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Il tema delle seconde generazioni, cioè
        dei figli e delle figlie dei migranti, è senza dubbio di grande interesse, e negli ultimi
        anni si è imposto all’attenzione tanto delle scienze sociali quanto del dibattito politico
        anche nel nostro paese. Le ragioni di questo posizionamento sono molteplici e connesse al
        più complessivo fenomeno delle migrazioni e delle conseguenti dinamiche di inclusione ed
        esclusione delle democrazie europee. Ciò che, problematicamente, viene posto all’attenzione
        della ricerca sociale è la constatazione che qui non si tratta di mettere in atto un
        processo di ulteriore, progressiva estensione delle capacità universalizzanti e includenti
        dello spazio pubblico nella sua configurazione moderna. Queste, infatti, seppure
        contrassegnate da caratteri non esplicitati, primo fra tutti quello di genere, hanno
        prodotto nel corso del tempo un’inclusione che progressivamente ha integrato l’intera
        comunità. In quanto non più costituito da simili, ma da «stranieri morali», lo spazio che
        risulta dai contemporanei fenomeni migratori si presenta in forma più complessa, e produce
        conflitti e frizioni che i tradizionali dispositivi liberal-democratici, incluso quello
        della tolleranza, non sono più in grado di fronteggiare. Che la si voglia definire in
        termini di qualità della democrazia o di efficacia dei modelli di inclusione, che in Europa
        offrono soluzioni plurime e variegate, la questione della definizione aperta e
        controvertibile del «we, the people» appare come strettamente interconnessa ai percorsi di
        cittadinanza dei figli e delle figlie delle migrazioni. 
Il Forum per i problemi della pace e
        della guerra, da sempre attento a ogni forma di conflittualità sociale e politica,
        ha investito sulla rilevanza di questa tematica sin dal 2013. Per il
        tramite dell’Unione delle Chiese Valdesi e Metodiste, il Forum ha finanziato varie ricerche
        su questo argomento; ricerche che hanno dato luogo al volume, pubblicato presso questo
        stesso editore nel 2015: Giovani musulmane in Italia. Percorsi biografici e
            pratiche quotidiane. Il presente volume, anch’esso curato da Ivana Acocella e
        Renata Pepicelli, si pone dunque in stretta linea di continuità con il precedente,
        procedendo però lungo un versante di ricerca più analitico rispetto al contesto italiano e
        allo stesso tempo più incline a cogliere le dinamiche identitarie che si formano oltre lo
        Stato, in quei contesti transnazionali che dal basso ridisegnano le mappe delle nuove
        soggettività. Ricostruendo i percorsi di cittadinanza intrapresi da chi, nato/a nel nostro
        paese, si trova a vivere in uno spazio di confine, dove una spinta alla libertà e ai diritti
        si sovrappone alla cultura di provenienza dei genitori e ad appartenenze religiose non
        occidentali, il volume contribuisce a ridefinire un concetto importante delle scienze
        sociali come quello di identità, a vantaggio della sua dimensione socialmente costruita. 
Due richiami teorici sono utili per
        comprendere lo spazio in cui questo lavoro si colloca. Da una parte, esso ci offre argomenti
        per riflettere sulla «profondità» di alcune discipline – dalla sociologia all’antropologia,
        agli studi culturali, alla filosofia politica – che provano a camminare sul versante più
        insidioso che si allontana dalle categorie astratte e che si cimenta con i contesti
        concreti, in cui secondo Hannah Arendt si dà quell’infra che
        costituisce lo spazio pubblico dei molti e dei diversi. È questa dimensione che va quindi
        indagata, anche attraverso una ricerca qualitativa di tipo empirico che non può che avere
        effetti produttivi sugli stessi approcci teorici. In seconda istanza, ma connessa a quella
        appena indicata, questo libro rafforza la consapevolezza che, producendo un cambiamento
        nell’analisi della categoria di identità, spinge verso una sua riconcettualizzazione dal
        tratto anti-essenzialistico, che la interpreta come effetto, come elemento prodotto e
        generato, talvolta anche in forme inedite e radicali. Entrambi questi posizionamenti teorici
        aprono fruttuosamente alla possibilità di un’agency che, al
        contrario, viene insidiosamente negata dalle posizioni che assumono
        la categoria di identità come fissa e immutabile. Persino quando le identità non sono scelte
        ma imposte, i soggetti sono in grado di svilupparle secondo modalità creative, dando forma a
        identità fluide, capaci di superare e limitare l’impatto negativo di quelle stesse
        ascrizioni che spesso ostacolano l’accesso alla sfera della cittadinanza politica e sociale,
        nonché alle risorse di quella economica. Le diverse esperienze dei giovani e delle giovani
        su cui queste ricerche si concentrano mostrano con attenzione le strategie adottate per
        conseguire obiettivi di autonomia, per ridefinire i confini delle culture e dell’esperienza
        religiosa. Ciò avviene mantenendo alcuni tratti dell’appartenenza originaria e al tempo
        stesso utilizzandoli in modo nuovo, cercando strategicamente di muoversi attraverso di essi.
        Emerge da questa ricerca un’ipotesi di agency che mostra tutta la
        complessità della tensione tra autonomia personale e tradizioni culturali e religiose; un
        ambito che, offrendo configurazioni identitarie inedite, è capace di sfidare anche le
        versioni più tradizionali dei concetti propri delle scienze sociali, formandone di nuovi e
        combinando i vecchi lungo scale inusuali. 
Proprio perché i risultati di queste
        dinamiche non sono prevedibili, e differenti scenari possono profilarsi all’orizzonte,
        proprio perché non può darsi per scontata la capacità delle nostre democrazie di essere
        ospitali verso le differenze, ridisegnando i confini della cittadinanza, dare voce a uomini
        e donne che abitano e condividono i nostri spazi politici, come fa la ricerca che il
        presente volume propone, è un esercizio di grande valore. In opposizione alla teoria dello
        scontro di civiltà, è necessario riformulare l’ipotesi di un dialogo complesso tra le
        culture, secondo l’immagine acustica di una continua interazione, e con ciò creazione e
        ricreazione, tra noi e l’altro, ben oltre la stessa tradizionale prospettiva del
            multiculturalismo. Sia le culture sia gli individui sono in
        costante, potenziale conversazione, e il modello di formazione dell’identità che è alla base
        di queste riflessioni è essenzialmente un modello dinamico, che istituzioni e specifiche
        configurazioni dello spazio pubblico possono favorire o impedire. A
        questa linea di ricerca, l’approccio femminista alla diversità culturale ha offerto un
        contribuito fondamentale, in grado di far emergere i limiti di un’ipotesi di integrazione
            dall’alto basata sull’applicazione meccanica di principi universali
        al contesto particolare, in grado di tracciare una linea netta tra ciò che può essere e ciò
        che non può essere tollerato. Al suo posto è necessario abbracciare una prospettiva di
        possibile trasformazione culturale, che si fonda sul continuo attraversamento dei confini, e
        all’interno della quale principi, diritti, valori e contenuti religiosi sono costantemente
        negoziati e allo stesso tempo tradotti in pratiche sfaccettate e controverse. Di questa
        speciale sensibilità deve farsi carico la politica, che nello stabilire i contenuti delle
            public policies dovrebbe essere capace di misurare e valutare la
        complessa intersezione di discriminazione e potenzialità, sottomissione e autonomia,
        processi asimmetrici e percorsi di potenziamento. Come mostra il lavoro qui presentato,
        nelle esperienze biografiche dei figli e delle figlie delle migrazioni si assiste talvolta
        alla combinazione di differenti linguaggi, da quello dei diritti umani a quello religioso,
        dal linguaggio dei principi liberali dell’eguaglianza di genere a quello di una specifica
        cultura. È il dinamico prodursi di questo intreccio che il volume vuole indagare, portando
        sul palcoscenico della ricerca le complesse e talvolta contraddittorie trasformazioni delle
        identità, profilando il costituirsi di un nuovo linguaggio intersezionale, capace di
        combinare le culture delle comunità di origine e i nuovi assetti esistenziali di
            agency e di libertà, resi, a seconda dei diversi contesti
        democratici, possibili, faticosi o addirittura impossibili. Solo un punto di vista lontano e
        dall’alto può negare l’intrinseco valore di queste esperienze, che sulla base di
        un’interessante lettura transnazionale abbracciano i piani interconnessi della religione e
        della cultura nella costruzione sociale e politica di nuove cittadinanze. 
Di questo lavoro vanno infine
        sottolineati alcuni importanti aspetti metodologici. Innanzitutto il fatto che, tramite la
        ricerca empirica di tipo qualitativo, possiamo evitare il ventriloquio, almeno in una prima,
        minimale forma che facilita l’emersione di nuove soggettività che si
        propongono di ridisegnare spazi pubblici e privati. A tutto ciò si associa un’importante
        indicazione, che ci invita a rafforzare una generale attitudine decostruttiva, a favore di
        un più esigente processo di decolonizzazione della nostra stessa forma
            mentis, provando, se non a renderci immuni, almeno a limitare riflessivamente
        il ruolo di stereotipi e pregiudizi. Una tale postura teorica può contribuire alla
        comprensione di processi di modernizzazione e di costruzione della soggettività che non
        ripercorrono i tratti della tradizionale emancipazione occidentale. Tenendo insieme le
        intersezioni tra nazionalità, razza, genere, generazioni, orientamento sessuale e
        diseguaglianze all’interno della società del rischio che emerge dal capitalismo globale,
        possiamo divenire più consapevoli delle eredità del colonialismo e del nazionalismo che
        persistono, su entrambi i versanti, nei processi di inclusione di nuove cittadinanze,
        guardando con strumenti più raffinati le diverse pratiche di resistenza a cui le nuove
        soggettività danno vita al cospetto delle diverse egemonie. E proprio da questa analisi esce
        confermata la rilevanza di una delle categorie centrali di questo lavoro: l’assunzione della
        prospettiva transnazionale, che ci consente di identificare nuove strategie e nuove pratiche
        in grado di andare oltre le strade dell’eurocentrismo e di attraversare i contesti culturali
        e religiosi ridisegnando i confini della cittadinanza.
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Il tema delle «seconde generazioni» è al
        centro di molti dibattiti pubblici e politici e cresce considerevolmente anche il numero di
        ricerche in tale ambito. Testimoni di una «terra di confine» tra due realtà di riferimento e
        di appartenenza, i figli e le figlie delle migrazioni prefigurano configurazioni identitarie
        fluide, inattese e articolate in termini di transculturalità e intergenerazionalità. 
In questo volume l’attenzione è posta
        soprattutto sui giovani musulmani – nati e/o cresciuti in Italia – inseriti in percorsi di
        cittadinanza attiva. Nel dettaglio, sono esplorati i processi di soggettivazione che possono
        attivarsi, in presenza di questi figli e di queste figlie delle migrazioni, come strategie
        di risposta alle varie «tensioni» e «sfide» biografiche connesse alla loro peculiare
        posizione di «abitanti di uno spazio liminale di confine-sconfinamento» e per il fatto di
        crescere in un paese non musulmano dove, peraltro, i processi di cittadinanza sono ancora
        incompiuti. 
Il volume nasce da una riflessione
        teorica e da una ricerca empirica, entro cui si è scelto di ricorrere alla categoria
        concettuale del «transnazionalismo» in termini analitici, oltre che sostanziali, allo scopo
        di comprendere meglio le «nuove soggettività di fede musulmana» in qualità di attori che
        operano, in vari modi, in campi sociali, culturali e politici che abbracciano e connettano
        luoghi diversi. Adottare una prospettiva analitica transnazionale, infatti, permette di
        considerare sia la dimensione concreta e fisica dell’attivismo di chi intrattiene nel tempo
        relazioni e scambi tangibili attraverso i confini di più Stati, partecipando simultaneamente
        a più sfere pubbliche nazionali e sovranazionali, sia la dimensione simbolica connessa
        all’immaginario e alla percezione di una sovrapposizione di identificazioni che può prodursi
        in chi vive «negli interstizi» e che permette di avvantaggiarsi di
        risorse identitarie e pratiche sociali riferibili a differenti luoghi o perfino
        «deterritorializzate». 
In definitiva, in relazione al tema della
        ricerca, un approccio analitico transnazionale può contribuire a far emergere il modo in cui
        le «nuove soggettività di fede musulmana» prefigurino «modi di essere» e «modi di agire» che
        ricompongono risorse, simboli e strategie di azione connesse alla multiappartenenza e alla
        multiposizionalità delle loro biografie e alla luce del doppio paradigma dell’appartenenza e
        del distanziamento, dell’ereditarietà e della soggettivazione. Allo stesso tempo, «modi di
        essere» e «modi di agire», che – combinando l’appartenenza religiosa a varie forme di
        attivismo – testimoniano la loro voglia di partecipare alla sfera pubblica in qualità di
        uomini e di donne di fede musulmana. 
Nella ricerca di «marcatori identitari
        fluttuanti», i figli e le figlie delle migrazioni possono, dunque, rivelare la propria
        capacità di rendersi «soggetto», configurando biografie e storie di vita che superano le
        etichette ingombranti imposte dall’esterno e i condizionamenti derivanti da appartenenze
        forti; biografie e storie di vita che possono accompagnarsi ora a una maggiore affezione per
        il contesto italiano, ora a forme di identificazione più decontestualizzate, volgendo lo
        sguardo verso i «paesi di origine» oppure perfino ad aree più vaste lungo coordinate
        geografiche e socioculturali molteplici. Inoltre, nella ricerca di nuovi spazi entro cui
        definire la propria identità nella sfera pubblica e nella sfera sociale, tali ragazzi e
        ragazze possono contribuire a denaturalizzare categorie concettuali quali «cultura», «etnia»
        e «comunità», così come a delineare – nella tensione tra
            boundary-maintenance e boundary-erosion
        dell’identità – modi nuovi per combinare l’identificazione alla «comunità di credenti
        musulmani» con il senso di appartenenza alla «comunità di cittadini italiani». Queste nuove
        modalità non riproducono, quindi, necessariamente il modello di cittadinanza e di
        appartenenza «etnico-culturale» della società in cui tali attori vivono, né quello del paese
        di emigrazione dei genitori, dal momento che i figli e le figlie delle migrazioni possono
        rivisitare – a volte anche in modo originale – i tratti di entrambi i contesti di
        riferimento. 
    
La capacità della
            umma (la comunità dei credenti) di fornire modelli di
        identificazione e legami transnazionali complica ulteriormente le linee analitiche della
        riflessione; peraltro, se come si evince dal saggio di Ivana Acocella, Islam in
            Europa: tra processi di deterritorializzazione e nuove forme di
            contestualizzazione, l’islam delle migrazioni si sta connotando per un forte
        dinamismo interno in termini di espressività religiosa e configurazione del legame sociale
        di appartenenza, sviluppando strategie plurali nel modo di rapportarsi con le istituzioni e
        con lo stesso istituto della cittadinanza dello stato liberale, i figli e le figlie delle
        migrazioni partecipano a tale dinamismo anche con modalità specifiche connesse alla loro
        peculiare condizione di chi vive in una «terra di confine». 
Il secondo saggio di Ivana Acocella,
            Giovani musulmani figli delle migrazioni: «cittadini di più patrie» in cerca
            di riconoscimento, e quello di Katia Cigliuti, Dal locale al
            transnazionale: l’attivismo dei giovani musulmani tra cittadinanza e
            multiappartenenze – seppur il primo con una impostazione più teorica e il
        secondo con un approccio più empirico – focalizzano l’attenzione sugli effetti che le
        diverse manifestazioni di attivismo dei giovani musulmani possono produrre sull’istituto
        della cittadinanza italiana. Questi due saggi, in particolare, riflettono sul modo in cui le
        configurazioni identitarie e le strategie di azione – contestuali e transnazionali allo
        stesso tempo – dei figli e delle figlie delle migrazioni problematizzino i criteri fondanti
        la comunità di cittadini, prospettando soluzioni entro cui ridefinire «l’appartenenza» in
        termini più inclusivi. Configurazioni identitarie e strategie di azione che – espressione
        del tentativo di normalizzare la propria condizione di vita in qualità di «cittadini
        musulmani» e nel rispetto della propria alterità – mostrano le asimmetrie della
        significazione dominante della maggioranza e l’esclusività dell’appartenenza, cercando di
        ridefinire i «confini» simbolici – prima ancora che giuridici – dello spazio pubblico
        autoctono. 
Il tema è affrontato anche attraverso una
        prospettiva intergenerazionale. Rispetto ai genitori che hanno vissuto l’esperienza
        dell’abbandono del proprio paese di origine e possono, dunque,
        presentare atteggiamenti più diasporici in riferimento a tali luoghi, i figli e le figlie
        delle migrazioni – nati o comunque cresciuti in Italia – possono sviluppare sentimenti di
        maggiore affezione verso l’istituto della cittadinanza, che li porta a definire in modo
        diverso lo stesso transnazionalismo. Si pensi, ad esempio, al fatto che, più che a «comunità
        transnazionali» cui si richiamano generalmente le prime generazioni di immigrati, i giovani
        di «origine straniera» sembrano avvantaggiarsi maggiormente della nozione più neutra di
        «campo sociale transnazionale», inteso come spazio fisico e simbolico entro cui circolano
        idee, risorse, pratiche e relazioni riferibili a più contesti di riferimento, che possono
        essere ricomposte in modo riflessivo e selettivo a partire dal doppio paradigma
        dell’appartenenza e del distanziamento e in risposta alle opportunità e alle sfide
        biografiche che si presentano loro. Lo stesso sforzo di «ridefinizione dello spazio pubblico
        comune» può rappresentare un’alternativa ai modelli più tradizionali di integrazione
        multiculturalista, che sembrano invece privilegiare la «segmentazione degli spazi» da
        riservare ora alle comunità straniere ora ai membri della società autoctona, così come esso
        può costituire una modalità altra rispetto alle varie forme di «integrazione
        esternalizzata». In tal modo, dunque, le configurazioni identitarie e le strategie di azione
        dei figli e delle figlie delle migrazioni possono essere la testimonianza di «modi di
        essere» e di «modi di agire» che superano la polarizzazione del «noi-musulmani» e «gli
        altri-italiani», proprio grazie alla peculiare condizione di questi giovani cittadini che
        vivono in zone di confine-sconfinamento e che si attivano in cerca di riconoscimento. 
Per rendere più articolato e complesso
        il ritratto di giovani musulmani italiani attivi in campi sociali transnazionali si è scelto
        di prestare attenzione anche al contributo che figli e figlie delle migrazioni stanno dando
        alla costruzione di un nuovo pensiero islamico europeo. Un pensiero che si distacca sia da
        quello prodotto nei paesi d’origine delle migrazioni musulmane, sia da quello della
        cosiddetta prima generazione di migranti musulmani in Europa. I contributi di Renata
        Pepicelli e Marco di Donato hanno pertanto indagato una speci﻿fica e
        ben delimitata realtà giovanile musulmana, quella che in forme diverse interagisce con
        l’eredità del pensiero islamista del XX e del XXI secolo. Una realtà che non esaurisce il
        panorama giovanile musulmano, ma ne rappresenta un tassello importante, sebbene ancora poco
        studiato. Il tema del rapporto tra giovani, pensiero islamico, movimenti islamisti (non
        jihadisti) nel contesto italiano è infatti un tema poco o per nulla preso in esame dalla
        letteratura accademica, sia da quella che si occupa di pensiero islamico e movimenti
        islamici/islamisti in Europa, sia da quella che si occupa dei percorsi identitari dei figli
        e delle figlie delle migrazioni nordafricane nati e/o cresciuti in Italia. 
Renata Pepicelli nel quarto capitolo
        analizza discorsi e pratiche (spirituali e politiche) di giovani che sostengono dall’Italia
        il partito tunisino al-Nahḍa e di giovani attivi nell’associazione Partecipazione e
        spiritualità musulmana (PSM) che si rifà alla lezione dello šayḫ
        marocchino Abdessalam Yassine, mentre Marco Di Donato nel quinto capitolo studia il rapporto
        tra i figli e le figlie delle migrazioni egiziane e l’attivismo di stampo frerista,
        riconducibile al pensiero e alle attività dei Fratelli musulmani egiziani. Il quadro che
        viene fuori dallo studio di queste tre esperienze mostra delle importanti differenze nel
        modo in cui vengono rielaborati il pensiero e la militanza cosiddetta islamista nell’attuale
        contesto italiano. Mentre i giovani italo-egiziani «freristi» appaiono bloccati e incapaci
        di contribuire alla riforma interna della Fratellanza musulmana, così come alla costruzione
        di un nuovo, originale e autonomo pensiero islamico europeo, i giovani italo-marocchini di
        PSM e i giovani italo-tunisini di al-Nahḍa mostrano invece di partecipare alla fondazione di
        un tale pensiero, con prospettive e strumenti diversi. I nahdaoui sono infatti più
        interessati a una dimensione politica rivolta verso la Tunisia, malgrado alcuni siano
        simultaneamente anche attivi in realtà associative e partitiche italiane; i membri di PSM
        sono invece impegnati nel promuovere una specifica scuola di pensiero islamico che intende
        radicarsi nel contesto italiano, coniugando partecipazione civica e un’intensa ricerca
        spirituale. Elemento quest’ultimo che appare assolutamente marginale
        se non assente sia nelle preoccupazioni dei sostenitori di al-Nahḍa sia nei giovani
        attivisti di stampo frerista. 
Le differenze fra queste tre realtà
        giovanili musulmane ben raccontano le diverse correnti presenti all’interno del pensiero
        politico islamico contemporaneo, che sono non solo il prodotto di differenti interpretazioni
        religiose e visioni ideologiche, ma anche espressione delle congiunture geopolitiche
        internazionali. I differenti esiti dei percorsi rivoluzionari del periodo 2010-11, e prima
        ancora le diverse esperienze dei due gruppi sia in patria sia all’estero, hanno segnato
        l’attivismo politico islamico non solo nei paesi dove questi hanno avuto corso, ma anche
        all’interno delle diaspore. Emblematica è la differenza fra le traiettorie di al-Nahḍa e dei
        Fratelli musulmani non solo nei contesti di origine ma anche qui in Italia. Pur avendo una
        comune radice ideologica frerista i due gruppi si sono significativamente differenziati nel
        tempo da un punto di vista ideologico e il post-rivoluzioni ha enfatizzato e radicalizzato
        queste differenze. Scrive Di Donato: «fin dall’inizio degli anni Ottanta, anni nei quali ha
        inizio l’esilio dei leader di al-Nahḍa dalla Tunisia verso l’Europa, in Italia si è raccolta
        una intellighenzia di qualità, una presenza organizzata e strutturata,
        profili qualitativamente di spessore con un piano chiaro e definito […]. In aggiunta, e qui
        siamo dinanzi a un dato effettivamente oggettivo, a differenza dell’Egitto la Tunisia sta
        vivendo una stagione di progressivo cambiamento dove la transizione sta, pur lentamente e
        pur con tutte le contraddizioni del caso, determinando alcune novità e dove la
        partecipazione delle forze sociali e politiche non è sottoposta alle pressioni e repressioni
        di una realtà quale è allo stato attuale quella egiziana». Queste differenze impattano e
        influenzano discorsi e pratiche delle diaspore e di conseguenza anche l’attivismo dei figli
        e delle figlie delle migrazioni, mostrando la forza dei campi sociali transnazionali
        all’interno dei quali vivono i giovani musulmani che contribuiscono a determinare le forme
        della cittadinanza attiva e in ultima analisi la formazione – ancora in una fase iniziale –
        del pensiero islamico europeo.
    
I contributi del volume 



Nel capitolo primo Ivana Acocella
            mostra come, a fronte di raffigurazioni stereotipate che alimentano la visione di un
            islam monolita e avulso da qualsiasi processo di modernizzazione, i flussi migratori di
            popolazioni provenienti da paesi a maggioranza musulmana evidenziano una situazione
            molto più plurale ed eterogena. In una religione «senza centro» come l’islam, infatti,
            tra i musulmani della diaspora sembrano sostanziarsi modi diversi di esperire la
            religione e la religiosità, così come molteplici appaiono le configurazioni della
            «comunità di appartenenza» che si strutturano nelle società autoctone; forme di
            identificazione e configurazioni dell’appartenenza che sono espressione del modo in cui
            i musulmani ridefiniscono la propria identità nei contesti migratori. Nel capitolo,
            dunque, si approfondiscono i processi di deterritorializzazione e di nuova
            contestualizzazione che interessano l’islam delle migrazioni in Europa, prendendo in
            considerazione il doppio paradigma del rispetto del proprio credo e del ripensamento
            delle pratiche religiose riferibile ai musulmani che vivono in contesti non musulmani.
            Allo stesso tempo, tali dinamiche saranno analizzate in relazione alle risposte fornite
            dalle società di arrivo – con un focus specifico sulle istituzioni
            italiane – formulate nel tentativo di confrontarsi con la crescente domanda di
            riconoscimento di tale religione, anche alla luce del carattere oramai strutturalmente
            stabile che la connota. 
Nel capitolo secondo l’autrice
            ripercorre, attraverso la letteratura e le principali indagini condotte in Italia, le
            forme di appartenenza e di agire transnazionale che vengono a essere declinate dai
            giovani musulmani – nati e/o cresciuti in Italia – inseriti in percorsi di cittadinanza
            attiva. L’attenzione è posta sui possibili processi di soggettivazione che tali giovani
            possono attivare in risposta alle varie sfide biografiche (essere «giovane»,
            «musulmano», a volte «straniero», altre volte ancora «italiano di origine straniera»)
            connesse ai processi di cittadinanza incompiuti in Italia e per il fatto di crescere in
            un paese non musulmano. Nel dettaglio, l’attenzione è posta su tre realtà partecipative
            – Giovani musulmani d’Italia (GMI), il partito Ennahda e Islamic
            Relief – esemplificative di tre forme di attivismo connotate: la prima, da un duplice
                embeddedness con lo sguardo rivolto all’Italia; la seconda, da
            un duplice embeddedness con lo sguardo rivolto ai «paesi di
            origine»; la terza, da una maggior delocalizzazione rispetto a entrambe le realtà.
            L’autrice, dunque, riflette sul modo in cui la multiappartenenza e la multiposizionalità
            che sottendono la nascita di «nuove soggettività di fede musulmana» possano sfidare i
            «confini» formali e simbolici della cittadinanza nazionale e i criteri che sottendo
            l’appartenenza alla comunità di cittadini. 
Il capitolo terzo, di Katia
            Cigliuti, esplora le forme di attivismo e le pratiche di cittadinanza di giovani
            musulmani nati e/o cresciuti in Italia. Studiare la cittadinanza – in termini di
            diritti, appartenenze e partecipazione – attraverso le esperienze associative ha
            permesso di cogliere come questi giovani diventano attori nella sfera pubblica. Le
            diverse forme di attivismo sono analizzate a partire da alcune dimensioni –
            generazionale, di genere, identitaria, religiosa – al fine di cogliere i processi di
            costruzione collettiva del «giovane cittadino italiano di fede musulmana». Nel
            dettaglio, attraverso una ricerca sul campo che si è avvalsa della raccolta di
            interviste biografiche, l’autrice analizza le esperienze di alcuni giovani all’interno
            di tre contesti partecipativi di carattere religioso: quello dei Giovani musulmani
            d’Italia, quello di Islamic Relief, infine, i contesti delle moschee e dei centri
            culturali islamici. 
Nel capitolo quarto Renata Pepicelli
            analizza discorsi e pratiche di quello specifico segmento dell’attivismo giovanile
            musulmano presente in Italia che si caratterizza per l’influenza e la rielaborazione
            dell’eredità dell’islamismo nordafricano del XX e del XXI secolo. Prestando attenzione a
            dinamiche generazionali e di genere, questo capitolo studia i processi di
            «trasmissione», «riproduzione», «traduzione», «adattamento», «innovazione» che si
            riproducono attraverso le forme della spiritualità e le pratiche della politica di
            giovani che sostengono dall’Italia il partito tunisino al-Nahḍa e di giovani attivi
            nell’associazione PSM che si rifà alla lezione dello šayḫ
            marocchino Abdessalam Yassine. La ricerca alla base di questo
            contributo indaga quindi il ruolo svolto da giovani di origine tunisina e di origine
            marocchina nati e/o cresciuti in Italia nel rielaborare all’interno del contesto
            italiano forme della spiritualità, ideologie e prassi politiche prodotte in Nord Africa
            facendole diventare parte dello scenario nazionale ed espressione di nuove forme di
            religiosità e cittadinanza attiva. Essa inoltre studia in che modo figli e figlie delle
            migrazioni – che si muovono all’interno di campi sociali transnazionali – stiano
            contribuendo alla costruzione di un nuovo pensiero islamico europeo che si differenza
            sia da quello prodotto nei paesi d’origine delle migrazioni, sia da quello delle
            generazioni delle madri e dei padri migrati in Europa. 
L’obiettivo generale del capitolo
            quinto, di Marco Di Donato, è quello di osservare le fenomenologie partecipative dei
            giovani musulmani in Italia, in particolare nell’ambito del movimentismo di stampo
            frerista, connesso alle forme associative proprie dei Fratelli musulmani. Nello
            specifico si cerca di comprendere quelli che sono i legami ideologici con i movimenti e
            partiti freristi della sponda Sud del Mediterraneo e valutare quanto tali legami
            influenzino l’agire dei giovani militanti all’estero. Non solo. Risulterà altresì di
            interesse analizzare il peso specifico che le connessioni con Egitto, Tunisia, così come
            con altri paesi, possano avere nell’eventuale elaborazione di un pensiero islamico nato
            e sviluppatosi in Europa. Tale processo dialettico è infatti di estremo rilievo nella
            costruzione di un’alternativa islamica che allo stesso tempo può dirsi europea (nel
            nostro specifico caso italiana) e transnazionale. Un’analisi necessaria anche in
            considerazione della crisi del pensiero nel mondo arabo e, appunto, islamico laddove si
            fatica a trovare nuovi punti di riferimento che provengano dalle nuove generazioni e che
            riescano a emergere rispetto alle vecchie élite. Interviste e analisi di fonti in lingua
            araba rappresenteranno la base metodologica per il raggiungimento dei suddetti
            obiettivi. 
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Ivana Acocella in questo capitolo mostra come, a fronte di raffigurazioni
                stereotipate che alimentano la visione di un islam monolita e avulso da qualsiasi
                processo di modernizzazione, i flussi migratori di popolazioni provenienti da paesi
                a maggioranza musulmana evidenziano una situazione molto più plurale ed eterogena.
                In una religione “senza centro” come l’islam, infatti, tra i musulmani della
                diaspora sembrano sostanziarsi modi diversi di esperire la religione e la
                religiosità, così come molteplici appaiono le configurazioni della “comunità di
                appartenenza” che si strutturano nelle società autoctone; forme di identificazione e
                configurazioni dell’appartenenza che sono espressione del modo in cui i musulmani
                ridefiniscono la propria identità nei contesti migratori. Nel capitolo, dunque, si
                approfondiscono i processi di deterritorializzazione e di nuova contestualizzazione
                che interessano l’islam delle migrazioni in Europa, prendendo in considerazione il
                doppio paradigma del rispetto del proprio credo e del ripensamento delle pratiche
                religiose riferibile ai musulmani che vivono in contesti non musulmani.





La mancanza di una netta distinzione tra
        spirituale e temporale, tra comunità terrena e comunità religiosa, tra Stato e religione ha
        sempre reso complesso il rapporto tra islam e occidente, che si è connaturato più in termini
        di scontro ideologico che come dialogo, nella fittizia contrapposizione tra arretratezza e
        modernità, tra religione essenzializzata e laicità sacralizzata. 
È indubbio che l’entrata dell’islam nello
        spazio democratico secolarizzato sfidi il concetto di laicità della sfera pubblica fondante
        lo stato liberale delle società occidentali. Allo stesso modo, è considerata con sospetto la
        peculiare capacità della umma di fornire modelli di identificazione e
        legami transnazionali, che offrono, quindi, contronarrazioni al concetto di Stato-nazione. 
Tuttavia, anche in occidente, la
        denotazione delle identità nazionali in termini di National-State più
        che di State-National ha comportato una commistione di aspetti
        culturali, religiosi, etici e politici, rendendo più difficile lo sviluppo di sentimenti di
        appartenenza da parte di chi non condivide gli stessi retaggi culturali o religiosi della
        presunta maggioranza storica. La stessa «neutralità» alla base del concetto di laicità
        svela, in tal modo, il suo valore convenzionale storicamente costituito attraverso la
        sedimentazione di segni, anche religiosi, che nel corso del tempo si sono secolarizzati
        diventando consuetudini e norma maggioritaria. Nonostante le affermazioni di neutralità
        pubblica dello Stato, quindi, nelle società occidentali, solo alcune credenze e visioni del
        mondo entrano a far parte della «norma», con il rischio, peraltro, di escludere o occultare
        quelle alterità «troppo» diverse da poter essere realmente recepite dalle istituzioni. 
Allo stesso tempo, a fronte di
        raffigurazioni stereotipate che alimentano la visione di un islam monolita e avulso da
        qualsiasi processo di modernizzazione, i flussi migratori di
        popolazioni provenienti da paesi a maggioranza musulmana evidenziano una situazione molto
        più plurale ed eterogena. In una religione «senza centro» come l’islam, infatti, tra i
        musulmani della diaspora sembrano sostanziarsi modi diversi di esperire la religione e la
        religiosità, così come molteplici appaiono le configurazioni della «comunità di
        appartenenza» che si strutturano nelle società autoctone; forme di identificazione e
        conformazioni dell’appartenenza che sono espressione del modo in cui i musulmani
        ridefiniscono la propria identità nei contesti migratori. 
In questa riflessione si approfondiranno
        i processi di deterritorializzazione e di nuova contestualizzazione che interessano l’islam
        delle migrazioni in Europa. Tali dinamiche saranno analizzate prendendo in considerazione
        sia il doppio paradigma del rispetto del proprio credo e del ripensamento delle pratiche
        religiose riferibile ai musulmani che vivono in contesti non musulmani, sia le risposte
        fornite dalle società di arrivo – con un specifico focus sulle
        istituzioni italiane – formulate nel tentativo di confrontarsi con la crescente domanda di
        riconoscimento di tale religione, anche alla luce del carattere oramai strutturalmente
        stabile che la connota. 
1.
            Identificazione religiosa e riproduzione del legame di appartenenza in un contesto non
            musulmano 



L’appartenenza all’islam non si
            esprime attraverso il riferimento a una struttura organizzata e formale, ma trova il suo
            fondamento nell’adesione al messaggio rivelato da Dio; il richiamo stesso alla vita del
            Profeta acquista una dimensione esemplare e paradigmatica. Allo stesso tempo,
            l’identificazione religiosa si riproduce concretamente nella scansione del tempo
            attraverso la preghiera, così come nella strutturazione dello spazio con l’allineamento
            dei credenti verso la Mecca, generando una sorta di organizzazione effimera che – seppur
            si rende concreta limitatamente per il tempo della preghiera – ha un forte potere
            evocativo sulla configurazione della stessa comunità di
            credenti. È a partire da questo modo di costruire l’appartenenza – minimo ma
            determinante, soggettivo ma potenzialmente unificante, fondato sull’immaginario ma
            reiterato nel tempo e nello spazio – che si manifesta l’identità dei musulmani; essi la
            vivono e la esprimono nel concetto di umma [Pace 2004, 88-92;
            Dassetto 2008, 29-34]. 
L’islam, quindi, si connota per una
            forte corrispondenza tra identificazione religiosa e appartenenza comunitaria. Il
            riferimento all’umma – o «comunità di credenti» – si traduce in una
            maggior rilevanza attribuita alla collettività rispetto all’individuo, così come la
            scansione dei gesti e l’autodisciplina dei corpi – che sanciscono l’appartenenza alla
            comunità di fedeli – iscrivono il musulmano in una soggettività prettamente collettiva
            [Aluffi Beck-Peccoz 2000, 55; Branca 2008, 222-226]. Si comprende, dunque, come tale
            religione abbia avuto un ruolo sostanziale nell’evoluzione della cultura musulmana,
            divenendone una parte costituente. 
È indubbio che il sentimento di
            identificazione e appartenenza alla comunità religiosa possa condizionare la vita del
            credente anche nei contesti migratori. Non stupisce, dunque, che la maggior
            sovrapposizione tra dimensione spirituale e dimensione temporale e la pervasività della
            religione nella vita del musulmano siano divenuti i punti cruciali intorno ai quali si
            sono addensate, nel corso del tempo, molte preoccupazioni nate a seguito dello
            strutturarsi – anche in Europa – di flussi migratori di popolazioni provenienti dalle
            zone del mondo a maggioranza musulmana, sancendo di fatto l’ingresso dell’islam nello
            spazio democratico e secolarizzato associato alle moderne società occidentali [Babès
            1997; trad. it. 2000, 143-165; Branca 2003, 33-57]. In particolare, due questioni
            diventano rilevanti quando si riflette sul rapporto tra le collettività musulmane e le
            istituzioni delle società occidentali: entrambe si riferiscono al concetto di
                umma. 
La prima attiene al fatto che
                «l’umma è comunità religiosa, così come comunità politica»
            [Casanova 1994; trad. it. 2000, 91]; dunque, «nazione dell’islam» [Pace e Guolo 2002,
            29]. Nella umma l’individuo è ritenuto titolare di diritti e doveri
            in quanto membro della comunità religiosa. Lo stesso
                status di uguaglianza tra i credenti è riletto a partire da
            questo, trovando un fondamento coranico. La umma è, quindi, il
            referente a partire dal quale è possibile delimitare il confine tra interno-esterno, tra
            credente-non credente, favorendo in tal modo lo sviluppo – nella religione musulmana –
            di una forte tradizione giurisprudenziale, entro cui termini quali
                halal (lecito) e haram (proibito) sono
            stati declinati per differenziare il comportamento del musulmano da quello del
            non-musulmano [Branca 1995, 119-146; Hallaq 2009; trad. it. 2013, 55-78]. 
A ciò si aggiunge la considerazione
            che la umma rappresenta un referente sia per le appartenenze
            locali, sia per quelle transnazionali. Il transnazionalismo è, infatti, un tratto tipico
            dell’islam che – rifacendosi al concetto di umma – sfugge
            all’imperativo territoriale. L’affermazione coranica «i credenti sono tutti fratelli»
            struttura, dunque, l’immaginario collettivo dei musulmani, riaffermando e alimentando a
            livello simbolico il sentimento di appartenenza a un’unica comunità di credenti formata
            da uguali [Cesari 2005b]. La peculiarità transnazionale della umma,
            in definitiva, sta nella sua capacità di forgiare identità e legami che trascendono i
            confini degli Stati-nazione [Zoli 2011, 129-152]. 
Tali condizioni possono riproporsi
            anche nei contesti di immigrazione e proprio intorno a esse si sono strutturate le
            convinzioni secondo cui tale religione sia di fatto incompatibile con i processi di
            secolarizzazione generalmente associati – seppur a gradi diversi – alla modernità
            occidentale; così come si è sostanziata l’idea che l’appartenenza religiosa limiti le
            possibilità di integrazione del cittadino musulmano che – per il forte attaccamento alla
            tradizione e all’ideale onnicomprensivo dell’umma – non potrà mai
            essere completamente fedele ai principi e alle istituzioni delle democrazie liberali
            [Roy 2008, 74-75]. 
A fronte di tali timori, invece,
            l’islam delle migrazioni si sta connotando per un forte dinamismo interno, sviluppando
            anche strategie molto plurali nel modo di rapportarsi con le istituzioni e con lo stesso
            istituto della cittadinanza dello stato liberale; se, da una parte, ciò recupera la
            tradizionale capacità dell’islam di adattarsi all’eterogeneità economica,
            sociale e antropologica della vasta area in cui si è
            originariamente sviluppato, dall’altra, emergono anche forme di contestualizzazione
            peculiari alle società occidentali da parte di tale religione[1]. 
Nei luoghi di immigrazione, infatti,
            si può sviluppare un dibattito interno all’islam per la commistione di comunità
            provenienti da zone diverse della vasta area musulmana e per il confronto con un
            contesto in cui i processi di individualizzazione e di differenziazione sociale sono più
            problematizzati [Allievi 2003; Ramadan 2004; Maniscalco 2012]. Allo stesso tempo,
            l’assenza di un’istituzione gerarchica unitaria e centralizzata in senso stretto –
            riconosciuta, dunque, come unica autorità legittimata a strutturare i «confini
            simbolici» delle credenze e delle pratiche religiose – lascia spazio allo sviluppo di
            nuovi «significati di religiosità», ancor prima che a nuovi «significati religiosi»;
            cambia il modo in cui il credente si rapporta con la religione, ancor prima del modo in
            cui i contenuti della religione sono rivisitati [Saint-Blancat 1995, 15-21; Roy 2008,
            74-83]. 
Infatti, nell’islam delle migrazioni
            – descritto da molti studiosi come l’islam della diaspora [Saint-Blancat 2002, 139-140]
            – il legame con il paese di provenienza si indebolisce, favorendo
                un processo di separazione tra islam e cultura
                d’origine, tra religione ed etnicizzazione [Cesari 2000, 87-92;
            Maniscalco 2012, 137-143]. 
Nei paesi d’origine, la religione è sempre
                incarnata in una cultura ed è difficile, per il credente, distinguere tra ciò che
                appartiene alla tradizione culturale – e in una certa misura alle convenzioni
                sociali – e ciò che appartiene al dogma. La distinzione tra la religione come un
                    corpus di credenze – come la teologia – e la cultura non è
                di solito compito dell’uomo della strada, cioè, dei credenti ordinari.
                L’immigrazione, invece, improvvisamente crea una divisione tra religione e società,
                tra religione e cultura, nella misura in cui il credo religioso perde la sua
                ovvietà. Improvvisamente, un musulmano che vive in una società occidentale deve
                riscoprire o perfino, a volte, definire per la prima volta cosa per lui significhi
                la religione, in cosa consiste la sua religiosità, quali aspetti del proprio modo di
                pensare appartengono al mondo religioso [Roy 2005; trad. it. 2008, 117-118].
            


