.
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Tunisia meridionale in linea generale ha una tradizione di ostilita verso Bourguiba [...],
la gente la era sensibile alle idee del nazionalismo arabo. Nei due anni che ho passato a
Ksar-Gafsa, I'Islam resto per me un fattore identitario e non aveva alcuna connotazione
politica (intervista a Rached Ghannouchi, Barrada 1990: 45-46; traduzione dell’autore).

‘Omar, un da‘ui di Keyrouane che avevo conosciuto durante un soggiorno in
questa citta dell’entroterra del Sahel, nella quale il movimento islamico ha un se-
guito considerevole e la base sociale del partito Ennahda ¢ cospicua, mi riferi un
episodio della vita dello sheykeh Ghannouchi, nel quale emerge il suo cambiamento
nel modo di intendere la devozione:

Una notte d’estate nel 1966, sheykh Ghannouchi conobbe dentro di sé, di colpo, la fede
vera. Lo sheykh si senti sconvolto come da un’ondata d’amore per la fede. Si senti come
rinato. Il suo cuore fu riempito della luce di Dio. Oggi in Tunisia 'Islam ¢ nella vita
quotidiana, ¢ di nuovo importante e Bourguiba e Ben Ali non sono riusciti a eliminarlo
dalla vita della gente. Questo grazie alla rinascita di sheykh Ghannouchi. Fu quella notte
che sheykh Ghannouchi decise che tutta la sua vita doveva essere dedicata all’Islam. Il
suo modo di vivere la fede cambio completamente!?.

‘Omar collegava la propria esperienza di vita all’esempio dello sheykh, che a
sua volta era evidentemente modellato sulla tradizione scritturale, riportata in nu-
merosi hadith (ad es. Muslim, Kitab al-Iman, cap. 1, hadith 311), dell’estrazione e
purificazione del cuore del Profeta Muhammad ad opera dell’angelo Gabriele; da
un aspetto dell’esistenza separato dalla vita politica e dall'impegno per la propria
societa, I'Islam era diventato per ‘Omar un quadro esistenziale coerente e com-
prensivo di ogni aspetto della vita, come per Ghannouchi. Sebbene sin da piccolo
si recasse in moschea a svolgere le preghiere, ‘Omar individuava nell’inizio delle
sue attivita pubbliche un cambiamento fondamentale nel proprio modo di inten-
dere la fede e la propria intera esistenza. Infatti, se nella sua infanzia e adolescenza
il momento della preghiera rappresentava una parentesi all’interno della giornata,
ritagliata tra attivita profane separate dal pensiero di Dio, I’attivita pubblica gli ave-
va insegnato che la vera religione pervade ogni istante dell’esistenza e che qualsiasi
attivita di una persona devota ¢ informata dal pensiero di Dio.

Durante le frequenti passeggiate che svolgemmo a Keyrouane, Omar mi par-
1o spesso del carattere sacro della propria citta: Keyrouane, infatti, & considerata
epicentro della propagazione dell’'Islam in Nord Africa, nel VII secolo, durante
I'espansione della civilta arabo-islamica sotto i “califfi ben guidati” (khalifat ar-
rashidun). In citta ha sede la cosiddetta “moschea del Barbiere”, che in realta ¢
una zawzya, nella quale ¢ sepolto Abu Zamaa al-Balawi, uno dei Compagni (as-
Sahaba, plurale di Sahib) del Profeta Muhammad, soprannominato “barbiere”
perché avrebbe portato con sé in Nord Africa alcuni peli della barba del Profeta,
che si troverebbero nella sua tomba. Inoltre, la moschea del Venerdi (jaza‘) di

12 Conversazione con 'autore, Keyrouane, maggio 2014.
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Keyrouane fu eretta da un altro Sahib, Ogba Ibn Nafi al-Fihri, uno dei capi militari
che conquistarono la provincia di Ifrigiya. Visitai entrambi i luoghi sacri in com-
pagnia di Omar: visitare le mosche in solitudine non mi sarebbe stato possibile,
poiché all’epoca della mia ricerca, gli ingressi di molte moschee, come quella di
Keyrouane, erano presidiati dai cosiddetti “guardiani della Rivoluzione” (haras
ath-thawra), milizie di vigilanti che, dopo la rivoluzione, si erano autonominate
tutrici della morale islamica. Queste milizie erano collegate alle “Leghe di prote-
zione della rivoluzione” ed ai movimenti islamici radicali, come Ansar ash-Sharia,
che furono ritenuti responsabili del dilagare della violenza in Tunisia, dopo il 2013.
A questi gruppi furono attribuite frequenti intimidazioni nei confronti degli av-
versari politici come nel caso di Lofti Naguedh, membro del partito Nida Tounes,
morto in seguito a un pestaggio. Questi episodi coincisero con la chiusura della
fase rivoluzionaria, segnata dall’approvazione della nuova Costituzione, che non
corrispose al superamento delle gravi questioni socioeconomiche del periodo pre-
rivoluzionario (disoccupazione, crisi economica, dilapidazione dello stato sociale),
cio che suscito tensioni sociali e politiche che esplosero in episodi di violenza
sempre pit frequenti®.

