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Premessa



Un noto talk show di
        una rete televisiva spagnola che metteva a confronto assertori di opposti pareri su svariati
        argomenti si intitolava significativamente «Moros y Cristianos». Eppure la penisola iberica
        non è stata soltanto terra di conquista e riconquista: uno dei suoi periodi di massima
        fioritura culturale si è avuto anzi proprio sotto il dominio islamico, con notevoli apporti
        anche da parte di dotti ebrei e cristiani. Il passato di lotte e d’antagonismo sembra però
        prevalere nell’immaginario collettivo, favorito dagli attuali assetti geopolitici che
        tendono a riconoscere nell’islam il nuovo nemico epocale dell’Occidente, dopo il
        dissolvimento del blocco sovietico. 
Così, l’era della globalizzazione sarebbe
        destinata, secondo alcuni, anche a divenire quella di un turbolento «scontro di civiltà».
        Benché questa teoria sia discutibile, i segnali di una sua qualche plausibilità non mancano,
        ma – più che disquisirne – riteniamo utile in questa sede, nei limiti delle capacità, delle
        competenze e dello spazio che abbiamo a disposizione, dare un contributo perché le cose
        possano svilupparsi in una diversa e più utile direzione. Siamo convinti che l’antidoto più
        efficace contro ogni conflitto sia la conoscenza e constatiamo ogni giorno come di questa
        anzitutto ci sia urgente bisogno, anche e forse soprattutto rispetto a una realtà come
        l’islam, che ci è prossima e ignota nello stesso tempo. 
La vicinanza e la comunanza di radici
        possono infatti paradossalmente portare a fraintendimenti ancora maggiori rispetto
        a quelli in cui potremmo incorrere nei confronti di civiltà più
        diverse e distanti. Alcuni anni fa, uno dei maggiori quotidiani italiani, in occasione della
        disputa relativa a un tunnel che corre nei pressi della spianata del Tempio di Gerusalemme,
        e alludendo alla sacralità di alcuni luoghi venerati sia dagli ebrei sia dai musulmani, ha
        messo in relazione la «tomba di Giuseppe» con... il padre di Gesù! Il fatto che un
        giornalista che si occupa di Medio Oriente possa confondere il figlio di Giacobbe con lo
        sposo di Maria, dimostra clamorosamente quello che abbiamo appena detto e conferma quanto
        sia necessario diffondere conoscenze di base non soltanto tra i profani, ma perfino presso
        alcune categorie di «addetti ai lavori». Ormai non possiamo più contare né su reminiscenze
        bibliche né, a quanto pare, sul supporto di quella che una volta si chiamava «cultura
        generale» (basti pensare al romanzo Giuseppe e i suoi fratelli di
        Thomas Mann, per rimanere all’esempio citato). 
La presenza dei musulmani tra di noi e
        dell’islam sulla scena mondiale potrebbe quindi avere un effetto positivo persino sulla
        riscoperta della nostra stessa tradizione, la cui conoscenza ormai appare tutt’altro che
        scontata. Questo potrà avvenire se, rinunciando alla prospettiva dell’immediato impostaci
        dai mass media, sapremo sospendere il giudizio e governare le emozioni, occupandoci più
        utilmente di raccogliere nozioni basilari che assicurino migliore conoscenza e maggiore
        consapevolezza. Se ciò accadrà anche soltanto per qualcuno fra quanti leggeranno queste
        pagine, necessariamente e consapevolmente sintetiche e selettive, potremo dire che la nostra
        fatica non è stata vana. 
Data la natura del libro, per i termini arabi si è adottata una traslitterazione
            semplificata.



1.

L’islam: tessere di un mosaico



I nomi e le cose 



Parafrasando il titolo di un’opera
            del controverso filosofo francese Roger Garaudy potremmo affermare che l’«islam abita il
            nostro presente» con sempre maggiore incidenza. Specialmente nel nostro paese, poco
            avvezzo alla pluralità delle confessioni religiose, è senza dubbio un fatto nuovo la
            facilità con la quale può accadere ormai a chiunque di venire a contatto con un
            musulmano. Le tendenze demografiche e i flussi migratori lasciano pensare che sarà
            sempre di più così e che la realtà che ci attende non si differenzierà molto da quanto
            si è già verificato in altri paesi europei. D’altra parte non si tratta soltanto di
            prefigurare scenari futuri: per quanto meno numerosi rispetto a Francia, Germania o Gran
            Bretagna, i musulmani in Italia costituiscono oggi la seconda religione (con circa mezzo
            milione di seguaci, soprattutto immigrati), dopo quella cattolica e ortodossa, superando
            di gran lunga sia i cristiani appartenenti ad altre chiese sia gli ebrei. 
A questo si affianca l’ingente
            quantità di notizie che la cronaca quotidiana ci fornisce riguardo ai paesi dove l’islam
            è maggioritario o comunque largamente rappresentato, spesso collegate a delicate
            situazioni politiche quando non a endemici conflitti. Tutto ciò, infine, viene a
            sovrapporsi a un insieme di precedenti esperienze, spesso conflittuali, che hanno visto
            la civiltà e la religione dell’islam come controparte della cristianità.
            