Tale processo di
                deculturalizzazione e de-etnicizzazione si
            accompagna, quindi, a una ricostruzione identitaria incentrata su marcatori religiosi,
            sviluppando inevitabilmente una forma di riformismo che obbliga gli uomini e le donne
            musulmane a pensare in ultima analisi quale sia la natura fondamentale, essenziale
            dell’islam. 
Il concetto di pure islam
            è presente in molti scritti di Olivier Roy [2000; 2008]. Secondo lo studioso,
            il riformismo che sottende la ricerca di tale islam autentico, purificato, universale e
            non più incarnato in una cultura data può assumere due forme: la prima più orientata
            alle norme; la seconda ai valori [Roy 2000, 70-74]. In entrambi i casi, si tratta di
            forme di rivisitazione dell’islam della diaspora fondate sul recupero della
                ijtihād e finalizzate allo sviluppo di un’esegesi delle fonti
            religiose più adeguata alle nuove condizioni di vita. Tuttavia – a partire dalla
            distinzione proposta da Roy – in tale sforzo interpretativo, nel primo caso, la
            precedenza è accordata agli aspetti giurisprudenziali che fissano le regole di
            comportamento, traducendo ciò che è halal e
                haram in un nuovo sistema di norme; nel secondo caso, invece,
            l’orientamento è valorizzare le espressività soggettive di ogni musulmano entro cui,
            dunque, a fronte di processi di secolarizzazione dell’etica del
            comportamento, la dicotomia lecito/illecito – che governa la vita quotidiana del
            credente – lascia più spazio alle decisioni prese liberamente dal singolo. 
Molte indagini sull’islam nel
            contesto europeo hanno evidenziato alcuni esiti di tali riformismi identitari,
            articolati soprattutto intorno a due questioni meno problematizzate nell’islam
            tradizionale, quali il rapporto tra «obbedienza-rivisitazione» e quello tra
            «individuo-comunità». Risulta, ad esempio, interessante la contrapposizione tra un
                islam ereditato, dove prevalgono forme identitarie più
            «cristallizzate» per un maggior conformismo all’ortoprassi tradizionale, e un
                islam rivisitato, dove le pratiche e le credenze non sono
            accettate come regole in sé quanto piuttosto risignificate, tradotte e adeguate alla
            luce della specificità contestuale e della contemporaneità [Cesari 2000, 88-95;
            Maniscalco 2012, 137-143]. Così come appare interessante la contrapposizione emersa tra
            un islam etnico, dove prevalgono categorie di identificazione alle
            proprie comunità di origine e una maggior sovrapposizione tra prescrizioni religiose e
            pratiche culturali, e un islam
            deculturalizzato/deterritorializzato, dove l’unico riferimento per l’uomo di
            fede è la credenza religiosa nella sua universalità, svincolata, quindi, da ogni
            riferimento a specifici gruppi di appartenenza o tradizioni socioculturali [Dassetto
            1996, 37-60; Guolo 2005, 632-634]. 
L’islam nei contesti di migrazione
            produce un senso di identificazione religiosa ma anche pratiche sociali, entro cui la
            definizione minima di appartenenza (la professione di fede) porta a una strutturazione
            dello spazio e del tempo che rimandano al concetto di umma. Ci
            siamo già riferiti alla specificità dell’ortoprassi islamica, alla sua ripetitività e,
            soprattutto, alla sua pervasività nella vita quotidiana [Dassetto 2008, 29-34]; la
            stessa preghiera del venerdì è più funzione comunitaria del rito che consacrazione della
            giornata in sé [Branca 2008, 224]. 
A volte, l’identificazione religiosa
            si traduce in appartenenza «virtuale» alla umma, come rete
            cognitiva che lega conoscenze, esperienze e senso dell’agire in relazione al sacro; il
            riferimento alla comunità di credenti si traduce, dunque, in una
            struttura di significati o in una mappa cognitiva, che fornisce segnali e un senso di
            orientamento per la condotta individuale e per le interazioni sociali nel contesto
            occidentale [Rivera 2005, 20]. Altre volte, invece, l’islam da riferimento simbolico di
            identificazione diventa anche un referente a partire dal quale riprodurre il legame
            sociale che sottende tale appartenenza; dunque, il senso di identificazione – oltre a
            fornire il contenuto della fede – si riproduce socialmente [Dassetto 1994, 35]. La
            religione diviene, quindi, un punto di riferimento intorno al quale strutturare comunità
            concrete di appartenenza e denotare il loro funzionamento collettivo nel nuovo contesto
            di vita. 
Peraltro, se nell’islam della
            diaspora si sostanziano – come approfondito – diversi modi di vivere la religione e la
            religiosità, altrettanto plurimi possono essere i modi attraverso cui si struttura la
            «comunità di credenti» intorno alla tensione tra
                boundary-maintenance e boundary-erosion
            dell’identità musulmana, così come nel confronto con il senso di appartenenza che può
            svilupparsi verso la «comunità di cittadini autoctoni» [Saint-Blancat 2002; Brubaker
            2005]. 
A volte, in mancanza di un
            disaccoppiamento tra islam e cultura d’origine, prevalgono strategie
                etniche di insediamento, entro cui l’appartenenza comunitaria
            può essere riaffermata in termini più diasporici attraverso forme di «attaccamenti
            altamente particolaristici» o in «connessioni trans-statuali tra luoghi particolari, qua
            e là […] con forti sovrapposizioni etnico-nazionali» [Waldinger e Fitzgerald 2004,
            1182]. Tale forma di identificazione, a volte, si sostanzia solo in termini di
            «sentimenti simbolici di appartenenza», altre volte, in pratiche sociali che riproducono
            il legame comunitario attraverso particolari strategie di «rilocalizzazione» nel
            contesto autoctono; si costituiscono, dunque, varie forme di insediamento di stampo
            etnico, finalizzate a riprodurre in forma comunitaria la propria identità originaria
            anche in situazioni di immigrazione [Cesari 2005b, 5-10]. In tali strategie, dunque, il
            rapporto tra «dentro» e «fuori» si fonda su basi prettamente etnico-nazionali [Guolo
            2005, 643-644]. 
Tali forme di «rilocalizzazione
            comunitaria» possono costituirsi per la ricerca di relazioni «familiari», anche per
            compensare simbolicamente le condizioni di emarginazione e
            discriminazione spesso vissute nel paese di arrivo, che spingono a cercare un riparo
            entro una rete connotata, per contrasto, dalle dimensioni della somiglianza, della
            solidarietà, dell’accoglienza. In questi casi, la gran parte del tempo libero e del
            tempo dell’affetto è trascorso con connazionali; così come la lingua del paese di arrivo
            è considerata la lingua delle istituzioni e delle conoscenze superficiali, mentre il
            mondo della vita quotidiana e delle relazioni «calde» è vissuto attraverso l’uso della
            lingua madre [Saint-Blancat 1999, 34-35]. Altre volte, tali strategie possono
            sostanziarsi in collettività più restie alla contaminazione con il contesto occidentale,
            entro cui la dimensione religiosa gioca un ruolo rilevante di identificazione, di
            trasmissione dei valori e di riproduzione dell’ordine simbolico [Jacobson 2010,
            246-253]. In questi casi, la «rilocalizzazione comunitaria» può accompagnarsi anche
            all’istituzione di un luogo di culto, che diviene il punto di riferimento per la
            collettività; lo stesso imam può essere scelto internamente alla comunità oppure
            «chiamato» dal paese di provenienza, rafforzando l’affermazione di marcatori religiosi e
            culturali etnico-nazionali [Cesari 2004, 123-124; Branca 2008, 219-232; Maniscalco 2012, 97-101][2]. 
Indipendentemente dai motivi
            soggiacenti la strategia di insediamento, occorre segnalare che – nei confronti della
            società autoctona – tali forme di «rilocalizzazione comunitaria» possono accompagnarsi a
            varie forme di integrazione «esternalizzata» [Dassetto 1994, 96], se non perfino di
            segregazione eterodirette o per autoesclusione [Saint-Blancat
            2002, 138-140]. In entrambi i casi, dunque, le opportunità di relazioni, scambi e
            commistioni con l’esterno possono ridursi, così come possono prodursi varie forme di
            polarizzazione tra «musulmani» e «autoctoni»; polarizzazioni che – pur non sconfinando
            necessariamente nel conflitto – possono comunque accrescere i rischi di
            essenzializzazione e naturalizzazione dei «confini» dell’appartenenza riferibili ora
            alle collettività immigrate, ora alla comunità di cittadini del paese di arrivo, sulla
            base di immagini sacralizzate della cultura e di appartenenze forti. 
Altre volte, invece, la
                deculturalizzazione e la
                deterritorializzazione dell’islam favoriscono forme di
            identificazione religiosa più universalistiche a scapito delle tradizionali diversità
            etniche. Come approfondito, infatti, si cerca di definire un’identità musulmana nuova,
            non attraverso il riferimento al paese di origine, ma a partire da un fattore comune per
            i musulmani, che si sostanzia nell’affermazione di un’identità puramente religiosa [Roy
            2000, 70-74]. In tal caso, può essere enfatizzato il carattere transnazionale della
            religione, ponendo l’accento sull’appartenenza alla umma islamica
            più che ai singoli Stati nazionali [Roy 2005; trad. it. 2008, 107-118; Cesari 2000,
            91-92]; dunque, il potere unificante della umma agisce da marcatore
            neoetnico e il sentimento comunitario è reinterpretato in chiave transetnica, a partire
            dal quale i musulmani, che vivono nella diaspora, si sentono differenti sul piano etnico
            e contemporaneamente uniti dalla fede religiosa [Grillo 2004, 861-878]. 
La strategia di ricomposizione della
            nuova identità musulmana – al di là delle culture di origine – si traduce,
                ipso facto, nella destrutturazione delle tradizionali forme di
            appartenenza e nell’individuazione di nuovi legami sociali su cui riedificare la
            comunità nel contesto migratorio, i cui esiti dipenderanno sia dalle tendenze che
            prevarranno tra le diverse realtà musulmane sia dal tipo di relazioni che si
            struttureranno con i membri e le istituzioni della società autoctona. 
Anche in questo caso, sono
            interessanti le diverse strategie di insediamento riscontrate tra gli studiosi del tema,
            come, ad esempio, quelle emerse per gli approcci definiti ora
            più neotradizionalisti [Guolo 2005; Dassetto 2008] ora più
                neocomunitari [Khosrokhavar 2002; Saint-Blancat 2002]. 
Rifacendosi al tradizionale olismo
            che connota l’islam, l’approccio definito neotradizionalista tende
            più a uniformare che a valorizzare le differenze interne alle varie collettività
            musulmane immigrate nel contesto autoctono. Tale approccio, infatti, si fonda su
            strategie di decostruzione delle diverse identità originarie in vista di una loro
            ricomposizione in una «nuova comunità islamica» che possa affidarsi a un medesimo
            orizzonte dottrinale, seppur riformato sulla base delle nuove condizioni di vita, allo
            scopo di fornire risposte adeguate alle varie problematiche che un musulmano devoto può
            incontrare abitando in una società non musulmana [Guolo 2005, 638; Allievi 2008, 49].
            Allo stesso tempo, l’assenza di un territorio «puro» – che si sperimenta nell’esperienza
            migratoria – può portare ad accostare le strategie di edificazione della «nuova»
            comunità islamica alla ricerca di uno spazio culturalmente e moralmente separato dalla
            società ospite, in cui sia possibile sviluppare interazioni non contaminate e in
            relazione al quale l’elemento «dentro» e «fuori» è declinato non su basi
            etnico-nazionali – come accade per le comunità bilocate di stampo etnico – ma su basi
            religiose a partire da un repertorio condiviso di rappresentazioni simboliche e
            collettive. Si possono, quindi, promuove varie strategie multiculturaliste di
            integrazione nel contesto di arrivo, che mirano a negoziare, su base collettiva, uno
            stato derogatorio di cittadinanza per i musulmani attraverso richieste di «diritti
            comunitari» in virtù del rispetto della propria specificità religiosa [Dassetto 1996,
            96]. Tali strategie di insediamento e integrazione sono, dunque, espressione di un islam
            che – sviluppandosi in un contesto europeo – si confronta in modo aperto con i membri e
            le istituzioni della società autoctona, cercando e negoziando una propria collocazione e
            un proprio spazio di riconoscimento. Strategie che, peraltro, non sono esenti dal
            rischio – segnalato anche per le forme di insediamento più etnico – di irrigidire le
            frontiere simboliche tra interno-esterno soggiacenti lo stesso
            concetto di appartenenza ora alla comunità musulmana, ora a
            quella autoctona [Saint-Blancat 2002, 138-140]. 
Mentre le tendenze
            neotradizionaliste sembrano richiamarsi a varie forme di integrazione esternalizzata
            entro cui prevalgono strategie di frazionamento della società autoctona in cerca di
            spazi di riconoscimento della propria specificità musulmana, nell’approccio definito
                neocomunitario si ricerca una maggior contaminazione
            dentro-fuori, finalizzata a una «ridefinizione dello spazio pubblico comune» e a
            «denaturalizzare», dunque, non solo i confini delle proprie comunità musulmane di
            riferimento, ma anche quelli della società autoctona. 
Per il neocomunitario, infatti, il
            processo di disaccoppiamento tra religione e cultura d’origine può accompagnarsi a varie
            forme di espressività attuate nella ricerca e nella promozione di un «islam europeo»,
            entro cui il riferimento religioso è accostato e combinato con sentimenti di
            identificazione simbolica e appartenenza nazionale al paese in cui si vive [Ramadan
            2004]. In una religione «senza centro» come l’islam, per il neocomunitario, la religione
            agisce da veicolo di attestazione di un’identità collettiva, anche se più spazio è dato
            all’etica della responsabilità di ciascun credente, allo scopo di favorire una maggiore
            autonomia dalle produzioni di senso eterodirette [Roy 2000, 70-74; Guolo 2005, 632-634].
            Allo stesso tempo, nei confronti del contesto autoctono, il neocomunitario attua
            strategie di visibilità della propria specificità di «cittadino musulmano» meno
            polarizzate, reclamando – direttamente o implicitamente – nuovi spazi di riconoscimento
            nella sfera pubblica, che passano per la richiesta di «diritti religiosi» più che di
            «diritti comunitari» e per il tentativo di ridefinire simbolicamente, oltre che
            giuridicamente, i «confini» dell’appartenenza alla comunità di cittadini [Cesari 2004,
            123-124]. Strategie, dunque, finalizzate a ridefinire l’ordine simbolico imposto dalla
            maggioranza e al superamento della fittizia distinzione tra ciò che è considerato
            «normale» e ciò che è ritenuto «diverso», permettendo a tutti i membri della società di
            vivere a pieno la propria cittadinanza, anche culturale e religiosa [Benhabib 2002;
            trad. it. 2005, 176-192; Galeotti 2010, 76-119]. L’effetto più
            innovativo è la nascita di piccole collettività religiose spontanee – etnicamente
            plurali e policentriche – che quotidianamente rielaborano e comunicano la definizione
            pubblica della loro specificità musulmana, destreggiandosi tra frontiere esterne e
            interne e mediando con le attese della società locale [Frégosi 2009, 56-57]. Queste
            comunità, quindi, cercano di affermare la propria legittimità attraverso l’azione
            radicata nel quotidiano – spazio centrale delle interazioni con i membri e con le
            istituzioni della società autoctona – confrontandosi e negoziando soluzioni alle tante
            sfide incontrate. Allo stesso tempo, il loro attivismo è finalizzato a una
            normalizzazione delle proprie condizioni di vita al pari delle altre componenti della
            società e al superamento della polarizzazione tra «autoctoni» e «musulmani», seppur nel
            rispetto della specificità di ognuno [Ramadan 2004; Allievi 2009b, 19]. 
In definitiva, nell’islam della
            diaspora si sostanziano diversi modi di vivere la religione e la religiosità, così come
            molteplici sono i modi attraverso cui le diverse configurazioni della «comunità di
            credenti musulmani» si possono combinare con il confronto o il senso di appartenenza
            alla «comunità di cittadini» delle società autoctone. Forme di religiosità e
            configurazione dell’appartenenza, che si riferiscono alla maniera in cui il musulmano –
            sia individualmente sia collettivamente – ridefinisce la propria identità e negozia
            spazi di riconoscimento della propria specificità nel contesto migratorio. 

2. Il
            rapporto con le istituzioni italiane 



Secondo stime recenti della
            Fondazione ISMU [2016], gli stranieri residenti in Italia al
                1o gennaio 2016 che professano la religione musulmana
            sono all’incirca 1,4 milioni (il 2,3% della popolazione italiana e straniera). Tale
            presenza, inoltre, è molto variegata per nazionalità; tra i paesi di provenienza che
            contano una popolazione a maggioranza musulmana, occupano i primi posti l’Albania
            (448.407), il Marocco (420.651), il Bangladesh (122.428), l’Egitto (112.765), il
            Pakistan (108.204) e la Tunisia (94.064)[3]. Ciò evidenzia, dunque, la peculiare eterogeneità dell’islam italiano con
            persone originarie di paesi arabofoni del Nord Africa, ma anche di aree non arabofone
            dell’Europa dell’est o dell’Asia. 
La libertà di manifestare la propria
            religione è un diritto riconosciuto dall’articolo 19 della Costituzione della Repubblica
            italiana, così come è tutelato l’esercizio in pubblico e in privato di ogni culto, che è
            una delle principali modalità attraverso cui tale libertà si manifesta [Botta 2000,
            128-130]. Peraltro, nonostante la numerosità e la strutturazione della presenza di
            musulmani, ad oggi, l’islam non ha ancora trovato un riconoscimento ufficiale in Italia.
            Sicuramente la particolare storia del contesto italiano, dove le radici storiche del
            cattolicesimo – e più in generale del cristianesimo – si sono sedimentate in un
            patrimonio e in un codice simbolico comune, ha favorito il rapporto con religioni più
            familiari per valori e tradizione [Pace e Frisina 2011, 292-297]. A ciò si aggiunge il
            fatto che, a seguito del vortice di terrore creato dall’ISIS e dagli ultimi attacchi
            terroristici in Europa, l’assunto che recentemente sembra regolare qualsiasi rapporto –
            anche istituzionale – con l’islam è quello securitario [Allievi 2010; Campanini 2015]. 
In relazione alla disciplina dei
            rapporti e della cooperazione tra lo Stato e le altre confessioni religiose diverse da
            quella cattolica, l’articolo più importante è sicuramente il numero 8 della Costituzione
            italiana che istituisce lo strumento dell’intesa. Tuttavia, in Italia, come in altri
            paesi europei, nonostante l’eterogeneità delle varie componenti, si è perseguita la
            strategia di identificare un unico interlocutore che possa rappresentare le collettività
            musulmane presenti nel paese; ciò ad oggi non ha prodotto risultati [Dassetto 1994,
            61-92; Pacini 2000, 29-30; Bombardieri 2011, 103]. Infatti, in una «religione senza
            centro» come l’islam, la diversificazione per paesi di provenienza e, ancor di più, il
            pluralismo nelle modalità di espressione della religiosità e di produzione del legame
            sociale, che definiscono o ridefiniscono la comunità di appartenenza nei contesti
            migratori, hanno reso difficile l’identificazione di un unico
            interlocutore capace di rappresentare tale varietà e di intraprendere in virtù di ciò
            una contrattazione propositiva con lo Stato italiano. 
Renzo Guolo [2005, 634-635] segnala
            anche che la ricerca e l’affermazione di un unico interlocutore, capace di rapportarsi
            con lo Stato, può acuire il conflitto tra le diverse componenti musulmane presenti in
            Italia, dal momento che tale assunzione di rappresentanza politica implicherebbe
            inevitabilmente un riconoscimento di autorevolezza nel campo religioso – e dunque nella
            possibilità di forgiare i confini simbolici del sistema dei significati e delle credenze
            – con il rischio, peraltro, di ridurre il dinamismo interno a tale religione
            tradizionalmente del tutto destrutturata dal punto di vista istituzionale. 
A testimoniare la molteplicità delle
            realtà associative o organizzazioni islamiche attive in Italia è il fatto che, nel corso
            del tempo, sono pervenute alla Presidenza del Consiglio quattro diverse richieste per la
            stipula di un’intesa con lo Stato italiano: nel 1992 dall’Unione delle comunità
            islamiche d’Italia (UCOII)[4]; nel 1993 dal Centro islamico culturale d’Italia (CICI)[5]; nel 1994 dall’Associazione musulmani italiani (AMI)[6]; e, infine, nel 1996 dalla Comunità religiosa
            islamica (COREIS)[7]. Le quattro richieste, tuttavia, non sono andate a buon fine proprio per la
            difficoltà di presentarsi come rappresentative di un unico corpo riferibile a tutte le
            componenti dell’islam italiano [Mancuso 2012, 17]. 
Nonostante il mancato raggiungimento
            di un’intesa, lo Stato italiano ha promosso varie iniziative per rapportarsi e
            confrontarsi con le diverse realtà musulmane; la prima occasione è stata l’istituzione
            della Consulta per l’islam italiano, un organo consultivo promosso nel 2005 dal ministro
            dell’Interno Pisanu. Stando a quanto recita l’articolo 1 del decreto che la istituisce,
            tale Consulta aveva l’obiettivo di «favorire il dialogo istituzionale con le comunità
            musulmane d’Italia» per le quali si auspicava «un armonico inserimento […] nella società
            nazionale, nel rispetto della Costituzione e delle leggi della Repubblica»[8]. La Consulta – presieduta dallo stesso ministro dell’Interno – annoverava
            sedici componenti di varie realtà dell’islam organizzato, tra cui l’UCOII, la Lega
            musulmana mondiale e la COREIS. Data la natura nominata da parte del ministero, sono
            state mosse alcune critiche a tale organo circa il criterio di rappresentatività dei
            suoi membri; prevalgono, infatti, figure religiose a scapito di studiosi e figure
            giuridiche [Colaianni 2006, 253-254]. Confermata da Amato nel 2006, la Consulta è
            entrata, peraltro, in crisi soprattutto per i contrasti interni con l’UCOII, che ha
            assunto una posizione pubblica molto dura nei confronti di Israele a seguito dei
            bombardamenti in Libano [Allievi 2008, 64]. 
Nel 2006 è stato, comunque,
            costituito un comitato scientifico presieduto dal professor Carlo Cardia, studioso di
            diritto ecclesiastico, allo scopo di stilare la Carta
                dei valori della cittadinanza e dell’integrazione (approvata con decreto
            ministeriale il 23 aprile 2007); nel dettaglio, la Carta enuclea i principi sanciti
            nell’ordinamento italiano e dalle principali carte internazionali sui diritti umani cui
            tutti – italiani e stranieri – dovrebbero riconoscersi (includendo anche alcuni temi
            sensibili quali il rifiuto della poligamia, il divieto di matrimoni forzati o tra
            minorenni e il superamento di ogni forma di discriminante tra uomini e donne) [Amato e
            Cardia 2015, 598-615]. Il documento, peraltro, non trova un consenso unanime tra le
            leadership delle diverse organizzazioni – in particolare da parte dell’UCOII che
            richiede alcune integrazioni riferibili al riconoscimento dell’islam nella sfera
            pubblica come, ad esempio, l’introduzione della religione musulmana come possibile
            scelta tra quelle previste per l’ora di religione nelle scuole o l’introduzione di
            alimenti halal nelle mense pubbliche [Ferrari 2006, 250-251].
            Stefano Allievi [2009b] sottolinea anche che la sottoscrizione di tale Carta era
            esclusivamente destinata ai musulmani; «una scelta, questa, che conferma una certa
            tendenza all’eccezionalismo islamico, ovvero a considerare i musulmani sempre diversi
            dagli altri» [ibidem, 21]. 
Il comitato scientifico redige nel
            2008 anche una Relazione sull’islam in Italia che rimarca la
            presenza di un islam plurale sul territorio e, dunque, la difficoltà di identificare una
            struttura unitaria riferibile a tale religione, pur segnalando la volontà di alcune
            realtà musulmane (tra cui la COREIS e il CICI) di costituire una federazione
                dell’islam italiano, volta al superamento delle diversità tra le varie
            componenti e alla formazione di un’organizzazione ampiamente rappresentativa fondata sul
            riconoscimento dei principi della Carta dei valori della cittadinanza e
                dell’integrazione; la nascita di tale federazione dell’islam
                italiano è in seguito anche delineata nella
                Dichiarazione di intenti per la federazione dell’islam
            italiano, che peraltro non ha avuto alcun seguito [Cardia 2015, 584-591;
            Dalla Torre 2015, 41-42]. 
Nel 2010 finisce l’esperienza della
            Consulta ed è costituito il Comitato per l’islam italiano – su un’iniziativa del
            ministro dell’Interno Maroni – composto da esperti del diritto islamico, musulmani e non
            musulmani; da tale organismo, peraltro, è escluso qualsiasi
            esponente dell’UCOII. Al Comitato è assegnato il compito di redigere «pareri» su temi
            specifici quali le moschee, la nomina e la formazione degli imam. Il documento più
            importante prodotto da tale organismo è forse proprio il Parere su imam e
                formazione. Nel documento si auspica l’organizzazione di percorsi di
            formazione, in collaborazione con le istituzioni italiane (pubbliche autorità, enti
            locali e università), su materie civiche (quali i principi fondamentali dell’ordinamento
            italiano e il diritto di libertà religiosa). Il documento, peraltro, prevede la
            possibilità per lo Stato italiano di intervenire anche sulla «formazione teologica» del
            personale religioso, auspicando che essa possa svolgersi nell’ambito delle «scuole
            teologiche riconosciute dallo Stato per culti diversi dalla religione cattolica [di cui
            all’art. 9 del r.d. 230/1930]», oppure mediante la predisposizione di
                curricula formativi specifici da parte delle università
            italiane – seppur in collaborazione con le istituzioni musulmane dei paesi d’origine o
            con centri di formazione nati ad hoc in loco[9] – allo scopo di incoraggiare «una formazione adatta al concreto contesto di
            insediamento». Data l’impostazione del documento, il Parere su imam e
                formazione è stato valutato con sospetto da alcuni studiosi a causa
            dell’eccessiva ingerenza dello Stato nella formazione, selezione e nomina degli imam
            [Carnì 2015, 241]. In ogni caso – e nonostante tale documento – questo organismo rimane
            quasi del tutto inattivo [Bombardieri 2011, 115-116; Mancuso 2012, 21]. 
Nel 2012, con la nascita del
            ministero per la Cooperazione internazionale e per l’integrazione – affidato ad Andrea
            Riccardi, fondatore della Comunità di Sant’Egidio – le competenze del Comitato sono
            trasferite a esso. Nasce, quindi, la Conferenza permanente religioni, cultura e
                integrazione, che – seppur di breve vita – ha avuto due pregi:
            il primo di aver promosso l’incontro tra esponenti della società civile e delle
            istituzioni, così come tra rappresentanti religiosi di varie
            religioni (allo scopo di superare ogni «eccezionalismo» riservato all’islam); il secondo
            di aver cercato di favorire un riavvicinamento tra le istituzioni italiane e l’UCOII,
            dal momento che, tra i rappresentanti musulmani coinvolti, sono inclusi anche membri di
            tale organizzazione, insieme a esponenti della COREIS e della Grande Moschea di Roma
            [Mancuso 2012, 21-22]. 
Durante il governo Renzi, la
            competenza in materia torna al ministero dell’Interno. Si apre, dunque, l’attuale fase
            del rapporto tra islam e istituzioni italiane con la stipula del Patto
                nazionale per l’islam italiano, firmato nel 2017 dal ministro
            dell’Interno Marco Minniti e sottoscritto da nove sigle, tra cui l’UCOII[10]. Redatto con la collaborazione del Consiglio per i rapporti con l’islam italiano[11], il Patto nazionale per l’islam italiano appare
            interessante sotto vari punti di vista. 
Nel documento, infatti, torna spesso
            l’espressione «pluralismo religioso» in riferimento alla complessa realtà musulmana
            presente in Italia; si fa riferimento a più potenziali interlocutori dell’islam, nella
            veste di associazioni e comunità islamiche, allo scopo di
            «promuovere un processo di organizzazione giuridica […] in armonia con la normativa
            vigente in tema di libertà religiosa» e «supportare [tali realtà] nella elaborazione di
            modelli statutari coerenti con l’ordinamento giuridico italiano
            anche ai fini di eventuali richieste di riconoscimento giuridico degli enti come enti
            morali di culto». In tal senso, il documento sembra accogliere la possibilità di
            intraprendere relazioni plurime con le varie realtà musulmane in tema di riconoscimento
            formale (anche attraverso la stipulazione di intese) da parte dello Stato. 
Il documento sembra anche
            assecondare alcune tendenze sorte spontaneamente nella società civile, allo scopo di
            estenderle sul territorio. Si sostiene, ad esempio, l’esperienza già positivamente
            sperimentata in alcune realtà locali volta a favorire una maggior interazione tra le
            varie comunità musulmane e i membri della società autoctona, attraverso l’organizzazione
            di «programmi di apertura e di visite guidate dei centri islamici», «eventi pubblici che
            attestino l’efficacia del dialogo interculturale» o di «tavoli interreligiosi
            all’interno dei Consigli territoriali per l’immigrazione delle Prefetture». Interessante
            anche il fatto che – in tali forme di interazione – si auspica un maggior coinvolgimento
            delle giovani generazioni di musulmani, in un’ottica di sostegno alle varie forme di
            cittadinanza attiva e di contrasto all’islamofobia diffuse in Italia[12]. 
Infine, il documento riprende il
            tema del ruolo e della formazione degli imam e, sul punto, sembra fare propria l’analisi
            prodotta dal Consiglio per i rapporti con l’islam italiano, che, nel 2016, ha redatto la
            relazione Ruolo pubblico, riconoscimento e formazione degli imam.
            Tenuto conto del grande numero di musulmani oramai stanziali sul territorio e
            dell’aumento anche di giovani di seconda generazione, l’obiettivo di tale relazione è,
            infatti, valorizzare la costituzione di «guide spirituali
            italiane» radicate nel contesto italiano, che conoscano i principi costituzionali e le
            istituzioni della Repubblica, così come le condizioni sociali, giuridiche ed economiche
            delle realtà in cui vivono. Tale obiettivo è perseguito per arginare «il fenomeno
            naturale e socialmente comprensibile delle “importazioni” a volte temporanee – e quindi
            sganciate da ogni processo di contestualizzazione – di imam provenienti da paesi islamici»[13]. 
Il Patto nazionale per
                l’islam italiano sottolinea, dunque, il ruolo specifico e delicato – che
            già molti imam rivestono – di mediazione e rappresentanza verso le istituzioni e i
            membri autoctoni delle città in cui vivono, così come le funzioni che possono essere
            chiamati a svolgere in luoghi segreganti ed esterni alla comunità come il carcere, i
            centri di accoglienza o gli ospedali; funzioni, dunque, che si aggiungono a quelle più
            tradizionali di guida religiosa, morale e spirituale per le collettività di riferimento.
            A tale scopo, la relazione del Consiglio per i rapporti con l’islam italiano auspica
            l’organizzazione di percorsi di formazione per gli imam concordati tra le realtà
            musulmane, lo Stato e le università, al fine di coniugare la preparazione teologica di
            tali figure, demandata alle varie associazioni e comunità musulmane, con una formazione
            «esternalizzata» per fornire loro conoscenze adeguate sul contesto locale necessarie al
            nuovo compito di mediazione e di promozione della coesione sociale. La valorizzazione
            del ruolo dell’imam scaturisce anche dall’ampliamento e dalla diversificazione – come
            emerso in molti studi – delle funzioni svolte dai luoghi di culto islamici nei contesti
            occidentali di migrazione, alcune delle quali sono «private» e, dunque, rivolte ai
            membri della comunità – come, ad esempio, le funzioni religiose, l’organizzazione di
            attività culturali o di alfabetizzazione dei più giovani attraverso l’insegnamento della
            lingua araba, fino alle azioni di solidarietà o welfare contro i
            rischi di emarginazione dei musulmani nei contesti locali [Dassetto 1994; Saint-Blancat
            1995; Guolo 2005]; altre invece «pubbliche» svolte, quindi, in
            tali luoghi ma rivolte all’esterno delle comunità, allo scopo di ampliare gli spazi di
            riconoscimento per l’islam nella sfera pubblica, trasformando tali luoghi ora in «spazi
            di mediazione con la società civile», attraverso l’organizzazione di eventi per i non
            musulmani che valorizzino il contributo del patrimonio islamico alla vita della società
            italiana, ora in «spazi di rappresentanza politica», mediante la raccolta di istanze
            individuali o collettive da veicolare verso gli organi istituzionali locali e nazionali
            [Dassetto 1994; Guolo 2005; Negri e Scaranari Introvigne 2005; Allievi 2010]. 
In definitiva, se non realizzata
            sulla base di assunti prettamente securitari e, dunque, solo allo scopo di rafforzare
            l’ingerenza dello Stato in termini di «controllo» sulle collettività musulmane, tale
            formazione integrata potrebbe sostenere la maggior contestualizzazione delle funzioni
            degli imam già sorta spontaneamente in molte realtà del territorio. Nella stessa
            direzione può essere inteso anche un ultimo punto presente nel Patto nazionale
                per l’islam italiano relativo all’auspicio che si diffonda la pratica –
            anch’essa già adottata in modo autonomo in alcune comunità musulmane locali – di
            tradurre o svolgere in italiano il sermone del venerdì. 

3.
            Conclusioni 



L’islam delle migrazioni è
            un’estraneità esigente nei confronti delle società occidentali. Peraltro, i processi di
            deterritorializzazione e di nuova contestualizzazione fanno emergere un pluralismo e un
            forte dinamismo interno alle varie collettività musulmane in termini di espressività
            religiosa e configurazione del legame sociale di appartenenza; forme di identificazione
            religiosa e di configurazione dell’appartenenza, a volte più tradizionali, altre volte
            più innovative nel confronto con le nuove condizioni di vita, ma tutte espressioni del
            modo in cui – in una religione «senza centro» come l’islam – i musulmani ridefiniscono
            la propria identità e negoziano spazi di riconoscimento nei contesti migratori.
            A fronte di ciò, l’incertezza sul fronte del riconoscimento
            simbolico e istituzionale di tale religione mostra ancora un certo grado di
            eccezionalismo del modo con cui le società occidentali – e, in riferimento a questa
            riflessione, il contesto italiano – si rapportano con tale presenza, evidenziando il
            perdurare di atteggiamenti di diffidenza verso un’alterità percepita tanto differente;
            atteggiamenti che recentemente sembrano anche strutturarsi su assunti sempre più
            securitari. Si tratta, peraltro, di una questione rilevante che necessita di una
            risposta risoluta, se si vuole evitare di polarizzare eccessivamente il rapporto tra
            «musulmani» e «autoctoni» con il rischio di sclerotizzare i «confini» delle reciproche
            identità e appartenenze. 



[1]  Nonostante la sovrapposizione tra religione,
                    cultura e norma giuridica, l’islam non dà origine a un unico gruppo «etnico» o a
                    un’unica forma di espressività religiosa. Ciò è dipeso principalmente da due
                    fattori. Il primo fattore va riferito all’attenzione per l’esteriorità delle
                    pratiche, che ha evidenziato l’importanza del contesto in termini di adeguamento
                    dell’ortoprassi alle diverse condizioni economiche, sociali, culturali e
                    politiche dei luoghi in cui l’islam si è sviluppato [Aluffi Beck-Peccoz 2000,
                    55; Papa e Ascanio 2014, 52-73]. Il secondo fattore, invece, attiene alla
                    produzione della scienza del diritto (fiqh), dove grande
                    importanza è stata attribuita al ruolo dell’ijtihād
                    – l’insieme di metodi interpretativi attraverso cui il
                        mujtahid, il giurista di grande competenza, rendeva
                    effettiva la legge sacra di derivazione divina. Infatti, poiché l’islam – come
                    religione rilevata – impone un limite alla razionalità umana nella possibilità
                    di svelare il mistero divino, la ijtihād ricade nell’ambito
                    del probabile, comportando lo sviluppo di un pluralismo islamico e di un
                    relativismo giuridico che, pur professando l’unità della
                        umma, non ha portato al consolidamento di un sistema
                    unificato dell’ortodossia religiosa [Hallaq 2009; trad. it. 2013,
                    55-78].

[2]  A volte, infatti, tali forme di
                        islam etnico sono alimentate dal rapporto diretto dei
                    migranti con le istituzioni dei paesi di origine, che possono fornire risorse
                    importanti per il sostentamento e l’organizzazione delle comunità musulmane
                    della diaspora. Alcuni paesi esteri tendono, in tal modo, anche a supervisionare
                    la presenza immigrata e la sua religiosità attraverso il finanziamento di luoghi
                    di culto e l’invio di imam formati secondo la propria scuola giuridica [Cesari
                    2004, 123-124]. Si tratta, quindi, di strategie contro la
                        deterritorializzazione e la
                        deculturalizzazione esercitate da organizzazioni di
                    rappresentanza statale o interstatale, allo scopo di alimentare tra i musulmani,
                    che vivono nella diaspora, un’adesione all’islam ufficiale dei paesi di origine
                    [Guolo 2000, 73]. 

[3]  Dati ISTAT al 31 dicembre 2016 (http://demo.istat.it).

[4]  In Italia, l’UCOII si fa portatore delle
                    istanze di un «islam delle moschee», adottando una strategia di progressivo
                    riconoscimento dell’islam nello spazio pubblico sintetizzabile in tre azioni:
                    l’ampliamento della visibilità della religione musulmana nella società italiana;
                    la de-secolarizzazione della sfera pubblica attraverso l’introduzione della
                    questione religiosa nel dibattito pubblico; l’istituzionalizzazione dei luoghi
                    di culto dell’islam sul territorio [Guolo 2005, 642; 2007, 101-112].

[5]  Il CICI ha rappresentato la prima grande
                    espressione di «islam degli Stati» – entro cui si ricerca un maggior rapporto
                    tra le istituzioni dei paesi di origine e i migranti che vivono in Italia – in
                    contrapposizione, dunque, a un islam delle moschee di natura più spontanea o
                    legato a varie espressioni dell’islam transnazionale. Infatti, il CICI è un ente
                    associativo in cui sono presenti indirettamente i governi di alcuni paesi arabi,
                    in particolare il Marocco e l’Arabia Saudita [Guolo 2000, 73; Pacini 2000,
                    33-46]. Registrato con lo status giuridico di ente morale
                    nel 1974, il CICI è anche ente gestore della Grande Moschea di Roma, l’unica
                    giuridicamente riconosciuta come tale dallo Stato italiano [Ferrari 2008,
                    232-234]. 

[6]  L’AMI – fondata dall’italiano di origine
                    somala Ali Mo’allim Hussen – ha come propria specificità il fatto di annoverare
                    tra i suoi fondatori cittadini italiani in gran parte convertiti alla religione
                    musulmana di stampo sunnita; oggi, comunque, ricopre un ruolo più defilato
                    [Allievi 2009b, 17-18]. 

[7]  La COREIS – fondata da Abel Wahid Pallavicini
                    – è espressione di un gruppo di convertiti italiani che si richiamano al sufismo
                    e all’esoterismo islamico di René Guénon. Tale organizzazione ha un radicamento
                    limitato, ma ampia visibilità presso le istituzioni per le sue ribadite
                    posizioni contro l’estremismo religioso [Pin 2010]. 

[8]  Cfr. il decreto del 10 settembre 2005,
                    pubblicato nella Gazzetta Ufficiale n. 250 del 26 ottobre 2005.

[9]  Valorizzando peraltro «chi già abbia dato
                    buona prova di sé in altri contesti occidentali secondo un’ottica volta alla
                    tracciabilità del processo di formazione» (cfr. la relazione Parere su
                        imam e formazione). 

[10]  Oltre l’UCOII, i firmatari sono: il CICI, la
                    COREIS, l’Unione degli albanesi musulmani in Italia (UAMI), la Confederazione
                    islamica italiana (CII), l’Associazione pakistana Muhammadiah, l’Associazione
                    Ahmadou Bamba, l’Associazione madri e bambini somali, l’Associazione imam e
                    guide religiose.

[11]  Il Consiglio per i rapporti con l’islam
                    italiano è un organismo consultivo – parallelo al Comitato per l’islam
                        italiano – costituito nel 2016 dall’allora ministro
                    dell’Interno Angelino Alfano e successivamente gestito da Minniti; coordinato da
                    Paolo Naso (docente di Scienza politica alla Sapienza di Roma e coordinatore
                    della Commissione studi della Federazione delle Chiese evangeliche in Italia),
                    questo organismo ha l’incarico di elaborare proposte concrete in materia di
                    rapporti tra le istituzioni statali e le varie collettività musulmane. Il
                    Consiglio per i rapporti con l’islam italiano vede la collaborazione di altri
                    illustri studiosi; i suoi membri sono: i sociologi Enzo Pace, Stefano Allievi e
                    Annalisa Frisina, e gli islamologi Ida Zilio Grandi, Shahrzad Housmand, Massimo
                    Campanini, Francesco Zannini, Pasquale Annicchino, Alessandro Ferrari, Youniz
                    Tawkik e Khalisl Toubat. 

[12]  In alcuni punti, il
                        Patto
                    nazionale per l’islam italiano ricorda il Patto
                        di cittadinanza – firmato nel febbraio 2016 dal sindaco di
                    Firenze Dario Nardella e dall’imam Izzedin Elzir, presidente dell’UCOII – che,
                    partendo dai principi della Costituzione italiana «nella quale ci riconosciamo
                    tutti», sottolinea come «la costruzione di una cittadinanza attiva e condivisa
                    sia elemento fondante per abbattere i muri della diffidenza, della paura e dello
                    scontro». Il Patto di cittadinanza sancisce, dunque, «un
                    coordinamento permanente tra la comunità islamica, i luoghi di culto musulmani e
                    la città», finalizzato ad «aumentare le occasioni di cittadinanza attiva e di
                    partecipazione alla vita della città».

[13]  Cfr. la relazione Ruolo pubblico,
                        riconoscimento e formazione degli imam.
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In questo capitolo si ripercorrono, attraverso la letteratura e le principali
                indagini condotte in Italia, le forme di appartenenza e di agire transnazionale che
                vengono a essere declinate dai giovani musulmani – nati e/o cresciuti in Italia –
                inseriti in percorsi di cittadinanza attiva. L’attenzione è posta sui possibili
                processi di soggettivazione che tali giovani possono attivare in risposta alle varie
                sfide biografiche (essere “giovane”, “musulmano”, a volte “straniero”, altre volte
                ancora “italiano di origine straniera”) connesse ai processi di cittadinanza
                incompiuti in Italia e per il fatto di crescere in un paese non musulmano. Nel
                dettaglio, l’attenzione è posta su tre realtà partecipative – Giovani musulmani
                d’Italia (GMI), il partito Ennahda e Islamic Relief – esemplificative di tre forme
                di attivismo connotate: la prima, da un duplice “embeddedness” con lo sguardo
                rivolto all’Italia; la seconda, da un duplice “embeddedness” con lo sguardo rivolto
                ai “paesi di origine”; la terza, da una maggior delocalizzazione rispetto a entrambe
                le realtà. L’autrice riflette sul modo in cui la multiappartenenza e la
                multiposizionalità che sottendono la nascita di “nuove soggettività di fede
                musulmana” possano sfidare i “confini” formali e simbolici della cittadinanza
                nazionale e i criteri che sottendo l’appartenenza alla comunità di
                cittadini.





Per i figli e le figlie delle migrazioni,
        il confine tra l’essere straniero e il non esserlo diviene sfumato. Abitanti e testimoni di
        una «terra di confine» tra due realtà sociali e culturali – quella conosciuta attraverso i
        racconti dei genitori e quella in cui sono nati o comunque cresciuti – i giovani di «origine
        straniera» affrontano quotidianamente la complessa esperienza di una doppia appartenenza, di
        una doppia biografia e di una doppia mappa di aspettative [Demarie e Molina 2004; Granata
        2011]. I figli e le figlie delle migrazioni possono, in tal modo, strutturare la propria
        biografia sulla base di «marcatori identitari fluttuanti» [Roy 2005; trad. it. 2008,
        106-118], prefigurando modi di essere e di agire – allo stesso tempo contestuali e
        transnazionali – che ne svelano la capacità di rendersi «soggetto», oltre le etichette
        ingombranti imposte dall’esterno o da vincoli di solidarietà derivati da appartenenze forti.
        Tali strategie di identificazione e azione, allo stesso tempo, non necessariamente
        riproducono pienamente i modelli di identificazione o di appartenenza etnico-culturale della
        società in cui vivono i figli e le figlie delle migrazioni, né quelli del paese di
        emigrazione dei genitori, dal momento che i giovani di «origine straniera» possono
        rivisitare – a volte anche in modo originale – i tratti di entrambi i contesti di
        riferimento [Colombo, Leonini e Rebughini 2009; Colombo 2010a]. 
In questa riflessione, l’attenzione sarà
        posta soprattutto sui giovani musulmani – nati e/o cresciuti in Italia – inseriti in
        percorsi di cittadinanza attiva. Nel dettaglio, si esploreranno i possibili processi di
        soggettivazione che possono attivarsi come strategie di risposta alle varie sfide
        biografiche (essere «giovane», «musulmano», a volte «straniero», altre volte ancora
        «italiano di origine straniera») connesse ai processi di cittadinanza incompiuti in Italia e
        per il fatto di crescere in un paese non musulmano. L’obiettivo sarà
        indagare se e come la multiappartenenza e la multiposizionalità che sottendono la nascita di
        tali «soggettività di fede musulmana» sfidino i «confini» formali e simbolici della
        cittadinanza nazionale e i criteri che sottendono l’appartenenza alla comunità di cittadini. 
1. Una
            prospettiva analitica transnazionale: «oltre» i limiti del concetto di cittadinanza
            delle democrazie liberali 



Adottare una prospettiva analitica
            transnazionale permette di delineare varie forme di configurazione identitaria che i
            giovani musulmani possono sostanziare per la loro peculiare posizione di abitanti e
            testimoni di una «terra di mezzo di confine-sconfinamento». L’aggettivo «transnazionale»
            richiama: 
le istituzioni e le pratiche […] che oltrepassano i
                conﬁni degli Stati indipendenti […] e comportano affiliazioni simultanee delle
                persone a sistemi [sociali, culturali, economici e politici] geograficamente divisi
                […] Modi di essere e di agire transnazionali [che dunque] creano una sovrapposizione
                di identificazioni, diritti e pratiche sociali, che riflettono l’appartenenza e la
                partecipazione simultanea a […] più comunità o contesti fisici e simbolici [Bauböck
                2003, 705, traduzione dell’autrice]. 


Ovviamente non si tratta mai di un
            equilibrio perfetto. Tale aggettivo, infatti, connota soggetti che stanno «nel mezzo»,
            non richiedendo, peraltro, necessariamente che si viva in luoghi differenti o che si
            sperimenti un’effettiva e costante condizione di nomadismo; è sufficiente che esista la
            percezione dell’esistenza di legami di scambio, reciprocità, solidarietà e
            riconoscimento tra più realtà di riferimento [Boccagni 2009, 519-543]. 
Alcune definizioni di
            transnazionalismo ne sottolineano maggiormente la dimensione fisica riferibile agli
            scambi concreti e alle relazioni durature attraverso i confini di più Stati, di chi
            opera e partecipa simultaneamente a più sfere pubbliche nazionali e sovranazionali
            [Portes, Guarnizo e Landolt 1999, 219]. Altre, invece, ne
            sottolineano la dimensione simbolica connessa all’immaginario e alla percezione di una
            sovrapposizione di identificazioni di chi si avvantaggia di idee, pratiche sociali e
            risorse identitarie riferibili a differenti realtà di riferimento o di appartenenza, a
            volte, perfino «deterritorializzate» [Glick Schiller, Basch e Blanc-Szanton 1992, 199]. 
Il transnazionalismo offre nuove
            prospettive di analisi per riflettere sul concetto di cittadinanza prevalso nelle
            società liberali. Per il «duplice embeddedness» che lo connota, il
            transmigrante, infatti, sfida il concetto di cittadinanza delle società occidentali e
            liberali, dove la concezione universalistica dei diritti è stata declinata in termini
            particolaristici. 
Il concetto di cittadinanza della
            società moderna si riferisce contemporaneamente a due livelli – «l’appartenenza alla
            comunità politica» e «la partecipazione alla sfera dei diritti» – comportando la
            singolare compresenza di un universalismo delle garanzie dei diritti e di un
            particolarismo espresso dall’appartenenza a uno specifico gruppo [Ferrajoli 1994]. Allo
            stesso tempo, nella concezione della cittadinanza di tradizione liberale,
            «l’appartenenza alla comunità politica» si è sostanziata in termini di «appartenenza a
            una stessa nazione», omogenea pertanto anche dal punto di vista culturale e identitario;
            al principio inclusivo e universalistico della cittadinanza si contrappone, dunque, una
            concezione dell’appartenenza pervasa da un retaggio etnico-comunitario, perché declinata
            in termini di identità collettiva ancorata a uno specifico territorio e a una storia
            comune fatta di tradizioni, lingua e cultura [Zolo 2000]. 
La costruzione di uno spazio
            politico pensato come spazio di libertà e uguaglianza universale si scontra, in
            definitiva, con il particolarismo delle singole nazioni e dei singoli popoli, dal
            momento che la sovrapposizione tra ethnos e
                demos naturalizza i confini tra cittadinanza e nazionalità e la
            logica dell’inclusione-esclusione (discriminazione dentro/fuori)
            diviene endemica alla natura stessa delle procedure di autocostituzione attraverso cui
            il demos si definisce [ibidem; Lanzillo 2005,
            8-19]. In altri termini, l’esclusione degli outsiders diviene parte
            integrante dei procedimenti con cui gli
                insiders si definiscono come «comunità di destino» e assumono
            una propria identità collettiva. In tal modo, il processo di costruzione della
            cittadinanza e della politica di inclusione nella sfera dei diritti, che sottende la
            delimitazione di confini e frontiere dello Stato moderno, si consolida all’insegna della
            compresenza dell’inclusione di alcuni gruppi e dell’esclusione di altri – lungo la linea
            etnica dell’appartenenza nazionale – e della tentazione, dunque, di costringere
            l’identità umana entro il recinto di un’unica appartenenza [Zanfrini 2007, 3-18]. 
Il trasmigrante può non allinearsi a
            tale idea di cittadinanza; i legami e le forme di identificazione transnazionali
            possono, infatti, sostanziare l’idea di cittadino «di più patrie» e «partecipante a più
            sfere pubbliche nazionali o sovranazionali» e fornire, dunque, nuove accezioni
            all’espressione «comunità di appartenenza» rispetto a quella prevalsa nella concezione
            tradizionale di cittadinanza [Ambrosini 2008, 77]. 
L’istituto della cittadinanza
            liberale mostra le proprie contraddizioni soprattutto quando la riflessione è condotta
            alla luce dei figli e delle figlie delle migrazioni. Le idiosincrasie diffuse e
            l’erronea convinzione che la comunità e l’identità debbano necessariamente riprodursi a
            partire dalle origini di «sangue» – che vanno quindi salvaguardate – porta, infatti, a
            inscrivere alcune pratiche di discriminazione nella struttura della società, che si
            riproducono anche in presenza di questi giovani [Bloemraad 2009, 155-187]. 
La legge sull’acquisizione della
            cittadinanza italiana guarda soprattutto al passato, imponendo criteri molto stringenti
            per accedere alla comunità di cittadini. Ancora oggi, infatti, per la predominanza dello
                ius sanguinis come principio cardine, è cittadino «per nascita»
            il figlio di un uomo o di una donna italiani[1]. Sulla base di tale criterio, dal punto di vista giuridico-formale, sono
            considerati «stranieri» i figli di cittadini non italiani, ovunque siano nati, in Italia
            o all’estero. Sono, quindi, classificati come «stranieri» anche giovani nati in Italia –
            dunque ragazzi e ragazze che non hanno mai intrapreso un vero
            percorso di migrazione verso l’Italia – o, comunque, cresciuti nel paese perché arrivati
            da piccoli al seguito dei genitori [Ambrosini 2011, 165-168; Zincone 2010, 2-12]. 
A tali giovani, la legislazione
            italiana attribuisce una serie di tutele fino al raggiungimento del diciottesimo anno di
            età, dopodiché inizia a trattarli al pari di tutti gli altri stranieri[2]. Oltre al fatto di dover richiedere un permesso di soggiorno per continuare
            a vivere in Italia dove magari sono nati o comunque cresciuti, si aggiungono, infatti,
            le difficoltà di movimento al di fuori del territorio come un qualsiasi giovane in cerca
            di migliori opportunità di vita o per scoprire il mondo, le limitazioni nella
            partecipazione a concorsi pubblici e, dunque, nella possibilità di accedere ad alcune
            professioni cui magari si aspira, l’esclusione dal diritto di voto e, quindi,
            dall’opportunità di avere un’influenza sui processi decisionali che riguardano il
            «proprio» paese e, a volte, la loro stessa vita [Colombo, Domaneschi e Marchetti 2009, 47-66][3]. 
Il permanere di tali contraddizioni
            nel sistema dei diritti – dovute alla scelta di privilegiare il carattere ereditario
            come principio fondante l’appartenenza alla comunità di
            cittadini – può, in tal modo, alimentare una forte dissonanza cognitiva nei figli e
            nelle figlie delle migrazioni, dovuta al fatto che è impedito loro di usufruire – al
            pari dei coetanei autoctoni – proprio di quelle opportunità che hanno imparato a
            conoscere e a fare proprie crescendo in Italia; una dissonanza, dunque, che può derivare
            da una riuscita socializzazione culturale al contesto locale da parte di questi giovani
            «di origine straniera», più che da un loro mancato percorso di inclusione sociale
            [Zanfrini 2006b, 177]. 
Proprio sugli aspetti incompiuti
            della cittadinanza i figli e le figlie delle migrazioni possono attivarsi. Rispetto alla
            prima generazione di immigrati, essendo nati e cresciuti in Italia, questi ragazzi hanno
            anche più risorse comunicative in termini di lingua, informazioni e conoscenza del
            territorio per «dire la loro», confrontarsi e intervenire – anche come soggetti politici
            attivi – nel dibattito pubblico. In presenza di giovani di «origine straniera», quindi,
            possono sostanziarsi «processi di cittadinizzazione» [Ambrosini 2004, 2] finalizzati a
            superare quei criteri di appartenenza discriminatori – che limitano di fatto l’egual
            partecipazione per tutti coloro che abitano la società autoctona [Zanfrini 2007, 81-87]
            – e, dunque, a negoziare forme più inclusive di cittadinanza in termini di politiche di
            allocazione dei diritti [Granata 2011, 49][4]. 
L’approccio transnazionale permette
            di estendere ulteriormente la riflessione e identificare i limiti della cittadinanza
            liberale non solo a partire dagli aspetti formali ma anche da quelli sostanziali, allo
            scopo di superare la sovrapposizione tra
                ethnos e demos alla base del concetto di
            cittadinanza nazionale e offrendo, allo stesso tempo, un’alternativa ai paradigmi
            dell’assimilazione e del multiculturalismo. 
 È interessante notare, infatti, che
            – data la persistenza di criteri ancora molto rigidi per concedere la cittadinanza – in
            Italia le logiche di inclusione o integrazione per gli stranieri si sono sviluppate
            soprattutto in termini di politiche redistributive, concedendo a chi vive sul territorio
            alcuni diritti (soprattutto sociali e civili) indipendentemente dall’acquisizione della
            cittadinanza. In altri termini, in relazione ai due livelli della cittadinanza – la
            «partecipazione alla sfera dei diritti» e «l’appartenenza alla comunità di cittadini» –
            si è agito principalmente sul primo livello senza intervenire sul secondo, separandoli.
            Dunque, si è ampliata la possibilità di partecipare alla sfera dei diritti, integrando,
            al criterio della nazionalità, altri criteri più
            particolaristici/iperterritorializzati – come quello della
                denizenship (dunque, la residenza e soprattutto il lungo
            soggiorno come accaduto per molti diritti sociali) – o più
            universalistici/deterritorializzati – come quello della personhood
            (dunque, il rispetto della persona come accaduto in tema di protezione
            internazionale) – senza, peraltro, ridefinire il concetto di «appartenenza alla comunità
            di cittadini», che rimane declinato in termini di sovrapposizione tra
                ethnos e demos e, dunque, fondato sullo
                ius sanguinis [Zanfrini 2007, 19-21 e 51-57; Galeotti 2010,
            31-75]. In questo modo, si è ampliata la sfera dei diritti alla quale anche gli
            stranieri possono partecipare – riconoscendo almeno in parte le legittime istanze di
            tale componente della società – senza la necessità di concedere loro la cittadinanza
            italiana e, quindi, di includerli effettivamente nella comunità di cittadini[5]. 
        