L’Islam nello spazio urbano

La “rinascita islamica”, ovvero la diffusione nello spazio pubblico, a partire dagli
anni Settanta, di modelli di ragionamento, pratica, interrelazione, rappresentazio-
ne della societa, azione politica, impostati sulla devozione, in alcuni contesti me-
diorientali & coincisa con I’emergere dei gruppi di contropotere il cui obiettivo era
la critica esplicita all’establishment politico. In molti casi, questi gruppi traevano
i propri modelli organizzativi dall’esempio della Societa dei Fratelli Musulmani
(Jama‘at al-Tkhbwan al-Muslimin), e in alcuni casi — come in Egitto, Tunisia, Si-
ria, Giordania — si costituirono come ramificazioni locali della rete internazionale
della Jama‘a. In Tunisia, il Movimento della Tendenza Islamica affronto la repres-
sione del regime, che tuttavia non riusci a impedirne la diffusione clandestina e
il riemergere come forza politica ufficiale ed egemonica dopo la rivoluzione del
2010/2011. In Siria, le sanguinose repressioni a cui il regime del partito Ba‘th,
tuttora al potere, sottopose i movimenti islamici degli anni Ottanta, eliminarono
completamente dalla scena pubblica le forme di contropotere rappresentate dalle
diramazioni locali della Fratellanza Musulmana. Ancora all’epoca della mia ricer-
ca, nella societa siriana era diffuso il ricordo delle repressioni condotte da Hafez al-
Asad (il precedente presidente della Repubblica, padre dell’attuale capo di Stato,
Bashar). L'opposizione di tipo islamico al regime — come del resto qualsiasi forma
di opposizione — era proibita. Questo non escludeva che il potere politico potesse

1 Tassassinio del leader del Movimento dei patrioti democratici Chokri Belaid, il 6 febbraio 2013;
l'omicidio di Mohamed Brahmi, il 25 luglio dello stesso anno; le azioni terroristiche (il 29 luglio a Chaam-
bi, il 23 ottobre a Sidi Bouzid), le stragi al Museo del Bardo e sulla spiaggia di Sousse nel 2015.



Domenico Copertino

ricorrere all’attivismo sociale islamico, come forma di sussidiarieta in ambito edu-
cativo, sanitario e assistenziale (Pierret 2011). Inoltre, la critica pubblica islamica
si esprimeva nella forma delle discussioni in moschea, condotte da gruppi di devoti
che, sotto la guida di z7zam particolarmente capaci, e in alcuni casi di ‘ulerza’ di
rilievo, studiavano le fonti e la letteratura giuridica e ne traevano, attraverso il di-
battito pubblico, modelli pratici e argomentativi incentrati sulla rispondenza alla
morale pubblica islamica. Alcuni degli argomenti considerati legittimi, in questi
dibattiti, erano la salvaguardia del patrimonio culturale (Copertino 2010 e 2013),
la vita familiare, le relazioni tra i generi, la ritualita, la diffusione dell’Islam nelle
forme urbane.

Mentre le tradizioni discorsive del pubblico islamico tunisino costituivano il
quadro di riferimento autorevole per legittimare il discorso islamico sul cambia-
mento storico, le tradizioni discorsive siriane costituivano un quadro pratico e
concettuale incentrato sulla continuita e sulla conservazione dello status quo. 1l
discorso islamico sulla salvaguardia del patrimonio culturale e I'insistenza sulle
peculiarita arabo-islamiche delle forme architettoniche tradizionali si inserivano
in questa tradizione discorsiva.

Le relazioni tra le forme di vita devota e gli utilizzi dello spazio sono classici
oggetti di studio dell’antropologia mediorientale. Alcuni antropologi hanno inda-
gato le modalita attraverso le quali, nelle diverse culture, modelli di vita familiare
e sociale influenzati dal riferimento a concezioni religiose islamiche informano
la concezione, progettazione, rappresentazione, costruzione, utilizzo e trasforma-
zione dell’ambiente edificato (Gilsenan 2000, Maffi and Daher 2014, Copertino
2013 e 2010, Shami 1994, Eickelman 1974, Abu-Lughod 1987). Questi temi sono
stati 'oggetto di studio di una mia lunga ricerca sul campo in Siria (2003-2007),
durante la quale ho frequentato alcuni gruppi di studio in moschea. Il mio amico
ed informatore ‘Issam ‘Abd al-Haq mi ha spesso accompagnato a questi incontri.
Questi era impiegato presso I’Amministrazione catastale di Damasco, un organo
burocratico siriano istituito durante il governo mandatario (1923-1946) attribui-
to alla Repubblica Francese dalla Lega delle Nazioni e inteso come elemento di
modernizzazione secolare della vita pubblica (Maffi 2006, Rabinow 1989, Coper-
tino 2014). ‘Issam traeva i propri modelli comportamentali dallo studio delle fonti
scritturali e in base ad essi compiva determinate scelte di vita ed adottava deter-
minati comportamenti come salutare, comunicare e muoversi in determinati modi
attraverso il proprio quartiere (Copertino 2010). Inoltre, sulla base della propria
conoscenza delle fonti scritturali, mediata attraverso la partecipazione ai gruppi di
studio in moschea, ‘Issam aveva elaborato una propria visione dello spazio urbano
e dell’ambiente edificato in relazione alle questioni religiose. Egli risiedeva a Mo-
hajerin, un quartiere di Damasco in cui i movimenti della da‘wa erano influenti e
promuovevano nei residenti I’adozione di modelli comportamentali impostati sulla
devozione (Copertino 2010); le riunioni dei gruppi di studio a cui partecipava si
svolgevano in una moschea che si trovava nel suo vicinato.

Uno degli argomenti di cui discutemmo in alcune occasioni riguardava le mo-
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dalita con le quali bisognerebbe costruire o ristrutturare una casa, secondo le con-
cezioni dello spazio fisico e sociale informate dalla devozione islamica; durante la
mia ricerca sul campo in Siria, infatti, ero interessato a comprendere le complesse
dinamiche che mettevano in relazione I’ambiente edificato, il patrimonio culturale
e la religione islamica. Nel 2005 ‘Issam aveva acquistato un cd-rom contenente il
testo del Corano e lo usava per compiere ricerche testuali su argomenti specifici.
Su mia richiesta, un giorno — durante una nostra conversazione — cerco il termine
beit (casa); ‘Issam mi disse:

Sul cd, I’ho visto sul computer, ho cercato come si costruisce una casa, cosa dice il sacro
Corano. Dire come si costrusce una casa, questo non c’¢. C’¢ ad esempio sulla ka‘ba,
sai cos’e? La gzbla [la direzione della Meccal. La ka‘ba & la prima casa nell’Islam, I’ha
costruita Abramo, padre dei profeti, questo ¢ scritto sul Corano. Quando Abramo in-
nalzo le basi della casa, due o tre parole sulla costruzione, ma una spiegazione non c’¢'.