Seppur ha permesso l’inserimento e
            l’integrazione di un numero maggiore di persone, senza peraltro dover necessariamente
            ridefinire l’appartenenza nazionale, tale strategia – oltre a non aver risolto il tema
            dei diritti politici che ancora oggi sono una prerogativa (o quasi) del cittadino
            italiano – riscontra anche il limite di non aver preso adeguatamente in considerazione
            la sfera dei diritti culturali e religiosi, dal momento che questi incidono maggiormente
            sul tema dell’identità nazionale. 
Anche in questo caso, il tema dei
            figli e delle figlie delle migrazioni offre spunti interessanti di riflessione. Questi
            giovani possono sviluppare forme di identificazione più affettive e simboliche nei
            confronti della cittadinanza italiana. Tra i genitori – che hanno vissuto l’esperienza
            dell’abbandono del proprio paese natio – possono, invece, prevalere sentimenti più
            diasporici verso le proprie origini e, dunque, atteggiamenti più pragmatici e
            strumentali verso l’istituto della cittadinanza del nuovo paese di vita, considerato
            soprattutto un mezzo per negoziare un inserimento nel contesto autoctono meno subalterno
            e più egualitario [Ambrosini e Molina 2004; Frisina 2006]. Per la propria posizione di
            confine-sconfinamento tra due realtà di riferimento, questi giovani possono declinare in
            modo differente perfino lo stesso transnazionalismo; è, infatti, differente il loro
            rapporto con entrambi i poli del percorso migratorio, seguendo a volte processi di
            elezione, socializzazione e movimento invertiti, dal momento che il riferimento alla
            società autoctona può essere quello primario. Rispetto alla prima generazione che più
            comunemente si riferisce a «comunità transnazionali» (con varie affermazioni identitarie
            di stampo etnico e comunitario riconducibili, a volte, a forme più tradizionali di
            «integrazione esternalizzata»), i giovani e le giovani di «origine straniera», dunque,
            sembrano avvantaggiarsi della nozione più neutra di «campo sociale transnazionale»,
            entro cui le tre A (accento, ascendenza, appartenenza) – che connotano le loro vite –
            possono essere considerate non un retaggio da superare, né un’identificazione
            oppositiva, bensì una parte rilevante della configurazione identitaria per ricomporre
            riferimenti e risorse disponibili anche nel nuovo contesto
            [Ambrosini 2008, 38]. Allo stesso modo, grazie alla
            multiappartenenza e alla multiposizionalità delle loro biografie, i figli e le figlie
            delle migrazioni possono diventare nuovi attori sociali, che – più che un «agire
            strumentale» fondato sulla denizenship e la richiesta di politiche
            redistributive – mettono in pratica forme di «agire simbolico» fondate sulla
                membership e sulla richiesta di politiche di riconoscimento. 
Spostare l’attenzione dalle
            politiche ridistributive alle politiche di riconoscimento diviene, quindi, un modo per
            non separare i due livelli della cittadinanza e ripensare l’appartenenza in termini più
            inclusivi, problematizzando, dunque, la concezione della comunità di cittadini in
            termini di popolazione nazionale in vista di una sua rinegoziazione, risignificazione
            [Lanzillo 2005, 89-118]. 
La religione per i giovani musulmani
            può divenire perfino una risorsa in pratiche di azione di questo tipo, portandoli a
            interrogarsi sul significato di essere un «italiano musulmano», così come a sostanziare
            affermazioni identitarie che rappresentino un’alternativa all’assimilazione e
            all’omogeneizzazione culturale promossa dalle democrazie occidentali [Ramadan 2004]. Il
            rischio di occultamento identitario pone, infatti, questi giovani di fronte a questioni
            rilevanti in tema di riconoscimento e relativamente alla possibilità di esprimere la
            propria religiosità in maniera aperta e pubblica. Proprio alla luce di tali
            considerazioni, come sottolinea Ruba Salih [2004, 1001]: 
many Muslims born and brought up in Europe contest
                the marginalisation of their islamic identities within the private sphere and
                perceive their political and cultural construction as a «minority» as a limitation
                of their participation in public and political life. Instead, what they ask is a
                reshaping of the relation between public and private, between secular and religious
                spheres. 


Tra questi giovani, dunque, possono
            sostanziarsi strategie di azione finalizzate a superare il paradigma della «tolleranza
            neutrale della differenza» – che in nome di una omogeneità dello spazio pubblico relega
            nella sfera privata quelle «differenze» troppo fuori dalla norma. Strategie di
            azione, dunque, entro cui la differenza è affermata per essere
            riconosciuta, allo scopo di rinegoziare il cleavage
            pubblico-privato e rimuovere gli ostacoli che limitano la possibilità di vivere a pieno
            la propria cittadinanza, anche religiosa e culturale, a tutti i membri di una società
            [Galeotti 2002]. Per i giovani musulmani, dunque, la religione diviene un registro
            importante a partire dal quale poter declinare la propria multiappartenenza e ridefinire
            l’istituto della cittadinanza in termini più inclusivi. 

2. Identità
            che sconfinano: la multiappartenenza e la partecipazione a più sfere pubbliche nazionali
            e sovranazionali 



Le «sfide» e le «tensioni» che
            possono generarsi nella vita dei giovani musulmani, figli e figlie delle migrazioni,
            sono molteplici; così come numerose possono essere le strategie di risposta che ne
            conseguono. Allo stesso modo, la posizione di «testimoni di una terra di
            confine-sconfinamento» può sottendere la configurazione di altrettanti molteplici «modi
            di essere» e «modi di agire». 
Appare, dunque, interessante
            indagare il modo in cui si strutturano le configurazioni identitarie di queste «nuove
            soggettività di fede musulmana». Modi di essere e modi di agire che possono
            accompagnarsi ora a una maggiore affezione per il contesto in cui si vive, ora a
            sentimenti di identificazione più decontestualizzati, volgendo lo sguardo verso i «paesi
            di origine», oppure ad aree di interesse più vaste che superano i tradizionali confini
            degli Stati-nazione e la lealtà a specifici gruppi di appartenenza. Allo stesso tempo,
            modi di essere e modi di agire che – nel tentativo di ridefinire la propria identità
            musulmana nella sfera privata e in quella pubblica – possono contribuire a
            denaturalizzare categorie concettuali quali «cultura», «etnia» e «comunità», così come a
            identificare – nella tensione tra boundary-maintenance e
                boundary-erosion dell’identità [Brubaker 2005, 6] – varie
            possibili combinazioni tra identificazione alla «comunità di credenti musulmani» e senso
            di appartenenza alla «comunità di cittadini italiani». 
        
Nel dettaglio, l’attenzione sarà
            posta su tre realtà partecipative di carattere religioso – Giovani musulmani d’Italia,
            il partito Ennahda e Islamic Relief – esemplificative di tre forme di attivismo
            connotate: la prima da un duplice embeddedness con lo sguardo
            rivolto all’Italia; la seconda da un duplice embeddedness con lo
            sguardo rivolto ai «paesi di origine»; la terza da una maggior delocalizzazione rispetto
            a entrambe le realtà. Tre modi di essere e agire di giovani attivisti musulmani entro
            cui si sostanziano tentativi di ricomposizione identitaria, avvantaggiandosi di risorse,
            simboli e pratiche connesse alla multiappartenenza e alla multiposizionalità delle loro
            biografie e alla luce del doppio paradigma dell’appartenenza e del distanziamento,
            dell’ereditarietà e della soggettivazione. Allo stesso tempo, tre realtà partecipative
            entro cui far emergere come l’appartenenza religiosa può combinarsi a varie forme di
            cittadinanza attiva, nella ricerca e nella promozione di idee, progetti e strategie
            rispondenti alle «tensioni» identitarie delle vite di questi giovani «di origine
            straniera»; forme di attivismo che rispondono, inoltre, alla loro voglia di partecipare
            alla sfera pubblica, ma di farlo in qualità di uomini e di donne di fede musulmana. 
2.1.
                Musulmani italiani: un duplice embeddedness con lo sguardo rivolto all’Italia 



Sulla base degli aspetti
                    minus della cittadinanza italiana – che ancora privilegia
                il carattere ereditario come principio fondante l’appartenenza alla comunità di
                cittadini – gli attivisti di Giovani musulmani d’Italia (GMI) adottano strategie di
                ridefinizione dell’italianità a partire dalla propria differenza musulmana,
                configurando varie forme di identità «equilibrate» che combinano l’affermazione
                religiosa con quella di cittadino italiano [Maddanu 2009, 660] e mirando, allo
                stesso tempo, a una «normalizzazione» delle condizioni di vita dei musulmani che
                vivono in Italia senza «banalizzazione» [Ramadan 2004; Frisina 2007]. In qualità di
                «abitanti di una terra di mezzo», infatti, questi figli e
                queste figlie delle migrazioni sono portatori di sentimenti
                di appartenenza multipli; si definiscono «musulmani europei» o più nello specifico
                «musulmani italiani», considerando il riferimento alla propria identità religiosa un
                    surplus qualificante – a cui non si vuol rinunciare –
                seppur rivisitandolo alla luce di sentimenti di appartenenza al paese in cui vivono
                [Ramadan 2004]. 
In riferimento all’identità
                religiosa, per questi giovani, si riscontra un processo di disaccoppiamento tra
                religione e cultura d’origine, a partire dal quale l’adesione all’islam deve essere
                riformulata e diventare un’esperienza soggettiva [Roy 2008, 74-83]; un percorso in
                cui l’individuo transita da un’appartenenza ascritta, definita una volta per sempre
                alla nascita, a una dimensione volontaria di adesione [Cesari 2000, 88-95;
                Maniscalco 2012, 137-143], dove il discernimento tra ciò che è
                    halal e haram – anche alla luce della
                debolezza di autorità religiose riconosciute come guide legittime – è prodotto
                orizzontalmente, attraverso le interazioni e la socialità, piuttosto che
                verticalmente tramite norme e istituzioni [Billaud 2015]. In tal modo, il processo
                di costruzione dell’identità religiosa e della propria italianità passa, per i
                giovani di GMI, attraverso percorsi di soggettivazione che recuperano l’uso della
                    ijtihād – lo sforzo interpretativo alla base della propria
                religiosità – in termini di «ermeneutica della modernità», combinandola a codici e
                abitudini italiane e spingendo «più in là le frontiere del lecito e dell’illecito»
                [Maddanu 2009, 660 e 670-671]; forme di espressività religiosa attuate, quindi,
                nella ricerca e nella promozione di un islam italiano vissuto e costruito in un
                conteso occidentale, a partire da un bricolage inedito, che si
                fonda su basi differenti da quelle della religione comunitaria in cui prevalgono
                legami etnici [Khosrokhavar 2002, 163-164]. 
Allo stesso tempo, per i giovani
                di GMI, l’impegno nello spazio pubblico è parte integrante della costruzione della
                propria identità, allo scopo di interloquire con la società autoctona su varie
                questioni – che vanno dal religioso al civico – in qualità di cittadini attivi
                portatori di una propria specificità [Maddanu 2009, 661-663; Santerini 2014,
                143-145]. Al criterio passivo di appartenenza soggiacente lo
                Stato-nazione, questi giovani, infatti, rispondono con forme attive di cittadinanza,
                proponendo la decostruzione e la simultanea ricostruzione della categoria
                «italianità», allo scopo di superare l’assunto etnico – che la sottende – di fedeltà
                a un’unica tradizione e storia passata [Ricucci 2015; Jacobsen 2011]. Dunque, per
                tali figli e figlie delle migrazioni, le strategie di rivisitazione delle proprie
                «origini» etniche non necessariamente si traducono in adeguamento naturale al
                contesto autoctono, che promuove l’assimilazione come unica regola di convivenza e
                sfoggia i propri stili di vita come migliori, irrinunciabili [Benhabib 2002; trad.
                it. 2005, 134-136; Salih 2008, 127-132]. 
A tale scopo, i giovani di GMI
                realizzano strategie di azione che valorizzano alcuni segni di riconoscibilità della
                propria alterità musulmana nella sfera pubblica allo scopo di sfidare l’omogeneità
                del «noi» costituito. Si pensi, ad esempio, alla scelta di indossare il velo da
                parte di molte attiviste di GMI. Si tratta, peraltro, di un uso più contestualizzato
                di tale indumento, lasciando che esso si mischi con tratti della società
                occidentale, ma – allo stesso tempo – affermi la propria specificità di italiane
                musulmane; quindi, un uso non diasporico del velo in termini di evocazione di
                riferimenti identitari che rimandano ai «paesi di origine», quanto piuttosto
                connotante proprio la loro doppia appartenenza [Rivera 2005; Pepicelli 2012]. In tal
                modo, azioni legate alla sfera privata diventano atti pubblici, allo scopo di
                produrre «corpi disciplinati» che entrano nello spazio pubblico come «corpi
                islamici»; le scelte di vita non rientrano, quindi, esclusivamente nella sfera
                privata e, diventando oggetto di discussione ed elaborazione collettiva,
                contribuiscono a «ibridizzare» il contesto autoctono e a formare una sfera pubblica
                islamica in Italia [Salvatore 2004]. 
I giovani di GMI, inoltre, da
                «oggetto di discussione» diventano «soggetti dei discorsi sull’islam», proponendosi
                nella sfera pubblica e nella società civile italiana come «operatori
                dell’informazione», «mediatori culturali» e, perfino, «promotori di strategie di
                inclusione sociale» per prevenire o ridurre i rischi di devianza e radicalismo di
                giovani musulmani che vivono nel contesto autoctono [Frisina
                2007, 46]. Strategie di «cittadinizzazione dal basso» adottate dai giovani attivisti
                di GMI, allo scopo di superare le stereotipizzazioni eterodirette, che raffigurano
                l’islam come corpo estraneo e incompatibile con le società occidentali, e negoziare,
                allo stesso tempo, spazi più inclusivi di partecipazione alla sfera dei diritti
                [Maddanu 2009, 659]. 
La forma di attivismo di GMI è,
                quindi, un esempio eloquente di duplice embeddedness con uno
                sguardo rivolto all’Italia. Un modo di essere e agire entro cui – grazie alla
                multiappartenenza – si sostanziano strategie di soggettivazione che integrano
                elementi della religiosità musulmana con aspetti della sfera italiana riferibili al
                vissuto quotidiano [Maddanu 2009, 679]. Dunque, un modo di essere e agire entro cui
                non si tratta di scegliere esplicitamente tra le proprie «origini» e i riferimenti
                identitari che arrivano dal contesto in cui si vive, quanto piuttosto di trovare un
                equilibrio, sebbene a volte fragile, tra le due realtà di appartenenza, usando in
                modo strategico le risorse simboliche e relazionali del «campo sociale
                transnazionale» – entro cui vivono i figli e le figlie delle migrazioni – in
                risposta alle opportunità e alle sfide biografiche che si presentano [Faist 2000,
                197-198; Bauböck 2003, 705; Levitt 2009, 1225-1242]. Una forma di attivismo che,
                allo stesso tempo, si confronta in modo aperto e dinamico con la società autoctona,
                adottando strategie che valorizzano il «paradigma del riconoscimento» per
                configurare la propria identità di cittadino musulmano. Strategie finalizzate a
                superare la distinzione tra ciò che è ritenuto «normale» e ciò che è considerato
                «diverso»; dunque, dirette all’affermazione pubblica del valore in sé della
                differenza e all’accettazione delle diversità entro lo spettro delle opzioni
                disponibili di una società – perché considerate normali – riducendo, in tal modo, la
                stigmatizzazione e l’esclusione iniqua di alcune sue componenti [Galeotti 1999,
                36-47; Jacobsen 2011, 222-223]. «Forme di cittadinanza agite», quindi, finalizzate a
                ridefinire l’appartenenza alla comunità italiana in termini simbolici – prima ancora
                che giuridici – per superare i limiti del modello tradizionale di Stato-nazione, non
                in vista della sua dissoluzione, ma prospettando soluzioni
                per l’accettazione pubblica di quelle differenze, dentro le quali ci sono minoranze
                di cittadini che sono definite da tali differenze e che, a causa dell’esclusione
                pubblica delle stesse, non godono di un accesso pieno alla cittadinanza al pari di
                tutti gli altri cittadini [Benhabib 2002; trad. it. 2005, 176-192; Galeotti 2010, 76-119][6]. 
In definitiva, il duplice
                    embeddedness con lo sguardo rivolto all’Italia, che connota
                la forma di attivismo di GMI, è espressione di configurazioni identitarie e
                strategie di azione che mirano a superare la polarizzazione del «noi-musulmani» e
                «gli altri-italiani» nel tentativo di uscire dalla «sindrome dell’essere una
                minoranza» [Ramadan 2004]. La strategia di costruzione della cittadinanza «dal
                basso» di tali attivisti offre, dunque, anche un’alternativa ai modelli più
                tradizionali di integrazione multiculturalista nel contesto autoctono, che mirano a
                negoziare, spesso su base collettiva, stati derogatori di cittadinanza per alcune
                minoranze nel rispetto delle loro specificità [Jacobsen 2011, 186-187]. 
Se non sarà ascoltato e accolto
                anche dalle istituzioni italiane e dai membri della società autoctona, tuttavia,
                tale tentativo potrebbe lasciare spazio a sentimenti di disaffezione e disillusione
                nei confronti dell’istituto della cittadinanza italiana, portando questi figli e
                queste figlie delle migrazioni a rinunciare a tale sforzo di «ridefinizione dello
                spazio pubblico comune» e a rassegnarsi plausibilmente al fatto che l’unica strada
                percorribile sia la «segmentazione degli spazi» da riservare ora alle collettività
                musulmane ora ai membri della società autoctona, riconducibile proprio ai percorsi
                più tradizionali di «integrazione esternalizzata» [Dassetto 2008; Ramadan 2004].
                Percorsi di integrazione non necessariamente in antitesi alla comunità «ospitante»,
                né privi di riformismo religioso nella ricerca di un’identità musulmana che si
                confronta con le condizioni di vita dei contesti occidentali, ma che sono
                espressione, tuttavia, di un «islam in Italia» – e non quindi di un «islam italiano»
                – con il rischio di alimentare la convinzione che,
                nonostante il susseguirsi di generazioni nel paese, l’unica strada di convivenza
                percorribile sia quella della costituzione di comunità parallele e polarizzate,
                entro cui le differenze dell’identità ora italiana ora musulmana non potranno che
                sclerotizzarsi [Saint-Blancat 2002, 138-140; Jacobsen 2011, 188]. 

2.2.
                Appartenenze bilocate: un duplice embeddedness con lo sguardo rivolto al «paese di
                origine» 



Alcuni macroeventi possono
                influenzare le configurazioni identitarie dei figli e delle figlie delle migrazioni,
                condizionandone anche le manifestazioni e le strategie di azione [Dassetto 2008,
                13-41]. Se – in negativo – le vicende dell’ISIS e gli attacchi terroristici in
                Europa hanno costretto molti musulmani a una continua esposizione pubblica per
                dichiarare la propria estraneità a tali avvenimenti o per dare «prove di fedeltà»
                verso l’occidente, le rivolte arabe costituiscono sicuramente un riferimento più
                positivo. Esistono alcune forme, meno conosciute, di identificazione e agire
                transnazionali di giovani musulmani nati o cresciuti in Italia, che si riferiscono
                al contesto sociale, culturale e politico sia del luogo in cui vivono sia dei «paesi
                di origine», probabilmente alimentate proprio da tali macroeventi. 
Ad esempio, il partito Ennahda
                di ispirazione islamica di Rashid al-Ghannushi nelle elezioni del 2011 ha contato,
                tra le sue file, anche alcuni giovani che vivono in Italia, come Osama al-Saghir e
                Imen Ben Mohamed. Osama al-Saghir è un cittadino italiano di origine tunisina
                arrivato in Italia a 11 anni a causa della militanza politica del padre nello stesso
                partito; cresciuto a Roma, si è laureato in Scienze politiche e relazioni
                internazionali presso l’Università La Sapienza. Imen Ben Mohamed, anche lei scappata
                durante il regime di Ben Ali, poiché i genitori erano esplicitamente schierati
                contro tale regime, ha vissuto a Roma da quando era adolescente e si è laureata in
                Cooperazione internazionale allo sviluppo economico sempre all’Università La
                Sapienza. Sia Osama al-Saghir sia Imen Ben Mohamed sono stati eletti, quando
                avevano rispettivamente 28 e 27 anni, nella circoscrizione
                italiana che conta i voti dei tunisini che vivono in Italia, come membri
                dell’Assemblea costituente tunisina, nata per governare la difficile fase di
                transizione politica dopo la caduta di Ben Ali in seguito alla rivoluzione dei
                gelsomini [El Houssi 2013; Groppi e Spigno 2015][7]. 
La caduta di Ben Ali e le prime
                elezioni libere in Tunisia dopo anni di dittatura hanno rappresentato un passaggio
                epocale per quello Stato. Fatti rilevanti, dunque, che hanno attivato interessi e
                legami transnazionali verso la Tunisia – e, in generale, per ciò che avveniva
                sull’altra sponda del Mediterraneo – rappresentando una fonte di ispirazione e
                orgoglio, anche per molti giovani tunisini nati e cresciti in Italia, per il fatto
                di essere parte di un popolo che stava lottando per la libertà e per una maggior
                giustizia sociale, economica e politica. L’elezione di due giovani – tra cui una
                donna – nell’Assemblea costituente tunisina è indubbiamente frutto di tale
                effervescenza, così come dell’idea che fosse importante affidare anche alla
                componente giovanile – socialmente e numericamente consistente in quello Stato – un
                ruolo rilevante nella fase di transizione che ne sarebbe conseguita. 
Osama al-Saghir e Imen Ben
                Mohamed, dunque, sono due figli delle migrazioni che hanno scelto di impegnarsi
                politicamente attraverso strategie di azione che coinvolgono entrambi i poli del
                movimento migratorio; strategie di azione, quindi, che derivano dalla partecipazione
                simultanea alla sfera pubblica italiana e a quella del «paese di origine»,
                intrattenendo attività e relazioni in entrambi i contesti [Glick Schiller, Basch e
                Blanc-Szanton 1992; Levitt 2001].
            
Tali strategie di partecipazione
                – pur derivando da appartenenze di stampo etnico – possono combinarsi a modi di
                essere e agire transnazionale non «subiti», né diasporici; possono, infatti,
                sostanziarsi in termini di strategie performative che, avvantaggiandosi della
                prossimità geografica e di relazioni sociali «a distanza» sviluppate anche grazie
                alle nuove tecnologie di comunicazione, seguono un percorso inverso rispetto a
                quello realizzato dalla prima generazione, perché nascono da un’elezione
                «significativa», che diviene solo in seguito prossimità relazionale anche fisica e
                visiva [Glick Schiller 2003; Park 2007]. 
Sicuramente tali forme di
                identificazione e agire transnazionali possono facilitare la realizzazione di
                collaborazioni proficue tra i due paesi interessati e tradursi in opportunità in
                termini di scambi culturali, economici, politici e sociali. Allo stesso modo, in
                tali forme di collaborazione, figure come quelle di Osama al-Saghir e Imen Ben
                Mohamed sono potenzialmente strategiche perché possono fare da ponte tra queste
                «comunità senza prossimità», nel tentativo di realizzare uno spazio sociale
                transnazionale entro cui i due Stati-nazione condivideranno relazioni e risorse
                [Kivisto 2001]. 
Tali forme di agire bilocate,
                comunque, non hanno solo il vantaggio di creare interazioni fisiche e concrete tra i
                due Stati, ma possono anche produrre risultati interessanti sul piano simbolico.
                Queste strategie di partecipazione, infatti, possono accompagnarsi a molteplici
                sentimenti di identificazione, che considerando rilevanti entrambe le realtà di
                appartenenza, favoriscono la circolazione di pratiche sociali e di riferimenti
                identitari tra i confini dei due contesti di riferimento. 
L’importanza di una doppia
                appartenenza e una doppia biografia emerge con chiarezza in un’intervista rilasciata
                da Imen Ben Mohamed, che alle domande «Cosa ti ha spinto a candidarti?» risponde: 
forse la vita che ho passato da bambina,
                    quando a 8 anni, mi sono ritrovata senza mio padre (era rifugiato politico), ma
                    anche per il senso di responsabilità nei confronti della mia patria e per i
                    connazionali che vivono in Italia. Non meno importante è stata
                    ed è la mia voglia di lasciare una mia impronta nella
                    costituzione di una nuova Tunisia dopo la primavera araba. Sono tanti i fattori
                    determinanti […] Come giovane donna eletta all’estero cerco di lasciare
                    un’impronta diversa nella costituzione. Porto un po’ della mia esperienza
                    vissuta in uno Stato europeo mista con un’ideologia islamica aperta all’altro e
                    modernista. L’obiettivo è scrivere una costituzione in grado di rappresentare
                    tutti i tunisini e non una parte politica (intervista di Gianfranco Mingione, 28
                    febbraio 2012). 


Dalle parole di Imen Ben
                Mohamed, dunque, si evince l’importanza di portare in Tunisia l’esperienza di chi è
                cresciuto in una società dove i principi democratici sono radicati da più tempo e
                dove temi relativi al pluralismo, alla differenziazione sociale e alla laicità sono
                più problematizzati, anche nel tentativo di promuovere una forma di attivismo entro
                cui religione e modernità, così come islam e democrazia, non siano necessariamente
                in antitesi. 
Segno di tale modo di essere e
                agire transnazionale – frutto di multiappartenenze e multidentificazioni – si
                rintraccia anche nel fatto che sia Osama al-Saghir sia Imen Ben Mohamed – quando si
                candidarono alle elezioni del 2011 – erano presenti nella sfera pubblica italiana
                come attivisti di GMI, dunque con una prospettiva di azione più contestualizzata e
                attenta alla condizione di chi si sente, allo stesso modo, italiano e musulmano[8]. 
Queste strategie performative di
                cittadinanza attiva – frutto di membership sovrapposte [Faist,
                Gerdes e Rieple 2004, 923] – possono rappresentare, quindi, una potenziale fonte di
                denaturalizzazione delle tradizionali identità riferibili a entrambi gli
                Stati-nazione cui si riferiscono, attingendo risorse materiali, affettive e
                «discorsive» acquisibili da entrambi i contesti di appartenenza [Faist 2000,
                197-198; Bauböck 2003, 705]. 
Tali modi di essere e agire
                bilocati, peraltro, si avvantaggiano anche delle istituzioni – politiche, culturali,
                sociali – dei «paesi di origine», che rappresentano
                un’importante fonte di diritti e di opportunità [Smith 2003]; un’alternativa,
                quindi, alla condizione di diseguaglianza e, a volte, di emarginazione che, come
                approfondito, si vive in Italia, dove l’anacronismo di un sistema di riconoscimento
                dei diritti – ancora fondato sullo ius sanguinis – non sembra
                offrire molti vantaggi aggiuntivi, in termini di riconoscibilità dello
                    status di cittadino, neanche ai figli e alle figlie delle
                migrazioni [Ambrosini 2011, 169-170]. 
Il perdurare di tali condizioni
                di iniquità nel sistema dei diritti può avere effetti differenti sulle
                configurazioni identitarie dei giovani di «origine straniera» – anche attivisti –
                rafforzando, a volte, le dissonanze cognitive che derivano dall’essere fedeli a due
                patrie senza, peraltro, la possibilità di trovare una sintesi, oppure accrescendo in
                loro sentimenti di estraneità verso il paese in cui vivono che fatica a riconoscerli
                pienamente cittadini. Oltre a scoraggiare un interesse per questioni locali o per
                forme di attivismo nella società italiana per migliorare la propria condizione di
                vita, tali modi di essere e agire transnazionali possono perfino portare a
                considerare il «paese di origine» come principale riferimento simbolico di
                identificazione [Østergaard-Nielsen 2003, 777; Ambrosini 2008, 68], con il rischio
                di naturalizzare – anche in presenza di figli delle migrazioni – i «confini» stessi
                dell’appartenenza riferibili ora alla propria comunità di riferimento ora alla
                comunità autoctona. 
Allo stesso modo, il «paese di
                origine» può divenire l’unico luogo entro cui si desidera diventare un soggetto
                politico e in cui si pensa di poter fare la differenza. Se il tema del «ritorno a
                casa» appare controintuitivo in presenza dei figli e delle figlie delle migrazioni,
                non sono rari i casi di giovani di «origine straniera» che decidono di lasciare il
                luogo in cui sono nati o cresciuti per andare a vivere – anche volontariamente e, a
                volte, indipendentemente dai loro parenti – nei «paesi di origine». Si possono
                rintracciare, ad esempio, storie di rivalsa di giovani che decidono di investire
                nella «madrepatria» il proprio capitale culturale, sociale ed economico acquisito
                nel luogo in cui sono nati o cresciuti, allo scopo di migliorare le condizioni di
                vita del paese che i propri genitori sono stati costretti ad
                abbandonare [King e Christou 2010, 167-181]. La voglia di poter fare la differenza
                può, dunque, incentivare il sentimento del «ritorno a casa», anche se – per questi
                giovani – ciò può tradursi perfino nei termini di una prima migrazione. 
Su tali premesse, in definitiva,
                per i figli e le figlie delle migrazioni, forme di identificazione e partecipazione
                bilocate possono di fatto tradursi in modi di essere e agire transnazionali «con uno
                sguardo che va oltre l’Italia», non sentita fino in fondo «casa». La portata
                innovativa nei confronti dei «paesi di origine» non va comunque sottovalutata;
                tuttavia, tradotta in questi termini, l’innovazione di tali forme di attivismo non
                avrà l’esito di produrre un campo sociale realmente transnazionale inteso come ponte
                tra «comunità senza prossimità», entro cui più Stati-nazione possano condividere
                idee, simboli e risorse, alimentando processi di reciproco adattamento e dove si
                renda possibile il passaggio da una concezione di sovranità esclusiva a forme di
                    membership sovrapposte. Un epilogo traducibile, dunque, in
                termini di occasione persa proprio per gli esiti disattesi dall’istituto della
                cittadinanza, che ancora oggi non è in grado di offrire uno spazio adeguato alle
                configurazioni identitarie complesse e sfaccettate di questi giovani di «origine
                straniera». 

2.3.
                Appartenenze delocalizzate: modi di essere e agire transnazionali con lo sguardo
                rivolto a comunità virtualmente deterritorializzate 



Islamic Relief Worldwide è una
                ONG islamica di vocazione internazionalista fondata in Gran Bretagna nel lontano
                1984 e oggi molto diffusa anche in Italia proprio tra i giovani. Tale organizzazione
                ha come scopo prioritario lo sviluppo della cultura dell’Islamic
                    Aid, intervenendo «in caso di catastrofi nel mondo» e realizzando
                «progetti di sviluppo sostenibile» in paesi colpiti da calamità o conflitti [Lapidus
                2002, 823; Petersen 2015, 46-47 e 170-174]. Islamic Relief promuove una forma di
                attivismo dove il richiamo all’islam ispira l’azione, anche
                se la dimensione identitaria religiosa è declinata in termini più universalisti e
                cosmopoliti. 
La globalità è da sempre parte
                integrante della filosofia islamica; peraltro, oggi, i progressi nella comunicazione
                e la libertà di movimento conferiscono alla umma – in quanto
                categoria unificante – una forza ancora maggiore. A dispetto del frammentarsi e del
                moltiplicarsi delle interpretazioni della fede musulmana, la
                    umma conserva la sua unità in termini di comunità
                immaginata e rinnovata costantemente, fondata sulla percezione di un destino comune,
                recuperando e accrescendo la propria capacità transnazionale di forgiare identità e
                relazioni che superano i tradizionali confini degli Stati-nazione [Cesari 2005a].
                Soprattutto nei contesti migratori – per il potenziale processo di separazione tra
                religione e cultura che può sostanziarsi – l’identificazione religiosa può prevalere
                a scapito delle tradizionali diversità nazionali e il potere unificante della
                    umma agire da marcatore neoetnico o transetnico, ponendosi
                al di sopra dei particolarismi etnici e comunitari [Saint-Blancat 2002, 139-140;
                Guolo 2005, 632]. 
Allo stesso tempo, nei contesti
                migratori, tali manifestazioni di adesione religiosa più decontestualizzate e
                deterritorializzate complicano le linee di analisi transnazionali, valorizzando lo
                stile di «universalità intrinseca» della umma globale di poter
                deliberare su varie questioni – anche religiose – attraverso le frontiere naturali
                dei singoli Stati di provenienza o in cui si vive; la umma può,
                infatti, declinarsi come «coscienza civile transnazionale», alimentando varie forme
                di self-understandings ben distinte dai confini e dalla
                legittimazione degli Stati-nazione, ove i testi religiosi sono il punto di partenza
                per qualsiasi discussione su questioni di interesse comune per le collettività
                musulmane disperse nel mondo [Bowen 2004, 879-880]. Uno spazio in cui sia possibile
                promuovere una pluralizzazione del dibattito sull’islam, avvantaggiandosi anche
                della relativa debolezza e frammentazione delle autorità religiose e, dunque, della
                bassa probabilità che si imponga un islam ufficiale [Salvatore 2004, 1021-1024]. In
                definitiva, una umma declinata in termini di cosmopolitismo e
                universalismo, dove più spazio può essere dato al dissenso,
                al cambiamento e alla contaminazione delle idee [Zoli 2011, 129-152; Jacobsen 2011, 108-109][9]. 
In questa metanarrazione può
                essere ricompresa anche la forma di attivismo promossa dai giovani musulmani di
                Islamic Relief Worldwide. In tale organizzazione, infatti, «l’universalità
                intrinseca» della umma globale si sostanzia nella capacità dei
                musulmani – che vivono nella diaspora – di definirsi a partire da una coscienza
                civile transnazionale fondata sullo spirito umanitario dell’islam, che traduce la
                    jihad in termini di attivismo pubblico e impegno sociale
                per il superamento di ogni forma di ingiustizia e diseguaglianza tra gli individui
                [Petersen 2015, 228-229]. 
La religione, quindi, per gli
                attivisti di Islamic Relief, è un mezzo vocazionale. Tale dimensione, peraltro, è
                anche importante per comprendere il rapporto che questi giovani hanno con il
                concetto di «cittadinanza». Infatti, il riferimento religioso è considerato il
                presupposto su cui si fonda il senso di responsabilità verso il mondo in cui si vive
                e tale «missione» qualifica il comportamento del buon musulmano di fronte a Dio. In
                definitiva, per questi giovani, la fede religiosa e l’adesione ai valori dell’islam
                aiuta ad essere cittadini e cittadine migliori, rendendoli uomini e donne
                moralmente orientati al servizio degli altri [Ramadan 2008,
                144-157; Levitt 2009, 1239]. 
L’attivismo di Islamic Relief,
                dunque, è una forma di cittadinanza attiva che ricorda varie espressioni
                    di islam civico entro cui fede e giustizia sociale sono
                coniugate con i principi etici della religione musulmana [Frégosi 2008], così come
                varie forme di cittadinanza cosmopolite fondate sulla nozione
                universalista dei diritti umani [Soysal 2000]. Quindi, una forma di attivismo che,
                avvalendosi del tratto di transnazionalismo che da sempre connota la storia della
                religione musulmana, alimenta una sorta di Islamic Aid secolarizzato e adeguato al
                contesto occidentale entro cui si sviluppa [Salvatore 2004, 1024; Jacobsen 2011,
                108-109]. 
È interessante riflettere anche
                verso chi Islamic Relief indirizza le proprie azioni. Ci siamo già riferiti al fatto
                che le forme di identificazione e agire transnazionali dei musulmani, figli e figlie
                delle migrazioni, possano essere influenzate dalle connessioni e dagli scambi con i
                «contesti di origine», anche perché ciclicamente assistiamo a macroeventi che
                richiamano l’attenzione verso tali aree geografiche. L’attivismo di Islamic
                    Relief è indubbiamente influenzato dai fatti che accadono
                sull’altra sponda del Mediterraneo, portando questi giovani a volgere lo sguardo
                verso i risvolti delle rivolte arabe, ma anche alla destabilizzazione della Siria e
                della Libia. Come, infatti, si evince dal sito, in questo particolare momento
                storico, Islamic Relief Italia è molto attiva nella realizzazione di progetti
                destinati all’area regionale della MENA (Middle East and North Africa). I progetti
                di Islamic Relief, tuttavia, non hanno come unici destinatari i credenti nella fede islamica[10]; il richiamo alla umma in termini di
                    Islamic Aid e charity chain è il
                fondamento per azioni rivolte all’umanità nel suo complesso alla luce di una forma
                di solidarietà worldwide in risposta, quindi, alle «emergenze
                nel globo» [Kaag 2011, 463-467; Jacobsen 2011, 108-109]. 
            
L’attivismo
                    di Islamic Relief è, dunque, un esempio interessante di
                cittadinanza attiva ispirata da modi di essere e di agire delocalizzati, orientata
                al raggiungimento di issues cosmopolite contro ogni forma di
                ingiustizia e fondata su legami di solidarietà verso il mondo intero. 
Tale forma di cittadinanza
                attiva sembra, quindi, meno interessata alla risoluzione di questioni identitarie o
                connesse in modo specifico alla religione, mentre prevale l’aspetto collaborativo
                per la costruzione di una società più giusta; l’identificazione religiosa fornisce
                motivazione e valori personali, divenendo il fondamento per una forma di attivismo
                più universalista non finalizzata a cercare risposte relative al «chi siamo», quanto
                piuttosto al «cosa possiamo fare» per il bene collettivo [Cingolani e Ricucci 2014,
                69]. 
La ricaduta sul locale è
                comunque rintracciabile nella capacità di tale agire transnazionale di evocare la
                forza propositiva dei valori dell’islam, anche in un contesto occidentale entro cui
                tale religione è rappresentata come un’entità «estranea» [Petersen 2011, 228-229;
                Jacobsen 2011, 108-109]. Recuperando la nozione di dār
                    al-shahāda di Tariq Ramadan [2002, 72], il contesto occidentale
                diviene, infatti, per i giovani di Islamic Relief «la terra della testimonianza»:
                uno spazio in cui esprimere quotidianamente e pubblicamente, con i propri atti e la
                propria vita, il contributo che l’islam può apportare per la salvaguardia del bene
                di tutti. 
Peraltro, l’interesse per il
                globale e la delocalizzazione dei riferimenti di identificazione – che connotano i
                modi essere e di agire degli attivisti di Islamic Relief – possono anche essere
                espressione di una risposta reattiva alla difficoltà di trovare un posto adeguato
                nel paese in cui si è nati o comunque cresciuti, che spinge tali figli e figlie
                delle migrazioni a cercare altrove i propri punti di riferimento, così come le
                risposte alle proprie istanze di riconoscimento. In questi casi, dunque, la
                mobilitazione verso il livello transnazionale può derivare da una disaffezione o
                dalla perdita di interesse per la risoluzione di issues
                    domestiche riguardanti le richieste di maggior inclusione nel
                contesto autoctono in termini sia formali sia simbolici. Una disaffezione e un
                disinteresse riconducibili, dunque, a quegli aspetti
                incompiuti della cittadinanza italiana, che riducono la possibilità, per questi
                giovani di «origine straniera», di sviluppare sentimenti di identificazione
                simbolica verso il paese in cui vivono e di considerare, quindi, «l’essere italiano»
                una parte importante – al pari della componente musulmana – del processo di
                configurazione della propria identità e della propria biografia. 


3.
            Conclusioni 



Studiare le configurazioni
            identitarie e le strategie di azione dei giovani musulmani, figli e figlie delle
            migrazioni, offre molti spunti di riflessione sui cambiamenti e le «tensioni» che
            attraversano la nostra società. 
La multiappartenenza e la
            multipartecipazione di tali «nuove soggettività» evidenziano la capacità di questi
            giovani di prefigurare identità trasmigranti e in movimento, che – combinando esperienze
            e affiliazioni riferibili a più contesti sociali, culturali e politici – possono
            superare i rischi di una concezione esistenzialista della differenza, pur affermando,
            allo stesso tempo, la necessità di prendere sul serio tale differenza. Si tratta,
            inoltre, di strategie di identificazione e partecipazione entro cui la religione è
            declinata tra i registri della multiappartenenza, testimoniando il desiderio di questi
            giovani di qualificarsi nella sfera pubblica come uomini e donne di fede musulmana. 
L’attivismo dei figli e delle figlie
            delle migrazioni prefigura modi di essere e agire che, quindi, possono sfidare
            l’istituto della cittadinanza nazionale, valorizzando il paradigma del «rispetto della
            differenza» allo scopo di ridefinire i confini dell’appartenenza alla comunità di
            cittadini e sovvertire l’ordine simbolico imposto dalla maggioranza che, pur nel
            rispetto del pluralismo e della libertà di scelta, stabilisce i confini entro cui sono
            ammesse le opzioni legittime dello stesso pluralismo e delle stesse libertà. Modi di
            essere e agire che, allo stesso tempo, possono non allinearsi con la delimitazione dei
            confini dello Stato-nazione, avvantaggiandosi di interazioni, risorse e pratiche del
            «campo sociale transnazionale», entro cui vivono i figli e le
            figlie delle migrazioni, e prefigurando, in tal modo, percorsi identitari multisituati. 
Le strategie di identificazione e le
            forme di partecipazione dei giovani musulmani possono dunque sostanziare configurazioni
            identitarie inedite, entro cui altrettanto variegate sono le combinazioni tra
            appartenenza religiosa e forme attive di cittadinanza. Si tratta, quindi, di strategie
            di soggettivazione attuate nella ricerca di spazi di riconoscimento della propria
            specificità musulmana e capaci, allo stesso tempo, di testimoniare un islam
            contestualizzato, riformista, in dialogo aperto con la modernità; strategie di
            «cittadinanza agita» che, allo stesso tempo, possono superare i particolarismi
            comunitari o il rischio di nuove forme di appartenenza essenzializzate, così come
            rappresentare un’alternativa all’assimilazione naturale al contesto occidentale. In
            definitiva, strategie di azione che vanno oltre la «sindrome dell’essere una minoranza»
            o la polarizzazione del «noi-musulmani» e «gli altri-italiani». 
I percorsi di identificazione e le
            strategie di azione di questi giovani problematizzano, dunque, i «confini» della
            cittadinanza liberale, mostrando le asimmetrie della significazione dominante dello
            spazio pubblico e l’esclusività dell’appartenenza, che si fondano su processi di
            categorizzazione simbolica efficacemente nascosti e naturalizzati; allo stesso tempo,
            tali percorsi di identificazione e di azione evidenziano la provvisorietà, la
            processualità, la natura contestuale di questi «confini» e, quindi, la possibilità di
            dissolverli, negoziarli e risignificarli. Possibilità che – se accolta – si tradurrà
            nell’opportunità di salvaguardare il principio universalistico della cittadinanza,
            facendo coesistere reciprocità egualitaria e libertà di autodefinirsi da parte degli
            individui. 
Le difficoltà di trovare uno spazio
            adeguato in termini di legittimità e riconoscimento a tali configurazioni identitarie
            inedite può, tuttavia, ridurne la portata innovativa. Il perdurare di ostacoli formali e
            simbolici al riconoscimento di uno status compiuto di cittadinanza
            può, infatti, disincentivare l’interesse e l’attaccamento per la società autoctona da
            parte di questi giovani di «origine straniera» o, perfino, alimentare un senso di
            estraneità verso il paese in cui essi sono nati e cresciuti, ma che fatica ad
            accettarli. Su tali premesse possono, in definitiva,
            configurarsi – per tali figli e figlie delle migrazioni – modi di essere e di agire «con
            uno sguardo che va oltre l’Italia», entro cui, quindi, la mobilitazione verso il livello
            transnazionale è sintomatica di sentimenti di disaffezione e di dislocazione reattiva
            nei confronti del paese in cui si vive, allo scopo di cercare altrove – oltre i confini
            – le proprie risorse identitarie e le risposte alle proprie istanze di riconoscimento.
        



[1]  L’acquisizione della cittadinanza in Italia è
                    disciplinata dalla legge n. 91/1992; per i principi fondanti lo ius
                        sanguinis (e le sue poche eccezioni) si veda il primo articolo
                    della legge. 

[2]  Unica eccezione è la procedura di
                    acquisizione della cittadinanza per «beneficio di legge» per chi è nato in
                    Italia da genitori stranieri (art. 4 della legge n. 91/1992); si tratta di un
                    diritto acquisito fin dalla nascita – fondato, dunque, seppur parzialmente sullo
                        ius soli – di cui si può beneficiare al diciottesimo
                    anno, se si possiedono i requisiti richiesti: essere nato e avere risieduto
                    legalmente in Italia fino al compimento della maggiore età (o comunque
                    «dimostrare di aver vissuto ininterrottamente» sul territorio italiano fino ai
                    18 anni secondo l’accezione più ampia delle circolari n. k.60.1 del 5.1.2007 e
                    del MI del 7.11.2007). Per gli altri rimangono le strade dello ius
                        connubii (il matrimonio) e dello ius
                        domicilii (10 anni di residenza regolare e continuativa) che,
                    tuttavia, sono condizionati a vincoli di discrezionalità da
                    parte dell’autorità pubblica italiana (artt. 5, 6, 9 e 16 della legge n.
                    91/1992, come modificata dalla legge n. 94/2009). Per approfondimenti sulla
                    legge n. 91/1992 si rimanda a Zincone [2010] e Acocella [2014].

[3]  In virtù dell’acquisizione della cittadinanza
                    dell’Unione, i comunitari hanno condizioni più favorevoli su questi punti. Nel
                    corso del tempo sono state introdotte eccezioni anche per alcune categorie di
                    extracomunitari – come, ad esempio, i lungosoggiornanti o i richiedenti
                    protezione internazionale. Sulle deroghe per i comunitari e per alcune categorie
                    di stranieri extracomunitari si rimanda a Colombo, Domaneschi e Marchetti [2009]
                    e Acocella [2014].

[4]  Nella precedente legislatura è stato
                    approvato alla Camera un disegno di legge per introdurre, per i figli delle
                    migrazioni, due principi innovativi: lo ius soli temperato,
                    cioè l’acquisizione immediata della cittadinanza per chi nasce in Italia da
                    cittadini stranieri lungosoggiornanti; lo ius
                        culturae, cioè la concessione dello status
                    giuridico di cittadino a chi – nato in Italia da genitori non lungosoggiornanti
                    o arrivato entro i 12 anni – frequenta uno o più cicli nel sistema nazionale di
                    istruzione oppure corsi idonei al conseguimento di una qualifica professionale.
                    Il disegno di legge approvato alla Camera nel 2015 non è, tuttavia, mai arrivato
                    in discussione al Senato, per una mancanza di accordo tra le forze politiche. Le
                    difficoltà di portare a termine questo provvedimento segnalano ancora una volta
                    la spinosità del tema per lo Stato italiano. 

[5]  In rifermento al criterio della
                        denizenship, ad esempio, si può richiamare il
                        permesso CE per soggiornanti di lungo periodo
                    (direttiva europea n. 109/2003 recepita in Italia dal d.lgs. n.
                    3/2007), che offre la possibilità di partecipare a concorsi pubblici o muoversi
                    più facilmente attraverso l’UE. In rifermento al criterio della
                        personhood, si pensi alla strutturazione del Common
                        European Asylum System che a partire dal 2001 ha portato a
                    sviluppare – attraverso numerose direttive e regolamenti – standard UE comuni in
                    tale materia. Per approfondimenti si rimanda a Adinolfi [2011].

[6]  Per un approfondimento su GMI si rimanda
                        al capitolo di Katia Cigliuti in questo volume, che ha condotto
                        un’interessante ricerca sul campo in merito a tale associazione. 

[7]  Elezione nella quale Ennahda ottenne il
                        numero più alto di consensi, premiato probabilmente dalla sua esclusione
                        dalla scena politica durante gli anni di Ben Ali – perché considerato un
                        partito di natura violenta e terroristica – pur continuando a opporsi, anche
                        nel periodo della clandestinità costretta, alla corruzione del regime [El
                        Houssi 2013, 61-70]; uscito dalla clandestinità, dunque, Ennahda si presenta
                        come una forza politica importante e alternativa per la Tunisia, acquisendo
                        in tal modo un ruolo da protagonista nella fase di transizione. Posizione
                        poi retrocessa nelle prime elezioni parlamentari sotto la nuova Costituzione
                        del 2014 [Groppi e Spigno 2015, 47-49]. 

[8]  Per un approfondimento sull’attivismo in
                        Ennahda di figli e figlie delle migrazioni che vivono in Italia, si rimanda
                        al capitolo di Renata Pepicelli in questo volume, dove sono riportati i
                        risultati di una ricerca sul campo dagli esiti molto interessanti.

[9]  Cesari [2004, 101-122] avverte che quando
                        la umma si connette al tema della globalizzazione della
                        cultura può anche portare a crisi identitarie nel confronto con il
                        pluralismo di opzioni e la relativizzazione della moralità, con il rischio
                        di alimentare sentimenti di disaffezione estrema o di dislocazione reattiva
                        e, a volte, perfino derive neofondamentaliste. Anche Roy [2016; trad. it.
                        2016, 28-29] è sensibile al tema, sostenendo, peraltro, che le cause di tali
                        forme di estremismo non risiedono in una «radicalizzazione dell’islamismo»,
                        quanto piuttosto in una «islamizzazione del radicalismo»; si tratta, dunque,
                        di cause di natura sociale, più che religiose, connesse alle tante forme di
                        esclusione ed emarginazione in cui vertono le condizioni di vita di tanti
                        musulmani – anche figli e figlie delle migrazioni – nelle società
                        occidentali. Basti pensare, continua il sociologo francese, al solo fatto
                        che molti attentatori di matrice islamica in Europa – oltre ad essere figli
                        dell’occidente perché nati o cresciuti in seno alle società europee – non
                        sono mai stati particolarmente praticanti e, a volte, si tratta perfino di
                        convertiti; sono, dunque, persone di formazione laica e di educazione
                        occidentale, che hanno scelto l’integralismo come arma politica. 

[10]  In Italia, ad esempio, tale ONG si è
                        attivata a seguito di emergenze legate ai terremoti o all’arrivo di
                        profughi. Per un approfondimento su Islamic Relief
                            Italia si rimanda alla ricerca condotta da Katia
                        Cigliuti, riportata in questo volume.
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Questo capitolo, di Katia Cigliuti, esplora le forme di attivismo e le pratiche
                di cittadinanza di giovani musulmani nati e/o cresciuti in Italia. Studiare la
                cittadinanza – in termini di diritti, appartenenze e partecipazione – attraverso le
                esperienze associative ha permesso di cogliere come questi giovani diventano attori
                nella sfera pubblica. Le diverse forme di attivismo sono analizzate a partire da
                alcune dimensioni – generazionale, di genere, identitaria, religiosa – al fine di
                cogliere i processi di costruzione collettiva del “giovane cittadino italiano di
                fede musulmana”. Nel dettaglio, attraverso una ricerca sul campo che si è avvalsa
                della raccolta di interviste biografiche, l’autrice analizza le esperienze di alcuni
                giovani all’interno di tre contesti partecipativi di carattere religioso: quello dei
                Giovani musulmani d’Italia, quello di Islamic Relief, infine, i contesti delle
                moschee e dei centri culturali islamici.





Le forme di attivismo dei giovani
        musulmani, focus di questo lavoro, sono state esplorate al fine di indagare su quali
            issues questi figli delle migrazioni si mobilitano e come queste si
        sostanziano in pratiche di cittadinanza. Studiare la cittadinanza – in termini di diritti,
        appartenenze e partecipazione – attraverso le esperienze associative ha permesso di cogliere
        come questi giovani diventano attori nella sfera pubblica. L’interesse è rivolto ai
        «processi di cittadinizzazione»[1] dei figli delle migrazioni, vale a dire quei processi che portano ad attivarsi
        in qualità di membri, soggetti, «cittadini» della società italiana. 
I percorsi di cittadinanza dal basso dei
        figli delle migrazioni si caratterizzano per essere eterogenei nelle forme di partecipazione
        e nelle questioni su cui si attivano. Si tratta, infatti, di giovani che rispecchiano nei
        loro percorsi di partecipazione le pluriappartenenze di cui sono portatori. L’attivismo di
        questi giovani si concretizza sia in associazioni di matrice religiosa, sia in forme di
        mobilitazione a-confessionale[2]. Le forme di attivismo di matrice religiosa nel contesto italiano, che
        contraddistinguono i percorsi di partecipazione di quasi tutti i giovani musulmani coinvolti
        nella ricerca, saranno il tema di questo capitolo. In particolare, verranno esplorate le
        esperienze dei giovani intervistati[3] all’interno di tre contesti partecipativi di carattere
            religioso: Giovani musulmani d’Italia (GMI), Islamic Rel﻿ief,
        moschee e centri culturali islamici. 
    
1. Giovani
            ﻿﻿musulmani d’Italia 



Giovani musulmani d’Italia (GMI) è
            l’associazione nazionale di promozione giovanile a cui hanno aderito tutti i figli delle
            migrazioni intervistati che si attivano sulle tematiche dell’islam. Nei percorsi di
            cittadinanza dal basso dei giovani emerge la centralità di questa associazione, che
            ricopre in quasi tutte le biografie la prima occasione di rendersi attivi, nello spazio
            pubblico, come cittadini di fede islamica. 
Giovani musulmani d’Italia, fondata
            nel 2001 e oggi presente su tutto il territorio nazionale, è una delle prime
            associazioni creata da figli delle migrazioni di religione musulmana. Si tratta di
            un’organizzazione nata dalle ceneri di altre associazioni islamiche giovanili – dal
            primo Gruppo giovanile islamico, diventato nel 1999 AGESMI, Associazione giovanile
            studenti musulmani in Italia, e da Il Mediatore – poco dopo i fatti dell’11 settembre:
            «sentendosi continuamente interpellati di fronte alla violenza e vivendo quotidianamente
            il peso della stigmatizzazione della loro differenza, hanno sentito l’urgenza di entrare
            nello spazio pubblico presentandosi come concittadini italiani di fede musulmana»
            [Frisina 2007, 14]. 
L’interesse primario di questa
            associazione è la promozione dell’educazione e dell’impegno civile dei giovani musulmani
            all’interno della società europea. Il GMI è formato da giovani, con un’età tra i 14 e i
            30 anni, che sono accomunati dalla fede musulmana e dal fatto di sentirsi pienamente
            cittadini italiani. La specificità di questa organizzazione risiede nella giovane età
            dei membri, e questo la distingue da altre associazioni musulmane presenti nel nostro
            territorio, e nell’attivarsi su questioni religiose, e questo la differenzia da altre
            associazioni di figli delle migrazioni. Giovani musulmani d’Italia porta oggi nella
            sfera pubblica tre questioni principali legate all’essere figli delle migrazioni di fede
            islamica nel contesto italiano: la multiappartenenza, la decostruzione degli stereotipi,
            la costruzione di un nuovo soggetto religioso. 
GMI è stata veramente, come posso dire, sono quelle
                associazioni che ti cambiano un po’ la vita perché è difficile diciamo
                qua in Italia… A casa hai la famiglia di una certa cultura e
                di una certa tradizione, religione e all’esterno […] ti ritrovi in tutt’altra
                cultura, con tutt’altra religione, con tutt’altra tradizione. Il GMI invece è stata
                l’associazione che in qualche modo ti fa riscoprire la tua identità. E tu, sì è vero
                i tuoi genitori sono emigrati, però tu sei comunque italiano, sei cresciuto in
                Italia, pensi all’italiana e nello stesso modo sei musulmano, quindi una cosa non va
                contro l’altra, basta cercare di gestirla trasformando la tua originalità in
                qualcosa che ti arricchisce nella tua vita (Abdel, 31 anni, di origine marocchina).
            


Il GMI mi ha dato la possibilità di esprimermi, mi
                ha dato la possibilità di aprirmi al mondo, […], ma ancora prima di conoscere anche
                me stesso, di definire e di elaborare meglio la mia identità. «Chi sono io?». Perché
                c’è sempre la domanda «ma io sono musulmano? Sono marocchino? Sono italiano? Sono
                arabo? Sono europeo? Sono cittadino del mondo? Cioè chi sono io?». […] Insomma
                facevo un po’ fatica a definire me stesso, però a un certo punto ho trovato un
                equilibrio identitario. […] GMI è un’associazione di passaggio perché si occupa
                semplicemente di aiutarti a conoscere te stesso e a definire te stesso e a capire
                che cosa potresti fare non solo per te stesso, ma per la comunità e non solo per la
                comunità, ma anche per l’Italia (Rashid, 30 anni, di origine marocchina). 


Giovani musulmani d’Italia sembra
            rispondere a un bisogno di condivisione di quel senso di appartenenza multipla di cui i
            figli delle migrazioni sono portatori, di identità ibride che si reggono su più registri
            di appartenenza [Delanty 2000; Valtolina e Marazzi 2006; Colombo, Leonini e Rebughini
            2009; Acocella 2010; Colombo 2010b; Ambrosini 2011; Wihtol de Wenden 2015]. Come si
            evidenzia dallo stralcio di intervista sopra riportato, far parte di GMI aiuta a trovare
            un «equilibrio» tra molteplici riferimenti identitari. È interessante rilevare come tra
            i giovani attivi in questa associazione emerga in termini di sentimenti di appartenenza
            una distinzione di genere. Nei racconti dei ragazzi il riferimento al paese natio loro o
            dei loro genitori rimane sullo sfondo; è un rapporto basato soprattutto sugli affetti,
            quello per i parenti e quello per un territorio che ha dato i natali ai loro genitori.
            Questi figli delle migrazioni definiscono sé stessi solo in
            termini di appartenenza all’Italia e ritengono che il legame con il paese di origine dei
            genitori possa essere spiegato solo da forme di risentimento verso l’Italia[4]. I processi di identificazione che si basano sulla doppia appartenenza –
            l’Italia e il paese di provenienza dei genitori – sono, invece, espressione di percorsi
            biografici al femminile. Se nel caso degli intervistati di genere maschile l’attivismo
            in GMI ha contribuito a rendere preponderante il legame con l’Italia e a farlo diventare
            il principale riferimento identitario, tra le ragazze emergono invece appartenenze
            inclusive in cui al loro legame per l’Italia si affianca il riferimento per un altro
            contesto. Prevalgono, in questi percorsi biografici al femminile riferimenti identitari
            con il «trattino» – italiana-marocchina, italiana-tunisina [Zanfrini 2006a; Colombo,
            Leonini e Rebughini 2009; Colombo 2010b; Ambrosini 2011]. 
Mia mamma mi chiama lo zinga﻿ro [ride] […]. Io e
                mia moglie siamo sempre… lei è molto patriottica verso il paese dei suoi genitori,
                io sono completamente distante dal contesto di sentire il Marocco come parte di me.
                Ma semplicemente perché sono arrivato qua a 2 anni, semplicemente perché il Marocco
                lo vedevo come il paese di vacanze dove andavamo, sì c’erano il nonno, lo zio, ma
                quando arrivavo lì non vedevo l’ora di tornare a casa, questa era per me casa
                (Yasir, 31 anni, di origine marocchina). 


Se la mission
            di GMI è fornire un supporto nei processi di costruzione identitaria è
            evidente che tutti i giovani intervistati esprimono dei legami di appartenenza che
            chiamano in causa il proprio essere musulmano. Nel caso di alcune giovani la qualifica
            di «italiane col trattino» si arricchisce: oltre al riferimento
            all’Italia e a quello per il paese di origine loro o dei loro genitori, nel definire la
            propria appartenenza vi è il rimando anche alla propria fede. 
Io sono italiana-marocchina-musulmana perché cioè
                riunisco tutte e tre in una sola. Va beh il musulmano per me è la cosa che accomuna
                tutte e due le cose, anche perché essere italiana non esclude e non limita l’essere
                musulmana e va beh l’essere marocchina è dato per scontato (Jameela, 23 anni, di
                origine marocchina). 


Nelle biografie di altri figli delle
            migrazioni, attivi in GMI, emerge un’altra caratterizzazione dell’«identità col
            trattino»: in questo secondo caso la pluriappartenenza si esprime sommando il
            riferimento identitario all’Italia con il proprio essere musulmano e la definizione di
            sé sarà quella di italiano-musulmano. 
Attualmente mi definisco un cittadino, quindi un
                cittadino di questo paese, musulmano perché per me la dimensione religiosa è molto
                importante nella mia vita personale, anche di comunità, e anche perché appunto mi
                occupo di associazionismo islamico quindi è qualcosa che mi porto appresso sempre,
                […]. Sono un cittadino italiano di fede islamica (Rashid, 30 anni, di origine
                marocchina). 


È importante rilevare che un tratto
            distintivo di Giovani musulmani d’Italia è il superamento di criteri etnici su cui
            fondare l’attivismo. Si assiste con questa associazione alla realizzazione di quel
            processo di de-etnicizzazione dell’islam [Roy 2008; Göle 2005a] che sembra
            caratterizzare le associazioni di stampo religioso nate nel contesto europeo per opera
            di figli delle migrazioni [Jonker e Amiraux 2006; Frégosi 2009]. Tale superamento dei
            particolarismi comunitari si riscontra, tra le altre, nell’associazione Jeunes musulmans
            de France, che considera il comunitarismo un pericolo [Babès 1997; De Lavergne 2003],
            nell’associazione tedesca Muslimische Jugend in Deutschand e.V. [Bendixsen 2013a], così
            come nelle due associazioni norvegesi Muslim Youth of Norway e Muslim Student Society
            [Jacobsen 2011]. Si tratta di forme di attivismo nelle quali il
            legame con la propria re﻿ligione è preminente rispetto a quello che potrebbe unire un
            giovane al proprio gruppo etnico [Cesari 2005b]. 
I figli delle migrazioni, attraverso
            l’esperienza associativa in GMI, reclamano il riconoscimento pubblico di un’identità
            italo-musulmana. In questo caso, dunque, la multiappartenenza si declina sul registro
            religioso. GMI fornisce, come emerge dalle interviste, un surplus
            identificativo che risiede proprio nella religione islamica e che permette di conciliare
            il sentirsi pienamente parte di questo paese con la propria professione di fede, di
            attenuare quel senso di spaesamento che non deriva dal collocarsi al margine tra due
            mondi, quello italiano e quello di provenienza propria o dei genitori, ma dal poter
            praticare l’islam in quanto giovani italiani. Un islam praticato insieme a un gruppo di
            coetanei che offre stabilità e un frame in cui si può vivere da
            musulmani nella società italiana [Della Porta e Bosi 2010]. Questa forma di
            associazionismo è, quindi, un’occasione per trovare la via italiana all’essere giovani
            musulmani [Cingolani e Ricucci 2014]. 
Negli anni GMI ha cercato di agire
            sia nella sfera pubblica, con la richiesta di modifica della legge sulla cittadinanza,
            sia nella sfera simbolica, con l’obiettivo di armonizzare l’identità religiosa e quella
            italiana dei suoi giovani membri. Il tema della cittadinanza è stato molto dibattuto
            all’interno di questa associazione; in particolare i giovani di GMI si sono confrontati
            sul significato di essere cittadini musulmani italiani in termini di appartenenza a un
            territorio [Frisina 2007]. I figli delle migrazioni che si attivano in GMI lo fanno,
            dunque, in qualità di cittadini «italiani» musulmani: cittadini che possono non essere
            riconosciuti formalmente come italiani dallo Stato, ma che in termini di appartenenza e
            di sentimenti reclamano il loro essere pienamente italiani[5]. Giovani musulmani d’Italia promuove una forma di
            cittadinanza attiva che invita i figli delle migrazioni a essere protagonisti nella
            sfera pubblica in quanto musulmani e italiani [Frisina 2005;
            Maddanu 2009]; una cittadinanza che viene costruita da questi giovani attraverso
            concrete esperienze e pratiche nello spazio pubblico [Benedicto e Moran 2007]. Si tratta
            dunque di giovani che, attraverso questa forma di attivismo, rivendicano il loro essere
            cittadini che vogliono professare la propria religione, vale a dire un islam che non
            vuol essere in rottura con la società né ai margini di questa, ma intende essere un modo
            per affermarsi all’interno della società [Khosrokhavar 2002; Amiraux 2006]. 
La partecipazione all’associazione
            Giovani musulmani d’Italia viene letta dagli stessi intervistati come possibilità di
            portare nella sfera pubblica nuovi modi di essere cittadini. GMI rappresenta l’occasione
            per farsi riconoscere nella società italiana come cittadini italiani di fede islamica,
            per farsi riconoscere come giovani nati e/o cresciuti nel
            contesto italiano che si attivano anche per contrastare il clima di islamofobia. 
In Italia abbiamo molti muri perché la gente non
                ci conosce e quindi ignorando chi siamo è normale che abbiano paura. […] Il compito
                di GMI è abbattere questi muri proprio con l’attivismo sociale, far vedere cosa sono
                i giovani musulmani veramente, proprio attraverso il buon comportamento mandare il
                giusto messaggio dell’islam (Nadira, 23 anni, di origine siriana). 


È attraverso il «buon comportamento»
            e le campagne di sensibilizzazione che il giovane attivo in GMI cerca di decostruire le
            immagini stereotipate riguardanti sia il fenomeno migratorio, sia la religione islamica[6]. Tale pratica associativa, dunque, permette a questi giovani di passare
            dalla stigmatizzazione all’autopresentazione di sé [Göle 2005b]. Giovani musulmani
            d’Italia, sostiene Simone Maddanu [2009, 659, virgolette dell’autore], si pone nello
            spazio pubblico come «“produttrice d’informazione” e di esperienza sull’Islam, in quanto
            soggetto capace di contestare gli stereotipi veicolati nell’opinione pubblica,
            partecipando attivamente ai dibattiti o intervenendo negli spazi pubblici comunicativi,
            al fine di fornire una contro-informazione sull’islam». 
Questa associazione, offrendo ai
            figli delle migrazioni di religione islamica uno spazio in cui riconoscersi come tali,
            permette di costruire un’immagine collettiva di giovane musulmano che si differenzia dai
            giovani autoctoni per la fede[7], dalla prima generazione di immigrati per il loro sentirsi
            pienamente italiani, dalla generazione dei loro genitori per la
            volontà di costruire una loro strada all’essere musulmani. In merito a quest’ultimo
            aspetto, vale a dire il proporsi di questi giovani come soggetti attivi
            nell’elaborazione di un islam italiano, occorre ricordare che la presa di distanza da
            forme di autorappresentanza degli adulti nasce dal desiderio di costruire un islam nel
            contesto italiano in qualche maniera diverso da quello proprio dei genitori [Frisina
            2005; 2007]; si tratta di un islam in cui sono centrali i tentavi di contestualizzazione
            della pratica, i tentativi di spogliare la religione dai retaggi delle tradizioni.
            Questa disaffezione nei confronti dell’associazionismo di prima generazione e delle
            forme di religiosità che lo contraddistinguono è un tratto caratterizzante le
            organizzazioni di giovani musulmani in Europa [Bendixsen 2013a]. 
Centrale in questo processo di
            costruzione di una cittadinanza religiosa è l’attività di formazione, di confronto, di
            scambio sull’ambito religioso che GMI porta avanti sia nelle sezioni locali, sia a
            livello nazionale. Tutti i figli delle migrazioni intervistati sottolineano l’importante
            ruolo svolto da questa associazione nell’acquisizione del proprio capitale religioso. Un
            percorso di formazione che viene apprezzato in quanto pienamente confacente alla
            necessità di vivere la propria fede in Italia e quindi di contestualizzarla a un paese
            non musulmano: da una parte si risponde a questa esigenza con il confronto sulle
            questioni quotidiane che chiamano in causa l’islam, dall’altra con la decisione di
            interloquire con studiosi o esperti di islam che vivono in Italia o, più in generale, in
            occidente. La responsabilità di ogni musulmano risiederebbe proprio, come sostiene Tariq
            Ramadan [2006], in una duplice comprensione: occorre sviluppare, simultaneamente, una
            comprensione dei testi religiosi e una comprensione del contesto per trovare il modo
            di essere cittadini musulmani in occidente. Le istituzioni che
            elaborano e trasmettono l’islam in Europa sembrano, infatti, non saper rispondere
            all’esigenza di questi giovani di appropriarsi di un patrimonio religioso che permetta
            loro di vivere pienamente l’islam nel proprio contesto sociale [Roy 2000; Maniscalco
            2012]. 
Nel GMI abbiamo una parte formativa sulla
                conoscenza religiosa, dei dibattiti sulle tematiche attuali, soprattutto dibattiti
                sulle tematiche quotidiane e che vivono i giovani musulmani, che si incrociano anche
                con le questioni religiose nostre, non so banalmente la questione del velo, oppure
                la questione della preghiera sul luogo di lavoro, oppure il digiuno. Tutte queste
                problematiche le discutevamo, guardavamo quali sono i principi religiosi che bisogna
                seguire in questi casi, come cercare di adattarli al contesto in cui viviamo. Poi
                sempre con GMI abbiamo fatto anche dei campeggi nazionali e lì […] ci sono ospiti di
                rilevanza maggiore come ad esempio Tariq Ramadan, altri ospiti italiani come Hamza
                Piccardo, questo tipo di personaggi che magari hanno più conoscenza del contesto
                dove vivono i giovani, quindi riescono a parlare con noi in maniera più diretta, più
                vicina a quella che è la realtà che conosciamo noi (Yamha, origine siriana, 25
                anni). 


In merito all’associazione Giovani
            musulmani d’Italia è importante vedere come le issues su cui si
            attiva, fin qui esaminate, si concretizzano in progetti che hanno ricadute dal piano
            locale a quello europeo. Il progetto di cittadinanza di questi giovani è spazialmente e
            simbolicamente multireferente [Soysal 2000]. Molte delle attività, infatti, portate
            avanti dalle sezioni locali dell’associazione vedono il coinvolgimento di istituzioni,
            scuole, organizzazioni di volontariato, parrocchie. Altre iniziative, come i campeggi
            nazionali o come l’adesione al Coordinamento Nazionale delle Nuove Generazioni Italiane (CoNNGI)[8], invece hanno una risonanza nazionale, mentre a
            livello internazionale si registra la collaborazione con associazioni di giovani
            musulmani di altri paesi europei e l’adesione al Forum of European Muslim
                Youth and Student Organisations (FEMYSO)[9]. L’attivismo in GMI è dunque espressione di una partecipazione attiva nello
            spazio pubblico che vuole contribuire allo sviluppo di un islam italiano e di un islam
            europeo. 
I figli delle migrazioni che hanno
            aderito all’associazione Giovani musulmani d’Italia sono accomunati da uno stesso
            percorso all’interno del mondo dell’associazionismo: questo prende avvio nell’età
            adolescenziale con la partecipazione a GMI, e in vari casi anche con l’attivismo in
            associazioni di stampo non religioso, e prosegue con l’ingresso in Islamic Relief o in
            altre associazioni che si fondano sulla fede islamica o su altre issues.
            Tale passaggio sembra ripercorre una sorta di evoluzione di interessi e di
            problematiche che riguarda i percorsi identitari di questi giovani; la scelta di uscire
            da Giovani musulmani d’Italia si colloca in un periodo del percorso biografico dei figli
            delle migrazioni nel quale sono state superate quelle tensioni tra identità religiosa e
            identità italiana al quale GMI offre un supporto[10]. E proprio dal superamento delle sfide che possono
            nascere nel cercare un equilibrio tra queste due forme identitarie si sviluppano degli
            interessi per nuove forme di partecipazione. L’attivarsi all’interno di GMI, dunque,
            rappresenta per molto giovani il primo gradino verso una più compiuta cittadinanza
            attiva [Colombo, Domaneschi e Marchetti 2009]. 
Diciamo che il GMI è stata la mia porta verso
                l’associazionismo giovanile, mi ha aperto gli occhi, mi ha plasmato tantissimo, […].
                Il GMI […] mi ha sempre fatto giocare un ruolo di primo piano all’interno
                dell’associazione, mi ha permesso di usare al meglio le mie competenze e mi ha dato
                la possibilità di crescere tantissimo, tantissimo. Infatti io devo molto al GMI,
                grazie al GMI sono riuscito anche a, tra virgolette, integrarmi in altre
                associazioni (Rashid, 30 anni, di origine marocchina). 


GMI credo che sia un percorso di tipo identitario
                soprattutto, è il primo posto in cui in qualche modo mi sono creata un’identità dato
                che è un posto in cui si è cercato di… diciamo in qualche modo mettere insieme
                quello che le seconde generazioni hanno in comune, cioè il fatto di appartenere a
                due mondi abbastanza diversi, però è l’associazione che ha cercato di non rendere
                questo rapporto conflittuale, ha facilitato il rapporto identitario […]. Islamic
                Relief la conoscevo da sempre, è stato un passaggio naturale nel senso che quando le
                attività hanno iniziato ad essere organizzate […] mi ci sono ritrovata dentro di
                più. Islamic Relief credo che sia anche come tipologia di volontariato, quello
                umanitario, che sia quello […] che concretamente ti dà più soddisfazioni, è sempre
                la spinta a cercare di aiutare il prossimo (Zahira, 22 anni, di origine egiziana).
            



2. Islamic
            Relief 



Un’altra o﻿rganizzazione che
            r﻿﻿iveste un ruolo centrale nei percorsi di attivismo della maggior parte dei giovani
            musulmani intervistati è Islamic Relief Worldwide. Si tratta di
            un’organizzazione non governativa islamica, di carattere
            internazionale, che rivolge la propria attenzione alle emergenze
            e alla promozione di progetti di sviluppo sostenibile nei paesi colpiti da calamità o
            conflitti. Questa organizzazione, fondata nel Regno Unito nel 1984 e ad oggi una delle
            più grandi ONG islamiche nel mondo, è attiva in circa 40 paesi[11]. 
        
Inspired by the islamic faith and guided by our
                values, we believe that people with wealth have a duty to those less fortunate –
                regardless of race, political affiliation, gender or belief. Our projects provide
                poor people with access to vital services. We protect communities from disasters and
                deliver life-saving emergency aid. We provide lasting routes out of poverty, and
                empower vulnerable people to transform their lives and their communities[12]. 


Le attività che vedono impegnate
            Islamic Relief Worldwide, secondo l’interessante lettura proposta
            da Marie Petersen [2015], possono essere raggruppate in tre categorie –
                Long-term development, Islamic traditions
                e Islamic development – rappresentanti ciascuna modi
            diversi di fondere l’aiuto e la religione; della prima categoria fanno parte gli
            interventi centrati sullo sviluppo sostenibile a lungo termine, come ad esempio i
            progetti di adozione a distanza o i programmi per combattere la malnutrizione;
            rientrano, invece, nella categoria Islamic traditions attività
            quali la distribuzione di pacchi alimentari durante il Ramadan o il progetto
                Qurbani che riguarda la distribuzione di carne durante il
            periodo di Eid Al Adha, la festa del sacrificio; l’ultima categoria
            di attività include, ad esempio, i progetti di microcredito islamico. La strategia
            centrata sullo sviluppo a lungo termine può essere letta come una forma secolarizzata di
            aiuto nella quale l’aspetto religioso è in secondo piano; la seconda
            strategia è invece centrata sulla tradizione islamica di carità;
            la terza, infine, si fonda sull’idea che concetti come quello di sviluppo, di
            universalismo e di diritti umani sono insiti nella religione islamica [Petersen 2015].
            Tutte queste attività sono rese possibili dalle donazioni[13]. 
In Italia l’attività di Islamic
            Relief è quasi esclusivamente quella di raccolta fondi destinati a progetti che
            interessano paesi al di là del Mediterraneo. «Qua in Italia l’ufficio è solo di raccolta
            fondi e consiste appunto nel raccogliere fondi per i nostri progetti, […] il nostro
            lavoro non è solo quello di raccogliere e aiutare le persone che hanno bisogno, ma anche
            far arrivare un messaggio» (Abdel, 31 anni, di origine marocchina). Gli ultimi anni
            hanno visto, tuttavia, un attivarsi di questa ONG anche su progetti locali – si tratta
            comunque di attività marginali rispetto alla raccolta fondi: si possono ricordare, a
            questo proposito, gli interventi per portare aiuti di prima necessità durante le
            emergenze legate ai terremoti, che hanno colpito recentemente l’Italia, ma anche il
            «tour di iftar per i profughi presenti in Italia», che è consistito nel finanziare
            alcuni centri culturali islamici per garantire a questi il pasto di rottura del digiuno.
            La presenza di Islamic Relief sul territorio italiano sembra essere in continua
            espansione con l’apertura di sedi locali, che ha visto il coinvolgimento anche di alcuni
            dei giovani intervistati. 
Io ho fatto il volontario per due anni e mezzo
                […]. [Poi] ho creato una sezione locale. Si chiama Islamic Relief perché alcune
                delle sue campagne seguono i dettami religiosi islamici.
                […]. Io ho conosciuto Islamic Relief quando è venuta qua da noi in Emilia, perché
                c’è stato il terremoto qua da noi, circa 5/6 anni fa, e sono venuti a distribuire
                delle tende, dei pacchi cibo e io ho conosciuto lì Islamic Relief. […] Aiutare di là
                [dal Mediterraneo] perché diciamo che questo è un nodo che noi abbiamo al petto e
                che è straziante, cioè vedere i nostri comunque fratelli, perché siamo tutti
                fratelli, in Palestina, in Siria, in Mali, in Nigeria colpiti da Boko Haram,
                dall’Isis, […], e la possibilità di poterli aiutare tramite Islamic Relief era una
                delle cose più belle che potevamo fare noi giovani, noi come giovani. […] Il fatto
                poi di poter anche aiutare queste persone, quindi attraverso degli aiuti concreti,
                cioè farli sopravvivere, farli mangiare è un qualcosa che si indossava con il nostro
                modo di pensare. […] Cerchiamo di rispettare tutti i precetti dell’islam, Islamic
                Relief è un’associazione che ci dà la possibilità di adempiere a uno dei precetti
                dell’islam, oltreché è insito nell’uomo aiutare gli altri (Ibrahim, 23 anni, di
                origine marocchina). 


L’adesione a Islamic Relief
            risponde, nei percorsi di partecipazione di questi giovani, a un’esigenza di aiutare i
            bisognosi nelle emergenze, ma anche alla volontà di contribuire alla costruzione di un
            futuro migliore. Nell’evidenziare, infatti, il carattere umanitario di questa
            organizzazione islamica di stampo internazionale, emerge l’importanza attribuita dai
            figli delle migrazioni a una forma di attivismo che, attraverso la raccolta fondi per
            progetti rivolti alle popolazioni in difficoltà, sembra portare a risultati concreti.
            «[Islamic Relief] mi ha dato questa possibilità di andare in Mali. […] In quei villaggi
            dove Islamic Relief aveva avuto dei progetti, ad esempio delle dighe, oppure dei pozzi,
            per [queste persone] era il cambiamento perché l’acqua è il problema e la soluzione»
            (Basheera, 19 anni, di origine tunisina). 
Islamic Relief coniuga il tema dei
            diritti umani, dell’universalismo, con i valori etici islamici. Attraverso questa forma
            di cittadinanza attiva si realizza quello che Marie Petersen [2015] chiama «the
            humanitarian spirit of islam», in cui il riferimento religioso è relegato alla sfera
            delle motivazioni personali e dei valori. L’islam, infatti, come emerge dalle
            interviste, è il riferimento etico che ispira l’azione, che
            guida i giovani nell’attivismo. Tale forma di partecipazione
            potrebbe rinviare a quella logica di islam civico, menzionata da Franck Frégosi [2008],
            che si fonda sull’articolazione tra fede e giustizia sociale, sulla costituzione di
            un’etica islamica. 
Islamic Relief è un po’ una sorta di Caritas
                islamica dove parti dai principi, dai valori islamici per servire il mondo, per
                ser﻿vire ed essere al servizio dell’umanità […]. Noi non ci occupiamo di attività
                religiose, ma ci occupiamo di attività legate al discorso della carità, della
                beneficienza, della solidarietà […]. Io sono stato in Mali, […], e abbiamo visto
                quelli che sono i nostri progetti sul campo […]. Islamic Relief diciamo che non
                gioca nessun ruolo all’interno dell’associazionismo islamico italiano di
                rappresentanza, quindi non porta le istanze della comunità […], si occupa solo di
                questo cioè di fare carità nel mondo (Rashid, 30 anni, di origine marocchina).
            


Per mettere in luce alcune
            peculiarità in merito alla partecipazione dei giovani a questa ONG è interessante il
            confronto con l’associazione Giovani musulmani d’Italia[14]. Queste due forme di attivismo sono accomunate dalla dimensione
            generazionale, vale a dire dalla giovane età dei loro membri[15] e dal superamento del particolarismo comunitario. In entrambe queste
            espressioni di cittadinanza attiva vi è un richiamo alla dimensione identitaria
            religiosa: tuttavia in Islamic Relief, come già evidenziato, il riferimento religioso è
            ispirazione all’azione, mentre GMI introduce nella sfera pubblica italiana questioni
            identitarie e di riconoscimento della propria differenza religiosa. Sono le
                issues su cui queste organizzazioni si attivano e i contesti
            territoriali nei quali la partecipazione ha le sue ricadute a differenziare tali forme
            di impegno civile. L’interesse si sposta, infatti, da questioni locali e nazionali, su
            cui si attiva GMI, a questioni che si rifanno ad appartenenze transnazionali[16]. Se, dunque, è sempre l’identità religiosa a essere chiamata in causa in
            questi due tipi di associazioni – pur con i distinguo ora sottolineati – l’attivismo di
            Islamic Relief si rivolge, tuttavia, verso la comunità dei bisognosi, una comunità che
            non si identifica né con quella musulmana d’Italia, né con quella musulmana europea, né
            con quella musulmana dei loro paesi di origine o di quelli dei loro genitori, né con la
                umma in generale. Se infatti, sono i valori islamici a guidare
            l’attivismo di questa ONG, allo stesso tempo, come già emerso, i suoi progetti non hanno
            come unici destinatari credenti nella fede islamica, così come i donatori non rientrano
            esclusivamente in questa categoria di fedeli. Espressioni come «vulnerable communities
            across the globe», «emergencies across the globe» o lo stesso termine «worldwide»[17] sottolineano una logica di azione basata sulla nozione di umanità e
            solidarietà globale, piuttosto che sulla solidarietà strettamente religiosa. L’adesione
            a Islamic Relief sembra espressione di forme di cittadinanza cosmopolite che si basano
            sulla nozione di diritti umani [Soysal 2000]. 
Stiamo cercando di implementare il nostro lavoro e
                la nostra presenza in Italia. La comunità islamica in Italia è quella che dona
                maggiormente, però abbiamo anche donatori non musulmani che sostengono il nostro
                lavoro, anche perché i nostri progetti in realtà sono rivolti a tutti, noi non
                facciamo distinzione di genere, di etnia, di religione. Abbiamo più di 46.000 orfani
                adottati da donatori di Islamic Relief e non sono tutti
                musulmani, ma sono di diverse religioni (Rashid, 30 anni, di origine marocchina).
            


Un tratto che accomuna i variegati
            percorsi di cittadinanza dal basso è proprio la volontà di alcuni figli delle migrazioni
            di attivarsi insieme ad altri giovani; essere un giovane, di origine straniera, di
            religione islamica, che esperisce quotidianamente la sua italianità può essere
            pienamente compreso solo da chi condivide profili identitari multipli, ibridi,
            trasversali. Si potrebbe affermare che per alcuni figli delle migrazioni la
            partecipazione nella sfera pubblica diventa pienamente realizzante solo quando c’è
            questa condivisione di elementi identitari. Il rendersi attivi all’interno di Islamic
            Relief Italia e di Giovani musulmani d’Italia fornisce, infatti, la
            possibilità di trovare un gruppo di coetanei che condividono la fede islamica[18]. 
Un’ulteriore riflessione che
            l’attivismo in Islamic Relief suggerisce, come già anticipato, è che questo si collochi
            in un periodo del percorso biografico dei figli delle migrazioni nel quale sono state
            affrontate quelle sfide, che nascono dal coniugare identità religiosa e identità
            italiana, alle quali GMI dava delle risposte. E proprio dal superamento di queste
            «tensioni», che possono nascere nel cercare un equilibrio tra pluriappartenenze, può
            svilupparsi un interesse per nuove forme di partecipazione – che in certi casi si
            sostituiscono all’attivismo in GMI, mentre in altri lo affiancano – che insistono su
            altre issues. Se, dunque, GMI permette di attivarsi in quanto
            giovane musulmano in Italia, Islamic Relief offre la possibilità di
            impegnarsi per attività che hanno ricadute oltre i confini nazionali. L’uscita da
            Giovani musulmani d’Italia e l’ingresso in Islamic Relief per
            alcuni giovani è stata dettata anche da una sorta di disaffezione verso il nostro paese,
            da una difficoltà di trovare risposte alle richieste – quali ad esempio una cittadinanza
            basata non più su legami di sangue[19] o la costruzione di moschee – che vengono mosse in ambito di cittadinanza
            formale e simbolica. Una disaffezione che potrebbe spingere questi figli delle
            migrazioni a mobilitarsi verso un livello transnazionale, verso forme di attivismo che
            offrono delle risposte, dei risultati che trascendono i confini nazionali. 
Secondo me il motivo per cui avviene [il passaggio
                da GMI a Islamic Relief] è il fatto che da un punto di vista locale si perdono in
                qualche modo le speranze, nel senso per come è l’Italia oggi, con tutti i problemi
                che ha di tipo politico, la cittadinanza, […]. Cioè il fatto che l’attivismo
                giovanile in Italia in qualche modo non dà i propri frutti, quindi le persone che ci
                lavorano dentro non si sentono realizzate e questo secondo me porta all’abbandono
                […]. E quindi trovi più realizzazione di te diciamo… cominci a guardare al globale,
                dici «ok io voglio aiutare quelle persone che in Mali non hanno acqua nel proprio
                villaggio» e quindi magari la persona ha più riscontri positivi sotto questo punto
                di vista (Zahira, origine egiziana, 22 anni). 



3. Moschee e
            centri culturali islamici 



Islamic Relief e Giovani musulmani
            d’Italia, come affermato in precedenza, non sono gli unici canali di partecipazione
            scelti dai giovani che si attivano su istanze che richiamano, seppur in maniera
            differente, la propria appartenenza religiosa. Un altro ﻿contesto in cui alcuni figli
            delle migrazioni hanno deciso di esprimersi come cittadini attivi è la moschea. Il
            termine «moschea» usualmente si riferisce a una realtà variegata composta da moschee
            costruite ad hoc[20], centri culturali islamici e sale di preghiera,
            luoghi che si differenziano tra di loro sia dal punto di vista
            delle funzioni sia da quello estetico [Allievi 2009a; 2010; Bombardieri 2011]. I luoghi
            della religiosità musulmana nei quali i giovani intervistati ricoprono dei ruoli, anche
            all’interno dei direttivi di questi, sono le moschee ad hoc e i
            centri culturali islamici. 
Per i figli delle migrazioni tali
            luoghi sono in prima istanza gli spazi in cui collettivamente si esercita il culto[21]. Oltre alla funzione cultuale, la moschea svolge anche funzioni culturali:
            tale spazio dev’essere infatti preposto, secondo gli intervistati, all’insegnamento
            della lingua araba e della religione islamica, soprattutto per le nuove generazioni. La
            moschea assolve, inoltre, a delle funzioni sociali, come ad esempio le azioni di
            solidarietà, gli interventi di welfare rivolti alla comunità
            musulmana, ma anche la prevenzione di fenomeni di radicalizzazione. Se tali funzioni
            riconosciute alla moschea hanno come destinataria la comunità musulmana, allo stesso
            tempo sostengono i figli delle migrazioni, i luoghi di culto dell’islam devono assumere
            delle funzioni anche rispetto al contesto autoctono. Tali spazi, infatti, devono offrire
            occasioni di dialogo, di confronto rivolte alla società italiana in generale, come ad
            esempio le attività di dialogo interreligioso e quelle di promozione della conoscenza
            dell’islam. Per i figli delle migrazioni le moschee e i centri culturali islamici
            rappresentano, dunque, al contempo spazi di religiosità e di aggregazione per i fedeli,
            spazi di convivenza civile per la cittadinanza. 
Le moschee, nelle quali sono attivi
            i figli delle migrazioni coinvolti nella ricerca, non sono più denotate dalla dimensione
            generazionale, che invece caratterizza GMI e Islamic Relief, ma anch’esse non sono
            connotate da una specifica appartenenza nazionale dei fedeli che le frequentano. È
            interessante rilevare l’attribuzione di significato che i giovani intervistati
            forniscono della loro presenza nelle moschee e che, a sua volta,
            gli viene riconosciuta dagli adulti: i giovani musulmani, infatti, sottolineano il
            carattere bidirezionale del loro attivismo in questa forma di partecipazione. Da un lato
            rendono un servizio alla comunità musulmana, occupandosi del sermone in lingua italiana,
            delle attività destinate ai giovani, dell’area comunicazione. Allo stesso tempo rendono
            un servizio alla società italiana dedicandosi alle attività di dialogo interreligioso,
            di conoscenza dell’islam a fedeli non musulmani, di guida alle visite in moschea da
            parte delle scolaresche. Questi giovani infatti sanno valorizzare la loro conoscenza del
            contesto italiano e soprattutto quella della lingua italiana. 
Uno dei ruoli che i giovani
            intervistai ricoprono maggiormente è quello di portavoce della moschea o del centro
            culturale islamico. Si tratta di un ruolo strategico: l’importanza di comunicare, con le
            istituzioni e con la società civile in generale, in maniera fluida nella lingua del
            paese in cui sono cresciuti, in cui sono stati scolarizzati, permette ai figli delle
            migrazioni, di genere maschile, di ricoprire un ruolo chiave all’interno di associazioni
            non giovanili in cui è indispensabile saper comunicare con l’esterno, ma nelle quali
            tale competenza può non essere così scontata all’interno della generazione dei loro
            padri. La scelta di affidare questo ruolo di portavoce ad alcuni figli delle migrazioni
            sembra caratterizzare il processo di costruzione di un islam europeo: come afferma,
            infatti, Cristine Jacobsen, in riferimento al contesto norvegese, 
a new subject position appeared in the 1990s in
                the guise of the so called «mosque spokespersons» who were appointed to serve as
                «public relations manager» in the larger mosques. The position of spokesperson
                allowed some young Muslims […] to enter public debate with some authority but did
                not secure them authority with regard to religious questions within the community
                [2011, 206, virgolette dell’autrice]. 


In questo ruolo i figli delle
            migrazioni, coscienti del loro capitale sociale, sanno valorizzare le proprie competenze
            linguistiche [Saint-Blancat 2017]. 
        
Faccio anche la traduzione del sermone il venerdì
                in moschea, collaboro molto con il direttivo della moschea […]. Quando sono successi
                i vari attentati e quant’altro sono sempre stato io a mobilitarmi, cioè mandare
                diciamo i messaggi, comunque i comunicati stampa alle varie testate giornalistiche.
                Quando si fanno magari iniziative nel centro, in piazza prendo sempre la parola io.
                Questo perché sono diciamo… ho una buona conoscenza della lingua italiana, che
                magari il direttivo non ha perché non è di qua, e quindi usufruiscono di questo […]
                per far capire anche bene il messaggio che vogliamo trasmettere agli italiani
                (Ibrahim, 23 anni, di origine marocchina). 