Se da un lato la ricerca socio-antropologica in Medio Oriente ha dimostrato
che non esistono vere e proprie norme islamiche per I'architettura e 'urbanistica
(e che, di conseguenza, ‘Issam non si sbagliava)'®, dall’altra alcuni movimenti locali
e organizzazioni internazionali islamiche contemporanee cercano di istituire una
relazione diretta tra forme e usi dello spazio, da una parte, e reinterpretazioni delle
scritture islamiche, dall’altral®.

Le tradizioni discorsive siriane legate alla sacralita dello spazio autorizzano la
rappresentazione di una continuita, attraverso le generazioni, delle pratiche e con-
cezioni dello spazio fisico e sociale. Questo accade nonostante le forme dell’am-
biente edificato si trasformino nel corso del tempo in relazione a cambiamenti sto-
rici anche traumatici, come, nel caso di Damasco a partire dalla seconda meta del
Ventesimo secolo, 'esodo dei Palestinesi, le guerre arabo-israeliane, le migrazioni
interne, le guerre del Golfo e I'arrivo di masse di rifugiati iracheni, la guerra civile
iniziata a luglio 2011 in seguito alle insurrezioni, 'invasione del nord della Siria da
parte dell’Isis e la conseguente deterritorializzazione e rifugio nell’area damascena
di profughi interni.

Alcuni gruppi locali rivendicano un ruolo di rappresentanti delle tradizioni
relative alle pratiche edilizie e abitative e alla rappresentazione dell’ambiente edi-
ficato in base a una gerarchia di distinzione sociale (Bourdieu 1979). Ad esempio,
proprio nel caso di Damasco, alcuni di quelli che, secondo il punto di vista delle
istituzioni della salvaguardia, “ritornavano” alla citta antica (¢rja‘wu lil-medina al-
gadima) — ovvero, gli attori della patrimonializzazione dei quartieri antichi protetti
dall’Unesco — ritenevano di essere i protagonisti di una riqualificazione dello spa-
zio sociale, finalizzata a restituire ai “veri” damasceni (ash-Shamin, singolare Shami

4 Conversazione con 1’autore, Damasco, 4 febbraio 2005.
5 Cfr. Abu-Lughod 1987, Eickelman 1974.
16 Cfr. Agha Khan Award for Architecture 1978.



Domenico Copertino

che deriva da Shas, il nome affettivo della capitale siriana) uno spazio urbano che
essi ritenevano minacciato dalla presenza di intrusi (Copertino 2013).

La designazione collettiva di Sham:i presenta una serie di significati, associati
alle idee di raffinatezza, buona educazione, conoscenza delle scritture islamiche e
pratica religiosa appropriata. Al contrario, secondo gli Shanzz, i gruppi di rifugiati
Palestinesi, i migranti (7zohajerin) dal basso reddito, i “contadini” (fellaheen) —
ovvero gente di origine rurale trasferitasi nella capitale — erano responsabili del
degrado dello spazio sociale e dell’ambiente edificato. Gli Shaw:i parlavano del
proprio progetto di riqualificazione nei termini di un "Zs/ah, ovvero una riqualifica-
zione spaziale e sociale, nella quale la salvaguardia e la valorizzazione del patrimo-
nio storico-architettonico sono delle componenti di un piti ampio rinnovamento
sociale, condotto attraverso il recupero di valori e modelli propri di un passato
glorioso e mitico, nel quale la religione islamica era un elemento centrale degli stili
di vita moralmente appropriati.

11 concetto di "islab indica un’azione condotta per migliorare le qualita di un
oggetto o di una persona; aslaha, un verbo utilizzato da molti protagonisti della
patrimonializzazione, deriva dalla medesima radice (S-L-H) e significa “valorizza-
re”, cioé condurre un’azione finalizzata a implementare le qualita di un oggetto o
di un individuo. Da un lato, ’s/abh coincide con termini come “rinnovamento” e
“riqualificazione”, intese come restauro materiale di edifici o quartieri degradati;
dall’altro, il concetto di ’zslah nell’ambito del patrimonio culturale ¢ collegato con
il complesso significato del termine nella storia delle civilta arabo-islamiche, nel
senso di riforma religiosa e sociale. La radice S-L-H, infatti, copre un ampio ambi-
to semantico ed esprime una serie di idee diffuse nel pensiero islamico, tanto nei
movimenti e nella cultura islamica moderna, quanto nelle stesse scritture fondative
(Ahmad 1997). Nel suo significato coranico, "zslab indica il rinnovamento periodi-
co del messaggio del Profetta Muhammad, necessario per riportare i musulmani
allo spirito autentico dell'Islam e, contemporaneamente, adeguare il messaggio
stesso alle trasformazioni alle quali le societa islamiche sarebbero andate incontro
nel corso del tempo. Nelle opere dei riformatori del XVIII e XIX secolo (come
Muhammad ‘Abduh, Jamal ad-Din al-Afghani e Rashid Rida), il concetto di Zslah
indicava sia il rinnovamento del sistema legale e delle pratiche religiose islamiche,
sia in generale la riforma sociale di cui le societa arabo-islamiche avevano bisogno
(Branca 1991). Nel pensiero di questi intellettuali, la riforma dell’Islam e, di con-
seguenza, delle societa arabe, sarebbe dovuta partire dal recupero dell’autentico
messaggio islamico delle origini, espresso nella rivelazione e negli hadith. 'Islab, di
conseguenza, era una forma di rinnovamento sociale ottenuto attraverso il ritorno
agli insegnamenti dei primi musulmani.