La presenza dei figli delle
            migrazioni nelle moschee, in qualità di giovani attivi, risponde anche a un’altra
            esigenza, vale a dire contribuire alla definizione di un islam europeo e di un islam
            italiano. Questi giovani, infatti, attraverso la partecipazione a tali contesti
            rivendicano un ruolo di primo piano, che si fonda sulla loro conoscenza del contesto
            italiano, nelle questioni inerenti islam e sfera pubblica. Questo ruolo dei giovani
            all’interno delle moschee e dei centri culturali islamici, e in generale nella
            costruzione di un islam italiano, ha avuto un riconoscimento anche istituzionale
            attraverso il Patto nazionale per un islam italiano del febbraio
            2017, firmato dal ministero dell’Interno e dalle associazioni del tavolo islamico italiano[22]. Tra i vari punti presenti in tale Patto vi è anche il seguente: 
proseguire nell’organizzazione di eventi pubblici
                che attestino l’efficacia del dialogo interculturale sia valorizzando il contributo
                del patrimonio spirituale e culturale della tradizione islamica alla vita della
                società italiana, sia nella costruzione di percorsi di integrazione degli immigrati
                musulmani e di contrasto al radicalismo e al fanatismo religioso, agendo in sinergia
                con le istituzioni italiane. In tale ottica particolare
                rilevanza assumerà il ruolo delle giovani generazioni[23]. 


Se tali sono le attività, che ad
            oggi, vedono coinvolti i giovani intervistati, questi richiedono anche, in una
            prospettiva futura, di essere riconosciuti come esperti sul fatto religioso e auspicano,
            da parte di coloro che gestiscono le moschee, una maggiore attenzione sulla costruzione
            di percorsi di studio in ambito religioso finalizzati alla formazione di imam figli
            delle migrazioni. Questi giovani, dunque, richiedono di essere riconosciuti come
            conoscitori del «contesto» italiano e di essere formati come conoscitori del «Testo».
            Preparare dei figli delle migrazioni a ricoprire il ruolo di imam è, per gli
            intervistati, l’unica possibilità per portare a compimento il percorso di
            contestualizzazione dell’islam, un islam che non sia più «importato» dai paesi di
            origine. 
 [L’imam di seconda generazione] è il presente e
                il futuro dell’islam in Italia, perché l’islam può essere vissuto veramente soltanto
                quando chi lo presenta, chi lo testimonia, chi lo insegna abbia anche una conoscenza
                del contesto in cui si trova, conoscenza profonda sia della lingua, ma anche delle
                istituzioni, dei valori, della cultura del paese in cui ci si trova. Questo deve
                essere il futuro, cioè se nel passato o ancora oggi nel presente è difficile trovare
                delle persone di seconda generazione che abbiano la preparazione religiosa
                sufficiente… Le comunità musulmane hanno la responsabilità di preparare oggi delle
                persone di seconda generazione in questo percorso di studio che deve sicuramente
                partire da una conoscenza del territorio, che già hanno persone che hanno studiato
                in Italia, che conoscono la lingua, la storia di questo paese, ma che devono essere
                indirizzate anche verso uno studio più teologico, più islamico. Questo già succede
                in poche parti d’Italia, ci sono già dei ragazzi, che sono giovani, che hanno questa
                doppia conoscenza, che fanno già il ruolo di imam, bisogna sicuramente che sia
                prassi questa cosa. Non è facile comunque, è un’altra sfida
                importante, […], è la sfida della seconda generazione/prima generazione che è molto
                importante. Molte volte queste associazioni sono in mano a persone di prima
                generazione, […], a loro piace portare l’imam dal paese di origine che parla la loro
                lingua, che dirà quello che sono abituati a sentire. Ci sono pochi illuminati di
                prima generazione che capiscono invece il tempo, che capiscono il cambio diciamo del
                contesto, il cambio dei tempi e danno anche spazio alle seconde generazioni per
                quanto riguarda la gestione, ma anche soprattutto non soltanto per fare le pubbliche
                relazioni, ma anche nella formazione religiosa, nella guida della preghiera, nella
                pronuncia del sermone che sono cose importanti (Raif, 32 anni, di origine
                marocchina). 


 A me capita durante il sermone del venerdì di
                fare da imam, quindi di fare il sermone in lingua italiana, la predica in lingua
                italiana e poi di guidare la preghiera. […] Io ho fatto dei corsi diciamo
                parauniversitari per formarmi qua in Italia presso l’Istituto italiano di studi
                islamici, quindi io ho iniziato il mio percorso fin da piccolo, poi ho frequentato
                per tre anni e ho ricevuto questo attestato di frequenza di formazione dopo l’esame
                finale […]. C’è la possibilità in Europa di studiare ad esempio all’università di
                Parigi, piuttosto che di Château Chinon in cui c’è proprio il corso in studi
                islamici teologici. La maggior parte però degli imam che sono in Italia hanno
                affrontato studi teologici direttamente lì nei paesi di origine, […], quindi diciamo
                che ancora la maggioranza degli imam sono persone che hanno avuto una formazione
                prettamente nel mondo arabo (Houssam, 33 anni, di origine egiziana). 


I percorsi di formazione religiosa
            per la preparazione di imam figli delle migrazioni dovrebbero realizzarsi, secondo gli
            intervistati, all’interno di università di teologia musulmana riconosciute dallo Stato italiano[24]. I giovani musulmani suggeriscono, inoltre, di costruire dei percorsi
            multidisciplinari, all’interno dell’università italiana[25], che offrano, a coloro che sono interessati a ricoprire il ruolo di imam, la
            possibilità di frequentare singoli corsi universitari – quali ad esempio quelli di
            psicologia che potrebbero offrire all’imam strumenti per aiutare i giovani ad affrontare
            le sfide identitarie[26]. I figli delle migrazioni attribuiscono alla figura dell’imam, dunque,
            funzioni che vanno al di là di quella di guida religiosa. 
La volontà di alcuni giovani di
            rendersi attivi nella definizione di un islam italiano, attraverso l’assunzione di ruoli
            e compiti nelle moschee e nei centri culturali islamici risponde, come in parte già
            emerso, anche ad un’altra esigenza, vale a dire la costruzione di una comunità musulmana
            italiana inserita nel contesto, che si attiva insieme ad altre associazioni del
            territorio su tematiche locali, che tenta di andare oltre i particolarismi delle
            tradizioni e della cultura dei singoli paesi di origine, una comunità musulmana che si
            fa conoscere e che sappia farsi riconoscere prima di tutto come comunità di cittadini,
            oltre che come comunità di fedeli[27]. Se, dunque, vi è un lavoro che riguarda strettamente la comunità musulmana,
            allo stesso tempo la moschea – così come era già emerso per la
            partecipazione a Giovani musulmani d’Italia – è concepita da questi
            giovani anche come luogo in cui attivarsi per scardinare gli stereotipi e i pregiudizi
            che alimentano l’islamofobia: nuovamente, la conoscenza della lingua e quella del
            contesto italiano da parte dei figli delle migrazioni assumono un ruolo strategico.
            Questi giovani, infatti, sono portati a valorizzare il loro duplice capitale culturale
            che gli permette, da una parte, di definirsi attraverso il riferimento alla propria
            religione e dall’altra di sfruttare le tecniche di autorappresentazione negli spazi
            pubblici, nonché il sapere laico che hanno acquisito [Göle 2005a; 2005b]. 
Le moschee e i centri islamici
            culturali sono, per questi giovani che ricoprono dei ruoli, dei luoghi di
            partecipazione, delle occasioni di diventare attori nella sfera pubblica. Occorre,
            tuttavia, ricordare che tale forma di partecipazione attiva riguarda una minoranza di
            giovani, di genere maschile, e che la maggioranza dei figli delle migrazioni musulmani
            continua a preferire un impegno in associazioni di e per giovani. Sembra, dunque,
            trovare conferma, anche nel contesto italiano, quanto affermato da Leila Babès [1997;
            trad. it. 2000, 148], secondo la quale «le nuove generazioni si sono sostituite agli
            adulti, occupandosi di problemi che non sono più legati al culto propriamente detto, ma
            in particolare all’educazione. Si è passati cioè dal religioso al culturale, dalle
            moschee alle associazioni giovanili». I giovani musulmani attivi, in Italia così come in
            altri contesti europei, sembrano ancora poco propensi a mobilitarsi su questioni
            esclusivamente cultuali [Frégosi 2009]. Per alcuni giovani la moschea è un luogo di
            frequentazione, sia delle attività cultuali sia di quelle culturali, ma non è uno spazio
            di partecipazione e attivismo[28]. In altri casi ancora, si registra tra i figli delle migrazioni intervistati
            un sentimento di disaffezione nei confronti della moschea, un
            sentimento che li accomuna ad altri giovani musulmani d’Europa [Bendixsen 2013a][29]. Vi sono ragioni molteplici che chiariscono tale disaffezione: la presenza
            di conflitti tra le moschee; la modalità di gestione di tali luoghi di culto da parte
            della generazione dei genitori; le poche opportunità che la prima generazione offre ai
            giovani per essere protagonisti attivi all’interno di questo spazio[30]; le condizioni strutturali delle moschee in Italia. In merito a quest’ultimo
            aspetto tutti i figli delle migrazioni intervistati – sia per quanti la moschea è un
            contesto di partecipazione, sia per quanti è un luogo di frequentazione, sia per coloro
            che sono distanti da questo luogo di culto[31] – sono in sintonia sulla richiesta di uscire dalle «moschee-garage» [Ricucci
            2014]. 
 
Io ho fatto tre volte la guida ai gruppi scout
                alla moschea […] e per tre volte su tre le persone mi dicevano «ascolta noi siamo
                qui ma non troviamo la moschea», perché non riuscivano a vederla, cioè per loro era
                uno sgabuzzino. E poi dopo quando entravamo mi dicevano «e quando arriviamo alla
                moschea?», «è questa [la moschea]!», cioè era veramente imbarazzante (Raja, 20 anni,
                di origine marocchina). 


C’è un disagio legato molto ai luoghi di culto
                perché noi viviamo la nostra religiosità all’interno di capannoni, di scantinati, di
                magazzini e quindi pratichiamo i nostri riti in luoghi inadatti. E pensare che siamo
                in un paese laico di diritto, siamo nel 2016, siamo in Europa e uno si trova a
                prostrarsi in un magazzino, […]. È un po’ un discorso legato alla dignità
                principalmente, cioè io quando vado a pregare nella moschea […], magari arrivo un
                po’ tardi, la moschea è strapiena il venerdì, devo pregare
                fuori, […], prostrarmi con ginocchia, mani e fronte sulla ghiaia non è il massimo e
                lì senti proprio… ti senti toccato nella tua dignità di essere umano. […] C’è un
                disagio molto forte, una sfida da superare che è quella dei luoghi di culto, perché
                se noi parliamo dell’integrazione delle persone non possiamo assolutamente negare
                che questo implica anche l’integrazione dei luoghi che queste persone frequentano.
                Se noi diciamo che la Costituzione italiana garantisce l’esercizio del culto non
                possiamo prenderci in giro e dire «sì, prega a casa tua», cioè è ovvio che un culto
                prevede anche dei luoghi dove questo culto viene poi espresso (Rashid, 30 anni, di
                origine marocchina). 


I figli delle migrazioni reclamano
            il diritto del fedele musulmano a disporre di adeguati luoghi di culto, quel diritto che
            Raffaella Botta [2000] definisce come «diritto alla moschea». La realizzazione di luoghi
            di culto se da un lato incontra l’esigenza del cittadino musulmano, dall’altro lato
            viene letta dai figli delle migrazioni come un’opportunità per le istituzioni pubbliche
            di avere sul proprio territorio dei luoghi a norma di legge. In un paese in cui la
            Costituzione afferma, attraverso l’articolo 19, il diritto a professare la propria fede
            religiosa, i giovani intervistati si interrogano sulla mancanza di riconoscimento di
            questo diritto nei confronti della religione islamica: il rischio è quello di creare in
            questi giovani, di fronte a un diverso sistema di riconoscimento di diritti e doveri,
            dei sentimenti di accettazione subalterna. 
 [Non mi devo battere per la moschea perché] io lo
                voglio dare per assodato che io musulmano italiano pago le tasse, vivo in Italia,
                devo avere un luogo per pregare. Lo hanno gli evangelisti, lo hanno i buddisti, lo
                hanno gli ebrei, perché i musulmani no? Perché devo vedere i musulmani che pregano
                per strada? Creano disagio a me, perché io magari in quella strada voglio passare e
                creano disagio a loro stessi, […]. Per me la moschea non vuol dire nemmeno garage.
                […] Perché poi uno non si sente accettato, sono nato qui, studio qui, pago le tasse,
                chiedo un luogo dignitoso che non deve essere votato da referendum cittadino, ma è
                lo Stato che me lo garantisce tramite l’articolo 19, se tu mi dici «libertà di
                culto», vuol dire che io devo essere libera di professarlo, non che devo venire a
                chiederti la moschea implorando o aspettando anni e anni
                per avere un terreno che poi è un garage (Haala, 23 anni, di origine marocchina).
            



4.
            Conclusioni 



L’attivismo in Giovani musulmani
            d’Italia, in Islamic Relief e all’interno delle moschee può essere letto come
            espressione di «atti di cittadinanza»[32] per mezzo dei quali i giovani si affermano, nello spazio pubblico, c﻿ome
            cittadini «italiani» di fede musulmana. Le forme di mobilitazione di questi giovani si
            fondano, infatti, sul registro della cittadinanza – sostanziale, simbolica, religiosa –
            piuttosto che sulla logica della minoranza. I figli delle migrazioni, attraverso questo
            protagonismo associativo, rivendicano forme di riconoscimento della propria specificità
            – la propria ﻿appartenenza religiosa – in nome di una cittadinanza attiva e non in nome
            di una minoranza [De Lavergne 2003; Frégosi 2009]. Questi giovani scelgono, dunque, di
            essere attori, nello spazio pubblico, attraverso la propria specificità di musulmani
            [Tietze 2002]. Giovani musulmani d’Italia, Islamic Relief e le
            moschee sono, dunque, spazi attraverso i quali i giovani richiedono un riconoscimento
            che impiega il registro religioso. Al tempo stesso, questi giovani mettono in luce il
            carattere com﻿plesso e diversificato della cittadinanza e muovono richieste di
            ridefinizione dell’«italianità» nelle quali i diritti si accompagnano a
            pluriappartenenze e a forme di partecipazione che possono superare i confini nazionali. 
Le richieste di riconoscimento della
            loro specificità – la giovane età, l’«italianità» e la propria fede – hanno come
            destinatari sia la comunità musulmana, sia la società italiana. L’impegno in GMI e nelle
            moschee è espressione di interessi locali che chiamano in causa l’essere un giovane
            cittadino «italiano» di fede musulmana: l’attivismo è infatti rivolto a questioni
            identitarie, di appartenenza, di cittadinanza religiosa nella costruzione di una
            comunità di cittadini e fedeli musulmani «italiani». Ma essere un cittadino
            musulmano, per questi giovani, significa anche spendersi per la
            società italiana nel tentativo di rendersi soggetti attivi di un percorso di conoscenza
            dell’islam rivolto alla cittadinanza in generale, un percorso che miri a trasformare
            l’immagine negativa dell’islam nella sfera pubblica. Nel riconoscere l’islam come un
                surplus identificativo che si ritiene qualificante alcuni figli
            delle migrazioni vogliono, dunque, partecipare alla costruzione di un islam italiano che
            valorizzi i giovani proprio per la loro conoscenza del contesto. Se il protagonismo
            associativo, all’interno di Giovani musulmani d’Italia, delle moschee e dei centri
            culturali islamici, mira a ottenere un riconoscimento nell’ambito della società italiana
            e della comunità musulmana, l’adesione a un’organizzazione non governativa di respiro
            internazionale, come appunto Islamic Relief, potrebbe suggerire delle forme di
            partecipazione e di riferimento identitario slegate da un particolare luogo, così come
            da uno specifico gruppo di appartenenza. Si tratta, in questo caso, di una
            partecipazione che travalica i confini nazionali, espressione di forme di cittadinanza
            attiva dal carattere transnazionale, delocalizzate. In conclusione, si può affermare che
            i giovani vogliono ridefinire il significato dell’essere musulmani in Italia, e più in
            generale in Europa, contribuire alla costruzione di un islam italiano e alla creazione
            di nuovi spazi di discussione sull’islam. 



[1]  L’espressione è ripresa da Isin e Nielsen
                [2008].

[2]  Le issues, che non attengono
                strettamente alla propria appartenenza religiosa, sulle quali i giovani si attivano
                riguardano la politica, la salute, il sociale, le «seconde generazioni». 

[3]  La ricerca ha riguardato figlie e figli delle
                migrazioni, con un’età compresa tra i 19 e i 33 anni, nati in Italia o arrivati nel
                nostro paese in giovane età e cresciuti qui.

[4]  «Molte volte purtroppo il non riconoscimento
                    di questa italianità produce una reazione nella persona, che è una reazione di
                    rifiuto del fatto di essere italiani. Io […] ho lavorato molto con i giovani, in
                    alcuni convegni [di GMI] che abbiamo avuto c’erano persone che si rivoltavano
                    quando dicevano “ma noi siamo italiani”, “no, io non sono italiana, sono
                    discriminata, tutti mi guardano male, tutti mi dicono torna al tuo paese, io non
                    mi sento italiana”. Ma non perché non si sente italiana, ma perché non si sente
                    riconosciuta come italiana, questo produce una reazione di rifiuto del contesto»
                    (Raif, 32 anni, di origine marocchina).

[5]  Si ricorda, brevemente, che il nostro codice
                    della cittadinanza (legge n. 91/1992) è uno degli ultimi in Europa a fondarsi
                    sullo jus sanguinis, quindi il carattere ereditario, come
                    criterio di attribuzione della cittadinanza. Occorre menzionare la riforma della
                    normativa sulla cittadinanza portata avanti dal governo italiano che tuttavia è
                    ferma da due anni al Senato. Il testo introduce come criteri per l’acquisizione
                    della cittadinanza lo ius soli temperato e lo ius
                        culturae – in base al primo criterio otterranno la cittadinanza i
                    nati in Italia a patto che uno dei genitori sia in possesso del permesso di
                    soggiorno di lungo periodo; per il secondo criterio diventeranno italiani i
                    giovani, nati in Italia o che vi hanno fatto ingresso entro il compimento del
                    dodicesimo anno di età, che hanno frequentato regolarmente per almeno cinque
                    anni nel territorio nazionale uno o più cicli presso istituti appartenenti al
                    sistema nazionale di istruzione o percorsi di istruzione e formazione
                    professionale idonei al conseguimento di una qualifica professionale. Si può
                    menzionare, a tal proposito, l’iniziativa nazionale «Italiani senza
                    cittadinanza», che ha come obiettivo l’approvazione della riforma sulla
                    cittadinanza da parte del Senato italiano, alla quale hanno aderito alcune
                    sezioni locali di GMI. L’iniziativa in questione ha visto, nel settembre 2016,
                    una mobilitazione di piazza e l’invio di cartoline, che ritraggono la
                    quotidianità di questi giovani in Italia, destinate ai senatori della
                    Repubblica. Il testo dell’iniziativa recita: «Siamo gli “Italiani e Italiane
                    senza cittadinanza”. […] Siamo tutti Italiani con una sola particolarità: non
                    abbiamo un documento che lo possa testimoniare. Siamo figli di una patria che
                    non ci riconosce. L’obsoleta legge n. 91 del 1992 non rispecchia l’attualità
                    della nostra Italia, […] molti di noi vengono considerati stranieri nel proprio
                    paese, liquidati come “Italiani col permesso di soggiorno”. Ma non siamo
                    stranieri né straniere. Siamo gli “Italiani e Italiane senza cittadinanza”,
                    uniti nel chiedere una legge più aperta verso noi “figli invisibili”» (www.italianisenzacittadinanza.it). Un’altra mobilitazione di piazza
                    ha avuto luogo nell’ottobre 2017.

[6]  «Adesso [con GMI] siamo impegnati nel
                    progetto di islamofobia, in collaborazione con il Forum delle organizzazioni
                    studentesche musulmane a livello europeo, stiamo cercando di fare questa
                    campagna di sensibilizzazione perché abbiamo visto che sono molto frequenti gli
                    atti di islamofobia» (Nahla, 25 anni, di origine marocchina).

[7]  «Da quando mi sono affacciato alla realtà
                    associativa sono sempre stato indirizzato verso associazioni sul territorio e
                    associazioni sul territorio erano associazioni parrocchiali, perché gli anni ’95
                    quando io compivo 10/11 anni c’erano pochissime realtà giovanili islamiche. Non
                    c’era ancora una forte presenza di musulmani, quindi se volevi giocare con i
                    tuoi amichetti andavi alla parrocchia ed è nata un po’ così l’esigenza di dire
                    “ma perché non mi trovo anche con chi condivide la mia stessa fede? I miei
                    stessi principi religiosi?”. È un po’ un senso di appartenenza anche religioso»
                    (Yasir, 31 anni, di origine marocchina). La partecipazione di questi giovani ad
                    attività parrocchiali, quali appunto l’oratorio, come occasioni di socialità e
                    come esperienze antecedenti all’adesione a GMI caratterizza alcune biografie dei
                    figli delle migrazioni intervistati.

[8]  Il CoNNGI si è costituito nel 2016 come
                    risultato di un percorso iniziato due anni prima quando la Direzione generale
                    dell’immigrazione e delle politiche di integrazione del ministero del Lavoro e
                    delle Politiche sociali lanciò una call pubblica che diede
                    il via all’iniziativa «Filo diretto con le seconde generazioni». All’iniziativa
                    parteciparono oltre 30 associazioni di giovani con background migratorio. Il
                    principale obiettivo del CoNNGI è «la promozione di un nuovo approccio alle
                    politiche di inclusione e partecipazione, che tenga maggiormente in
                    considerazione i reali bisogni delle nuove generazioni, attraverso la creazione
                    e il consolidamento di rapporti stabili con istituzioni e organizzazioni a
                    livello nazionale e internazionale» (http://www.integrazionemigranti.gov.it/Areetematiche/SecondeGenerazioni/Pagine/LeassociazionidelCoNNGI.aspx).

[9]  ﻿FEMYSO è un’organizzazione non governativa,
                    con sede a Bruxelles, che si pone come obiettivo il facilitare lo sviluppo di un
                    network tra i giovani europei musulmani e di farsi portavoce, con le istituzioni
                    europee, delle istanze di questi giovani. Le campagne portate avanti da questa
                    organizzazione riguardano il contrasto all’islamofobia, la costruzione di una
                    cittadinanza europea musulmana attiva, il dialogo interreligioso (http://www.femyso.org/home). FEMYSO, sostiene la studiosa Ruba Salih
                    [2004], è un esempio dell’emersione di una nuova sfera pubblica europea
                    all’interno della quale i giovani musulmani muovono richieste per definire
                    inedite frontiere dell’identità e dell’attività politica. 

[10]  La già citata ricerca di Cristine Jacobsen
                    [2011] conferma che anche il coinvolgimento nelle due associazioni norvegesi da
                    lei indagate, Muslim Youth of Norway e Muslim Student Society, è legato a un
                    determinato periodo di tempo, quello appunto della giovinezza.

[11]  Le nazioni in cui sono presenti gli uffici di
                        found raising sono 12 – Australia, Belgio, Canada,
                    Germania, Italia, Malesia, Olanda, Spagna, Stati Uniti, Sud Africa, Svezia,
                    Svizzera – mentre i paesi interessati dai progetti di questa ONG sono circa una
                    quarantina – dalla Siria al Pakistan, dal Mali all’Afghanistan –
                        ﻿(Islamic Relief Worldwide Annual Report & Financial
                        Statements 2016, http://www.islamic-relief.org/annual-reports/).

[12] 
                        http://www.islamic-relief.org/about-us/.

[13]  In merito alle donazioni, sul sito di Islamic
                    Relief Italia viene ricordato che «ogni Musulmano adulto,
                    sano e in possesso del “nisab” (il minimo di ricchezza che è necessario aver
                    accumulato nel corso di un anno perché diventi obbligatoria la
                        zakat) deve donare il 2,5% della propria ricchezza in
                    beneficenza» (https://www.islamic-relief.it/chi-siamo/cosa-facciamo/zakat/). A
                    questo proposito sono interessanti le parole di Marie Petersen [2015] la quale
                    sostiene che a partire dagli anni Ottanta, in riferimento soprattutto alla sede
                    inglese di Islamic Relief, vi sia stata una diversa scelta su dove devolvere la
                        zakat (che è uno dei cinque pilastri dell’islam): da
                    una parte la prima generazione che preferiva destinare la
                        zakat al paese di origine, dall’altra i figli delle
                    migrazioni che hanno iniziato ad assolvere a questo obbligo religioso attraverso
                    donazioni proprio a ONG musulmane con sede in occidente. 

[14]  Si ricorda che Islamic Relief
                        Italia ha iniziato ad affermarsi in anni più recenti
                    nel nostro paese rispetto a GMI.

[15]  È importante sottolineare che se in GMI e in
                    Islamic Relief Italia i volontari e coloro che ricoprono ruoli direttivi sono
                    giovani, in Islamic Relief Worldwide una parte dello staff continua a essere
                    formata da immigrati di prima generazione e solo negli ultimi anni si è
                    registrato un incremento consistente di giovani nello staff.

[16]  Sul rapporto tra associazioni di giovani
                    musulmani, come appunto Giovani musulmani d’Italia, e Islamic Relief è, inoltre,
                    interessante richiamare la ricerca di Cristine Jacobsen [2011, 116] su due
                    associazioni di giovani musulmani norvegesi, Muslim Youth of Norway (NMU) e
                    Muslim Student Society (MSS): «both the NMU and the MSS have facilitated
                    humanitarian aid to the Muslim world generally (for example, through various
                    Islamic Relief organizations). […] The MSS statutes specified that in the case
                    of the organization ceasing to exist, any remaining funds should be donated to
                    the Swedish branch of Islamic Relief». Il legame che queste due associazioni
                    hanno con Islamic Relief mostra come l’interesse, per questioni che travalicano
                    i confini dello Stato-nazione, risponda per questi figli delle migrazioni a una
                    responsabilità etica.

[17] 
                    Islamic Relief Worldwide Annual Report & Financial Statements
                        2016, ﻿http://www.islamic-relief.org/annual-reports/.

[18]  «GMI ho iniziato […] e non con tanta voglia
                    in realtà, però era l’unico luogo in cui c’erano persone che condividevano la
                    mia stessa religione e che su certi aspetti potevano capirmi più di altri. Cioè,
                    io all’inizio frequentavo l’oratorio, però per quanto mi sia sempre trovata bene
                    c’era quel lato che devi sempre giustificare, allora mia mamma mi ha detto
                    “prova ad andare in moschea”» (Leila, 23 anni, di origine nigeriana). Il bisogno
                    di socialità di alcuni giovani, come già emerso, si è, in un primo tempo,
                    indirizzato verso luoghi di socializzazione di altre confessioni
                    religiose.

[19]  Una concezione familistica della
                    cittadinanza italiana in base alla quale il sangue conta più di un’appartenenza
                    voluta e provata [Zincone 2006].

[20]  Le moschee riconosciute quali luoghi di
                    culto in Italia sono cinque – Catania, Colle di Val D’Elsa, Milano Segrate,
                    Ravenna e Roma.

[21]  «La funzione principale è quella di gestire
                    il luogo di culto tenendolo aperto per le cinque preghiere, soprattutto per la
                    preghiera del venerdì, che è la preghiera comunitaria» (Houssam, 33 anni, di
                    origine egiziana).

[22]  Le associazioni che hanno aderito al patto
                    sono le seguenti: Centro islamico culturale d’Italia (CICI), Unione delle
                    comunità islamiche italiane (UCOII), Comunità religiosa islamica italiana
                    (COREIS), Confederazione islamica italiana (CII), Unione degli albanesi
                    musulmani d’Italia (UAMI), Associazione Cheikh Ahmadou Bamba, Associazione madri
                    e bimbi somali, Associazione italiana imam e guide religiose, Associazione
                    italiana pakistana Muhammadiah; tra queste si evidenzia l’assenza di
                    associazioni di figli delle migrazioni.

[23]  Tale patto prevede inoltre, in
                        riferimento ai figli delle migrazioni, l’impegno da parte del ministero
                        dell’Interno a organizzare degli incontri, di rilievo nazionale e pubblico,
                        tra le istituzioni e i giovani musulmani sui temi della cittadinanza attiva,
                        del dialogo interculturale e del contrasto all’islamofobia, al
                        fondamentalismo e alla violenza.

[24]  L’imam, ad esempio, della moschea di Biella
                    è un giovane nato e cresciuto in Italia, figlio di genitori di origini
                    marocchine, che ha studiato per sei anni scienze e giurisprudenza islamiche in
                    Marocco. Si tratta, dunque, di un giovane che conosce il contesto italiano e che
                    al tempo stesso ha ricevuto una formazione in ambito religioso. Tuttavia, la
                    richiesta che i giovani intervistati muovono è che tale percorso formativo si
                    realizzi nel territorio italiano e che sia riconosciuto dallo Stato italiano.
                

[25]  La richiesta di percorsi di formazione
                    universitaria per studiosi dell’islam e imam viene mossa anche dai giovani
                    attivi in Muslim Youth of Norway e Muslim Student Society [Jacobsen 2011].
                

[26]  In questo modo la figura dell’imam potrebbe
                    rispondere a quei bisogni che spingono i giovani a partecipare all’associazione
                    Giovani musulmani d’Italia.

[27]  «Stiamo lavorando su due aspetti
                    fondamentali come comunità islamica di Bologna […]. Un lavoro interno alla
                    comunità di unità e di coesione e di conoscenza, di dialogo, perché anche la
                    comunità non è fatta di una massa monolitica, ci sono diverse lingue, diversi
                    paesi di origine, diversi diciamo aspetti tradizionali, culturali che
                    caratterizzano diciamo l’islam bolognese, quindi anche internamente l’islam
                    bolognese ha bisogno di conoscersi sempre di più e su questo stiamo lavorando.
                    L’altro aspetto invece è il dialogo con la città nel suo insieme […], cerchiamo
                    un po’ di rivolgerci a tutti quanti ed essere un punto di riferimento per la
                    città e far sì che i cittadini musulmani non siano visti come una comunità
                    segregata, a parte, ma che siano visti come cittadini bolognesi prima di tutto
                    di fede islamica, […], che hanno a cuore i temi che riguardano questa città e
                    che sono del tutto parte integrante di questa città» (Rashid, 30 anni, di
                    origine marocchina).

[28]  «La moschea del centro [città] non crede nei
                    giovani. […] I giovani vanno a pregare, […], noi giovani non lavoriamo tanto
                    nelle moschee. […] In moschea un anno ho fatto anche la scuola di arabo per
                    imparare il Corano, l’anno prima ho fatto la gara coranica e ci andavo per la
                    preghiera del venerdì […] e nel Ramadan per l’ultima preghiera della giornata.
                    […]. I giovani musulmani maschi vanno in moschea il venerdì, le ragazze no»
                    (Leila, 21 anni, di origine marocchina).

[29]  Le associazioni norvegesi, Muslim Youth of
                    Norway e Muslim Student Society, si pongono come alternative ai giovani
                    musulmani che non vogliono frequentare le moschee [Jacobsen 2011].

[30]  La prima generazione, sostiene Tariq Ramadan
                    [2003], deve avere il coraggio di dare responsabilità ai figli delle migrazioni
                    in quanto soggetti che possono fornire un contributo per vivere armoniosamente
                    la fede in Italia. 

[31]  «Non mi piace l’aspetto della moschea, è
                    troppo svilente, è un garage, è brutto da vedere, è brutto anche da frequentare
                    […]. No, è troppo svilente, preferirei andare a pregare in chiesa» (Yasmine, 23
                    anni, di origine egiziana).

[32]  L’espressione è ripresa da Maurizio
                    Ambrosini [2016].
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In questo quarto capitolo Renata Pepicelli analizza discorsi e pratiche di
                quello specifico segmento dell’attivismo giovanile musulmano presente in Italia che
                si caratterizza per l’influenza e la rielaborazione dell’eredità dell’islamismo
                nordafricano del XX e del XXI secolo. Prestando attenzione a dinamiche generazionali
                e di genere, questo capitolo studia i processi di “trasmissione”, “riproduzione”,
                “traduzione”, “adattamento”, “innovazione” che si riproducono attraverso le forme
                della spiritualità e le pratiche della politica di giovani che sostengono
                dall’Italia il partito tunisino al-Nahḍa e di giovani attivi nell’associazione PSM
                che si rifà alla lezione dello šayḫ marocchino Abdessalam Yassine. La ricerca alla
                base di questo contributo indaga quindi il ruolo svolto da giovani di origine
                tunisina e di origine marocchina nati e/o cresciuti in Italia nel rielaborare
                all’interno del contesto italiano forme della spiritualità, ideologie e prassi
                politiche prodotte in Nord Africa facendole diventare parte dello scenario nazionale
                ed espressione di nuove forme di religiosità e cittadinanza attiva. Essa inoltre
                studia in che modo figli e figlie delle migrazioni – che si muovono all’interno di
                campi sociali transnazionali – stiano contribuendo alla costruzione di un nuovo
                pensiero islamico europeo che si differenza sia da quello prodotto nei paesi
                d’origine delle migrazioni, sia da quello delle generazioni delle madri e dei padri
                migrati in Europa.





1.
            Introduzione 



 
Negli ultimi anni si è parlato molto
            di giovani e islam in Europa. Il dibattito, soprattutto nei media, si è spesso ridotto a
            discutere di radicalismo e jihadismo [Roy 2017; Benslama e Khosrokhavar 2017], fenomeni
            che, seppur rilevanti, riguardano solo un’assoluta minoranza di musulmani. Diversi studi
            si sono poi occupati di indagare il rapporto tra giovani musulmani e il contesto
            europeo, soffermandosi su aspetti quali la pluralità di identità dei figli e delle
            figlie delle migrazioni, la loro partecipazione alla vita sociale e culturale, le forme
            dell’associazionismo giovanile musulmano [Frisina 2007; Acocella e Pepicelli 2015;
            Herrera e Bayat 2010], ma questi lavori hanno ricevuto minore attenzione da parte del
            grande pubblico. A fronte di questo quadro, si riscontra un interesse del tutto
            marginale per lo studio del rapporto tra giovani musulmani europei e costruzione di un
            nuovo pensiero islamico quale prodotto di sintesi, rielaborazione, innovazione,
            superamento nel contesto europeo di quel pensiero islamico prodotto nel Novecento e
            ancora oggi in pieno sviluppo ed elaborazione nei paesi del Nord Africa e del Medio
            Oriente [Guazzone 2015; Campanini 2005; Campanini e Mezram 2007]. In particolar modo si
            riscontra una significativa assenza di studi del contesto italiano. Le organizzazioni
            islamiche presenti sul territorio italiano sono generalmente analizzate con attenzione
            per le forme di partecipazione/non partecipazione al contesto italiano e per questioni
            di sicurezza interna, piuttosto che per comprendere significati e forme dell’embrionale
            produzione di un nuovo pensiero islamico. A volte viene evocata come uno spettro
            l’influenza di pensatori islamisti quali Ḥasan al-Bannā
            (1906-1949), Sayyid Quṭb (1906-1966), Yūsuf al-Qaraḍāwī (1926-) senza davvero
            comprendere come le loro idee siano trasposte nel contesto italiano e soprattutto in che
            modo giovani nati e/o cresciuti in Italia interagiscano con questa eredità culturale e
            politica, in che modo la trasportino nel loro presente e come rielaborano tale pensiero
            in una prospettiva allo stesso tempo locale e transnazionale[1]. 
A partire da queste premesse, il
            presente saggio analizza discorsi e pratiche di uno specifico segmento dell’attivismo
            giovanile musulmano presente in Italia che si caratterizza per l’influenza e la
            rielaborazione dell’eredità dell’islamismo magrebino del XX e del XXI secolo. A tal fine
            questo studio si è basato sull’analisi di due gruppi di giovani, espressione di due
            diverse realtà musulmane[2]: il primo è costituito da giovani che dall’Italia sostengono o sono membri
            del partito tunisino al-Nahḍa (in italiano è anche diffusa la forma Ennahda, come mostra
            l’utilizzo che se ne fa nel resto del volume); il secondo è formato da esponenti
            dell’associazione Partecipazione e Spiritualità Musulmana (PSM) che si rifà al pensiero
            dello šayḫ (spesso traslitterato shaykh)
            marocchino ‘Abd al-Salām Yāsīn (d’ora in poi Abdessalam Yassine, 1928-2012). Prestando
            attenzione alle dinamiche generazionali e di genere, questo studio ha dunque analizzato
            processi di «trasmissione», «riproduzione», «traduzione»,
            «adattamento», «innovazione», «costruzione» di determinate
            forme del pensiero islamico contemporaneo nel contesto italiano. Ci si è pertanto
            soffermati sull’analisi dell’influenza delle idee del tunisino Rāšid al-Ġannūšī (d’ora
            in avanti Rashid al-Ghannushi; 1941-) e del marocchino Abdessalam Yassine sulle forme
            dell’agire e del pensare di giovani – uomini e donne – che vivono in Italia e sono
            entrati in contatto con tale pensiero attraverso circuiti familiari e/o amicali. Al
            centro della ricerca vi è dunque un’indagine sul ruolo svolto da giovani nati e/o
            cresciuti in Italia nel rielaborare all’interno del contesto italiano forme della
            spiritualità, ideologie e prassi politiche prodotte in Nord Africa e nel farle
            eventualmente diventare parte dello scenario nazionale ed espressione di nuove forme di
            religiosità e di cittadinanza attiva. Intenzione di questo lavoro è poi comprendere
            quale è l’apporto della specifica categoria di giovani musulmani e musulmane qui
            analizzata alla costruzione di un nuovo pensiero islamico europeo e transnazionale che
            sebbene ancora in una fase di formazione mostra una pluralità di correnti al suo interno
            e differenze significative sia con il pensiero islamico dei paesi d’origine delle
            migrazioni, sia con quello delle generazioni dei padri e delle madri migrati in Europa.
            I credenti e le credenti vivono infatti diversamente il rapporto con i testi, le
            dottrine e le tradizioni religiose – così come con le ideologie politiche – a seconda
            del momento storico e del contesto sociale in cui vivono. L’islam non è solo ciò che è
            scritto nel Corano (al-Qur’ān) e negli aḥadīt (sing.
                ḥadīt, detti e fatti attribuiti al profeta Muḥammad), ma anche
            ciò che i musulmani dicono e fanno in quanto musulmani, sulla base delle proprie
            interpretazioni dei testi sacri, degli studi giuridici e politici della tradizione
            islamica, che inevitabilmente risentono del fluire storico e delle specificità locali
            [Copertino 2017]. 
A partire da queste premesse, il
            presente lavoro – frutto di una ricerca teorica ed empirica – si articola all’interno di
            una cornice analitica che studia le forme della politica e della spiritualità come
            elementi che contribuiscono alla formazione del pensiero islamico.
            
        

2. Giovani
            musulmani tra partecipazione e spiritualità. La lezione dello šayḫ marocchino Abdessalam
            Yassine 



Nell’attuale epoca post-secolare in
            cui si osserva un ritorno di forme del sacro nello spazio pubblico europeo che
            travalicano i confini di una singola religione per presentarsi come un fenomeno
            trasversale alle fedi [Jenkins 2009], percorrere una via spirituale rappresenta una
            fonte di richiamo per diversi giovani alla ricerca di un senso nelle loro vite. La
            rinnovata spiritualità musulmana – che si esprime attraverso forme variegate e, in
            diversi casi, si rifà al sufismo, o esoterismo islamico, quale ricerca mistica
            all’interno della tradizione islamica [Chittick 2009; Ventura 2017; Leccese 2017] – è
            oggi un elemento di attrazione per diversi giovani. Ed è proprio la ricerca di una
            pratica spirituale nel tempo presente – coniugata a un’attiva partecipazione allo spazio
            pubblico – che rappresenta la base su cui si sviluppa l’attività dell’associazione
            Partecipazione e spiritualità musulmana (PSM). Ufficialmente costituita nel 2011 da un
            gruppo di migranti marocchini e attiva in particolare in grandi e medie città del Centro
            e del Nord Italia, come Torino, Vercelli, Milano, Fermo, oggi PSM vede al suo interno
            una dinamica sezione giovanile, composta da figli e figlie delle migrazioni
            particolarmente attenti nel radicare questa realtà associativa nell’ambiente culturale e
            sociale in cui vivono[3]. 
L’associazione fa propria,
            adattandola al contesto italiano, la lezione dello šayḫ Abdessalam
            Yassine, fondatore negli anni Ottanta dell’associazione marocchina Ǧamā‘at al-‘Adl wa
                al-Iḥsān (Comunità della giustizia e dell’elevazione
            spirituale) e figura controversa nel panorama politico del Marocco. La Ǧamā‘at,
            semi-illegale in Marocco ma sostanzialmente tollerata, malgrado sia stata oggetto di una
            serie di cicli repressivi a causa della sua opposizione alla monarchia sia durante il
            regno di Ḥasan II, che durante quello dell’attuale re Muḥammad
            VI, è una delle anime più significative dell’islamismo marocchino[4]. 
I membri di PSM considerano
            Abdessalam Yassine la loro guida spirituale (muršid) e pertanto la
            loro centrale fonte di ispirazione nella costruzione delle pratiche religiose e
            nell’elaborazione di un pensiero che – nelle loro parole – intende offrire una lettura
            rinnovata e riformista dell’islam, capace di parlare agli uomini e alle donne musulmane
            di oggi, sia che vivano in paesi a maggioranza islamica, sia che vivano in occidente.
            Seguendo l’insegnamento di Yassine, l’attività di PSM si basa, come si diceva
            precedentemente, su due direttrici fondamentali: la prima è la partecipazione attiva e
            positiva di tutti i cittadini alla crescita culturale, sociale e umana della società in
            cui si vive, quindi, in questo caso, il contesto italiano; la seconda è la spiritualità,
            che è intesa come la vocazione umana a migliorarsi gradualmente su tre piani: la qualità
            delle proprie opere, il rapporto con l’altro e il rapporto con Dio. L’unione tra queste
            due direttrici nasce dalla convinzione che sia necessario coniugare la pratica religiosa
            e spirituale con la contribuzione al bene della società. Questa concezione si basa
            sull’idea che l’uomo sia composto da un’anima e da un corpo, e che sia necessario
            nutrire entrambi. 
L’associazione ha come principi e obiettivi queste
                tre parole: azione, spiritualità e sapere. Azione, cioè riuscire a essere delle
                buone persone, quindi attivarsi in modo contingente a quello che ha a che fare con
                la vita quotidiana; poi spiritualità, quindi non scordarsi della propria
                spiritualità, di sé stessi, perché vediamo che in questo
                mondo […] la spiritualità è andata persa. Un sacco di persone si sentono piene di
                attività, piene di energie, ma vuote a livello spirituale. […] Infine c’è il
                rilancio del sapere, che significa andare alla ricerca di ciò che è il vero islam e
                riaprire il periodo dei lumi che c’è già stato, ed è passato. Il professor Yassine
                ha voluto cercare di fare questo: informare, rinnovare, portare un rinnovamento
                dell’islam che in questo momento è sempre più legato a temi politici, culturali e
                sempre meno spirituale (Yassin, 25 anni, di origine marocchina). 


La partecipazione attiva all’interno
            della società in cui si vive per i membri di PSM e per i suoi giovani va di pari passo
            con un’intensa vita spirituale che si esprime nell’importanza data alla preghiera, agli
            incontri spirituali, al ḏikr (il ricordo di Dio attraverso la
            ripetizione di uno dei suoi nomi in maniera silente o udibile), e ai
                ribāṭ (ritiri spirituali). Organizzati in diverse regioni
            d’Italia e rivolti a tutti gli aderenti all’associazione, sia uomini che donne, sia
            adulti che giovani, questi ultimi rappresentano per l’associazione il momento più alto
            dell’impegno sulla via della spiritualità. L’obiettivo dei ritiri spirituali è quello di
            evadere per un periodo dalle abitudini mondane e consacrarsi alla venerazione di Dio. Il
            programma dei ritiri è molto denso e strutturato attorno a diversificati momenti di
            adorazione e di raccoglimento, scanditi dalle orazioni, dal ricordo di Dio
                (ḏikr), e dalla recitazione dei versi del Corano. Si tratta di
            un’esperienza molto forte e formativa soprattutto per i più giovani che si avvicinano
            così a un’intensa pratica religiosa. Vale qui probabilmente la pena di offrire una
            descrizione delle attività che si praticano durante i ritiri per dare il senso
            dell’attiva pratica spirituale proposta da PSM a tutti i partecipanti, adulti e giovani,
            uomini e donne. Parte integrante del ritiro spirituale è il digiuno dall’alba al
            tramonto, in quanto è considerato lo stato più propizio alla meditazione la quale si
            svolge sia di giorno che di notte. Nel corso della notte viene costantemente ricordato
            Dio, ripetendo con frequenza lā ilāha illā Allāh (non c’è Dio se
            non Dio) che attesta e rinnova la testimonianza di fede; segue la preghiera notturna in
            cui si recita il Verbo di Dio, ci si prosterna e si invoca il
            perdono. Una volta assolta la preghiera dell’alba, ṣalāt al-faǧr, i
            fedeli rimangono seduti rivolti verso la qibla (che indica la
            direzione della Mecca), ricordando Dio sino al sorgere del sole. Dopo una breve sessione
            di riposo il programma riprende con la recitazione e la memorizzazione del Corano, il
            ricordo di Dio e con riflessioni spirituali e sulla vita del Profeta[5]. Nell’importanza attribuita ai ritiri spirituali si ritrova l’essenza più
            profonda della dimensione mistica del pensiero dello šayḫ Yassine,
            che incoraggiava i fedeli a coniugare impegno attivo nella società con meditazione
            spirituale. Seguendo la lezione del loro
                muršid, i membri di PSM vogliono essere
            non solo una scuola di educazione spirituale in Europa e in Italia, ma una vera e
            propria corrente di quel pensiero riformista che sulla base dell’iǧtihād
            (sforzo esegetico) sta offrendo nuove e interessanti riletture dell’islam
            tanto in «oriente» quanto in «occidente». 
In Italia non siamo un’associazione sociale ma
                siamo una scuola di spiritualità, siamo credo o vogliamo essere, una scuola anche di
                pensiero all’interno dell’islam. Abbiamo una lettura particolare dei testi islamici
                che ci differenzia da altri (Brahim, 32 anni, di origine marocchina). 


All’interno dell’associazione PSM,
            l’attività dei giovani si caratterizza anche per un assiduo attivismo civico nel
            contesto italiano, che si sviluppa attraverso incontri, conferenze, convegni e
            soprattutto nelle attività di carattere più sociale e maggiormente aperte al territorio. 
L’impegno dei giovani rispetto alla società è
                maggiore. Le attività dei giovani sono spesso più avanzate rispetto a quelle degli
                adulti. E quindi alcune volte i giovani sono una locomotiva per il lavoro di PSM
                (Brahim, 32 anni, di origine marocchina).
            