Sebbene non facesse parte di coloro che si dedicavano alla "islah della citta
antica, ‘Issam si riteneva uno Shanzi e adottava modelli comportamentali e rappre-
sentazionali nei quali le forme dello spazio urbano e la devozione islamica erano
strettamente interrelate. Egli connetteva la microstoria del proprio spazio urbano
(sia il vicinato in cui era nato, Salihiyah, sia quello in cui abitava, Mohajerin) alla
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storia delle civilta islamiche. Mohajerin e Salihiyah non fanno parte della citta
antica propriamente detta (al-medina al-gadima), ma sono tra le aree urbane pit
antiche di Damasco (Ecochard e Danger 1936, Ecochard e Banshoya 1968); que-
sti vicinati sorgono lungo i fianchi della collina che domina la capitale siriana, il
monte Qasiun. Secondo le tradizioni a cui ‘Issam faceva riferimento, 'origine del
proprio quartiere, Mohajerin, era collegata alle migrazioni forzate di musulmani
perseguitati per la propria fede (Copertino 2010)". Inoltre, egli sottolineava che
una parte di quella popolazione era talmente devota che un’area dello stanziamen-
to originario prese il nome di Salihiyah (da as-salzhun, “i devoti”). ‘Issam aveva
appreso queste informazioni dalle letture che era stato invitato a compiere nelle
discussioni in moschea.

Attraverso la propria lettura personale delle fonti, dei libri di storia, dei cd-rom,
mediata attraverso i gruppi di studio in moschea, ‘Issam si presentava come un
esperto di religione, nonostante la sua formazione e la sua principale occupazione
fossero secolari. Egli mi riferi:

Non ho studiato in una scuola religiosa (7zadrasa ash-shari‘a) o in una universita religio-
sa (kulltya ash-shari‘a) o in una scuola superiore religiosa (¢hanuwiya ash-shari‘a). Ho
studiato la religione (ad-din) in moschea, ascolto le letture (7zahadarat), ma ho studiato
da geometra: la superficie, la base e I'altezza di questa casa [...]"5.

‘Issam inoltre si ricollegava alle tradizioni discorsive locali, relative al carattere
sacro dei quartieri collinari di Damasco (come Salihiyah e Mohajerin), tanto attra-
verso la fruizione diretta delle fonti, quanto attraverso i discorsi autorevoli diffusi
in questi quartieri. Questi pullulano di luoghi collegati a eventi e figure sacre,
tracce della diffusione dell’Islam nello spazio urbano che, nei quartieri edificati in
epoca mandataria e post-mandataria, sono relegate esclusivamente alle moschee
(Copertino 2010)". Ad esempio, in un’area prossima alla sommita del monte Qa-
siun, chiamata Magam al-Arba‘in, si trova il luogo dove i damasceni ritengono che
si sia compiuto I’episodio biblico dell’omicidio di Abele da parte del fratello Caino
(Copertino 2010).

‘Issam inoltre aveva una conoscenza approfondita della ritualita islamica; in
occasione di un breve pellegrinaggio (z7yara) al Magam al-Arba‘in, mi spiego che,
mentre una zzyara si pud compiere in qualsiasi momento dell’anno, senza una
preparazione specifica, il grande pellegrinaggio alla Mecca (a/-haj) prevede una
disposizione diversa:

Lo haj & uno dei pilastri della fede (al-haj rukn min ad-din). [...] Dio non ti fa il conto
adesso (Allah lan malha subak hana), se non fai il digiuno, se non preghi, se non dai soldi

7 Mobajrin o, in arabo classico, 7ubajirun erano anche i primi musulmani, protagonisti dell’Egira (la
“migrazione” dalla Mecca a Yathrib), nel 622 d.C., insieme al Profeta Muhammad.
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ai poveri, ma dopo guai a te! (al-wailu illak ‘and Allah). 1l quinto pilastro, il pellegrinag-
gio, & sufficiente una volta sola. Nello a4y si visita la k£a‘ba, e la citta di Munawara, dove si
trova la tomba di Muhammad. Lo Ag4j ¢ il sogno di tutti i musulmani. Quando vai, guardi
e vedi la £a‘ba di Dio, che fu costruita da Abramo, padre dei profeti, con suo figlio
Ismaele. Prima di Abramo non c’era spazio per la venerazione di Dio (‘azbadat Allah).
Dio ha detto ad Abramo: “Costruisci la £2‘ba”. Essa & il primo posto per la venerazione
di Dio. Quando giri intorno alla £a‘ba, ti ricordi che & Abramo che I’ha costruita.
Quando Abramo sposo la seconda moglie, Sara si arrabbio e Abramo portd la madre di
Ismaele con il figlio alla Mecca e la rimasero soli. Il bambino aveva fame e sete e voleva
dell’acqua, cosi picchio i piedi per terra. Dio fece sgorgare 'acqua Zamzam, che si trova
ancora la da tutto questo tempo.

Dopo aver finito i giri intorno alla &a‘ba, lapidiamo Satana, perché quando Dio in
sogno disse ad Abramo: “Va’ a macellare tuo figlio Isacco”, arrivd Satana e gli disse.
“No, Abramo, come puoi macellare tuo figlio?” e Abramo lo picchio con le pietre. La
volta successiva Satana apparve a Sara, moglie di Abramo, e le disse: “Non lasciare che
Abramo macelli Isacco” e anche lei lo picchio con delle pietre. Alla fine Satana parlo
con Isacco e gli disse: “Tuo padre & pazzo! Ti vuole macellare” e anche Isacco picchio
Satana con le pietre. Cosi oggi durante lo haj buttiamo delle pietre in questi tre luoghti,
dopo di che lo hay ¢ terminato.