La loro importanza in seno
            all’associazione sta crescendo, come ha mostrato il congresso nazionale di PSM
            intitolato Islam. Rinnovamento, etica e spiritualità, che si è
            tenuto il 26 marzo 2017 al Lingotto di Torino, e a cui hanno partecipato circa 2.000
            persone arrivate da diverse città dell’Italia del Nord e del Centro per assistere a
            dibattiti, sedute spirituali e concerti. Nell’organizzazione di tale convegno e nella
            sua gestione i giovani – circa 150 volontari – hanno affiancato gli adulti, la
            cosiddetta prima generazione, giocando un ruolo a diversi livelli, dalla pubblicità al
            servizio d’ordine, alla conduzione degli incontri. Per quanto esista una sezione
            specifica giovanile, e ci siano molte attività demandate a loro, molte iniziative vengo
            organizzate insieme con gli adulti, in particolare quelle relative alla dimensione della
            spiritualità. Quest’ultima, ad esempio, viene praticata in maniera uguale da tutti,
            donne e uomini, giovani e adulti. 
 
Non c’è una specificità rispetto al fatto di
                essere giovane: per quanto riguarda l’impegno spirituale è uguale. La questione è
                che i giovani pongono una sfida a questo pensiero. Nel senso che deve essere
                tradotto nella loro lingua e vissuto all’interno di un contesto diverso da quello in
                cui è nato. È lì la sfida. Qui siamo alla prima generazione di PSM, in altri paesi è
                un po’ più avanzato l’impegno, qui in Italia il lavoro coi giovani è un lavoro nuovo
                e richiede anche uno sforzo maggiore per avvicinare i giovani a questo pensiero, a
                questa nuova scuola di impegno spirituale. Non c’è una specificità nel senso che gli
                incontri sono gli stessi, c’è un lavoro, nel senso che la maggioranza dei membri
                adulti le riunioni le fanno in lingua araba; i giovani invece non si sentono
                all’interno di questi incontri. Questo pone una sfida all’interno di questi incontri
                che sono per giovani e adulti insieme, di aprire anche alla lingua italiana e la
                lingua non è solo la lingua, cambiano alcuni concetti traducendoli, questo credo che
                sia importante (Brahim, 32 anni, di origine marocchina). 


 
La questione della lingua è una
            questione cruciale – come si vedrà più avanti – perché molti giovani non conoscono bene
            l’arabo. Parlano per lo più dāriǧa – variante dialettale dell’arabo
            marocchino – e spesso non sanno scrivere e leggere in arabo classico[6]. La costruzione di un pensiero spirituale musulmano in Italia non passa
            dunque solo per una mera e letterale traduzione linguistica ma anche per un adattamento,
            un rimodulamento di concetti elaborati altrove, in questo caso in Marocco, alla
            specificità rappresentata dall’Italia. Appare molto sentita dai membri di PSM la
            necessità di ispirarsi a una scuola di pensiero ben precisa e connotata come quella
            tracciata dallo šayḫ Abdessalam Yassine, ma allo stesso tempo
            emerge costantemente la necessità di adattare il pensiero dell’imam al contesto
            italiano. Nelle parole della dirigenza di PSM l’obiettivo è quello di riuscire a
            conciliare il sentirsi pienamente parte dell’Italia e il sentirsi pienamente fedeli musulmani[7]. Tale approccio all’islam offre a diversi giovani, nati e/o cresciuti in
            Europa, la possibilità di superare «quel senso di spaesamento», quel difficile
            equilibrismo che deriva dal collocarsi o essere collocati in bilico tra due mondi,
            quello italiano e quello di provenienza dei genitori [Granata 2011]. Dentro PSM i
            giovani sentono che può essere possibile poter praticare l’islam in quanto giovani
            musulmani italiani: 
L’impegno di molti di PSM è proprio quello di
                arrivare a un islam di questo paese, nel senso che fa propri i principi islamici per
                quanto riguarda la spiritualità e l’etica, e fa propria la cultura, gli usi e i
                costumi di questo paese (Brahim, 32 anni, di origine marocchina). 


Il rapporto dell’associazione con il
            movimento islamista al-‘Adl wa al-Iḥsān fondata dallo
                šayḫ Yassine è descritto dai membri di PSM come un rapporto di
            influenze intellettuali per quanto riguarda in particolare la dimensione della
            spiritualità, il metodo, l’insegnamento autonomo delle pratiche religiose, ma non di
            filiazione diretta. Quest’affermazione viene giustificata e supportata dai membri sulla
            base della tesi dei «tre no» di cui parlava l’imam Yassine: no alla
            violenza, no alla clandestinità, no al sostegno estero (leggasi
            in particolare finanziamento estero). Tuttavia, diversi studiosi sostengono che ci sia
            un rapporto molto più strutturato tra le organizzazioni della diaspora marocchina che si
            rifanno al pensiero di Yassine sorte in diversi paesi europei e l’associazione
            marocchina al-‘Adl wa al-Iḥsān [Arigita 2014]. 
Alcune realtà non riescono a fare a meno dei loro
                legami con le organizzazioni di appartenenza o di nascita. Lì alcune volte le
                relazioni organiche sono ancora esistenti, sono ancora influenti, a volte anche
                sull’azione qui in Italia. In PSM questa cosa è stata definita, di comune accordo
                fra tutti. Già nel pensiero di PSM si parlava di un’organizzazione che non può
                essere internazionale, transazionale […] perché ogni contesto ha una sua specificità
                e ogni contesto ha bisogno di una lettura particolare. E legare un contesto a un
                altro con una gerarchia poi distrugge il lavoro (Brahim, 32 anni, di origine
                marocchina). 


Più che di una dimensione
            transnazionale della struttura di PSM – secondo i suoi membri – sarebbe più corretto
            parlare di una dimensione di influenza transculturale tra Italia e Marocco, tra PSM e
                al-‘Adl wa al-Iḥsān. D’altronde i giovani – a differenza dei
            membri adulti e anziani che spesso facevano già parte di al-‘Adl wa
                al-Iḥsān prima di trasferirsi in Italia – sembrano seguire marginalmente
            le vicende del movimento in Marocco così come la politica marocchina. Il loro principale
            contesto di riferimento appare essere l’Italia. Ed è questa la principale differenza che
            emerge tra la prima generazione, quella dei padri e delle madri, arrivati qui lungo
            percorsi migratori e la generazione dei figli e delle figlie che crescono in Italia. 
Se capita che c’è un articolo su una rivista o su
                Facebook [su al-‘Adl wa al-Iḥsān] che uno debba leggere, io lo
                leggo, ma capita anche per un articolo sui Fratelli musulmani, o su quello che
                succede in Asia o se scrive un professore come Tariq Ramadan. Però l’interesse o la
                focalizzazione, giorno per giorno su quello che succede in Marocco a livello
                politico non c’è. Noi vogliamo vivere la nostra vita qua. Noi in ogni caso non
                votiamo in Marocco (Abdellah, 21 anni, di origine
                marocchina).
            
Per noi è difficile tenere sott’occhio tutti i
                paesi. Il Marocco è difficile, io personalmente non riesco a stare dietro a tutto,
                un po’ per la difficoltà della lingua araba, un po’ per l’interesse personale,
                diciamo che sono molto più attaccato a quello che è vicino a me, all’attualità
                italiana, a quello che succede in Europa (Yassin, 25 anni, di origine marocchina).
            


L’interesse per il Marocco e per il
            mondo arabo, riattivato dalle rivoluzioni del periodo del 2010-2011 [Campanini 2013],
            per i giovani del PSM non sembra essere stato così significativo come per i giovani
            tunisini (di cui si discuterà nel paragrafo successivo), in virtù probabilmente anche
            del fatto che in Marocco non si è avuta una rivoluzione e il «movimento del 20 febbraio»
            – al cui interno al-‘Adl wa al-Iḥsān ha giocato un ruolo decisivo –
            non ha avuto, sulla lunga distanza, la forza di altri movimenti sociali e politici della
            regione. Esso si è spento dopo alcuni mesi in seguito a una serie di riforme politiche e
            di promesse fatte dalla monarchia, che hanno allontanato dalle proteste una
            significativa parte dei sostenitori [Desrues 2013]. Tale situazione non ha creato nei
            giovani di origine marocchina quella stessa attenzione che hanno invece avuto giovani di
            origine tunisina ed egiziana per i processi rivoluzionari svoltisi nei paesi d’origine
            dei loro genitori. 

3. Pensare
            globalmente e agire politicamente tra le due rive del Mediterraneo: i giovani di
            al-Nahḍa tra Italia e Tunisia 



Differentemente da quanto accade per
            i membri di PSM, i giovani italo-tunisini che sostengono il partito al-Nahḍa[8] si muovono all’interno di una dimensione politica transnazionale ben
            strutturata e articolata tra le due sponde del Mediterraneo. Sono parte di un progetto
            politico centrato sulla Tunisia a cui loro contribuiscono
            dall’Italia, sensibilizzando in prima istanza la comunità tunisina residente in questo
            paese e in seconda istanza – ma quest’aspetto rimane molto più marginale –
            sensibilizzando gli italiani rispetto a ciò che succede nel loro paese d’origine. Il
            testo costituzionale approvato nel 2014 fa un esplicito riferimento al ruolo centrale
            delle diaspore tunisine sparse nel mondo, invitandole a partecipare alla vita politica
            del paese, anche attraverso il voto. E i voti dei tunisini e delle tunisine residenti in
            Europa si sono rivelati importanti nelle elezioni post-rivoluzione, sia in quelle del
            2011 per l’Assemblea nazionale costituente sia in quelle parlamentari del 2014. Dopo la
            caduta di Ben Ali, c’è stato un sussulto di interesse politico all’interno delle
            diaspore per quanto accadeva in Tunisia che al-Nahḍa ha saputo ben intercettare. Il
            partito di al-Ghannushi ha saputo attivare in Italia, come nel resto di Europa,
            un’efficace rete di sostegno animata dagli attivisti nahdaoui che erano fuoriusciti dal
            paese per sfuggire alla repressione anti-islamista di Ben Ali. Nel corso degli anni
            Novanta e dei primi anni Duemila c’è stata infatti una significativa migrazione politica
            islamista in diversi paesi europei – Italia inclusa – che ha saputo ricostruire reti
            familiari e politiche di un movimento che agli occhi di molti analisti di allora
            sembrava «aver perso il treno della storia» e che poteva «essere descritto solo in
            termini di opportunità mancate» [Hermassi 1995, 157]. Nell’ultimo decennio del XX secolo
            e nelle prime decadi del XXI, diversi esuli di al-Nahḍa hanno dato vita e/o animato in
            Europa centri islamici in cui, tra le varie iniziative, venivano attivati spazi per i
            giovani, con corsi di lingua araba e di religione, con lo scopo di rafforzare e
            mantenere vivi i legami con la cultura araba e musulmana. È il caso, ad esempio, delle
            moschea al-Huda, fondata nel 1994 nel quartiere Centocelle di Roma, che seppur non
            rivolta esclusivamente alla comunità tunisina, vede tra i fondatori e gli animatori
            esuli politici tunisini[9]. Tuttavia, finché c’è stata la dittatura in Tunisia
            il numero dei sostenitori di al-Nahḍa era molto basso e la loro azione si svolgeva per
            lo più nell’ombra, per quanto, di tanto in tanto, non mancassero manifestazioni
            pubbliche per protestare contro il regime e la repressione. Al-Nahḍa si è potuto
            costituire in partito politico solo a marzo 2011[10]; fino ad allora è stato una realtà illegale e clandestina in Tunisia, temuta
            in Europa, in quanto considerata una minaccia alla stabilità regionale. A tal proposito
            può essere utile ricordare che il leader del partito, Rashid al-Ghannushi, che oggi ha
            buoni rapporti con diversi politici italiani – tra cui Pier Ferdinando Casini –, nel
            febbraio 2007 non era stato autorizzato a partecipare a una conferenza organizzata dalla
            Fondazione Mediterraneo e dall’università L’Orientale di Napoli intitolata
                Dare voce ai democratici musulmani, in quanto accusato di
            essere un estremista. Prima della rivoluzione del 2011 erano molto pochi i giovani in
            Italia che militavano all’interno di al-Nahḍa o che lo sostenevano apertamente. Costoro
            appartenevano a famiglie nahdaoui rifugiatesi in Italia a partire dagli anni Novanta: in
            alcuni casi avevano conosciuto il militantismo nahdaoui e la repressione del regime di
            Bin ‘Alī (d’ora in poi Ben Ali) in Tunisia prima di arrivare in Italia. In Europa la
            loro formazione ideologica passava attraverso gli insegnamenti degli adulti – spesso gli
            stessi genitori o persone del circuito amicale e politico islamista – durante riunioni e
            incontri che si svolgevano segretamente e in piccoli gruppi. Il passaggio in Italia di
            membri del movimento che provenivano dall’estero rappresentava poi un’opportunità per
            mettere i giovani in contatto con le diaspore nahdaoui del resto d’Europa e con
            fuoriusciti tunisini. Si trattava in ogni caso di attività tenute nascoste per paura
            della repressione del regime tunisino anche in Italia, e per il sospetto verso il
            movimento nutrito dalle autorità italiane. Pubblicamente l’impegno di giovani e adulti
            era maggiormente nel campo della daʿwa, del proselitismo religioso,
            anche perché il movimento, come si è appena detto, era molto
            debole.
        
Noi non lavoravamo come al-Nahḍa. Al-Nahda
                esisteva solo quando dovevamo aiutare i prigionieri politici che dovevano uscire dal
                carcere; o quando sostenevamo le famiglie dei carcerati in Tunisia. Oppure quando
                veniva qualche leader tunisino, Ben Ali stesso, facevamo manifestazioni per i
                diritti umani, per la liberazione dei prigionieri politici (Osama, 33 anni, di
                origine tunisina). 


Dopo la rivoluzione gli scenari sono
            cambiati radicalmente. Usciti dall’illegalità i nahdaoui hanno cominciato a fare
            proseliti apertamente in patria e all’estero. I giovani sono stati invitati a
            partecipare alle prime elezioni libere dopo la caduta di Ben Ali non solo in quanto
            elettori ma anche in qualità di candidati. I due eletti di al-Nahḍa, nella
            circoscrizione estera Italia all’Assemblea nazionale costituente del 2011 sono stati
            infatti due giovani al di sotto dei trent’anni, Osama al-Saghir e Imen Ben Mohamed,
            entrambi provenienti da due storiche famiglie nahdaoui esuli in Italia. Entrambi sono
            stati poi riconfermati nelle elezioni parlamentari del 2014. Il sostegno che al-Nahḍa ha
            ricevuto dalla comunità tunisina residente in Italia e da parte dei giovani nati e/o
            cresciuti in questo paese va spiegato in virtù del fatto che la rivoluzione ha attivato
            nuovi processi di identificazione con la Tunisia che hanno prodotto una ri-definizione
            delle identità e dell’attivismo politico. Innanzitutto, per quanto riguarda i figli e le
            figlie delle migrazioni è diventato più forte il rapporto con la Tunisia,
            l’identificazione con il paese di provenienza dei genitori. «Prima il mio paese era solo
            l’Italia» afferma significativamente Fatima, 19 anni. Prima della rivoluzione, la
            Tunisia era per molti giovani – nahdaoui e non – una realtà politicamente lontana, il
            luogo delle vacanze, della casa dei nonni, dell’incontro coi parenti. Con le rivolte del
            2010-2011, la percezione è cambiata profondamente: la Tunisia non era più solo il luogo
            degli affetti, ma anche il luogo dove prendeva forma una speranza politica,
            un’alternativa di cui andare fieri e da sostenere. Molti giovani hanno scoperto con
            orgoglio di essere tunisini e hanno voluto sapere di più della Tunisia, della sua
            storia. In questo processo canali satellitari, pagine Facebook e social media vari sono
            stati fondamentali per avere informazioni su quanto accadeva
            sull’altra riva del Mediterraneo. L’imminenza delle prime elezioni libere dopo la
            dittatura ha poi attivato tra i giovani un nuovo interesse per la politica, spingendoli
            ad appoggiare questo o quel partito, sebbene l’esito elettorale abbia mostrato un
            diffuso astensionismo giovanile, che è apparso ancora più esteso durante le votazioni
            del 2014. Se alcuni hanno scelto al-Nahḍa in maniera autonoma rispetto alle famiglie,
            credendo che potesse rappresentare l’alternativa più efficace rispetto a tutto quello
            che c’era stato fino ad allora, per altri si è trattato di una scelta che significava il
            proseguimento di un’eredità familiare che finalmente poteva essere vissuta alla luce del
            sole e con orgoglio. Al-Nahḍa infatti, con la caduta di Ben Ali, non solo è uscito dalla
            clandestinità ma ha anche vinto le prime elezioni post-rivoluzione; e sebbene alle
            elezioni parlamentari del 2014 sia arrivato secondo, i suoi eletti sono comunque entrati
            a far parte della compagine di governo. Accompagnare e appoggiare dall’Italia questo
            percorso politico è diventato un impegno per diversi giovani di origine tunisina,
            soprattutto nei primi anni successivi alla rivoluzione. A distanza di sette anni dalla
            rivoluzione si nota invece che si va diffondendo tra i figli e le figlie delle
            migrazioni un certo disinteresse verso quanto accade in Tunisia, frutto di un sentimento
            di delusione per gli esiti rivoluzionari e per la crisi economica che attanaglia il
            paese. Tuttavia è indubbio che la rivoluzione abbia attivato, come si diceva poc’anzi,
            processi identificativi con la Tunisia importanti, i cui riverberi si percepiscono
            ancora oggi. 
Al-Nahḍa è nella mia vita dalla rivoluzione. Prima
                non ne ho mai sentito parlare. Forse perché non se ne poteva parlare proprio o
                perché era un argomento che molti preferivano evitare. Quindi sentivo di correnti di
                pensiero o partiti che in passato avevano cercato di entrare nella vita politica e
                però non ci sono riusciti. Non sono entrata nel dettaglio perché con la Tunisia
                avevo un rapporto davvero superficiale, perché in quel periodo ero nei miei miti
                dell’adolescenza e cercavo disperatamente di identificarmi con uno dei miei due
                paesi, quindi: o sono completamente italiana o sono completamente tunisina. Poi
                questo mi ha portato alla conclusione che è impossibile identificarsi in un unico
                paese ma sono entrambi la realtà. Quindi ho cominciato a
                conoscere di più la Tunisia, anche a livello di tradizioni, a stare a contatto di
                più con la comunità tunisina, comunque a informarmi di più e poi c’è stata la
                rivoluzione che ha permesso a tanti argomenti di uscire fuori di più e anche quello
                di al-Nahḍa. Quindi questo mi ha portato a una convinzione sul partito. Non è stato
                perché c’era un ambiente familiare che ha portato a quel pensiero, ma proprio una
                ricerca mia sulla storia e sui valori che porta questo partito, ritrovandomi in ciò
                che era il suo programma e i suoi valori (Fatima, 19 anni, di origine tunisina).
            


Io sono sempre stato interessato alla politica
                però non sapevo se l’avrei fatta o studiata, perché in Italia non ci vedevo tanta
                politica. Non ero tanto interessato a lavorare politicamente. Non ero interessato a
                lavorare in un partito italiano, in quel periodo che avevo 15/16 anni. Poi in
                Tunisia è nata una rivoluzione dal nulla, un miracolo che ci ha dato la possibilità
                di espressione, libertà, e così ho visto che dato che vivo in Italia avrei potuto
                portare un’esperienza occidentale al mio paese, di democrazia, di libertà, di
                diritti e di doveri. È interessante in quei momenti dare una mano, contribuire alla
                crescita del paese in cui sono nato. Questo ovviamente non sminuisce il mio dovere
                nei confronti del paese in cui abito, sono anche cittadino da poco, da settembre
                scorso. Una delle cose importanti del nostro partito è quella di dare importanza al
                livello sociale, politico del paese in cui vivi. Quindi adesso mi trovo molto
                interessato alla politica italiana e alla politica del mio paese (Mustafa, 22 anni,
                di origine tunisina). 


Ed è proprio la dimensione
            prettamente politica l’aspetto che più interessa ai giovani di al-Nahḍa in Italia. In
            linea con quanto è stato formalizzato nel decimo congresso del partito (20-22 maggio
            2016) – a cui ha partecipato anche una delegazione di giovani proveniente dall’Italia –
            i nahdaoui oggi separano l’attivismo politico dalle pratiche religiose. Nel 2016 il
            partito ha infatti ufficializzato la separazione tra la sfera politica e la sfera
            religiosa, scegliendo di concentrarsi sulla prima e abbandonando l’attività di
                daʿwa (predicazione religiosa)[11]. Una scelta che nelle parole del leader del
            movimento Rashid al-Ghannushi intende sancire la fuoriuscita di
            al-Nahḍa dall’alveolo del cosiddetto «islam politico», in cui era nato e si era
            sviluppato tra fine Novecento e prima decade del XXI secolo e il suo ingresso nella
            cosiddetta «democrazia musulmana»[12]. Come conseguenza molti nahdaoui rifiutano oggi di essere definiti
            «islamisti», preferendo il termine, politicamente più neutro e non ideologicamente e
            storicamente connotato, di «musulmani democratici». 
La dimensione della spiritualità è
            molto marginale nei discorsi dei giovani nahdaoui, se non assente. Tutti si definiscono
            praticanti, osservano il digiuno, ma pochi vanno in moschea regolarmente, anche a causa
            – sostengono alcuni – dell’assenza di luoghi di culto vicino casa e non tutti fanno le
            cinque preghiere giornaliere. Nelle interviste, diversamente da quanto emerge in quelle
            con i giovani di PSM, c’è poco spazio per un pensiero e una pratica spirituale. Il loro
            impegno all’interno di al-Nahḍa ha una natura fortemente politica e culturale. Esso si
            struttura eminentemente lungo due direzioni: da un lato sostenere il partito al fine di
            migliorare la situazione in Tunisia; dall’altro far crescere consapevolezza tra i
            tunisini residenti in Italia e tra gli italiani sulla situazione presente sull’altra
            riva del Mediterraneo. 
La partecipazione giovanile ad
            al-Nahḍa in Italia si sviluppa – nelle parole di uno dei membri più attivi – attorno a
            tre cerchi. Nel primo cerchio ci sono i tesserati che lavorano nel nome del partito:
            contribuiscono all’organizzazione di eventi e incontri, sono attivi nelle campagne
            elettorali. Nel secondo cerchio ci sono coloro che non vogliono essere associati
            esplicitamente ad al-Nahḍa per vari motivi (per esempio hanno paura che il vecchio
            regime possa fare un colpo di Stato come in Egitto) ma lo votano e partecipano
            a eventi organizzati dal partito. Nel terzo cerchio ci sono
            coloro che votano soltanto per al-Nahḍa ma non vanno agli eventi e alle iniziative
            pubbliche organizzate dal partito. In totale ci sarebbero tra i 70 e i 100 giovani tra
            il primo e il secondo cerchio. 
È interessante sottolineare che non
            tutti i giovani che sostengono al-Nahḍa sembrano davvero conoscere il suo pensiero, se
            non a grandi linee. È raro che siano stati letti testi fondanti del pensiero nahdaoui,
            quali al-Ḥurriyyāt al-‘āmma fī al-dawla al-islāmiyya (Le libertà
            pubbliche nello stato islamico [2001]) e al-Mar’a bayna al-Qur’ān wa wāqi‘
                al-muslimīn (La donna tra il Corano e la realtà dei musulmani [2011]) di
            Rashid al-Ghannushi. D’altronde non tutti sarebbero in grado di leggerli in arabo.
            Al-Nahḍa fa breccia nell’immaginario giovanile in Italia più per la sua storia di
            repressione e non compromissione con il regime di Ben Ali che per una precisa conoscenza
            della sua ideologia e del pensiero frerista da cui essa nasce negli anni Settanta. In
            diverse interviste emerge l’idea che fondamentalmente si è votato e si sostiene un
            gruppo di persone, un movimento, un partito che può in virtù della sua storia
            rappresentare un’alternativa reale alla corruzione, al sistema clientelare e familista
            che aveva retto la Tunisia fino al 2011 e che può rappresentare una garanzia per la
            libertà di espressione e di associazione. 
Più che il programma erano le persone che mi
                davano fiducia. Persone che per la libertà, per i diritti, per i doveri, per quello
                che la Tunisia non aveva nei tempi della dittatura, hanno accettato la galera pur di
                non sottomettersi al dittatore. È stato più una fiducia nelle persone (Mustafa, 22
                anni, di origine tunisina). 


Certamente va anche riconosciuto che
            al-Nahḍa ha guadagnato consensi in Tunisia e tra le comunità diasporiche in virtù di
            quel generale revival religioso che dalla fine del secolo scorso mostra a livello
            globale un riposizionamento della religione all’interno del discorso pubblico e del
            dibattito politico [Jenkins 2009]. Il partito di al-Ghannushi è visto, in virtù dei suoi
            ideali e della sua storia, come un baluardo contro un certo
            fondamentalismo laicista che vuole negare i simboli e i valori dell’islam; e come
            l’unica realtà politica «di stampo islamico» che sa calare l’eredità e la tradizione
            islamica all’interno della contemporaneità mettendola in dialogo con la modernità. 
Appoggiare al-Nahḍa rappresenta
            inoltre per molti giovani la possibilità di sentirsi più vicini alla Tunisia, senza che
            però questo significhi un tradimento nei confronti dell’Italia, in quanto i figli e le
            figlie delle migrazioni si sentono contemporaneamente italiani e tunisini. Una
            condizione che può forse meglio essere capita se si fa riferimento al concetto di campi
            sociali transnazionali. Il transnazionalismo mostra infatti che una serie di fenomeni
            sociali non possono essere pienamente compresi utilizzando come campo d’indagine il
            singolo Stato-nazione e, in particolare, che i movimenti migratori non possono essere
            letti come semplici e ben definiti passaggi di soggetti da un sistema (statuale,
            culturale, emotivo) sostanzialmente indipendente e circoscritto a un altro dotato delle
            stesse caratteristiche. Secondo la prospettiva transnazionale i migranti e i loro
            discendenti piuttosto partecipano simultaneamente a più contesti nazionali di
            riferimento [Caselli 2009, 57], e le interviste qui riportate ne sono una riprova. Nelle
            testimonianze raccolte si delinea una dualità di identificazioni nazionali, in una
            generale difficoltà a trovare delle definizioni di carattere univoco. Come si dirà nei
            dettagli più avanti, diversi giovani attivisti di al-Nahḍa in Italia sono molto attivi
            anche in associazioni, movimenti e partiti italiani. La loro doppia militanza tra Italia
            e Tunisia ben rappresenta quella dimensione transnazionale che caratterizza la vita di
            molti figli e figlie delle migrazioni. Inoltre è bene qui sottolineare che la gran parte
            dell’attivismo dei giovani «nahdaoui» intervistati si svolge in Italia: si tratta quindi
            di processi che hanno una ricaduta anche sul territorio italiano. L’azione è rivolta
            all’Italia, ai tunisini che vivono in questo paese con lo scopo di farli interessare
            maggiormente alla Tunisia e di spingerli a sostenere politicamente al-Nahḍa ma dal di
            fuori, dall’Italia, dalla sponda Nord del Mediterraneo.
            L’Italia, l’essere italiani gioca dunque un ruolo determinante
            in questo processo. 
Penso che il mio aderire a questo partito sia
                anche un modo per mantenermi collegata alla Tunisia. Perché in generale questo
                partito non si occupa solo di politica, ma anche di giovani, della cultura in
                generale, delle tradizioni, quindi è un modo per me per rimanere collegata alla
                Tunisia. Perché per me prima della rivoluzione la Tunisia era qualcosa delle mie
                origini, qualcosa che portavo nel mio nome e basta. Uno perché non la conoscevo, due
                perché pensavo solamente all’Italia e poi dopo la rivoluzione un po’ tutta la
                visione è maturata e cambiata e mi sono legata ad ogni paese diversamente. Però in
                Tunisia non ci andrei a vivere. Non mi trovo nella mentalità, non perché sia
                arretrata, non è questione di quello, però mi sento molto occidentale nei miei
                atteggiamenti e nel mio pensiero e quindi non penso che mi troverei a mio agio […]
                L’adesione a un partito politico in Tunisia è per mantenere un legame; perché si
                vuole fare qualcosa di efficace e di effettivo e per completare una rivoluzione […].
                Non mi aspetto che la Tunisia completi in 10 anni tutta la rivoluzione, però mi
                aspetto che una generazione sia all’interno della Tunisia che fuori dia il proprio
                contributo a questo cambiamento (Fatima, 19 anni, di origine tunisina). 



4.
            Molteplici forme di partecipazione e cittadinanza attiva tra locale e transnazionale 



Molti dei giovani sia di al-Nahḍa
            che di PSM intervistati nel corso di questa ricerca partecipano contemporaneamente alle
            attività di più associazioni – sia di stampo religioso sia laico – e in alcuni casi sono
            attivi anche all’interno di partiti politici italiani. Se alcuni hanno incanalato il
            loro attivismo esclusivamente in associazioni di matrice islamica, come GMI – Giovani
            Musulmani in Italia – o Islamic Relief[13]; altri hanno scelto di affiancare alla partecipazione a organizzazioni di
            questo tipo forme di mobilitazione a-confessionali, impegnandosi in campi come quello
            dei diritti dei migranti e dei loro discendenti o scendendo
            nell’agone della politica istituzionale. Molto interessante appare la militanza di
            alcuni giovani sia di al-Nahḍa che di PSM a favore del Partito Democratico. Questa
            pluralità delle forme di attivismo finora descritta rispecchia e racconta le plurime
            appartenenze dei giovani musulmani italiani e allo stesso tempo ben esprime le loro
            multiple identità: l’essere sì musulmani, eventualmente coinvolti in attività rivolte al
            paese d’origine dei loro genitori, ma allo stesso tempo considerarsi italiani e
            interessati ad agire in Italia e per l’Italia. Con le seguenti parole un giovane di
            al-Nahḍa intervistato declina le sue plurime appartenenze: 
Prima ho fatto parte del GMI, dal 2010-2011, poi
                di al-Nahḍa dal 2012. Tra un po’ vorrei entrare anche nei giovani del PD se andrà
                bene […] Ho sempre avuto una simpatia per il PD […]. Se ti chiedi quali sono i
                partiti che stanno facendo del bene all’Italia, quali possono dare qualcosa, ti
                trovi purtroppo solo col PD […]. Mi piace Renzi, è per i giovani, anche se non piace
                a nessuno […] è un giovane con idee innovative, poi bisogna sapere che non è colpa
                sua quello che sta succedendo adesso, ma colpa di un’Italia che si è lasciata andare
                col tempo (Mustafa, 22 anni, di origine tunisina). 


I giovani intervistati non si
            attivano quindi solo per vedere riconosciuto il diritto a vivere da musulmani in Europa
            o affinché l’islam venga considerato una componente dell’identità italiana di oggi in un
            contesto di crescente pluralismo religioso, ma si sentono chiamati in causa in quanto
            italiani che vogliono partecipare allo sviluppo del paese in cui vivono e di cui si
            sentono parte malgrado alcuni di loro non abbiamo la cittadinanza o malgrado, anche
            avendola, non siano riconosciuti in quanto italiani dalla società a causa del loro nome,
            del colore della pelle o di ciò che indossano. 
Se tutti i giovani condividono il
            desiderio di essere riconosciuti come cittadini italiani di fede musulmana, essi pongono
            una diversa enfasi sulla dimensione transnazionale delle associazioni in cui operano.
            Per i giovani di PSM l’identificazione con l’Italia risulta assolutamente centrale nella
            narrazione del «chi sono». È interessante a tal proposito
            sottolineare che i colori del simbolo dell’associazione sono i colori della bandiera
            italiana. Il discorso pubblico di PSM è tutto centrato sull’Italia, sull’Europa, mentre
            non ci sono particolari espliciti richiami al Marocco, se non nei costanti e fondanti
            riferimenti alla lezione di Abdessalam Yassine. Probabilmente ciò è il frutto non solo
            dell’effettivo radicamento in Italia dei suoi membri, soprattutto dei più giovani, ma
            anche delle difficoltà politiche che nel corso degli anni il movimento al-‘Adl
                wa al-Iḥsān, a cui si ispira PSM, ha incontrato con
            il governo marocchino. Tuttavia nelle narrazioni private, nei racconti familiari, nei
            ricordi dell’infanzia o delle vacanze, emerge forte il legame con il paese d’origine dei
            genitori, e ciò fa da collante con gli altri membri del gruppo in quanto ci si riconosce
            come musulmani italiani, figli delle migrazioni marocchine in Italia. Per i giovani di
            al-Nahḍa l’identificazione con la Tunisia risulta invece chiaramente molto forte. Ciò è
            il prodotto, come si diceva prima, non solo di legami familiari ma anche della
            rivoluzione e del successo di al-Nahḍa come forza di governo, malgrado un certo calo di
            consenso popolare negli ultimi anni. 
I giovani, sia di origine marocchina
            sia tunisina, coinvolti in questa ricerca considerano fondamentale impegnarsi nella
            società italiana in quanto cittadini di questo paese e in quanto desiderosi di proporre
            e rappresentare un’altra immagine dell’islam. Tale percorso di conoscenza e apertura
            dell’islam a contesti non musulmani passa innanzitutto per un radicamento nei territori
            in cui si vive. Concentrandoci sull’esperienza di PSM a Torino si può notare come i
            membri siano particolarmente attivi in un percorso cittadino volto al riconoscimento
            dell’essere parte integrante del contesto locale e nazionale, e non un corpo estraneo e
            straniero. Molti di loro partecipano anche alle attività dell’Associazione islamica
            delle Alpi che gestisce le moschee Ṭayba e Rayyān (conosciute come Taiba e Rayan), e che
            negli anni ha costruito importanti e solide relazioni con le istituzioni torinesi e la
            cittadinanza partecipando a incontri, conferenze e aprendo i luoghi di culto alle visite
            e al confronto con non musulmani. Le amministrazioni locali hanno riconosciuto
            questo loro impegno. E il «Patto di condivisione» siglato, a
            febbraio 2016, tra il comune di Torino e 17 luoghi di culto musulmani della città, ha
            formalizzato il percorso che diverse realtà dell’islam torinese, tra cui l’Associazione
            islamica delle Alpi, stanno portando avanti nell’affermazione di un islam italiano.
        

5. Dinamiche
            di genere 



Sia all’interno di PSM che di
            al-Nahḍa Italia le giovani attiviste sono spesso più numerose dei loro coetanei e si
            descrivono e sono descritte come più impegnate e più costanti nelle attività che vengono
            organizzate. 
È anche un fatto di interesse, l’interesse
                femminile non è quello maschile, come noi intendiamo le cose. È anche un fatto di
                maturità, una ragazza può avere una certa maturità che non trovi in un ragazzo. Poi
                le ragazze sono anche amiche tra di loro. I ragazzi magari hanno anche impegni
                diversi, interessi diversi, con l’università è anche un po’ difficile stare dietro
                (Sumaya, 22 anni, di origine marocchina). 


Da un momento all’altro potrebbe esserci anche una
                rappresentante donna perché si impegnano di più, sono più interessate a questi
                argomenti di solito (Mustafa, 22 anni, di origine tunisina). 


Sebbene ragazzi e ragazzi, giovani
            uomini e giovani donne svolgano molte attività insieme, ci sono una serie di incontri –
            soprattutto di natura spirituale o laddove ci sono dei pernottamenti fuori casa (ritiri,
            convegni, campi estivi) – che vedono una netta divisione degli spazi per generi. Inoltre
            non è raro vedere che le ragazze siano maggiormente attive in compiti di cura come
            cucinare, sistemare, accogliere quando si tratta di organizzare attività quali incontri
            o convegni. In merito alle relazioni tra i generi, le intervistate e gli intervistati
            preferiscono perlopiù parlare di parità tra i generi, piuttosto che di uguaglianza in
            tutti gli aspetti della vita. A partire da una concezione dei ruoli tra i generi basata
            sulle differenze biologiche fanno derivare una serie di
            differenze tra uomini e donne che però non si traducono – nelle loro parole – in una
            gerarchia, e vale a dire nella superiorità del maschile sul femminile. Il loro approccio
            alle questioni di genere appare fondamentalmente di natura emancipazionista e paritaria,
            declinata in chiave conservatrice. Nel corso delle interviste sono però emerse sfumature
            diverse in merito alla questione delle relazioni e dell’uguaglianza tra i generi. Alcune
            intervistate non hanno esitato dal definirsi femministe, mostrandosi particolarmente
            impegnate affinché ci sia un’uguale partecipazione degli uomini e delle donne nelle
            organizzazioni di cui fanno parte, anche nelle posizioni di leadership. 
Secondo me si può usare la parola femminista. Io
                mi considero una femminista islamista. C’è una corrente femminista dentro al-Nahḍa
                che ha spinto per la questione della parità nel partito, nell’Assemblea costituente.
                Per quanto le donne sono ovunque, noi vogliamo strappare più rappresentanza per le
                donne nella shura[14] e negli altri organi (Bochra, 32 anni, di origine tunisina). 


Se le ragazze che sostengono
            al-Nahḍa sono impegnate in primo piano nel partito e ricordano spesso la storia della
            partecipazione delle donne al movimento durante gli anni della repressione perpetuata da
            Burghiba e da Ben Ali[15], le giovani di PSM hanno come modello Nadia Yassine (Nadia Yāsīn 1958-),
            figlia dell’imam Abdessalam Yassine, a cui riconoscono di aver avuto un ruolo decisivo –
            seppur oggi in ombra – nelle attività dell’associazione combattendo per i diritti delle
            donne e la loro affermazione nella società e nel movimento. L’associazione ha, a tal
            proposito, organizzato momenti di incontro sulla figura di Nadia Yassine,
            come la conferenza La spiritualità delle
                donne svolta in moschea Taiba a Torino il 12 marzo 2016, in cui è stato
            proiettato un documentario su di lei e si è discusso del suo pensiero e del suo progetto
            spirituale ed esegetico volto a presentare una lettura dei testi sacri dell’islam che
            valorizza il ruolo della donna nella famiglia e nella società e contesta le
            discriminazioni e le violenze che le donne subiscono nel mondo musulmano a causa di una
            lettura distorta dei testi sacri[16]. 

6. Passaggi
            generazionali 



Non solo le questioni di genere ma
            anche le questioni generazionali sono sentite come centrali dai giovani di PSM e
            al-Nahḍa Italia. Le relazioni tra generazioni vedono trasformazioni importanti nel
            passaggio dai padri e dalle madri ai figli e alle figlie nel modo di vivere l’islam, di
            elaborare il pensiero islamico e di sentirsi parte del contesto italiano. Essere
            musulmani per molti non è solo una questione di eredità, ma è una scelta che si rinnova,
            eventualmente rafforzandosi di giorno in giorno. Spesso i giovani hanno una comprensione
            della religione diversa rispetto ai propri genitori. L’essere nati e/o cresciuti in un
            ambiente quale quello italiano, dove l’islam è religione di minoranza spesso avversata
            dalla maggioranza della popolazione, li porta costantemente a interrogarsi sul
            significato dell’essere musulmani. La pratica religiosa – per molti di coloro che la
            scelgono – diviene così il frutto di una scelta consapevole e non il prodotto della
            reiterazione di pratiche diventate consuetudinarie che non interrogano più il senso
            profondo del credo e dei comportamenti [Roy 2003]. Agli occhi di molti essere musulmani
            in Europa rappresenta un’opportunità per aderire ai principi originari della fede,
            lontano da usi e costumi consuetudinari. 
        
I giovani hanno una maggiore consapevolezza di
                quello che si vive qui. Lì [in Marocco] si vive l’islam come un fatto: io sono nato
                musulmano, sono musulmano. Diciamo che i giovani che oggi si sentono musulmani lo
                vivono con più cognizione di causa, si sentono musulmani per fare qualcosa, è una
                specie di riappropriazione dell’islam. Non è un’appartenenza per nazionalità ma è
                una riscoperta, una riconversione. Questa è la parte più importante, però non si può
                generalizzare, perché poi è successo lo stesso anche per alcuni della prima
                generazione, però in generale, gli immigrati che erano di una certa classe sociale e
                anche di una certa istruzione [dicevano] sono musulmano perché sono nato musulmano
                punto e basta. Nei giovani, soprattutto quelli che appartengono a certe realtà, che
                sono impegnati nell’associazionismo islamico, invece c’è una nuova lettura di questa
                appartenenza (Brahim, 32 anni, di origine marocchina). 


Come è già stato detto, molti
            giovani di PSM e al-Nahḍa provengono da famiglie che in qualche modo già facevano parte
            di questi movimenti. Sono stati quindi esposti sin da bambini a una certa visione
            spirituale e a una certa lettura della realtà e della politica. Particolarmente
            rilevanti appaiono le reti familiari per i giovani di al-Nahḍa data anche la lunga
            storia di clandestinità del movimento.
C’è una storia comune per tutti i giovani tunisini
                che fanno parte del partito al-Nahḍa, che è un partito islamico, con un background
                islamico. Tutti i genitori dei giovani, o la maggior parte, sono stati o in prigione
                per ragioni politiche prima di scappare in Italia, o sono scappati prima di andare
                in prigione. Hanno perso tutti i diritti di cittadinanza tunisina. Allora i giovani
                della seconda generazione […] hanno scelto di seguire la strada del padre perché
                vedono che il padre ha ragione più del regime o del sistema che c’era prima della
                rivoluzione (Mohamed, 20 anni, di origine tunisina). 


Tuttavia con il passare degli anni
            questi gruppi si stanno aprendo e stanno attraendo a sé anche giovani che non vengono da
            famiglie già coinvolte in questi movimenti. 
Prima entravi perché c’era tuo padre o tua madre,
                adesso magari abbiamo dei giovani che entrano anche se i genitori si interessano
                poco (Sumaya, 22 anni, di origine marocchina).
            


Mio padre è una persona semplice è un muratore,
                mia madre è una casalinga, non avevano questi interessi. Erano analfabeti che non
                hanno potuto studiare neanche in Marocco, quindi non erano implicati. Sono io che ci
                sono arrivato attraverso il mio studio. Io sono arrivato qui in un paesino nella
                provincia di Cuneo, poi gli anni universitari li ho fatti a Torino e ho potuto
                conoscere di più le realtà islamiche (Brahim, 32 anni, di origine marocchina).
            


Va sottolineato tuttavia che le
            differenze tra le generazioni si ritrovano anche quando i figli proseguono nella stessa
            esperienza politica e spirituale dei genitori. I giovani sentono il bisogno di innovare,
            trasformare i gruppi di cui fanno parte alla luce di quelle che sono le esigenze della
            loro generazione e del contesto in cui sono cresciuti. 
Io voglio fare il rinnovamento e il riciclo dei
                capi e dei quadri di al-Nahḍa. Perché nel suo background al-Nahḍa ha cominciato coi
                giovani che hanno avuto 20-30, massimo 35 anni, adesso sono rimasti gli stessi che
                sono vecchi. Nella mia visione i leader e il presidente del partito devono essere
                giovani pure. Allora quelli che sono vecchi possono aiutarci a scegliere la cosa
                giusta perché hanno l’esperienza. Perché noi giovani viviamo sulla terra, sul
                terreno, sul campo tunisino. Sappiamo cosa vuole il popolo tunisino meglio di un
                anziano. Un anziano qua in Italia non può sapere cosa vuole il popolo, però un
                giovane lo sa perché lo vive […]. Soprattutto perché il 60% del popolo tunisino è
                giovane. Il conflitto generazionale fa il suo gioco qua (Mohamed, 20 anni, di
                origine tunisina). 


Le differenze di approccio tra
            giovani e adulti all’interno di una stessa realtà sono spesso evidenti. Per quanto ad
            esempio all’interno di PSM generazioni diverse si ritrovano spesso a collaborare e a
            fare iniziative insieme, si nota che mentre gli adulti sono particolarmente attivi sul
            piano della spiritualità, i giovani si impegnano non solo su questo versante, ma anche
            su quello della partecipazione civica, rivolgendo il loro operato verso altri musulmani
            ma anche verso i non musulmani. Per i giovani è molto importante lavorare nel contesto
            in cui sono cresciuti e di cui si sentono parte, valorizzando, rispetto ai genitori, la
            loro conoscenza dell’ambiente, della cultura e della lingua italiana. Altro
            versante che vede i giovani, al contrario della generazione che
            li ha preceduti, molto attivi, è quello della costruzione di un’altra narrativa
            sull’islam che va a mettere in discussione pregiudizi e contrastare la crescente
            islamofobia. A tal proposito risulta molto importante il lavoro di Takoua Ben Mohammed,
            giovane fumettista di origine tunisina, cresciuta in una famiglia nahdaoui, esiliata in
            Italia negli anni Novanta, che con le sue tavole sta sfidando molti pregiudizi e
            stereotipi sull’islam e sulle donne musulmane[17]. Particolarmente rilevante da questo punto di vista è la realizzazione di un
            volume di prossima uscita con la casa editrice Becco Giallo intitolato La
                rivoluzione dei gelsomini che racconta il suo percorso e quello della sua
            famiglia dalla Tunisia all’Italia. 

7. La
            formazione di un nuovo pensiero islamico: traduzione, adattamento, rinnovamento e
            trasformazione 



Molti figli e figlie delle
            migrazioni musulmane considerano importante contribuire alla formazione di un islam che
            sappia conciliarsi con la modernità, che sia europeo nel senso che sappia parlare ai
            cittadini europei, musulmani e non [Peter e Ortega 2014]. 
Con PSM sento di poter vivere un islam che si
                adatta al contesto europeo […] All’interno di PSM c’è la possibilità di vedere le
                cose a seconda del contesto in cui siamo, non come qualcosa di importato da lontano
                (Nadia, 30 anni, di origine marocchina). 


I giovani nati e/o cresciuti in
            Italia sono in prima fila nell’elaborazione di un islam italiano che si differenzia
            dall’islam dei loro genitori, lo purifica dai retaggi tradizionali [Roy 2003; Frisina
            2007] e rende il pensiero islamico comprensibile, intellegibile per coloro che vivono in
            Europa. Per i giovani musulmani europei è spesso difficile avvicinarsi al pensiero
            islamico, così come è stato prodotto nelle lingue dei paesi
            d’origine dei loro genitori. Non si tratta però solo di una questione linguistica ma
            anche concettuale. È un pensiero che può risultare difficile da comprendere. Molti
            giovani non hanno mai letto i libri degli autori che ispirano i movimenti di cui fanno
            parte, ma piuttosto si sono confrontati con il loro pensiero tramite articoli,
            interviste, incontri, conferenze, filmati in rete. Tuttavia è molto rilevante
            sottolineare che negli ultimi anni stanno apparendo una serie di traduzioni in italiano
            di testi che finora era possibile leggere solo in arabo, e in alcuni casi in inglese o francese[18]. A tal proposito è significativo lo sforzo di PSM nel tradurre in italiano
            il pensiero dello šayḫ Yassine. Al momento sono apparse le
            traduzioni di due testi fondanti: Islam e modernità [2015][19] e Introduzione alla spiritualità musulmana. Esempi di
                cammino [2016][20]. Volumi concettualmente e linguisticamente complessi sono stati tradotti e
            curati da un giovane, Brahim Baya, figura di spicco del movimento. In merito alla
            traduzione del primo volume, Brahim Baya afferma: 
La traduzione dà al pubblico italiano la
                possibilità di apprezzare un pensiero diverso che non è il solito pensiero
                islamista, islamico, ma è un pensiero molto complesso e molto elaborato, che non
                vede nella modernità il nemico dell’islam ma la vede come anche un’opportunità entro
                certi limiti. Il testo ci suggerisce con quale lettura dell’islam ci dobbiamo porre
                verso la modernità, a quale modernità ci dobbiamo rapportare. Credo che alcune
                risposte e alcuni temi che sono trattati nel libro sono molto importanti e il modo
                in cui sono trattati non è tradizionale… non è il modo che uno si potrebbe aspettare
                da un islamista e da un islamico del mondo arabo. […] Ci si
                aspetta da un «islamico» una totale inimicizia, un rifiuto della modernità, della
                democrazia, dei diritti umani, di qualsiasi cosa di esterno. Invece l’imam ponendosi
                all’interno della tradizione islamica, dei testi, elabora una possibile relazione
                tra l’islam e la modernità che fa sì che la modernità per alcuni suoi aspetti sia
                benefica per il mondo musulmano stesso. La sua lettura non vede la democrazia come
                qualcosa di antislamico perché consegna la sovranità al popolo ma anzi vede nei suoi
                strumenti qualcosa di molto positivo che ci dovrebbe far rileggere in una chiave
                diversa le nostre fonti. Per esempio il concetto della shura è
                un concetto che può essere attuato attraverso gli strumenti della democrazia
                (Brahim, 32 anni, di origine marocchina). 