Lo haj si fa nel mese di #4s‘a-zi-I-hujja e questo si chiama haj grande. C’¢ poi lo haj picco-
lo, o ‘omera, ci vai quando vuoi, in vacanza, alla ka‘ba e a tutti i luoghi santi (a/ ‘amaken
al-magdisa). lo sono andato allo haj, ora voglio andare alla ‘orzra. E voglio andare allo
haj con mia moglie, perché lei non ci & andata®.

Gruppi di studio e modelli di vita

Nella da‘wa siriana, prima dello scoppio della guerra civile, il riferimento alle tradi-
zioni discorsive serviva per formulare dei modelli di devozione utilizzabili nella vita
privata, in famiglia, nelle relazioni di vicinato, per questioni legate al genere, alle
interrelazioni personali, alla corretta esecuzione dei rituali e alla buona educazione.
Mentre nell’Islam pubblico tunisino, il riferimento alle tradizioni discorsive islami-
che ¢ funzionale alla ricerca di un collegamento con le fonti che autorizzino I'im-
pegno socio-politico finalizzato al cambiamento tanto individuale quanto sociale,
nell’Islam pubblico siriano questa dimensione era esclusa nell’epoca precedente
alla guerra civile. Agli incontri in moschea partecipavano sempre agenti dei servizi
di sicurezza, che controllavano che lo studio e la discussione delle fonti non con-
ducessero i partecipanti a formulare ragionamenti critici nei confronti del potere
politico. Di conseguenza, i riferimenti testuali autorevoli nelle tradizioni discorsive
dei du‘at siriani servivano a formulare modelli di vita quotidiana devota che non
interessavano espressamente la sfera pubblica, ma insistevano su zone di confi-
ne (ad esempio casa/vicinato, famiglia nucleare/famiglia allargata, doveri rituali/
doveri sociali) in cui pubblico e privato sfumavano I'uno nell’altro. Ad esempio,
‘Issam collegava le pratiche quotidiane, come il modo di relazionarsi ai vicini, ri-
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volgersi agli altri e muoversi nel proprio vicinato, a regole condivise sulla base della
conoscenza delle buone pratiche islamiche relative alla vita sociale (7zu‘amalat).
Queste erano concepite come modelli comportamentali autorizzati da tradizioni
discorsive islamiche che delineavano una continuita intergenerazionale in risposta
ai cambiamenti culturali relativi alla vita familiare e alle relazioni tra i generi. ‘Issam
mi riferi dei modi in cui un uomo dovrebbe salutare e intrattenersi con le persone
che incontra per strada, chiacchierare con loro, rivolgersi a loro con atteggiamenti
e termini diversi a seconda della loro eta, rispettabilita sociale, genere:

Se sono al mercato e vedo un uomo anziano, di pitt di cinquant’anni e non so come
si chiama, dico ‘amzmu [“fratello di suo padre”] o hajji [“pellegrino”], anche se non &
andato allo haj [“pellegrinaggio”]. Oppure dico haj/ e poi il nome. Per esempio: “Sal-
ve, ‘ammu Abu Mohammed”. Se poi uno ha i baffi folti, ¢ uno zgrtiyah [una persona
anziana dall’aspetto venerabile], che si mette i pantaloni larghi (shurruwal) si dice khal
[“fratello della madre”].

Tutto a voce alta! Se uno parla cosi: “muuu... muuu” [fa il verso della muccal, &€ uno
che ha problemi!

La donna, se al mercato vede una donna che conosce e che la conosce, la saluta a voce
piti bassa. E anche se vede un uomo che conosce, lo saluta non a voce alta, ma a voce pitl
alta che se vede una donna. L'uomo saluta da lontano, la donna si avvicina per salutare
la donna; se non sa il nome dice: “Ciao khalti [“sorella di mia madre”]” e non ‘amzti
[“sorella di mio padre”]. Infatti la £hala & piti vicina alla ragazza rispetto alla ‘amzm2a?".

Da questa conversazione si comprende come i modelli di devozione informas-
sero il modo con cui ‘Issam guardava alle relazioni tra i generi e impostava la
propria stessa esistenza. Il discorso religioso autorevole ¢ inteso come un quadro
di riferimento che garantisce una linea di continuita con le tradizioni locali, che
consente di orientarsi in un quadro di cambiamento socioculturale nel quale le
interrelazioni personali, sociali, familiari, tra i generi, si trasformano e mettono
in questione quelle stesse tradizioni discorsive. Nella Siria prerivoluzionaria, la
constatazione del cambiamento socioculturale stimolava la risposta conservativa
delle pratiche argomentative religiose e non implicava il ragionamento islamico sul
cambiamento politico. La conversazione che segue illustra la visione di ‘Issam sulle
corrette relazioni tra i generi in base alla propria interpretazione delle scritture e
alle tradizioni discorsive islamiche locali.