La traduzione di testi centrali del
            pensiero islamico non è percepita dai giovani, soprattutto da quelli di PSM, come un
            mero sforzo di traduzione da una lingua ad un’altra, ma anche come uno sforzo di
            adattamento concettuale all’ambiente italiano. Islam e modernità,
            ad esempio, è un libro che appare difficile per un pubblico – come è quello dei giovani
            figli delle migrazioni – che non ha dimestichezza con la cultura e il pensiero islamico,
            che non conosce il contesto per cui era stato scritto e vale a dire l’élite
            occidentalizzata del mondo arabo e del Marocco in particolare. Brahim Baya spiega che
            quando si è scelto di tradurlo in italiano si è deciso di rendere il testo il più
            comprensibile possibile per un pubblico di lettori che vive in occidente, sia musulmano
            che non. Si è dunque operato un processo di adattamento anche a partire dal titolo che
            in italiano è reso con Islam e modernità, a cui è stato anche
            aggiunto il sottotitolo «per una comprensione reciproca». Il testo, volutamente scritto
            in francese dall’imam Yassine che intendeva raggiungere un pubblico specifico di
            lettori, ha come titolo originale Islamiser la modernité.
            Un’espressione che a volte ha destato preoccupazioni sia in un pubblico non musulmano
            che musulmano, sebbene, sostiene Baya, il termine «islamiser» volesse indicare non
            qualcosa di negativo come molti credono, ma piuttosto intendeva riferirsi alla volontà
            di umanizzare la modernità, riconoscere che la modernità sia qualcosa di compatibile con
            l’islam, ma che ci sono alcune cose che bisogna cambiare
            affinché i musulmani possano vivere la propria modernità e non quella degli altri. Il
            libro si configura quindi come il dialogo di un «islamista» (per usare la stessa
            espressione utilizzata nel testo) [Yassine 2015, 13] con la modernità «occidentale», con
            il pensiero laico e moderno, e non un loro totale rifiuto. 
Questo libro – si legge nell’introduzione – ha
                l’ambizione di esporre la dottrina islamica e la sua Legge; la sua seconda ambizione
                invece è quella di invitare una modernità ribelle a Dio, a ritrovare il giudizio per
                non naufragare come naufragò il popolo di Noè ribelle a Dio e destinato al Diluvio.
                Si tratterà di meditare sugli esempi che il Corano ci riporta e dai quali la
                modernità dovrebbe trarre lezioni, perché se la storia cambia, la natura dell’uomo
                che fa la storia, resta soggetta agli stessi movimenti. I tempi cambiano, la
                psicologia dell’uomo no [ibidem, 15]. 


Se Islam e
                modernità è un testo religioso, storico, filosofico e politico allo
            stesso tempo, che utilizza diversi registri narrativi, Introduzione alla
                spiritualità musulmana è un piccolo volume che va iscritto nel solco
            della letteratura mistica islamica. Di non semplice lettura, questo libro è «un chiaro
            messaggio diretto ai giovani musulmani che si sono interessati unicamente ai temi del
            pensiero e dell’azione e agli scontri intellettuali e ideologici, trascurando
            l’approfondimento spirituale e la ricerca dell’iḥsān»[21]. 
La scelta di riprendere in Italia
            forme del pensiero e della produzione intellettuale islamica di altri contesti
            geografici e culturali non si configura quindi come un processo statico, ma piuttosto
            come un processo dinamico, che passa attraverso fasi di appropriazione, scrematura e
            trasformazione a seconda del contesto di ricezione, delle esigenze che cambiano nel
            tempo e nello spazio, e a seconda degli approcci che sono differenti da una generazione
            a un’altra.
        
Il pensiero dell’imam Yassine è la fonte da cui
                attingiamo però poi facciamo un lavoro di riadattamento o di rilettura perché noi
                prendiamo alcuni strumenti importanti più che un prodotto finito. È più una
                metodologia che un prodotto finito. Quello che ci lega all’imam è una metodologia di
                pensiero che noi vogliamo adottare qua e rielaborare. Questa rielaborazione è in
                corso, è appena cominciata. La traduzione è la prima fase di questa rielaborazione,
                permette a questi giovani di rileggere il pensiero per poi reinterpretarlo (Brahim,
                32 anni, di origine marocchina). 


Non si tratta quindi
            dell’importazione acritica di un pensiero prodotto altrove e del tutto estraneo al
            contesto occidentale, ma di un tentativo in atto e non ancora compiuto di costruzione di
            un pensiero islamico nuovo europeo, che è in dialogo con il pensiero, la cultura, la
            storia dei territori in cui si sviluppa. Non è un caso che molti giovani cerchino i loro
            riferimenti intellettuali non solo – e non tanto – nei pensatori islamici della riva sud
            del Mediterraneo come Yassine e al-Ghannushi, ma anche in quelli che vivono in Europa, e
            vale a dire in quella generazione di musulmani che sta gettando le basi per un pensiero
            islamico europeo. Tra queste personalità di intellettuali musulmani che vivono in Europa
            spicca tra tutti Tariq Ramadan. Il suo impegno nel mostrare la conciliabilità tra
            principi islamici e valori europei è apprezzato da molti musulmani e musulmane nati e/o
            cresciuti in Europa che nelle pagine di libri quali Noi musulmani
                europei [Ramadan 2008a] e Islam e libertà [Ramadan
            2008b], così come nelle relazioni che tiene nel corso di conferenze e meeting sempre
            molto seguiti da un pubblico giovane vedono l’emergere di un islam e di un pensiero
            islamico europei[22]. 
Tariq Ramadan è un pensatore che personalmente
                stimo perché condivido con lui tanti punti di vista. Lui ha scritto un libro,
                    Noi musulmani europei, in cui sottolinea le stesse cose che
                noi pensiamo e che pensavo prima di leggere il suo libro.
                Sono stato alla sua conferenza a Torino due anni fa, c’è stata una tavola rotonda.
                […] Lui parla di un islam europeo, di un islam che non deve essere per forza
                esportato (Abdellah, 21 anni, di origine marocchina). 


C’è infine da aggiungere che i
            processi e i percorsi dell’islam in Europa stanno incominciando a ripercuotersi anche
            nel modo di leggere l’islam nei paesi a maggioranza islamica. Ciò appare in maniera
            chiara nel caso di al-Nahḍa: molti leader, a partire da al-Ghannushi, hanno a lungo
            vissuto in Europa e ne hanno assorbito le idee, le ideologie. Quando sono rientrati in
            Tunisia dopo la rivoluzione del 2011 hanno portato con loro questo nuovo bagaglio
            culturale e politico. E questo tratto appare ancora più forte nei giovani cresciuti in
            Europa. 
Io vedo una partecipazione diretta di questo
                pensiero dell’islam europeo nel pensiero dei leader di al-Nahḍa. Quando vedo gli
                elementi del pensiero, l’evoluzione di al-Nahḍa come partito politico nel contesto
                dopo la rivoluzione, in un paese arabo, come la Tunisia e la sua evoluzione vedo gli
                elementi del pensiero europeo islamico, quindi in realtà io vedo una strettissima
                connessione. E questo per noi è molto forte (Omar, 33 anni, di origine tunisina).
            



8.
            Conclusioni 



L’analisi dell’attivismo giovanile
            all’interno di PSM e di al-Nahḍa Italia mostra che anche in Italia – in linea con quanto
            sta accadendo nel resto d’Europa – sta emergendo un nuovo attivismo islamico dai tratti
            transnazionali ma con un forte radicamento nel contesto nazionale che si caratterizza
            per pluralità di correnti e di approcci del pensiero islamico. Sebbene i due gruppi di
            figli e figlie delle migrazioni qui studiati presentino caratteristiche a sé stanti –
            con PSM maggiormente rivolta alla dimensione della spiritualità e fortemente radicata
            nel contesto italiano e al-Nahḍa concentrata su una dimensione più prettamente politica
            che guarda alla Tunisia dall’Italia – si possono identificare
            dei tratti comuni. Tutti gli intervistati e tutte le intervistate si sentono italiani
            musulmani; sentono l’esigenza di contribuire alla costruzione di un islam che sia
            profondamente europeo e radicato nello specifico contesto italiano. Le giovani e i
            giovani musulami nati e/o cresciuti in Italia sono agenti di primo piano nell’adattare e
            trasformare il pensiero islamico e islamista prodotto in Nord Africa al contesto
            europeo. La loro identità di musulmani italiani, portatori di plurime appartenenze, fa
            poi sì che il loro attivismo spesso non si sviluppi solo all’interno di realtà
            islamiche, ma anche in realtà aconfessionali, associazioni e partiti. La loro condizione
            si configura così molto diversa da quella della generazione che li ha preceduti. Mentre
            i genitori sentono forte il legame con il paese d’origine e ciò spesso caratterizza le
            forme e i contenuti della loro azione e del loro pensiero, i giovani nati e/o cresciuti
            in Italia reinterpretano quelle stesse tradizioni e le adattano al contesto in cui
            vivono. Anche quando la partecipazione ai movimenti qui analizzati è il risultato di
            un’eredità familiare, i giovani vivono diversamente dai padri e dalle madri il rapporto
            con queste realtà e con il pensiero islamico. Il loro contributo a questi gruppi avviene
            in quanto italiani musulmani, capaci di muoversi all’interno di campi sociali
            transnazionali. Come conseguenza di questo stato di cose i giovani appaiono soggetti
            attivi e in primo piano nei processi di traduzione linguistica ma anche concettuale da
            una riva all’altra del Mediterraneo. 
Soffermandoci sulle dinamiche di
            genere, si nota che nei due gruppi, sebbene con sfumature diverse, emerge una condivisa
            lettura conservatrice dei ruoli del maschile e del femminile. Se l’uguaglianza nella
            sfera pubblica è accettata, riconosciuta e promossa, si preferisce parlare di parità e
            complementarità per quanto riguarda la sfera privata. Una tale impostazione non preclude
            la strada alla partecipazione femminile nell’attivismo civico, politico o nelle pratiche
            spirituali. In tutti e due i gruppi studiati, anzi, si riscontra un maggiore attivismo
            delle ragazze spesso sia in termini quantitativi che qualitativi, sebbene ciò non si
            traduca sempre in una rappresentanza piena delle donne nei luoghi
            decisionali e maggiormente rappresentativi. Per concludere è
            possibile affermare che i giovani nati e/o cresciuti in Italia i cui percorsi sono stati
            analizzati in questa ricerca rappresentano sempre più una componente significativa
            dell’attivismo islamico in Italia e stanno contribuendo in maniera decisiva a rendere i
            movimenti di cui fanno parte realtà italiane, mentre contribuiscono alla formazione di
            un nuovo pensiero islamico europeo che, seppur lentamente e ancora in una forma
            embrionale, incomincia a delinearsi anche nel contesto italiano. 



[1]  Certamente la quasi mancanza di ricerche sul
                    tema in Italia deriva dalla specificità storica e sociale della presenza
                    musulmana in questo paese. Sebbene sin dagli anni Sessanta si registri la
                    presenza di musulmani sul territorio italiano, è solo con gli anni Ottanta che
                    il loro numero diventa significativo. Secondo dati a disposizione al
                        1o gennaio 2017, attualmente la presenza
                    musulmana in Italia si attesta intorno ai 2 milioni e mezzo di residenti, con
                    un’incidenza sulla popolazione complessiva pari al 4,2%. Oltre il 40% della
                    popolazione musulmana, ossia un milione di musulmani, ha la cittadinanza
                    italiana. Il restante 60% ha nazionalità diverse e infatti i sociologi spesso
                    descrivono l’islam in Italia nei termini di un mosaico multietnico [Ciocca
                    2018].

[2]  I giovani e le giovani intervistati per
                    questa ricerca hanno un’età compresa tra i 19 e i 33 anni, sono nati e/o
                    cresciuti in diverse città dell’Italia del Centro e del Nord. Tranne nel caso
                    del traduttore dei volumi di ‘Abd al-Salām Yāsīn (Abdessalam Yassine) sono stati
                    usati per gli intervistati e le intervistate degli pseudonimi.

[3]  Si registra anche la presenza di qualche
                    convertito, e di alcuni ragazzi di «seconda generazione» di origine araba non
                    marocchina. Ma si tratta di una presenza del tutto esigua e assolutamente
                    marginale.

[4]  L’islamismo marocchino costituisce un insieme
                    variegato di gruppi, personalità e organizzazioni, che si affermano a partire
                    dalla fine degli anni Sessanta, quando viene fondata la prima organizzazione
                    islamista – la Gioventù islamica (al-šabība al-Islāmiyya) di Abdelkrim Muti –
                    dedita alla diffusione di un’interpretazione rigorista dei testi sacri. Più o
                    meno nello stesso periodo si assiste a quella che è stata definita la «svolta
                    mistica» di Abdessalam Yassine. Intellettuale singolare si è affermato in breve
                    tempo come leader di una nutrita comunità di fedeli (Ǧamā‘at) «a metà tra lo
                    spiritualismo delle confraternite sufi e la dissidenza politica» [Granci 2015].
                    Sull’islamismo in Marocco si vedano anche Zeghal [2005] e Tozy [2009].

[5]  Per comprendere significati e forme dei
                    ritiri spirituali di PSM si vedano i seguenti articoli pubblicati sul sito
                    dell’associazione: http://www.PSM-italia.it/i-ritiri-spirituali-di-PSM-stazioni-di-raccoglimento-e-di-introspezione/
                    e http://www.PSM-italia.it/il-ritiro-spirituale/ (ultima consultazione
                    22 febbraio 2018).

[6]  Sulla pluralità linguistica in Marocco si
                    veda AA.VV. [2018].

[7]  Si vedano a tal proposito anche i numerosi
                    documenti pubblicati nel sito web dell’associazione: www.psm-italia.it.

[8]  Si veda la pagina Facebook del movimento in
                    Italia: https://www.facebook.com/Nahda.italia/?hc_ref=ARRVI20bSqISJlbdNrKIy2BgSuXRUOxa_6PhL_MPzzdb4cXPqMkaqHh4R8uqW_DGEFE&fref=nf
                    (ultima consultazione 18 gennaio 2018).

[9]  Percorsi simili si sono attivati anche in
                    altri paesi europei, e in particolare in Francia. Si veda ad esempio il percorso
                    della moschea Al-Zaytūna a Bagnolet, comune nel dipartimento di
                    Seine-Saint-Denis.

[10]  Per una ricostruzione della storia di
                    al-Nahḍa si vedano Wolf [2017] e Merone [2015].

[11]  Il termine arabo daʿwa
                    significa letteralmente «richiamo, appello, propaganda», sottintendendo un
                    invito a praticare e predicare l’islam e a fare proselitismo. Storicamente nel
                    mondo islamico diverse dinastie e diversi gruppi politici hanno fatto ricorso
                    alla daʿwa per far prevalere una specifica visione
                    ideologica e politica dell’islam. I movimenti del cosiddetto islam politico e i
                    movimenti di revivalismo religioso fanno della daʿwa la
                    base della loro azione. Essi diffondono i comportamenti e i valori islamici
                    attraverso attività di volontariato e assistenza. Per un’analisi della
                        daʿwa in Tunisia si veda Copertino [2017].

[12]  Intervento di Rashid al-Ghannushi al Senato
                    della Repubblica italiana, 20 ottobre 2016.

[13]  Si vedano su questo aspetto i capitoli di
                    Katia Cigliuti e Ivana Acocella in questo volume.

[14]  Il termine shura,
                        che può essere tradotto con «consultazione», è un istituto presente sin dai
                        primi tempi dell’islam. In epoca recente diversi gruppi vi fanno riferimento
                        come esempio di democrazia insita nel pensiero e nella pratica dell’islam.
                        Qui si fa riferimento alla shura, l’organo di
                        consultazione di al-Nahḍa.

[15]  Per una ricostruzione del ruolo delle donne
                    all’interno di al-Nahḍa dagli anni Settanta ad oggi si veda Pepicelli
                    [2015].

[16]  Sulla figura di Nadia Yassine e i suoi
                    rapporti con il cosiddetto femminismo islamico si veda Pepicelli [2010,
                    99-112].

[17]  Si veda il suo libro di tavole a fumetti
                        Sotto il velo (Padova, Becco Giallo, 2016) che racconta
                    con ironia la quotidianità di una ragazza che ha scelto di indossare il velo in
                    Italia.

[18]  Si veda in tal senso, ad esempio, il lavoro
                    della casa editrice Tawasul Europe che è molto impegnata nella traduzione
                    dall’arabo e da altre lingue di testi di intellettuali musulmani.

[19]  Testo originale: Abdessalam Yassine,
                        Islamiser la modernité, Rabat, Al-Ofok impressions,
                        1998.

[20]  Tale testo costituisce la traduzione
                    italiana del primo capitolo del libro al-Iḥsān, che fu
                    pubblicato in maniera separata rispetto al resto del testo nel 1988, con il
                    titolo di al-Riǧāl (I virtuosi), in quanto si fa
                    riferimento a una serie di esempi di autorevoli sapienti musulmani e al loro
                    cammino iniziatico lungo la tradizione sufi dell’islam abbracciata da Abdessalam
                    Yassine.

[21]  Dalla prefazione all’edizione italiana di
                    Younes Alaoui Mdaghri in Yassine [2016, 8-9]. Iḥsān è un
                    concetto centrale per il pensiero dell’imam, si riferisce allo stadio in cui si
                    giunge ad adorare Dio come se lo si vedesse.

[22]  Nel momento in cui si rileggono le bozze di
                    questo contributo Tariq Ramadan è in carcere in Francia, accusato di violenze
                    sessuali. Sebbene ci sia un diffuso movimento di musulmani schierato a suo
                    sostegno, bisognerà aspettare l’esito della vicenda giudiziaria per capire
                    l’impatto di quanto accaduto sulla ricezione del suo messaggio politico in
                    Europa.
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L’obiettivo generale di questo capitolo conclusivo, a cura di Marco Di Donato,
                è quello di osservare le fenomenologie partecipative dei giovani musulmani in
                Italia, in particolare nell’ambito del movimentismo di stampo frerista, connesso
                alle forme associative proprie dei Fratelli musulmani. Nello specifico si cerca di
                comprendere quelli che sono i legami ideologici con i movimenti e partiti freristi
                della sponda Sud del Mediterraneo e valutare quanto tali legami influenzino
                l’agire dei giovani militanti all’estero. Non solo. Risulterà altresì di interesse
                analizzare il peso specifico che le connessioni con Egitto, Tunisia, così come con
                altri paesi, possano avere nell’eventuale elaborazione di un pensiero islamico nato
                e sviluppatosi in Europa. Tale processo dialettico è infatti di estremo rilievo
                nella costruzione di un’alternativa islamica che allo stesso tempo può dirsi europea
                (nel nostro specifico caso italiana) e transnazionale. Un’analisi necessaria anche
                in considerazione della crisi del pensiero nel mondo arabo e, appunto, islamico
                laddove si fatica a trovare nuovi punti di riferimento che provengano dalle nuove
                generazioni e che riescano a emergere rispetto alle vecchie élite. Interviste e
                analisi di fonti in lingua araba rappresenteranno la base metodologica per il
                raggiungimento dei suddetti obiettivi.





1.
            Introduzione 



Nel dibattito pubblico, e
            particolarmente mediatico, italiano il tema delle seconde generazioni e della loro
            partecipazione alla vita sociale e politica del paese sta assumendo una visibilità
            progressivamente sempre maggiore. Ciò avviene poiché si lega naturalmente a un altro
            tema, quello migratorio, capace di catalizzare una larga parte dell’interesse
            dell’elettorato e, conseguentemente, dei partiti politici. Considerate tali premesse,
            raramente dunque vi è lo spazio per un confronto sereno e produttivo su questi temi che
            invece risultano centrali per il futuro del paese e di tutta l’Europa. 
La questione delle seconde
            generazioni meriterebbe una attenzione ben diversa, soprattutto quando ci troviamo ad
            analizzare i «confini simbolici di delimitazione identitaria», per dirla con Ivana
            Acocella, di migliaia di giovani e conseguentemente la traduzione politica di tali,
            complesse, identità [Acocella e Pepicelli 2015]. Si tratta infatti di identità nelle
            quali ritroviamo dimensioni diverse di multiposizionalità e multirelazionalità in
            soggetti che spesse volte sono ancora alla ricerca di una definizione stabile e coerente
            del proprio Io. Questo perché all’interno di quei già citati confini identitari si agita
            un magma dinamico e fluido tutto da scoprire. 
Per i giovani musulmani di seconda
            generazione la sfida è infatti ormai ben evidente: rimanere legati a forme identitarie
            classiche o evolvere la propria appartenenza religiosa armonizzandola con le sfide della
            modernità dei paesi in cui vivono? Allo stato attuale sono non pochi gli studiosi, uno
            su tutti Zaid Eyadat della University of Jordan, che stanno
            lavorando su possibili evoluzioni di un «nuovo
                ijtihad»[1] che sia in grado di rispondere a una ormai pressante necessità: conciliare
            l’islam con i valori universali dei diritti umani. Una sfida enorme, complessa, eppure
            necessaria all’interno della quale certamente l’intellighenzia
            islamica (Rashid al-Ghannushi e Abdlallah Na’im, per citare solo due degli intellettuali
            impegnati in tale riflessione) può giocare un ruolo preponderante, ma dove le seconde
            generazioni di musulmani europei possono a loro volta ritagliarsi un ruolo altrettanto
            importante. Sono infatti questi ultimi, in prima persona, ad avvertire tali tensioni
            identitarie e religiose relativamente alla definizione della propria cittadinanza, dei
            rapporti con le altre comunità e anche con quelle che potremmo definire le nuove
            minoranze (basti pensare alla comunità LGBT) come con molti altri temi che ovviamente
            qui non abbiamo la possibilità di menzionare. Per questi giovani il rapporto fra islam e
            modernità, fra «oriente e occidente», fra diversi mondi, è una realtà quotidiana che si
            agita non solo nel mondo in cui vivono, ma all’interno della loro psiche, che influisce
            sui loro equilibri. 
Le ormai abusate «Primavere Arabe»
            sui cui risultati troppo frettolosamente si sono sperticati elogi e pontificati radiosi
            futuri per i paesi arabi e musulmani interessati, hanno tuttavia avuto il merito di
            scuotere, pur se solo superficialmente, le comunità arabo-islamiche del Mediterraneo. Se
            rivoluzione non c’è stata per quanto concerne gli ordinamenti sociali, politici ed
            economici degli Stati arabi (tranne per quelle realtà, come ad esempio la Libia, dove
            attori esterni sono pesantemente intervenuti a tutela di propri futuri interessi) forse
            i giorni di piazza Tahrir, che potremmo assumere come simbolo di tutto il mondo arabo,
            hanno scatenato una rivalutazione identitaria non indifferente. E questo non solo per
            gli arabi e i musulmani che vivono nel mondo arabo-islamico ma anche per tutti quei
            giovani e quei/quelle giovani arabi/e musulmani/e che vivono in Europa. 
Considerato tale contesto e memori
            dell’impatto di piazza Tahrir nell’immaginario del mondo arabo e nello specifico
            della sua componente giovanile, l’obiettivo del presente saggio
            consiste nell’analizzare le traiettorie partecipative delle seconde generazioni di
            italo-egiziani con particolare riferimento alla loro presenza nel contesto delle
            Primavere Arabe e relativamente alla loro partecipazione nell’ambito del movimentismo e
            partitismo di marca frerista. Di particolare interesse sarà la trattazione della loro
            appartenenza identitaria e di come questa si traduca, eventualmente, in un percorso
            politico definito o vago, legato all’Egitto e/o all’Italia, capace o meno di fornire un
            apporto a quel nuovo ijtihad cui facevamo prima riferimento. 
Ci siamo concentrati sulla
            Fratellanza musulmana e le sue ramificazioni italiane al fine di osservare come e in che
            misura queste seconde generazioni possano contribuire al rinnovamento di un pensiero
            islamico in un contesto dove l’islam rappresenta una minoranza. Non solo. Questi giovani
            e queste giovani vivono l’islam come parte integrante ma non esclusiva della loro
            identità. Abbiamo poi preso in analisi la comunità italo-egiziana pur nella
            consapevolezza di non analizzare il panorama italiano legato alla Fratellanza nella sua
            interezza. Una nota specifica al lettore in tal senso. Il pensiero frerista non è
            assolutamente esaustivo del pensiero islamico che invece si affida a molte altre
            espressioni che qui abbiamo volontariamente omesso di indagare. 
Al fine di rispondere alla nostra
            domanda di ricerca, ossia con che modalità e in che percentuale le seconde generazioni
            di italo-egiziani siano in grado di fornire un rinnovamento del pensiero islamico in
            Europa attraverso la partecipazione politica in ambito frerista, abbiamo intervistato
            alcuni rappresentanti della comunità islamica italiana e anche ragazzi e ragazze
            italo-egiziani che si sono resi disponibili per delle interviste qualitative. In una
            fase preliminare abbiamo ricostruito, brevemente, la storia della Fratellanza in Italia,
            introducendo progressivamente una pur sommaria cronaca delle Primavere Arabe, con
            particolare ma non esclusivo riferimento all’Egitto, al fine di dimostrare le
            traiettorie partecipative politiche dei giovani intervistati. L’ultima sezione del
            presente capitolo è dedicata infine all’analisi del loro eventuale apporto verso un
            rinnovato pensiero islamico. 
        

2. Una breve
            storia della comunità egiziana e dei Fratelli musulmani in Italia 



Rispetto all’esperienza in altri
            paesi europei, la storia dei Fratelli musulmani in Italia è differente: meno strutturata
            nel rapporto con la comunità locale e decisamente meno esposta rispetto a realtà come
            Francia, ma soprattutto Germania e Gran Bretagna dove l’associazionismo frerista è molto
            più presente e può vantare un peso sociale di rilievo. Anche le fonti consultate ci
            restituiscono la medesima impressione. La gran parte degli studi consultabili si
            sofferma poco, pochissimo, quasi per nulla sull’esperienza italiana[2]. Eppure l’Italia è un paese che vanta una immigrazione egiziana cospicua
            tanto in termini numerici quanto di presenza storica. 
L’immigrazione egiziana, pur costante, è cambiata
                nella qualità. Negli anni Settanta e Ottanta in Italia giungevano quelli che
                potremmo definire come operai colti. Negli anni Novanta invece, a emigrare sono
                stati i più poveri, con un minore tasso di educazione[3]. 


Una riflessione confermata dai dati
            del ministero del Lavoro e delle Politiche sociali nel suo Rapporto annuale
                sulla presenza dei migranti del 2016 con particolare riferimento alla
            comunità egiziana. Il rapporto ci conferma anche che il tasso di istruzione è mutato nel
            corso degli anni ed è oggi definibile come medio-alto, denotando inoltre una complessità
            interna e diversità generazionali. Il 64% degli egiziani possiede almeno un titolo
            secondario di secondo grado a fronte del 47% rilevato per il complesso dei non
            comunitari [AA.VV. 2016a, 6]. In aggiunta, c’è da osservare come le traiettorie
            educative delle nuove generazioni si spingano sempre di più
            verso l’istruzione universitaria. Sebbene i numeri siano ancora bassi (851 studenti
            universitari di nazionalità egiziana iscritti nell’anno accademico 2015/2016) si può
            affermare che la popolazione universitaria egiziana sia in costante aumento avendo
            registrato, nell’arco di un solo anno accademico, un incremento da 582 ad appunto 851
            studenti per un valore del 46,2% [ibidem, 5]. Questo senza contare
            che le statistiche relative alle seconde generazioni di italo-egiziani non sono indicate
            e devono dunque idealmente sommarsi a questi dati già in crescita. Una comunità dunque
            numerosa geograficamente concentrata in Lombardia, a Milano, prima ancora che nella
            capitale. 
La storia dei Fratelli musulmani
            italiani nasce invece negli anni Settanta grazie all’impegno di studenti di origine
            siriana e giordana che fondano l’USMI (Unione degli studenti musulmani in Italia). La
            storia della Fratellanza in Italia è particolarmente difficile da riscostruire per una
            serie di motivazioni. In primis la diffidenza di una larga parte
            della società italiana rispetto a questa organizzazione, spesse volte confusa, più o
            meno volontariamente, con movimenti terroristici del calibro di al-Qaeda. Tale
            atteggiamento ha fatto sì che la Fratellanza si sia progressivamente chiusa su sé stessa
            senza l’opportunità di essere analizzata e osservata dall’esterno e con scarsa
            possibilità di penetrare e di essere penetrata dalla società che la circondava. In ogni
            caso, seguendo la proposta di Stefano Allievi e Brigitte Maréchal: «I FM sono
            distribuiti in federazioni nazionali (Union des Organisations islamique de France,
            Muslim Association of Britain, Ligue islamique Interculturelle de Belgique, islamitische
            Gemeinschaft in Beutschland, Unione delle Comunità e delle Organizzazioni islamiche in
            Italia)» [Allievi e Marèchal 2010, 197-240][4]. 
        
Queste esperienze federative
            nazionali ricadono tutte sotto l’ombrello della FIOE, la cosiddetta Federation of
            Islamic Organizations in Europe, che ha il compito di supervisionare, coordinare e
            armonizzare gli sforzi e le attività di queste realtà locali con un’azione
            «principalmente mirata sul piano educativo, normativo e politico»
                [ibidem, 224]. Secondo quanto ritroviamo in un articolo, sempre
            a firma di Maréchal e intitolato Universal Aspirations. The Muslim Brotherhood
                in Europe[5], l’azione dei Fratelli musulmani nel vecchio continente sarebbe fedelmente
            ispirata agli slogan storici dell’associazione (è chiaro il riferimento alla
                shumuliyyat al-islam, ossia l’onnicomprensività della
            cosiddetta «soluzione islamica») scarsamente contestualizzati nell’ambito europeo. Il
            mantenimento di tale visione è dimostrazione di un progetto ampiamente utopico, afferma
            Maréchal. Se «l’islam è la soluzione» (al-islam huwa al-hal) ciò
            vuol necessariamente significare che la via di un rinnovamento del pensiero islamico che
            sia capace di aprirsi verso altro rimane legata a schemi estranei al contesto europeo.
            Non a caso Maréchal scrive «old slogans in a new context» e non possiamo che essere
            d’accordo. Vedremo che proprio tale aderenza a dogmi e ideologie classiche della
            Fratellanza, espresse nel mondo contemporaneo da un personaggio come Yussuf al-Qaradawi[6], rappresentano un problema non indifferente per la sua evoluzione ideologica
            in terra d’Europa. 
alcuni dei membri [della Fratellanza] stanno
                ancora pienamente promuovendo i loro vecchi slogan con modalità molto
                semplicistiche. In tal modo mostrano i limiti della loro volontà e delle loro
                abilità nello sviluppare un rinnovamento reale della loro ideologia che potrebbe
                essere adattata al moderno contesto pluralista europeo[7].
            


Tornando alla specificità italiana
            l’UCOII (Unione della comunità islamiche d’Italia) deriva proprio dall’USMI, ed è quindi
            da considerarsi come sua filiazione diretta costituita nel gennaio 1990. In molti
            articoli di quotidiani italiani nonché secondo alcuni autori (si vedano i lavori di
            Magdi Allam sul tema)[8] si tende a esaltare il controllo ideologico esplicito esercitato dalla
            Fratellanza sul direttivo dell’UCOII, seppure ci sentiamo di escludere una filiazione
            (traducibile con controllo) diretta dalla Fratellanza egiziana. Resta innegabile,
            ricorda Guolo, il dato che alcuni leader dell’UCOII «sono stati, o sono, militanti della
            Fratellanza, o comunque aderiscono al “riformismo islamico” di cui essa è fautrice. Tale
            appartenenza crea legami di solidarietà e cooperazione nel mondo arabo che si mantengono
            con il tempo» [Guolo 2004]. Dunque anche Guolo, pur con alcuni distinguo, mi sembra in
            linea con Allevi e Marèchal i quali pur riconoscendo un’influenza culturale e
            un’appartenenza di alcune individualità alla Fratellanza non ritengono che vi sia un
            percorso di controllo eterodiretto. Sicuramente molti leader dell’UCOII possono
            condividere il progetto di riforma islamica promosso dai pensatori della Fratellanza, ma
            questo non vuol dire che l’organizzazione islamica italiana sia completamente
            schiacciata dalle indicazioni eventualmente provenienti dall’Egitto. 
Chiarita dunque, per grandi linee,
            la storia della Fratellanza in Italia, una volta raccolte le informazioni in merito,
            possiamo analizzare con che modalità le seconde generazioni di italo-egiziani siano
            vicine a tale esperienza oppure ne siano distanti, valutando le loro traiettorie
            partecipative sul piano sociale, politico, culturale. 
        

3.
            L’esperienza delle seconde generazioni: traiettorie partecipative 



Stante questa ricostruzione, pur
            breve, della storia della Fratellanza occorre, giunti a questo punto, osservare le
            traiettorie partecipative dei giovani egiziani che si sono avvicinati a diverso titolo
            (affiliati, simpatizzanti, semplici osservatori) alla Fratellanza sia in Egitto che in
            Italia. Le considerazioni che di qui a breve esporremo sono tratte da una serie di
            interviste che l’autore ha condotto nella comunità italo-egiziana di Roma e Milano nel
            2017. Per motivi di sicurezza e per tutelare l’anonimato degli intervistati, nessuna
            delle identità dei giovani e delle giovani sarà rivelata. Le interviste saranno
            suddivise solo ed esclusivamente in base alle date in cui sono state effettuate senza
            nemmeno ricorrere all’utilizzo di pseudonimi[9]. 
Partiamo da una prima
            considerazione: la partecipazione politica dei giovani italo-egiziani è stata
            genericamente influenzata dalle Primavere Arabe, ossia da quei sommovimenti, quelle
            rivolte che dalla fine del 2010 sino alla più stretta attualità, stanno tutt’oggi
            interessando i paesi arabi. In particolare per l’Egitto sono i fatti del 2011,
            l’occupazione di piazza Tahrir e le dimissioni del presidente Hosni Mubarak a segnare
            una svolta nella storia millenaria del paese ma soprattutto nella coscienza dei giovani,
            tanto egiziani che italo-egiziani, che partecipano entusiasticamente ai moti riottosi
            chiedendo le dimissioni di Mubarak e proponendo una vaga affermazione dei princìpi
            democratici. Il 2011 rappresenta un turning point nella loro
            esperienza politica e partecipativa che li distoglie da un contesto italiano (dove la
            totalità degli intervistati risiede) che essi stessi considerano come abulico, depresso,
            privo di qualsiasi reale possibilità di cambiamento. 
        
Negli ultimi anni la politica italiana ha deluso
                le seconde generazioni di italo-egiziani. Nessuno riusciva, e riesce, a comprendere
                le differenze fra PD [Partito Democratico] e PDL [Popolo della Libertà] che spesse
                volte su temi come l’immigrazione, la religione islamica ed annessi hanno mostrato
                posizioni del tutto similari. L’unica alternativa sembra poter essere il Movimento 5
                Stelle, ma anche quello sembra aver deluso le nostre aspettative. Per questo motivo
                nel 2011 una gran parte di noi si è lasciata attrarre dalle nuove possibilità che il
                cambiamento egiziano sembrava promettere[10]. 


Promesse, aggiungo io, mai
            mantenute, ma che nel 2011 hanno fatto gridare alla realizzazione di una rivoluzione
            egiziana partita dal basso, acefala, guidata da masse di giovani riunitesi a piazza
            Tahrir in forma spontanea dando vita a ciò che la stampa ha in più occasioni definito un
            grande «esperimento democratico» e che per ora ha clamorosamente mancato tutti i propri
            obiettivi. 
Eppure le cronache del 2011 hanno
            fatto trepidare, comprensibilmente, i cuori di tanti giovani italo-egiziani che si sono
            recati in piazza Tahrir per portare il proprio contributo in quelle settimane certamente
            convulse, ma altrettanto eccitanti per le prospettive di cambiamento che promettevano. 
Ma prima di addentrarci nel caso
            egiziano e in quello che potremmo considerare un punto di svolta nell’esperienza
            partecipativa dei giovani italo-egiziani, va fin da subito sottolineato come questi
            giovani si siano avvicinati al mondo politico con un bagaglio di appartenenza religiosa
            molto forte. Un elemento sembra essere abbastanza chiaro. Questi giovani di seconda
            generazione hanno sempre avvertito la loro adesione alla cosiddetta
                umma, la comunità islamica, e nel 2011
            hanno tradotto tale senso di appartenenza in un impegno concreto per quella parte della
                umma inevitabilmente più vicina ai loro cuori: l’Egitto. Se
            prima del 2011 uno dei principali motivi di mobilitazione era rappresentato dalla causa
            palestinese, successivamente alle rivolte di piazza Tahrir lo scenario cambia
            radicalmente con l’impegno sul piano nazionale che sopravanza
            quello islamico pur nella consapevolezza che il credo religioso influenzerà notevolmente
            le modalità di partecipazione ai fatti egiziani. 
Che la causa palestinese per i
            giovani musulmani sia stata il motivo per cui si sono avvicinati alle locali comunità
            islamiche, mi è stato confermato anche da altri ragazzi e ragazze musulmani spinti alla
            mobilitazione in Italia (con manifestazioni di piazza e/o flash mob) dalla causa
            palestinese, da tutti loro avvertita come una tremenda ingiustizia tanto ai danni dei
            fratelli palestinesi quanto di tutta la comunità islamica in ragione del valore
            religioso di Gerusalemme. Successivamente al 2011 tuttavia lo scenario muta radicalmente
            con un impegno decrescente rispetto al tema palestinese e sempre più incentrato prima
            sull’Egitto e successivamente, con toni più decisi, in favore della causa siriana con
            tutte le inevitabili sfaccettature e contraddizioni che questo vuol significare. La
            causa egiziana diviene per questi giovani il simbolo del (presunto) processo
            rivoluzionario delle Primavere Arabe. Nell’analisi del flusso partecipativo dei giovani
            italo-egiziani sono in particolare i fatti di Raba’a al-Adawiyya a determinare una
            mobilitazione di rilievo nella comunità islamica italiana, non solo egiziana dunque, in
            favore della Fratellanza. E in effetti svariate sono state le manifestazioni in Italia
            promosse dalle diverse comunità islamiche, a Roma ma soprattutto nel Nord Italia, ossia
            Milano e dintorni, capaci di raccogliere diverse migliaia di persone (nell’ordine di
            tremila o anche quattromila manifestanti) tutte in piazza per denunciare «il massacro di
            Raba’a» (majzara Raba’a). Ancora oggi alcune città italiane, penso
            ad alcuni tratti della via Casilina adiacenti la stazione ferroviaria di Roma Termini,
            portano i segni di quelle manifestazioni con manifesti e murales con il simbolo della
            protesta: una mano nera su sfondo giallo che raffigura il numero quattro. Raba’a
            al-Adawiyya ha rappresentato un punto di svolta nell’esperienza tanto dei ragazzi di
            seconda generazione italo-egiziani coinvolti in prima persona in quei drammatici giorni,
            quanto in tutta la comunità islamica italiana. Come raccontatomi da uno studente
            italo-marocchino:
        
Mi sono avvicinato alla mia locale comunità
                islamica per manifestare in sostegno alla causa palestinese e in altri casi per
                sostenere la causa siriana. Successivamente al 2011 sono stato sempre più coinvolto
                sui social, in particolare Facebook, in discussioni legate all’Egitto culminate nel
                2013 in manifestazioni in favore degli occupanti di Raba’a al-Adawiyya. Devo
                ammettere che i social hanno giocato un ruolo decisivo, almeno nel mio caso, per la
                mobilitazione legata ai fatti di Raba’a anche al di fuori della comunità egiziana.
                Per noi musulmani non egiziani Raba’a era percepita allo stesso modo della causa
                palestinese o siriana, ossia come una causa panislamica mentre credo che per gli
                egiziani sia stato molto più avvertito come un momento nazionale, legato anche se
                non soprattutto al concetto di watan, ossia la patria[11]. 


È interessante notare come
            l’elemento nazionalistico e panislamico, teoricamente in contrasto, si leghino invece
            l’un con l’altro. L’Egitto, e la sua battaglia per una mai consumata rivoluzione, erano
            percepiti come un momento di risveglio certamente locale, nazionale, patriottico ma pur
            sempre inscritto in uno sforzo pan-islamico per una riforma della
                umma. Per dirla attraverso le parole di uno degli intervistati: 
I ragazzi e le ragazze di seconda generazione sono
                influenzati in maniera decisa e costante dall’elemento religioso. Questo fattore fa
                sì che la loro partecipazione politica sia legata all’islam pur nella consapevolezza
                di coniugare l’aspetto pan-islamico con quello nazionale[12]. 


In una condizione identitaria
            incerta dove le componenti egiziana e italiana devono convivere in un solo soggetto,
            spesse volte l’identificazione religiosa islamica permette il superamento di questa
            dualità riconoscendosi nella grande umma che per sua stessa
            definizione e composizione non riconosce che il vincolo di fede, l’essere musulmani
            appunto, rispetto a ogni forma di appartenenza etnica, tribale o anche di razza o
            sangue. Per questo motivo una buona parte di questi ragazzi e ragazze, prima ancora che
            in politica, decide di impegnarsi in attività sociali. Molti dei soggetti intervistati
            hanno confermato il loro impegno sociale in organizzazioni non
            governative come Islamic Relief. Eppure il 2011 ha decisamente segnato una svolta che ha
            aperto scenari partecipativi inediti e le cui conseguenze sono tutte da decifrare.
        

4. Le
            rivolte egiziane: il punto di svolta nell’esperienza partecipativa 



La quasi totalità dei soggetti
            intervistati nel 2011 ha deciso di prendere parte al processo di cambiamento che
            sembrava stesse avendo luogo in Egitto. Indipendentemente dai (mancati) risultati,
            l’esperienza di piazza Tahrir ha rappresentato una svolta nella loro esperienza
            partecipativa e ha permesso un primo approccio con la politica attraverso forme di
            militanza attiva nelle file della Fratellanza. È tuttavia importante sottolineare come
            nessuno dei giovani intervistati abbia ammesso un’appartenenza diretta alla Fratellanza,
            quanto piuttosto tutti abbiano preferito sottolineare una vicinanza culturale, una
            fascinazione, che però mai si è concretizzata in un’adesione totale e ufficiale al
            progetto frerista. 
La mia partecipazione alle rivolte di piazza è
                stata potremmo dire una risposta di impegno civile. I cambiamenti in Egitto mi hanno
                colpito in prima persona e per questo motivo ho deciso di partecipare sin da subito[13]. 


Fino al 2011 mi ero interessata alla politica
                italiana pur senza aver mai aderito a un partito o aver mai avuto la tessera di un
                circolo. Del resto la partecipazione di noi seconde generazioni al processo politico
                italiano è particolarmente scarsa e non ritengo abbia prospettive di evoluzione
                positive nel breve periodo. Il mio impegno era piuttosto orientato verso il sociale
                ed era trasversale poiché partecipavo prima di tutto alle manifestazioni a sostegno
                della causa palestinese. Il mio era un impegno a 360 gradi che io avevo sempre
                percepito come uno sforzo in direzione di tutta la comunità islamica. Poi, in
                ragione delle mie origini egiziane, dopo il 2011 mi sono
                informata sempre di più rispetto alle dinamiche egiziane e ho deciso di impegnarmi
                in prima persona[14]. 


L’identità islamica si conferma
            forte in ambo le esperienze, eppure sul piano politico i due giovani decidono di partire
            dal microlivello egiziano per trasformare in prassi il loro afflato partecipativo che
            sinora si era espresso in forma macroscopica attraverso un’affermazione identitaria
            panislamica. 
Non ho mai considerato il mio impegno per la causa
                egiziana in contrasto con la mia identità islamica, bensì come una parte fondante e
                integrante di essa[15]. 


 L’Egitto per noi è watan,
                ossia la nostra patria. Così come l’Italia benintesi. Eppure in Egitto abbiamo avuto
                la possibilità di tradurre in pratica alcuni ideali che il depresso contesto
                italiano non ci permette invece di rivendicare adeguatamente[16]. 


Il discorso qui si tinge di una
            ulteriore sfumatura. I ragazzi avvertono un conflitto identitario evidente eppure tutti
            considerano tanto l’Egitto come l’Italia la loro madrepatria. Tuttavia in Italia il
            contesto politico sembra loro meno adatto per tradurre nella prassi questo loro afflato
            panislamico. Certamente possono essere attivi e impegnati a livello sociale, come
            effettivamente sono, possono combattere alcune battaglie culturali (vedi alla voce
                hijab e affini), possono spesse volte rivendicare obiettivi di
            ampio respiro come la causa palestinese o quella siriana al fine di affermare il loro
            impegno per la umma. A livello politico, però, non ritengono vi sia
            un percorso partecipativo che permetta loro di coniugare la loro identità egiziana con
            quella italiana nell’ambito di un disegno islamico. E ciò mi è parso di capire
            essenzialmente per due motivi. Il primo è che gli obiettivi della Fratellanza in Italia
            sono essenzialmente legati al mondo arabo-islamico e non al contesto europeo che pure
            sta assumendo un rilievo sempre maggiore. Secondariamente,
            nelle traiettorie partecipative di questi giovani la politica italiana appare come un
            insieme confuso, contraddittorio e decisamente poco affidabile che li spinge a una
            progressiva disaffezione rispetto a un possibile impegno in prima persona. In questo le
            loro esperienze politiche rassomigliano a quelle dei loro coetanei che vivono in Italia
            per i quali ci si è più volte interrogati in merito al «declino della partecipazione» o
            di «attiva impoliticità» e altro ancora. Varie definizioni per inquadrare un crescente
            tasso di disaffezione verso la politica, lo stesso che ho ritrovato nei soggetti
            intervistati: 
Disaffezione e sfiducia credo siano le motivazioni
                principali che mi hanno spinto a non partecipare mai, o rarissimamente, al dibattito
                politico italiano. Sicuramente non possiamo guardare alle forze di destra che della
                lotta all’islam e all’immigrazione hanno fatto il loro vessillo ma nemmeno al
                Partito Democratico di cui non mi sento di condividere alcune battaglie. Forse solo
                il Movimento 5 Stelle mi sembra possa assumere posizioni concilianti con la mia
                anche se non compatibili al cento per cento[17]. 