‘Issam: Qui in Siria, tra i musulmani, nel Corano non c¢’¢ 'amica (as-sadiga), c’¢ la
moglie (zawja), prima del matrimonio (zaway) c’¢ la fidanzata (khatiba), sono fidanzati
(makhtubin), ma prima del fidanzamento (khutba) non esiste 'innamorata (habibti),
vorrebbe dire che lui I’ha vista, & una vergogna (‘azb). Avere un’innamorata & una ver-
gogna, ma oggi al dieci, venti percento si vedono all’universita, lui la vede e si innamora,
lei si innamora di lui e dopo un po’ di mesi vanno e si fidanzano. Ma una compagna
(sahiba) non fidanzata, che non sara sposa, ma soltanto compagna? No, no, no! Non va
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bene, & vietato (mzamnu‘). Se & una compagna, che forse lui sposera, con cui forse fara
il fidanzamento, ma altrimenti no, no, vogliamo sposarci. Oggi con la compagna vanno
ed escono insieme, viaggiano, bevono il caffé, bevono [...]. La compagna [...].
Domenico: Tu come hai conosciuto tua moglie?

‘Issam: Prima cosa, il fidanzamento (khutba). Il fratello della madre (£hal) di mia moglie
era un mio amico. Mi ha detto: “A casa di mia sorella ¢’¢ una ragazza adatta a te” (iujad
beit akhti munasba, letteralmente: “C’¢ la casa di mia sorella a disposizione”). Sono
andato a casa loro e lui come prima cosa ha detto che ‘Issam vuole sposarsi. Io conosco
mio suocero (‘ammi, letteralmente “zio”, termine dialettale che sostituisce il classico
hamai), con mio suocero andiamo in moschea (17zasjid) per prima cosa, dallo sheykh
kaftaru, il mufti. Ogni venerdi andavamo dallo sheykh kaftaru. Lo vedo, lui mi vede,
“Salve Abu ‘Osama”, “Salve ‘Issam”, c’¢ solo amicizia (sadaga). Dopo il fratello della
madre di mia moglie ha detto al fratello di mio padre: “Issam vuole sposarsi e io gli ho
detto di Fatima”. Sono andato, I’ho vista e lei mi ha visto, be’, lei aveva il velo (hzjab).
Ok. Lei mi ha salutato, ha portato il caffe, si ¢ seduta, le ho chiesto “come stai?” “[...]
e tu come stai? [...]” Basta cosi. Dopo ci siamo fidanzati. Solo dopo. Non siamo andati
e non siamo venuti. Siamo rimasti fidanzati quattro mesi. Poi sono andato da loro, loro
sono venuti da noi.

La prima volta che mia moglie ¢ venuta qui [da sola] ¢ stato il giorno della festa di
nozze. Era venuta in visita (z7yara) prima, con i genitori. Dopo che ci eravamo fidanzati
(kitabna al-kitab, letteralmente “avevamo scritto il libro”) viene lei con la sua famiglia,
magari a cena. E anch’io andavo da loro a visitarli. Vengono da noi a cena e a pranzo,
e anche nei giorni di festa, ad esempio per lo ‘azd al-futr [festa di fine Ramadan]. Il fi-
danzato puo andare una volta alla settimana, o ogni due settimane in visita a casa della
tidanzata, o della moglie prima di sposarla. Vanno in visita, si siedono, come degli ospiti,
ma lei non viene da sola, viene lei, il padre e la madre?.

All’epoca della mia ricerca, la Siria affrontava un periodo di stagnazione econo-
mica, collegata alla crisi del settore industriale, alla scarsa remunerativita di quello
agricolo, alle sanzioni unilaterali degli Stati Uniti, che avevano posto I’embargo
sulle esportazioni e importazioni dal Paese, alle tensioni con la Turchia a causa
delle storiche rivendicazioni territoriali relative all’area di Antiochia, alle nuove
tensioni con la Francia a causa dell’assassinio, in Libano, dell’ex premier Rafiq
Hariri — attribuito dagli analisti occidentali ai servizi segreti siriani e dagli analisti
siriani alla CIA -, al conseguente rientro dell’esercito siriano dal paese confinante
e alla crescente diffidenza xenofobica nei confronti dei siriani residenti in Libano.
Tutto questo portava all’aumento della disoccupazione, soprattutto giovanile, che
interessava anche i giovani con un’istruzione scolastica superiore e universitaria,
le cui speranze di elevazione sociale (e, di conseguenza, di matrimonio) erano fru-
strate. Tutto questo, quattro anni dopo la fine della mia ricerca, avrebbe portato
alle proteste, iniziate con i “Venerdi della collera”, sull’esempio delle sollevazioni
tunisine ed egiziane, e sfociate nella cruenta guerra civile, le cui conseguenze sono
tuttora in corso. Nel 2005 chiesi a ‘Issam quale fosse la sua visione delle cose in
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merito ai giovani che, soprattutto a causa della situazione economica sfavorevole,
non riuscivano a sposarsi. Mi disse:

Se uno ¢ single (‘azabi) [...] nella nostra societa, se uno ha trenta-trentacinque anni e
non si & sposato, c’¢ un problema: perché non si ¢ sposato? [...] Non ha soldi? Ma c’¢
qualcuno che lo aiuta, ci sono associazioni (jarza‘at), c’é gente coi soldi che aiuta chi
non ne ha perché si sposi. Puo affittare una casa. Puo rimanere dai genitori, lui e sua
moglie prendono una stanza nella casa. Se non ci sono problemi per la casa o per i
soldi, il problema ¢ nella sua anima (¥ nafsubu). Dio sa perché (Allah ‘alam: limadha)® .

Secondo questa visione delle cose, ¢ la stessa ortoprassi islamica che consenti-
rebbe anche a giovani dalle condizioni socioeconomiche non adeguate di sposar-
si. Anche in questo caso, le tradizioni discorsive islamiche sono intese come una
cornice pratico-concettuale che fornisce stabilita, in un quadro di cambiamento
culturale. Se nel caso tunisino la liberazione dal regime autocratico diventava oc-
casione per declinare in senso islamico 'ideale della liberta (hurriya), nel caso del
mio interlocutore siriano la liberta individuale era concepita come un elemento di
confutazione delle tradizioni islamiche relative alla vita familiare e sociale:

C’¢ un sito web ateo (/z dini). Se uno non venera Dio (7zu 720’ m2in Allab) va bene, ma se
fa un sito che attacca le religioni (a/-adian) non va bene. Tutte le religioni chiedono alla
gente cose ragionevoli (ashiya’ manzigiya), come la sincerita (as-sadag) e 'amore per il
fratello, e che non ti fai corrompere per esempio. Lo hanno chiesto le religioni e Dio.
Perché fanno questo sito? Mia moglie ha detto che dipende dalle loro opinioni, che loro
ritengono che la religione limiti (hass) la liberta. Ad esempio la fornicazione (a/-zina)
¢ proibita, cioe la fornicazione & una relazione illegale (‘alaga mu shar‘aiya) tra 'uomo
e la donna. Ad esempio, vedi una per strada, “ciao, come stai?”, hai una relazione con
lei. Una persona che ha cervello (ash-shakbs al-‘agl) non lo accetta per sua sorella, sua
figlia, sua moglie. Ma un adolescente ad esempio, un ventenne, lo accetta, lo considera
bello, ma quando succede a trenta, quarant’anni, dice che non & giusto (7zu sahih)*.
Se non ti sei sposato, Dio non ti chiede perché. Ma se non preghi, te lo chiede. Il Profeta
Muhammad (Dio lo benedica e lo protegga) sposo pit di una donna, prima dell’Tslam
se ne potevano sposare molte?,

Il tema centrale ¢ il rispetto delle tradizioni che, anche da parte di chi non
¢ religioso, non dovrebbe essere inficiato dall’esigenza di liberta individuale. In
un’altra occasione ‘Issam mi riferi:

Ci sono famiglie libere (7zutabarrara), ciog, lei viene, escono, vanno ai circoli, ce ne sono
a Damasco, ma poche. Ma per quelli che rispettano la religione (al-72utadainun), ciog,
quelli molto legati alla loro religione (al-mutamassakun bi-dinbun), lei non viene da
sola. To penso che se hanno fatto il fidanzamento va bene, perché lei per la shari‘a & sua
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moglie. Lei per Dio & diventata sua moglie. Pero, nella societa lei non diventa moglie se
non dopo il matrimonio, cio¢ tutti — la famiglia, i vicini — devono sapere che un uomo
sposa una donna, allora va bene che escano insieme. Ma prima del matrimonio, & una
vergogna: chi & questa? Perché esce con lui? E una vergogna.

Prima di sposarmi, quando uscivo per fare una gita, o andavo in viaggio, o a un circolo,
andavo con i miei amici maschi, niente ragazze. Non va bene, ¢ una vergogna, se non
sono della mia famiglia & una vergogna. Posso andare con mia sorella o con mia madre,
ma andare con una che non mi conosce, che non & mia parente, non va bene. Nella sha-
ri‘a non ¢ consentito (ghezr masmuh) che ragazzi e ragazze vadano insieme, che vadano
in gita ad esempio, ma c’¢ chi lo fa. Cinque maschi e cinque donne escono e non sono
tidanzati né sposati. No, non va bene. Invece la famiglia (io, mia moglie, i miei figli) e
il mio vicino con sua moglie e i suoi figli, questo si puo fare. I figli parlano, ridono, ma
deve essere presente la famiglia, il padre, la madre, e cosi via. Ci sediamo tutti, ridiamo,
parliamo, ma con educazione (al- ‘adab), in modo educato (bi-shakl nu‘addab). Non si
parla in modo volgare (ghaliz) o in modo non bello.

Come appare evidente da queste conversazioni, le discussioni in moschea nella
Siria prerivoluzionaria si concentravano su questioni legate alla sfera privata ed
escludevano quasi completamente tematiche relative alla politica e al cambiamen-
to, a differenza di quanto avviene nel dibattito pubblico islamico nella Tunisia
post-rivoluzionaria.

In realta, alcune tematiche politiche erano ammesse nel dibattito pubblico me-
diato dalle discussioni in moschea. Si trattava di argomenti di politica internaziona-
le (in particolare delle relazioni con Israele e della causa palestinese, che il regime
siriano ufficialmente sosteneva) e di alcuni aspetti della politica interna, oggetto
della propaganda del regime, come la lotta alla corruzione. ‘Issam collegava questi
argomenti alla tradizione discorsiva dell’Islam politico moderno, avendo studiato
I'opera di Mohammed ‘Abdu. Mi riferi:

Muhammad ‘Abduh, un pensatore (7zufakkir) islamico, visitd 'occidente e ritornod in
Egitto. Disse: “L'occidente & impregnato (habla), incinto (hawzi) di Islam; c’¢ tutto,
tranne I'Islam”. Ciog, ci sono tutte le cose buone. Disse: “L’occidente ¢ musulmano,
tranne che per le bevande fermentate e per I'Islam. L'oriente ¢ tutto fuorché musulma-
no, tranne che per le bevande fermentate e per I'Islam”. Qui in oriente ¢’¢ corruzione
(rishwa). Muhammad ‘Abduh disse che in occidente non c’¢ la religione islamica ma ci
sono i musulmani, e in oriente ¢’¢ I'Islam ma non ci sono musulmani. Qual ¢ la ragione
dell’arretratezza degli Arabi e dell’Islam? L’opposto dell’onesta, la corruzione. Uno non
lavora o fa il lavoro incompleto. Viviamo nell’arretratezza (at-takhallaf) e nell’ignoranza
(aj-jahl), che sono malattie sociali (al-arzrad al-ijtina‘iya). Se non cifosse la guerra e non
ci fosse Bin Laden, voglio dire, I'Islam ¢ sui libri, magari viene Domenico, legge e prefe-
risce I'Islam. L'Tslam non ¢ arretrato. Quando venne Muhammad (Dio lo benedica e lo
protegga), nella Jazira araba, erano divisi (7zutafarraqin), bugiardi, lui li ha uniti e li ha
cambiati, da cattivi in gente migliore. Ora tutti i paesi dovrebbero essere un paese solo®.
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Questo fa capire che, come nel caso delle tradizioni discorsive tunisine, anche
nel ragionamento sociopolitico islamico nella Siria prerivoluzionaria la moralita
era intesa come un ambito afferente alla sfera pubblica. ‘Issam mi riferi:

1l settimo pilastro & di ordinare le buone azioni (¢0%2r bil-ma‘ruf) (ad esempio di: “Do-
menico, aiuta i poveri!”) e proibisci il male (tanha ‘an al-munakr) (ad esempio se vedi
dei ragazzi che rompono un vetro, gli dici no, non va bene), ad esempio la fornicazione
o il prestito ad interesse, se & per sposarsi o per costruire la casa®.

Conclusioni

11 fatto che il discorso religioso autorevole possa avere una funzione conservativa
o trasformativa della societa e che, per svolgere questa funzione, esso rivendichi
l'autorita delle fonti, non significa che il linguaggio con cui esso si esprime non
possa trasformarsi nel corso del tempo e a seconda dei contesti socioculturali. Sia
nel caso siriano preso in esame, che in quello tunisino, il linguaggio autorevole
contemporaneo ha perso la formalita dello stile classico, legato alle autorita del
passato. Una caratteristica classica del linguaggio autorevole era di essere espresso
in forme difficilmente accessibili agli uditori, cio che lo rendeva inattaccabile e
chiuso al dibattito critico. Un’altra caratteristica era 'uso di formule che elimi-
navano la possibilita di contestazione, come “¢ il volere di Dio” (al-qodret Allah),
“cio e scritto” (maktub), eccetera. Il linguaggio dell’Islam pubblico contempora-
neo ha sovvertito tali caratteristiche: esso mira ad essere comprensibile a tutti e ad
allargare le possibilita di critica e di dibattito. Spesso le persone con cui parlavo
ricorrevano all’autorita definitiva e incontestabile di Dio, pronunciando ad esem-
pio le formule “Dio sa di pit” (Allah ‘alanz), ma questo accadeva di solito in coda
a lunghe conversazioni, nelle quali essi dimostravano di conoscere bene le fonti.
Come ricorda Rached Ghannouchi, parlando della propria formazione:

Non avevo rinunciato ai miei studi, ma per un arabista I'orizzonte era limitato. Unica
scelta: la facolta di teologia. I’ho frequentata per un po’ e subito mi sono reso conto
che non faceva per me. Volevo discutere di tutto, compresa I’esistenza di Dio, e non ¢
con gli sheykh della Zeytouna che vi insegnavano, che potevo farlo (intervista a Rached
Ghannouchi, Barrada 1990: 46; traduzione dell’autore).

La scolarizzazione di massa in Siria (prima della guerra civile) e in Tunisia aveva
raggiunto la massima parte della popolazione, ci6 ha fatto si che chiunque possa
leggere le fonti sacre. Sono comparse «nuove soggettivita in grado di esprimere
una propria autonomia e autorita in materia di comportamenti e di disposizioni nei
confronti della religione» (Fabietti 2014: 66). Inoltre, gli approfondimenti compiu-
ti nelle discussioni di gruppo in moschea e I’autoformazione alla conoscenza degli
studi di argomento religioso — caratteristiche dell’Islam pubblico contemporaneo
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— fanno si che le tradizioni discorsive e i testi siano oggetto di discussione pubblica,
critica individuale, reinterpretazione, anche nel caso in cui ci siano riferimenti a
formule linguistiche paragonabili al linguaggio autorevole del passato:

Nell'Islam ¢’¢ una credenza (‘agida) che si chiama “la provvidenza e il destino” (a/-gada’
wal-gadr). Se mi ammalo, non dico: “Voglio morire”, no. Dico: “Dio lo vuole, sia lode
a Dio”. Anche se morisse mio figlio, direi: “Dio ha dato, Dio ha preso”. Anche se fossi
povero, sarei contento (radz). Se fossi ricco, sarei lo stesso felice (ridwan), darei qual-
cosa ai poveri. Questa credenza da conforto spirituale (raha nafsiya) se sono malato: la
provvidenza e il destino vengono da Dio (a/-gada’ wal-gadr min Allab). 1l sesto pilastro
¢ il credere (al-"iman) nella provvidenza e nel destino?.

1l riferimento a al-gada’ wal-gadr, nel caso del pubblico islamico contempora-
neo, non serve a interrompere il ragionamento, come accadeva invece, ad esempio,
nell’Islam popolare marocchino studiato da Eickelman (1976) negli anni Settanta:
in quel caso, concetti quali al-mzaktub (cid che é scritto) e al-godret Allah (1a volonta
di Dio) era funzionale a risolvere la contraddizione tra una visione del mondo che
prevede I'uguaglianza di tutti gli esseri umani di fronte a Dio e un ordinamento so-
ciale che smentisce tale visione. Il concetto del godret Allah spiegava la situazione
presente e il possibile risultato di una serie di eventi futuri. Per il pubblico islamico
contemporaneo, in Siria e in Tunisia, tale riferimento autorevole rappresenta la
base di partenza per I’elaborazione di un ragionamento individuale, che prevede
I'interpretazione delle fonti da parte del singolo musulmano e I'inserimento delle
proprie pratiche argomentative all’interno di una tradizione discorsiva di riferi-
mento.

28 Conversazione dell’autore con ‘Issam ‘Abd al-Haq, Damasco, 4 febbraio 2005.
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