È un dato di fatto innegabile che le
            rivolte arabe abbiano risvegliato le coscienze politiche di una parte di giovani
            italo-arabi di seconda generazione ed è altrettanto innegabile che le loro traiettorie
            partecipative vadano differenziate e prese in considerazione singolarmente. È
            interessante in tal senso osservare l’analisi di Premazzi, Castagnone e Cingolani [2012]
            relativa alla comunità egiziana di Torino dove si ritrovano in effetti le medesime
            considerazioni: le rivolte arabe sono state per i giovani egiziani di seconda
            generazione un modo per riscoprire l’orgoglio di essere egiziani e riconsiderare la loro
            appartenenza a quel contesto e a possibili forme di partecipazione, aggiungo io,
            all’interno dello stesso. 
Assumendo poi una chiave comparativa
            e spostando la nostra attenzione sul caso tunisino, possiamo osservare come i risultati
            delle traiettorie partecipative siano diversi e a volte persino di successo. Ossia se
            osserviamo il caso di Osama al-Saghir e Imen Ben Mohamed,
            deputati del partito Ennahda ed eletti proprio in Italia nel corso delle prime elezioni
            tenutesi dopo la cacciata di Ben Ali[18]. Ennahda, pur nato e cresciuto nel grande alveo della Fratellanza, ha saputo
            dunque trovare dei distinguo fondamentali per ottenere un successo elettorale non solo
            in patria ma anche all’estero, coinvolgendo le locali comunità di emigrati. In una
            intervista proprio a Osama al-Saghir e risalente al 2011 si legge: 
[Santilli, N.d.A.] Una
                componente importante di questa vittoria è rappresentata dai tunisini emigrati
                all’estero. Il suo percorso è emblematico. 
[al-Saghir, N.d.A.] Sì, mio
                padre era un membro di al-Nahḍa in esilio, e io ho cominciato a militare qui. Nel
                corso degli anni ho acquisito molta esperienza. Sono stato tra i fondatori dei
                Giovani musulmani d’Italia, ho organizzato delle iniziative presso il Parlamento
                europeo. Sono tra i fondatori del Forum nazionale dei giovani, la più grande
                organizzazione giovanile spesso consultata dal governo e dal Parlamento italiani
                [Santilli 2011]. 


Il successo di Ennahda nel portare
            all’interno dell’assemblea costituente tunisina e del locale parlamento due esponenti
            delle seconde generazioni provenienti dall’Italia ha delle motivazioni precise di cui ho
            discusso con Davide Piccardo[19]. A suo dire fin dall’inizio degli anni Ottanta, anni nei quali ha inizio
            l’esilio dei leader di Ennahda dalla Tunisia verso l’Europa, in Italia si è raccolta una
                intellighenzia di qualità, una presenza organizzata e
            strutturata, profili qualitativamente di spessore con un piano chiaro e definito. Vi è
            poi, a suo parere, una differenza sostanziale fra i contesti egiziano e tunisino, con
            quest’ultimo che ha saputo esprimere una comunità maggiormente integrata e «più
            mediterranea» dunque, che ha saputo cogliere sin dall’inizio le
            opportunità fornite dal contesto di arrivo «integrandosi» (con tutte le possibili
            sfaccettature che questo termine può assumere) con maggiore facilità. In aggiunta, e qui
            siamo dinanzi a un dato effettivamente oggettivo, a differenza dell’Egitto la Tunisia
            sta vivendo una stagione di progressivo cambiamento dove la transizione sta, pur
            lentamente e pur con tutte le contraddizioni del caso, determinando alcune novità e dove
            la partecipazione delle forze sociali e politiche non è sottoposta alle pressioni e
            repressioni di una realtà quale è allo stato attuale quella egiziana. Infine, aggiungo
            io, la qualità della leadership di Ennahda è nettamente superiore a quella della
            Fratellanza egiziana. Rashid al-Ghannushi è un pensatore, un politico nonché un uomo di
            pensiero riconosciuto a livello nazionale e internazionale. Questo lo pone a un
            differente livello rispetto a personaggi come Muhammad Morsi o anche Yussuf al-Qaradawi. 
Rispetto a quest’ultimo,
            al-Ghannushi è stato sin da subito in grado di adottare linguaggi e terminologie che pur
            mantenendo la loro significanza islamica fossero comprensibili e compatibili con la
            modernità. In altre parole al-Ghannushi ha realmente avviato un processo di
            modernizzazione dell’islam rileggendolo alla luce delle sfide che il suo paese e la sua
            gente hanno affrontato negli ultimi anni e nella consapevolezza che solo una rinnovata
            tradizione islamica sarebbe stata in grado di giocare un ruolo di primo piano nel mondo
            contemporaneo. Basti pensare che a oggi al-Ghannushi viene studiato e proposto come
            modello per definire un nuovo rapporto fra minoranze e islam, come un innovatore per
            conciliare appartenenza comunitaria e cittadinanza nell’ambito dell’islam[20]. Al-Ghannushi ha rivalutato, ad esempio, l’idea di Stato islamico e di
            relazione con le minoranze. Nelle sue riflessioni, pur conservando uno schema
            evidentemente islamico, egli può considerarsi come un innovatore del metodo islamico
            capace di sviluppare un percorso dove la religione e la modernità non siano vissuti
            come concetti in antitesi, ma al contrario complementari e
            capaci di rafforzarsi l’uno con l’altro [al-Ghannushi 1993]. Un percorso nel quale si
            riconosce la necessità di un dialogo costruttivo fra essi, sebbene tale dialogo
            innegabilmente si configuri in un percorso islamico dove l’altro è primariamente
            riconosciuto e considerato sulla base della propria identità religiosa. 
Nel mondo che ci circonda,
            specialmente in quello successivo al 2011, tuttavia non possiamo negare che altre «nuove
            minoranze» giochino un ruolo di sempre maggiore rilievo e che le categorie del pensiero
            islamico vadano riconsiderate soprattutto alla luce del rapporto con i diritti umani. È
            in questo specifico contesto che andrà evolvendosi, giocoforza, il nuovo pensiero
            islamico ed è in questo specifico contesto che le seconde generazioni dovranno
            necessariamente, volenti o nolenti, trovare e giocare un ruolo da protagoniste.
        

5. Quale
            contributo per un nuovo pensiero islamico-europeo? 



Le seconde generazione di
            italo-egiziani attualmente presenti sul territorio italiano si pensano dunque come
            «italiani» o «egiziani» in maniera alternativa e difficilmente complementare, almeno dal
            punto di vista del «sé politico». I risultati delle interviste ci dimostrano che i
            ragazzi e le ragazze che hanno preso parte ai moti di piazza Tahrir e hanno intensamente
            vissuto la drammatica esperienza di Raba’a al-Adawiyya, hanno deciso di non impegnarsi
            in politica una volta rientrati in Italia. Molti di loro hanno preferito piuttosto
            dedicarsi ad attività di volontariato (da svolgere nelle fila della già citata Islamic
            Relief), ma difficilmente (per non dire mai) hanno scelto di perseguire il proprio
            impegno all’interno dell’agone politico una volta rientrati in Italia. In aggiunta
            alcuni di loro, che erano stati attivi protagonisti del rinato movimentismo egiziano,
            pur avendo militato nella Fratellanza sebbene in assenza di un’affiliazione definitiva e
            ufficiale, hanno infine deciso non solo di non entrare a far parte della politica
            italiana ma anche di allontanarsi dalla Fratellanza musulmana
            in Italia e di non proseguire il percorso iniziato in Egitto. 
In ambo i casi, sia che i soggetti
            intervistati abbiano deciso di rigettare la politica italiana sia che abbiano preferito
            allontanarsi progressivamente da quella egiziana, possiamo a mio parere identificare
            alcune motivazioni specifiche che hanno determinato tali risultati. 
5.1. La
                repressione in Egitto 



È ormai un dato acclarato che la
                compressione e riduzione dei diritti umani in Egitto dopo il 2011 abbia spinto con
                sempre maggiore frequenza una serie di giovani che avevano partecipato ai moti di
                piazza Tahrir a disinteressarsi progressivamente alla politica egiziana. Alcuni sono
                rimasti delusi dal nuovo corso intrapreso dal presidente egiziano al-Sisi[21] e dunque amareggiati si sono disinteressati a ciò che accadeva nel paese
                ritenendo ormai inutile impegnarsi per il suo futuro. Altri, direi una cospicua
                maggioranza, in quella compressione violenta dei diritti umani hanno visto un
                pericolo per la propria incolumità, specialmente in considerazione del clima di
                sospetto e di facile criminalizzazione dei servizi di sicurezza egiziani rispetto a
                giovani e meno giovani vicini alla Fratellanza egiziana (e non solo). Molti ragazzi
                e ragazze, per evitare poi problemi anche ai propri familiari attualmente risiedenti
                in Egitto, hanno deciso di abbandonare la politica e ripiegare sull’attivismo
                sociale. Del resto le stesse misure di anonimato con le quali si è deciso di
                tutelare gli intervistati sono la dimostrazione di quanto possa essere difficile e
                complesso parlare di politica, diritti e democrazia in una realtà come quella
                egiziana. Nel corso di un’intervista a una giovane italo-egiziana, presenti i
                genitori, da parte di costoro è giunto il richiamo a non esporsi su temi come le
                rivolte in Egitto e l’operato dell’attuale esecutivo temendo ritorsioni contro il
                proprio nucleo familiare. 
            
Del resto il timore relativo a
                ritorsioni, da cui la scelta di rimanere anonimi, si fonda su dati reali e
                oggettivi. Basta leggere le 144 pagine del lavoro di Saskia Brechenmacher [2017] del
                Carnegie Endowment for International Peace intitolato Civil Society Under
                    Assault: Repression and Responses in Russia, Egypt, and Ethiopia per
                comprendere il livello di violenza cui i membri della società civile e politica
                egiziana sono quotidianamente sottoposti. Più di 1.500 organizzazioni religiose sono
                state ritenute vicine ai Fratelli musulmani e conseguentemente chiuse. Nel gennaio
                2017, 1.538 cittadini egiziani sono stati giudicati dai tribunali egiziani come
                «terroristi» e privati del passaporto, dei diritti politici, sottoposti al
                congelamento dei beni e al divieto di viaggio al di fuori dei confini nazionali. Il
                giudizio sull’Egitto di Human Rights Watch è, se possibile, ancora più duro. Non
                solo l’organizzazione internazionale riprende e conferma il soffocamento della
                società civile, ma entra nel dettaglio delle torture e delle violenze cui moltissimi
                detenuti sono vittime. Tra l’agosto 2015 e l’agosto 2016, la Commissione egiziana
                per i diritti e le libertà, un raggruppamento indipendente della società civile
                locale, ha documentato 912 casi di sparizioni forzate operate dalla polizia con
                buona parte di questi casi (52) non ancora risolti dopo mesi di indagini. Tra il
                gennaio e l’ottobre 2017, sono stati 433 i detenuti che hanno testimoniato violenze
                e torture da parte di agenti di polizia e/o guardie carcerarie durante il periodo di custodia[22]. L’elenco è certamente parziale, ma credo rimandi immediatamente
                l’immagine di un paese sottoposto a una repressione durissima che sta colpendo il
                mondo politico e sociale sterilizzando qualsiasi possibile forma di opposizione e
                pensiero alternativo, in patria come all’estero. 
            

5.2. Lo
                scontro generazionale fra vecchie e nuove leve 



Il rapporto di questi giovani di
                seconda generazione con i propri genitori ci permette di introdurre un ulteriore
                elemento di riflessione: lo scontro generazionale, tanto all’interno dei nuclei
                familiari quanto in relazione ai rappresentanti della Fratellanza in Italia e in
                Egitto. 
Partiamo da quest’ultimo punto.
                I giovani e le giovani di seconda generazione sono portatori di una doppia identità
                che tende a sfumare gli atteggiamenti tipici di quella prima ondata migratoria che
                invece aveva un modo di vivere la religione, e di immaginare il proprio impegno
                politico, completamente differente. Secondo quanto raccolto durante l’intervista del
                18 luglio 2017, la proposta è di promuovere percorsi di integrazione che tengano nel
                giusto conto le diversità e soprattutto i diversi contesti senza isolarsi e
                rinnegare la religione accettando acriticamente la modernità o in alternativa
                involversi in un atteggiamento radicale che tende a escludere qualsiasi rapporto con
                l’altro. Nella sua descrizione del rapporto con l’altro si ritrovano spesso (pur
                senza citarle direttamente) le posizioni di un personaggio come Tariq Ramadan, che
                dimostra peraltro una buona conoscenza del pensiero di Hasan al-Banna e della storia
                dell’Egitto. Le sue proposte ricalcano le posizioni moderate della Fratellanza nel
                rifiuto di una islamizzazione della modernità proponendosi piuttosto nuove strade
                alternative dove giungano a integrarsi aspetti economici e politici con i valori
                tipici dell’islam. Egli definisce sé stesso un social-democratico dal punto di vista
                economico e si dice certo che attraverso un percorso di rilettura e ristrutturazione
                delle fonti si possa giungere a un islam che pur conservando i propri valori possa
                beneficiare del contesto occidentale/europeo e del confronto con la modernità. Nel
                suo caso, che ritengo tuttavia eccezionale e isolato, troviamo una prima maturazione
                di quel percorso di rinnovamento del pensiero e di ripensamento dell’islam in chiave
                evolutiva del tutto assente nelle generazioni precedenti. 
Per quanto riguarda lo scontro
                generazionale in seno alle famiglie si possono condividere i risultati di una
                ricerca condotta da Roberta Ricucci [2014] e pubblicati con
                il titolo Religione e politica nell’islam territoriale.
                    Differenze tra le prime e le seconde generazioni. La
                Ricucci sottolinea, ed è anche il nostro caso, come «i genitori non sempre
                apprezzano e condividono la scelta di protagonismo attivo dei figli, e soprattutto
                delle figlie». 
Ma forse l’elemento maggiormente
                interessante che divide le prime dalle seconde generazioni è il modo di pensare la
                politica e gli obiettivi che la stessa deve porsi. Una divergenza questa che si
                ripercuote nella Fratellanza italiana e sicuramente nel dibattitto interno alla
                Fratellanza musulmana in Egitto. Partiamo dall’Italia. La vecchia guardia, a detta
                di uno dei ragazzi intervistati[23], non riesce a valutare un modo diverso di vivere il proprio progetto
                politico che sia al di fuori della comunità di immigrati e che riesca a parlare al
                contesto in cui si trova ad agire. «I figli dell’immigrazione sono o comunque si
                considerano cittadini italiani a pieno titolo» e questo comporta un approccio
                diverso alla religione, alla cultura e inevitabilmente al progetto politico che
                vorrebbero intraprendere. Vorrebbero, al condizionale, perché al momento è la
                disillusione a prendere il sopravvento facendo sì che una consistente parte delle
                seconde generazioni italo-egiziane rimanga ai margini della vita politica, in Egitto
                quanto in Italia. 
L’islam delle seconde generazioni si traduce
                    in una prassi diversa da quella delle prime e ciò si riflette anche nelle
                    modalità di gestione della Fratellanza italiana. Per fare un esempio banale, i
                    giovani uomini sono invitati a sposare delle sorelle che siano già dentro al
                    movimento tendendo a riprodurre delle logiche che sono attive, e forse sentite,
                    in Egitto. In Italia invece, come nel resto d’Europa d’altronde, si è immersi in
                    un contesto totalmente differente. Il pensiero unico, lo stesso che ho ritrovato
                    durante i dibattiti e le discussioni politiche al Cairo, non è applicabile a una
                    generazione come la nostra che ha l’abitudine di vivere in un contesto plurale.
                    Ciò malgrado in Italia si tende a riproporre e imporre un pensiero granitico,
                    senza possibilità di aperture e senza, a mio parere, la possibilità di
                    accogliere alcune delle legittime istanze avanzate
                    dalle seconde generazioni il cui apporto finisce per essere notevolmente ridotto[24]. 


Si tratta di quella storica
                assenza di possibilità di critica, o comunque di interazione, che Eric Trager
                riconosceva nella Fratellanza egiziana sin dai primissimi mesi delle rivolte. In un
                articolo per «Foreign Affairs», Trager sottolineava infatti non solo l’estrema
                solidità della vecchia guardia rispetto alle nuove formazioni politiche nate in
                seguito alla sollevazione del 25 gennaio 2011, ma anche l’impossibilità per le nuove
                generazioni di Fratelli musulmani di incidere in maniera decisiva sulle politiche
                del movimento. Quei giovani che invece erano fuoriusciti dalla Fratellanza e che
                avevano provato agli inizi di giugno 2011 a formare nuovi soggetti alternativi (si
                veda ad esempio l’esperienza dello Ḥizb al-Tayyar al-Masri) non rappresentavano,
                secondo Trager, che una piccola minoranza rispetto al blocco storico dei Fratelli
                uniti, compatti e capaci di minimizzare le divisioni interne nella convinzione che
                un vero dibattito non avrebbe che indebolito l’architettura portante del movimento
                [Trager 2011]. In definitiva, in accordo con la visione di Trager, potremmo
                affermare che la vecchia guardia ha saputo gestire l’opportunità di uno spazio di
                azione atteso per anni, blandendo il pur presente dissenso interno proveniente in
                gran parte dai giovani (figli dell’immigrazione, e dunque seconde generazioni, così
                come egiziani di stanza al Cairo), compattando le proprie file a discapito di una
                pur presente vivacità interna. 
A fornirci un’idea ancora più
                puntuale delle diversità di visione fra nuove generazioni e vecchia guardia in
                Egitto è Khalil al-Anani che ci mostra come persino in un momento di repressione
                così dura come quella che sta vivendo il movimento in Egitto sotto al-Sisi, vi siano
                forti differenze e divisioni. La vecchia guardia considera la repressione di al-Sisi
                come un momento del tutto simile alle già durissime ondate di violenza statale
                subite sotto Nasser, mentre i giovani continuano a ritenere l’attuale presidente
                nulla più di un impostore e vorrebbero un cambio di regime
                immediato [al-Anani 2016, 159]. 
Interessante, nota ancora
                al-Anani, come l’ondata repressiva scatenata dal presidente egiziano favorisca,
                paradossalmente, proprio quest’ultima posizione poiché con tutti gli storici leader
                in galera e con condanne a morte pendenti a loro carico, sono proprio i più giovani
                a poter potenzialmente giocare un ruolo di primo piano rispetto alla leadership
                storica. Un’affermazione questa che andrà inevitabilmente valutata nel lungo
                periodo. 
In entrambi i casi le possibili
                spinte riformatrici delle componenti giovanili, in Egitto come in Italia, sono
                frustrate dalla presenza di una leadership storica che lascia ancora pochissimo
                spazio a visioni alternative. Dinamiche, queste, a cui va aggiunto come ulteriore
                elemento di riflessione che l’atteggiamento della leadership della Fratellanza in
                Italia non è un caso isolato. Spesse volte i rappresentanti dei movimenti in esilio,
                e in particolare le leadership di stanza all’estero, assumono atteggiamenti
                decisamente più radicali e intransigenti rispetto ai loro omologhi in patria. Mi
                sembra di rivedere in questo l’esperienza di un altro movimento legato, questa volta
                con una dichiarazione di filiazione diretta, ai Fratelli musulmani: il movimento di
                resistenza islamica palestinese Hamas. A causa delle continue ondate di arresti cui
                la sua leadership era ed è costantemente sottoposta, il movimento palestinese ha
                infatti sempre avuto una struttura quanto meno bicefala con due leadership distinte:
                l’una operante all’interno della Striscia di Gaza (il cui leader è sempre stato
                Ismail Haniyeh) e l’altra attiva a Damasco (e dopo la guerra in Siria ora di stanza
                in Qatar) al cui capo vi era il lider maximo del movimento:
                Khaled Mesha’al. Proprio il politburo di Damasco ha negli anni
                spesse volte incitato alla resistenza armata, a oltranza, anche durante i durissimi
                bombardamenti israeliani oppure nei più profondi momenti di crisi con l’altro attore
                politico palestinese al-Fatah. Di contro la leadership interna, proprio perché più
                vicina alle problematiche della popolazione e immersa nella realtà locale ha
                costantemente spinto per soluzioni altre, non disdegnando certamente il richiamo
                alle armi, ma proponendo soluzioni diversificate alle varie
                crisi politiche. Provando a trarre una regola, è come se l’ufficio in esilio dovesse
                preservare la purezza retorica del movimento garantendone l’integrità a discapito di
                ogni possibile critica. Di contro all’interno dei confini nazionali il pragmatismo è
                sempre stata la parola d’ordine della Fratellanza: tanto in Egitto quanto altrove
                poiché alle problematiche e alle pressioni quotidiane vi è stata talvolta la
                necessità di rispondere velocemente e con grande flessibilità. Mi sembra dunque che
                per la Fratellanza in Europa valga il medesimo ordine di idee: i rappresentanti
                della Fratellanza nel vecchio continente intendono mantenere il progetto originario
                (gli old slogans citati prima dalla Marèchal) senza avvertire
                il bisogno di aprire il movimento alle critiche e alle proposte provenienti da
                soggetti altri. Varrà la pena di essere ancora più espliciti riguardo al grado di
                pragmatismo raggiunto dai Fratelli musulmani in Egitto nel corso della loro storia,
                più o meno recente essa sia, partendo da una pur semplice considerazione. Se al
                2011, ottantatré anni dopo la loro nascita, i Fratelli musulmani sono stati, a
                ragione, considerati come la principale forza politica e sociale del paese dopo le
                dimissioni di Mubarak questo vuol necessariamente significare che per sopravvivere a
                tre diversi regimi militari e mantenere tutto sommata intatta, quando non
                incrementata negli ultimi anni, la propria influenza, si sia dovuti ricorrere a ben
                più di un accordo con il potere costituito. 

5.3. La
                delusione post-Primavere Arabe 



Il fallimento delle rivolte
                egiziane ha inevitabilmente prodotto un senso di progressivo disinteresse nei
                confronti della politica del Cairo e la dura repressione del governo di al-Sisi,
                come già spiegato, ha necessariamente portato alcuni di questi giovani, che pure
                alle manifestazioni avevano partecipato, a disimpegnarsi completamente dalla
                politica, a ripiegare su un basso profilo e mutuare il loro impegno nel sociale. La
                delusione è stata grande tanto dal punto di vista del mancato cambiamento, quanto
                dell’atteggiamento della vecchia guardia della Fratellanza
                e della sua dirigenza, in Egitto come in Italia. È interessante notare come alcuni
                di loro, ad anni di distanza (sei ormai, mentre scrivo questo articolo), iniziano
                persino a riconsiderare in negativo la loro esperienza partecipativa. 
All’inizio ho realmente creduto alle
                    dimissioni di Mubarak, ho creduto che il popolo di Tahrir fosse riuscito a
                    ottenere un risultato storico. Adesso, dopo sei anni, ho molti dubbi. Sto
                    rivalutando molti aspetti di quella mia esperienza. Ad esempio il ruolo dello SCAF[25] e dei militari in piazza subito dopo l’annuncio dell’allontanamento
                    del vecchio faraone. Vedendo i risultati odierni, sono spinto a pensare che si
                    sia trattato di un piano ordito a dovere dai militari per ottenere un cambio di
                    regime a loro favorevole. Nel 2011 pensavo di far parte di una rivoluzione, oggi
                    non ne sono più così certo. Anzi[26]. 


Altri hanno mostrato il medesimo
                atteggiamento critico nei confronti dei «risultati della rivoluzione», pur
                conservando una opinione positiva tanto rispetto al loro ruolo attivo e
                partecipativo, quanto rispetto al ruolo della Fratellanza nell’imprimere alle
                manifestazioni di piazza Tahrir una svolta decisiva. 
Sappiamo tutti che la rivoluzione è un
                    processo lungo e complesso e forse conviene rimandare il giudizio un pochino più
                    in là negli anni, sebbene possa condividere un senso di delusione rispetto alla
                    situazione attuale in Egitto. A mio parere non si è trattato di un percorso
                    pre-organizzato. Tahrir è stato un laboratorio vero, di scambio di idee e di
                    sperimentazione che ha trovato il suo momento apicale quando i Fratelli
                    musulmani hanno deciso di partecipare e scendere in piazza per unirsi alle
                    manifestazioni. In quel momento è scattata la rivolta organizzata e seria, con
                    la trasformazione di masse disomogenee in una piazza compatta, in lotta per il
                    cambiamento. Il ruolo di leadership giocato dai Fratelli è stato poi confermato
                    nei numeri delle elezioni parlamenti e presidenziali dove hanno in entrambi i
                    casi ottenuto una vittoria importante[27]. 
                


E del resto l’esperienza di
                piazza Tahrir ha rappresentato comunque una svolta nel percorso identitario di
                questi ragazzi e ragazze, le cui conseguenze vanno valutate non solo nel breve
                periodo (in questo caso i risultati sarebbero disastrosi) ma anche osservando
                nuovamente tali realtà fra qualche anno e garantendo ai semi del rinnovamento il
                tempo necessario per germogliare nelle complesse identità di questi giovani.
            

5.4. La
                parziale chiusura della comunità egiziana in Italia 



Come sottolineato
                nell’intervista con Davide Piccardo, a differenza di altre comunità quella egiziana,
                e di rimando italo-egiziana, resta forse più isolata rispetto al resto delle
                componenti della umma che invece appaiono più esposte,
                integrate e probabilmente visibili nel contesto italiano. Basti pensare alle
                comunità marocchina e tunisina che possono vantare un tasso di integrazione con il
                territorio circostante decisamente più elevato. Una realtà confermata anche da una
                serie di colloqui che ho personalmente avuto modo di avere con alcuni giovani
                marocchini vicini al CCME (Conseil de la communauté marocaine à l’étranger) nonché
                con alcuni studenti tunisini delle Università di Cagliari e Sassari che hanno
                partecipato nel corso degli ultimi due anni a progetti di mobilità internazionale[28]. Proprio in Sardegna, ad esempio, gli studenti e le studentesse del
                Maghreb hanno immediatamente interagito con il territorio locale integrandovisi in
                poco tempo e, forse conseguentemente, ottenendo ottimi risultati sul piano della
                carriera accademica. Si tratta comunque di riflessioni che vanno contestualizzate e
                lette anche attraverso altre prospettive che possono
                persino risultare contrastanti. Se da un lato negli ultimi anni vi è stato un
                aumento dei matrimoni misti italo-egiziani (elemento che potrebbe far pensare dunque
                a una maggiore integrazione), dall’altro la comunità egiziana è solo al nono posto
                per le richieste di cittadinanza. Eppure è lampante il caso della comunità
                marocchina in Italia (peraltro la prima per numeri fra le comunità extracomunitarie)
                che può ad esempio vantare percentuali e tassi di «integrazione» decisamente più avanzati[29]. 
Secondo Davide Piccardo tale,
                pur parziale, chiusura della comunità egiziana metterebbe a repentaglio l’idea di
                una progettualità comune che possa essere legata tanto al contesto egiziano che a
                quello italiano poiché una consistente parte degli egiziani in Italia conosce poco
                l’italiano e ciò non favorisce l’integrazione delle famiglie nel contesto locale. In
                aggiunta, prosegue Piccardo, alcuni nuclei familiari decidono di mandare i propri
                figli a formarsi (specialmente nelle scuole primarie e secondarie) in Egitto al fine
                di ricevere una istruzione consona ai dettami arabi ma soprattutto islamici[30], acuendo in tal modo la distanza culturale dall’Italia. Quella di
                tornare in Egitto, o comunque di riprendere all’inverso o verso altra destinazione
                il percorso migratorio iniziato dai loro padri negli anni addietro, è un’idea che
                pervade una buona parte di questa comunità negli ultimi anni specialmente a causa di
                una crisi economica che ha profondamente interessato la comunità egiziana in Italia[31]. Ciò nonostante dati ministeriali sembrano indicare una realtà diversa,
                poiché rispetto agli anni precedenti gli alunni provenienti dalla comunità egiziana
                sono aumentati del 6,7%, con un tasso di crescita decisamente superiore a quanto
                evidenziato sul totale degli alunni non comunitari [AA.VV. 2016b, 33-34]. Tali
                differenti letture non sono necessariamente in contrasto
                fra di loro quanto piuttosto ci rimandano l’idea di una comunità composita e
                complessa che difficilmente può essere inquadrata in confini prestabiliti ma che
                appare invece come un insieme fluido. Si tratta probabilmente di un ambito che andrà
                ulteriormente investigato nei prossimi anni per giungere a risultati più attendibili
                e basati su dati certi. 

5.5. La
                contraddizione identitaria/politica in Italia 



Abbiamo già osservato come i
                giovani italo-egiziani di seconda generazione da noi intervistati abbiano
                attivamente rifiutato un ingresso deciso nella politica italiana mostrando un senso
                di sfiducia molto spiccato nei confronti della quasi totalità delle formazioni
                politiche presenti con qualche sparuta eccezione in favore del Movimento 5 Stelle[32]. 
A mio parere qui c’è un punto
                che vale la pena di sottolineare e che è stato sinora solo implicitamente
                menzionato. La maggioranza dei giovani di seconda generazione, lo confermava anche
                Osama al-Saghir nel prosieguo dell’intervista di cui ho prima riportato un breve
                estratto, sono attirati da forze politiche tendenzialmente di sinistra. Questa
                vicinanza si spiega prima di tutto in ragione del fatto che sono teoricamente
                proprio queste forze a giocare un ruolo attivo in difesa e in favore delle comunità
                migranti da cui inevitabilmente la storia di questi giovani proviene.
                Secondariamente quel panorama politico italiano che potremmo definire di
                centrodestra, anche qui utilizzando una definizione consapevolmente generalista, o
                si riconosce attraverso una chiave primariamente cristiano-cattolica oppure assume
                nei confronti dell’islam, che dicevamo essere parte fondamentale e integrante
                dell’identità di questi giovani, un atteggiamento aggressivo e sprezzante[33]. Eppure tali dinamiche non sono del tutto
                lineari, anzi. Paradossalmente se analizziamo il concetto di famiglia, che
                nell’islam gioca un ruolo a dir poco cruciale per il benessere della società, molti
                ragazzi e ragazze (sebbene ovviamente la non totalità) afferenti alle seconde
                generazioni devono ammettere di trovarsi culturalmente distanti da battaglie della
                sinistra come le unioni civili e i cosiddetti contratti di convivenza. Occorre
                tuttavia una precisazione. Questo non vuol assolutamente significare che questi
                giovani siano contrari a tali battaglie pur non sentendole proprie. Sono anzi tutti
                consapevoli che la politica richieda un certo (elevato) tasso di pragmatismo e che
                il contesto plurale in cui si trovano sia una ricchezza da cui imparare e non da cui
                derivarne limiti. Eppure, è inevitabile, essi non avvertono l’impellenza di
                impegnarsi al «cento per cento» in un progetto politico che non sentono del tutto
                rispondente al proprio profilo identitario. 
In aggiunta va altresì
                considerato che molti di loro mi hanno espresso, ripetutamente e con estrema
                chiarezza, la presenza di una ulteriore barriera rispetto alla loro partecipazione
                politica nel contesto italiano. Una barriera particolarmente evidente per le donne,
                dove il velo rappresenta ancora uno stigma che identifica agli occhi dell’elettore
                una determinata appartenenza. L’essere dichiaratamente musulmani infatti e mostrarlo
                attraverso una ortoprassi che rende evidente tale fede, rappresenta un limite su
                base quotidiana che sottopone a discriminazioni e continue pressioni. È persino
                superfluo ricordare alcuni attacchi frontali della stampa italiana rispetto alle
                comunità islamiche locali, quando non all’islam, sulla base di generalizzazioni e
                semplificazioni grossolane e mistificatrici. 
Vi è dunque una dichiarata
                difficoltà nel trovare un percorso politico italiano che sia coerente con le
                complesse individualità di questi giovani e soprattutto con la
                dimensione islamica. Beninteso non si tratta di
                incompatibilità congenite, ma probabilmente solo di percorsi che in ragione della
                giovane storia immigratoria di questo paese necessitano ancora di tempo per
                stabilizzarsi e trovare chiavi di lettura potenzialmente risolutive come si stanno
                invece sviluppando altrove in Europa. 


6.
            Conclusioni 



L’impressione che la leadership FM dà è quella di
                essere una élite auto centrata, con poca capacità di intervento nelle dinamiche del
                paese in cui vive, per il quale, pur trattandosi, a livello di responsabili, di
                persone da lungo tempo e spesso ottimamente integrate, anche sul piano economico e
                della riuscita personale, non sembra esservi una attenzione reale. «Troppa
                Palestina, poca integrazione»: potremmo sintetizzare così i centri di interesse
                dell’organizzazione. Questa scelta sembra essere attestata anche dalla scarsa
                influenza tra i gruppi etnici maggiormente presenti nel nostro paese, a cominciare
                dai marocchini. E certamente l’attenzione per i paesi d’origine non aiuta nel
                coinvolgimento delle seconde generazioni più interessate alla loro proiezione nel
                paese in cui vivono che è il loro [Allievi e Marèchal 2010, 234]. 


Queste conclusioni di Allevi e
            Marèchal sono state scritte nel 2010, prima dell’inizio di quei moti riottosi che
            abbiamo a più riprese sentito definire rivolte, rivoluzioni o molto più semplicemente
            Primavere Arabe. Dopo molti anni tali conclusioni conservano intatta la propria validità
            pur dovendo necessariamente aggiornare l’ultima affermazione relativa all’interesse
            delle seconde generazioni le quali, successivamente alle manifestazioni di piazza
            Tahrir, hanno costantemente spostato la propria attenzione verso l’Egitto salvo poi
            tornare in Italia solo quando quei processi di trasformazione non hanno sortito
            l’effetto desiderato. 
Nel caso italiano le seconde
            generazioni di giovani egiziani, una volta rientrati, non hanno saputo/voluto mettere a
            frutto l’esperienza maturata in Egitto e progressivamente hanno abbandonato l’agone
            politico per ritirarsi in quello sociale. 
        
Pur avvertendo il loro essere parte della comunità
                islamica, partecipando alla preghiera, digiunando durante il mese di Ramadan e
                prendendo parte al Pellegrinaggio come prescritto, i giovani non mi pare riescano a
                tradurre tale sistema di valori in un progetto politico. Al momento mi sento di dire
                che non esiste una visione alternativa, non esiste ossia nemmeno un esperimento di
                fusione e traduzione di tali valori etici in un progetto politico ben definito[34]. 


Il giudizio in merito di uno storico
            esponente dell’islam italiano come Hamza Piccardo è molto duro,
                tranchant. Dalle sue parole si coglie, immediata, la denuncia
            di un opportunismo politico che ha pervaso molti giovani i quali mirano più «alla
            poltrona» che alla definizione di un progetto coerente. Eppure Hamza Piccardo mi pare
            colga senza troppi giri di parole la realtà dei fatti. I giovani italo-egiziani di
            seconda generazione, ma forse potremmo generalizzare utilizzando l’espressione giovani
            italiani di origine nordafricana di seconda generazione, mi pare non siano stati ancora
            in grado di sviluppare percorsi politici coerenti che rispecchino la loro complessa
            identità. Sono attivi a livello sociale, ma politicamente la loro identità non è
            definita. O meglio, la loro identità politica sembra seguire a fasi alterne e mai
            congiunte la parte italiana o egiziana e, soprattutto, quella islamica. 
Nel caso italiano essi sono molto
            spesso vittime di «etichette ingombranti», per utilizzare le parole di Ivana Acocella.
            Etichette trasformatesi in vere e proprie lettere scarlatte dopo i tragici eventi
            dell’11 settembre o anche i più recenti attacchi terroristici di «Charlie Hebdo» e più
            in generale a seguito della crescita dell’ISIS: «La presenza nel mondo musulmano di
            alcune spinte integraliste – che in chiave reazionaria e antimoderna hanno aperto la
            strada a un uso ideologico e strumentale e propagandistico della shari’a –
            hanno avuto inoltre l’effetto di rafforzare l’associazione fra islam e
            oscurantismo» [Acocella e Pepicelli 2015, 43]. 
        
Una associazione di cui i giovani di
            seconda generazione soffrono terribilmente, vittime incolpevoli di un percorso di
            propaganda che li dipinge come terroristi, come «bastardi» (i titoli di alcuni organi di
            stampa sono stati particolarmente incisivi a tal riguardo) e che tende a leggere la loro
            presenza come una minaccia piuttosto che come una opportunità. Come già detto questo è
            un primo grande ostacolo verso la loro partecipazione e contribuisce ad alimentare un
            senso di alienazione profondo e radicato. Ovviamente molto dipende dalle traiettorie
            personali, dalle sensibilità, eppure è interessante notare come di tutti i giovani e le
            giovani che abbiamo intervistato e che hanno partecipato dall’Italia ai sommovimenti
            egiziani (e secondo le fonti a disposizione si tratta di circa una cinquantina di
            individui), nessuno abbia poi deciso di entrare in politica una volta rientrato o
            rientrata dall’Egitto. 
In tutto ciò non si può dimenticare
            la giovane storia dell’immigrazione in Italia rispetto a contesti come Francia e
            Germania laddove le comunità locali di musulmani e musulmane possono vantare una storia
            decisamente ben più stabile e duratura. Non si tratta dunque di mancanza di competenze
            o, meglio, di intelligenze nello sviluppare percorsi alternativi, quanto di ammettere
            che al momento siamo a uno stato ancora troppo embrionale per chiedere e ottenere tali
            risultati. 
In aggiunta, nemmeno facilita
            l’atteggiamento di chiusura della Fratellanza in Italia, probabilmente ancora troppo
            chiusa in sé stessa per avviare un confronto sereno con le seconde generazioni. Un
            elemento che, come abbiamo visto, rende queste ultime quasi del tutto alienate rispetto
            a un possibile impegno politico. «Essi [i Fratelli musulmani] sono prigionieri di un
            approccio di governo tribale, o clanico, o comunque di un ristretto gruppo o comunità.
            Vale a dire che danno priorità alla fedeltà verso l’associazione basata sull’ascolto e
            l’obbedienza» [al-Dessuqi 2013, 143]. 
Al termine di questo percorso mi
            sembra di poter affermare che siamo piuttosto lontani dallo sviluppare un percorso
            alternativo che riesca a fornire un contributo costruttivo per un pensiero
            islamico-europeo. E questo tanto per quanto riguarda la
            movimentazione autonoma dei giovani di seconda generazione italo-egiziana, sia per
            quanto concerne possibili spinte riformatrici in seno alla Fratellanza musulmana. 
Per quanto riguarda le prospettive
            partecipative della comunità italo-egiziana, credo sia invece possibile definirle come
            segue. Vi è una prima generazione, e una parte anche della seconda, che è ancora legata
            ai vecchi schemi e alle vecchie logiche, che assume punti di riferimento classici (si
            veda alla voce Yussuf al-Qaradawi) come ispirazione del proprio agire. Sull’altra sponda
            abbiamo le nuove generazioni che sono (o sono state) saltuariamente impegnate a livello
            politico e maggiormente concentrate sul piano sociale. Questi giovani avvertono la
            tensione e il disagio di non poter fare affidamento su un progetto che li rappresenti e
            che sia in grado di rispondere a identità complesse e sfaccettate. E poiché non sono
            soddisfatti dei percorsi rappresentativi italiani ed egiziani, essi trovano
            conseguentemente rifugio nell’idea di comunità islamica impegnandosi sul piano sociale.
            Potenzialmente sono loro a poter costruire una terza via sperimentale. Infine, non ne
            abbiamo sinora discusso in quanto non è il tema principale dell’articolo, vi sono molte
            seconde generazioni (purtroppo per mancanza di ricerca empirica sul tema è impossibile
            quantificare) che mostrano un completo disinteresse per la propria componente araba e
            islamica. Essi scelgono di non imparare l’arabo, conoscono poco la propria identità di
            musulmani e fondamentalmente se ne disinteressano. 
Come già sottolineato e rimarcato in
            altri passaggi, la partecipazione delle seconde (e nei prossimi anni a venire anche
            terze) generazioni nell’agone politico europeo è un dato di fatto, tranne in Italia dove
            il processo è ancora non del tutto maturo e questo in ragione credo di tutte le
            motivazioni sinora esposte. Nel caso specifico di nostro interesse poi, la
            partecipazione politica delle seconde generazioni di italo-egiziani incontra ostacoli e
            difficoltà che rendono al momento complessa la maturazione di un percorso alternativo
            coerente. Eppure non dobbiamo ignorare come una parte di questa comunità, una componente
            di questa generazione, sia faticosamente in cammino verso una meta
            di conciliazione delle diverse istanze (identitaria,
            comunitaria, di riconoscimento della cittadinanza, sociale e politica). Si tratta di un
            percorso irrinunciabile e inevitabile a causa delle sfide che abbiamo dinanzi, tutti,
            nell’Europa di oggi. 
Eppure l’islam è straordinariamente multiforme e
                plurale. Il mainstream islamico, cioè l’islam popolare filtrato
                nell’elaborazione teorica dei suoi
                    ‘ulema, dovrà trovare, al di là di
                professioni verbali di buona volontà, le vie per conciliare fattualmente
                l’appartenenza comunitaria con la cittadinanza; il rispetto dei princìpi etici della
                    shari’a con la necessità di adattare le normative del
                diritto alle esigenze della società contemporanea […]; l’utopia della realizzazione
                dello Stato «islamico» con la cruda realtà delle istituzioni statuali moderne che
                hanno esigenze non sempre consonanti con il sistema politico ideale dei tempi del
                Profeta. Da questo punto di vista lo sviluppo dell’islam «europeo», o comunque
                dell’islam che cresce in occidente perché ormai i musulmani sono cittadini europei e
                occidentali di seconda o terza generazione, può costituire un laboratorio importante
                di interazione e di reciproca fecondazione [Campanini 2017, 249]. 





[1]  Letteralmente «sforzo interpretativo».
                

[2]  Si veda a titolo di esempio il lavoro di
                    Meijer e Bakker [2012] dove l’Italia è esclusa da
                    un’analisi dettagliata al pari di Francia, Spagna, Germania, Olanda e Gran
                    Bretagna e i vari lavori sul tema di Maréchal o anche i più recenti di Vidino
                    dove si preferisce mantenere l’attenzione su altri contesti europei. 

[3]  Intervista del 18 luglio 2017. 

[4]  Occorre specificare che l’esperienza dei
                    Fratelli musulmani in Italia, come abbiamo sottolineato citando presenze siriane
                    e giordane nella fondazione dell’USMI, non è esclusivamente legata
                    all’immigrazione di marca egiziana. Secondariamente è bene notare che l’UCOII è
                    una realtà complessa e composita all’interno della quale si agitano correnti
                    freriste e non, legate all’Egitto come alla Tunisia e alla Palestina e a molte
                    altre realtà. 

[5] 
                    https://openaccess.leidenuniv.nl/bitstream/handle/1887/17269/ISIM_22_Universal_Aspirations_The_Muslim_Brotherhood_in_Europe.pdf?sequence=1
                    (ultimo accesso settembre 2017).

[6]  L’ormai novantunenne
                        šayḫ di origine egiziana Yussuf al-Qaradawi (classe
                    1926) è tutt’oggi (2018) un punto di riferimento costante per gli affiliati o
                    semplicemente i simpatizzanti della Fratellanza musulmana: in Egitto come in
                    Europa, come altrove nel mondo arabo-islamico. 

[7] 
                        https://openaccess.leidenuniv.nl/bitstream/handle/1887/17269/ISIM_22_Universal_Aspirations_The_Muslim_Brotherhood_in_Europe.pdf?sequence=1
                        (ultimo accesso settembre 2017).

[8]  Si vedano ad esempio alcuni passaggi del
                    seguente articolo: http://www.liberoquotidiano.it/news/italia/11815307/Magdi-Cristiano-Allam---Rovinato.html
                    (ultimo accesso gennaio 2018) o si leggano alcune delle posizioni espresse da
                    Gritti e Allam [2001] che hanno portato l’UCOII a chiedere una smentita
                    ufficiale rispetto ai rapporti con la Fratellanza musulmana. 

[9]  Si prega di notare la particolare,
                    necessaria, attenzione da dedicare alla tutela di questi giovani che in molti
                    casi temono ritorsioni per sé stessi e soprattutto per le loro famiglie in
                    Egitto. In alcuni casi le interviste sono state effettuate in più giornate e
                    dunque le date menzionate sono puramente indicative. 

[10]  Intervista del 23 agosto 2017.
                    

[11]  Intervista del 19 luglio 2017.

[12]  Intervista del 18 luglio 2017.
                    

[13] 
                        Ibidem. 

[14]  Intervista del 5 luglio 2017.

[15]  Intervista del 18 luglio 2017.

[16]  Intervista del 5 luglio 2017.

[17]  Intervista del 23 agosto 2017.

[18]  In quella tornata elettorale fu eletto anche
                    Mohamed Ben Souf nelle file del partito Nidaa Tounes. 

[19]  Intervista dell’autore con Davide Piccardo.
                    Figlio di Hamza Piccardo, Davide Piccardo è autore per l’«Huffington Post»
                    Italia dove si definisce attivista musulmano. Fondatore dei Giovani Musulmani in
                    Italia nel 2001, a oggi fa ufficialmente parte dell’European Muslim Network.
                

[20]  Si vedano in tal senso i lavori di Zaid
                    Eyadat dell’University of Jordan, in particolare Eyadat [2013, 733-753].
                

[21]  In carica dal luglio 2013. 

[22] 
                        https://www.hrw.org/news/2017/01/12/egypt-consolidating-repression-under-al-sisi
                        (ultimo accesso novembre 2017). 

[23]  Intervista del 23 agosto 2017.

[24]  Intervista del 23 agosto
                            2017.

[25]  Acronimo di Supreme Council of Armed
                            Forces.

[26]  Intervista del 23 agosto
                            2017.

[27]  Intervista del 18 luglio
                            2017

[28]  Tali colloqui sono avvenuti su base
                        mensile nell’ambito del progetto Sardegna ForMed, progetto di mobilità
                        internazionale finanziato dalla Fondazione di Sardegna dall’anno accademico
                        2015/2016 di cui l’autore è responsabile per l’UNIMED, Unione delle
                        università del Mediterraneo. Nel corso degli ultimi anni l’autore ha potuto
                        seguire le traiettorie accademiche di oltre cento giovani magrebini
                        provenienti da Marocco, Algeria e Tunisia i quali hanno studiato presso gli
                        atenei di Cagliari e Sassari in diversi settori scientifico-disciplinari.
                    

[29]  Si veda ad esempio anche questo
                        documento rilasciato alcuni anni addietro dall’Ambasciata del Marocco in
                        Italia: http://www.ambasciatamarocco.it/wp-content/uploads/2014/05/marocchini-in-italia-approfondimento.pdf
                        (ultimo accesso dicembre 2017). 

[30]  Intervista dell’autore con Davide
                        Piccardo.

[31]  Si vedano in tal senso le riflessioni in
                        merito di Renata Pepicelli [2016, 204-233]. 

[32]  Ci tengo a sottolineare, qualora
                        necessario, che tali considerazioni sono valide solo per i ragazzi e le
                        ragazze intervistate e non possono essere in alcun modo assunte a verità
                        assolute e valide per tutti gli altri ragazzi e ragazze di seconda
                        generazione. 

[33]  Una nota mi sembra necessaria e
                        doverosa. La matrice cristiano-cattolica non determina assolutamente, in
                        alcun modo, un atteggiamento di per sé ostile all’islam. Anzi. Sono
                        piuttosto le forze politiche (di destra) che talvolta (spesse volte)
                        utilizzando lo scontro di religione, il clash of
                            civilization per ottenere voti e consensi. D’altro canto
                        sarebbe impensabile non riconoscere il ruolo attivo, positivo e propositivo
                        per il dialogo religioso che la Chiesa cattolica ha giocato negli ultimi
                        anni per favorire il dialogo inter-religioso. 

[34]  Intervista con Hamza Piccardo che è una
                        delle storiche voci dell’islam italiano avendo ricoperto incarichi
                        nell’UCOII ed essendo stato rappresentante di diverse associazioni islamiche
                        in Italia e in Europa. Al suo attivo ha svariate pubblicazioni sulla
                        religione islamica. 
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