        
L’intreccio di queste dinamiche fa sì
            che una situazione molto complessa si celi dietro questo termine di sole cinque lettere,
            ancora un poco esotico benché d’uso ormai molto comune, dalla pronuncia incerta e dal
            significato misterioso. Se qualcuno troverà pedante la precisazione che la pronuncia
            corretta di islam richiederebbe l’accento tonico sulla «a» e la esse sorda (come nella
            parola «sale»), non altrettanto superfluo sarà dire che si tratta di un termine arabo
            (esattamente l’infinito di un verbo) che significa «sottomettersi». Il participio
            presente dello stesso verbo al plurale maschile suona in arabo
                muslimûn, da cui il nostro «musulmani» (= islamici). Aderire
            all’islam è dunque fare atto di sottomissione ad Allâh, vale a dire a Dio, poiché questo
            non è il nome proprio della divinità adorata dai musulmani, ma semplicemente l’unione
            del termine ilâh («dio») e dell’articolo al-
            (comunissimo nelle parole di origine araba quali alambicco, alchimia, algoritmo,
            algebra...), perfetto equivalente quindi del nostro «Iddio». 
Sui contenuti e sulle forme della
            fede islamica torneremo poi; ora conviene soffermarsi su altri termini nei quali sarà
            bene cercare di mettere un po’ d’ordine. Sentir chiamare la maggior parte degli
            immigrati, presumibilmente nordafricani o mediorientali, «marocchini» è cosa abbastanza
            comune. Il fatto che dal Marocco vengano gli immigrati più numerosi e di più antica data
            giustifica soltanto parzialmente quest’ingenua generalizzazione. Si tratta di una
            tendenza atavica che affonda le sue radici nel nostro inconscio e ha a che fare anche
            con noti fenomeni linguistici (la parte per il tutto). Di volta in volta i musulmani
            sono stati chiamati «saraceni», «mori», «tartari», «turchi»... a seconda dei periodi
            storici e delle aree geografiche, così come «bizantini» o «franchi» erano definiti i
            cristiani da parte islamica. 
Una delle equazioni più dure a morire
            è quella che fa coincidere arabi e musulmani. Se da un lato è vero che arabo fu il
            profeta Maometto, che in arabo è scritto il Corano, Testo sacro dell’islam, e che la
            lingua e la cultura araba sono state a lungo il principale veicolo dell’islamizzazione
            di vastissimi territori, è anche vero che tra arabismo e islam
            non vi è mai stata una sovrapposizione perfetta. Infatti nello stesso periodo in cui si
            portava a termine l’islamizzazione dell’Arabia, negli anni immediatamente successivi
            alla morte del Profeta, le conquiste innescavano il processo di arabizzazione di
            territori dove l’islam cominciava a diffondersi senza però soppiantare del tutto
            tradizioni religiose e culturali precedenti. Ancora oggi circa il 10% degli arabi
            appartiene a diverse confessioni cristiane, tra le quali le più conosciute sono quelle
            dei copti d’Egitto e dei maroniti del Libano. Inoltre, soltanto un secolo dopo la morte
            di Maometto i musulmani avevano conquistato un impero che si estendeva dai Pirenei
            all’Indo: così, fin dalle sue origini, l’islam vide entrare nel suo seno popolazioni di
            etnia e di lingua del tutto diverse da quelle di quanti per primi vi avevano aderito. 
Oggi gli arabi costituiscono soltanto
            circa il 20% del miliardo e mezzo di musulmani che popolano il nostro pianeta: una
            minoranza dunque che, per quanto goda di una sorta di diritto di primogenitura, non può
            rappresentare la totalità di una comunità composita e variegata quant’altre mai. Basti
            pensare ai turchi (non soltanto gli abitanti della Turchia, ma tutti i popoli di ceppo
            turco che popolano immensi territori dell’ex Unione Sovietica), alle popolazioni
            iraniche, ai musulmani dell’area indo-pakistana, a quelli della Cina e dell’Estremo
            Oriente. Proprio qui si trova il paese islamico più popoloso al mondo: l’Indonesia. 
L’elenco presenta entità piuttosto
            disomogenee: dopo una lista di grandi zone linguistico-culturali, abbiamo infatti
            concluso l’elenco con il nome di uno stato nazionale. L’una cosa non esclude l’altra:
            nel primo caso si tratta di altrettante parti di una comunità di fedeli originariamente
            unica (la cosiddetta umma) che oggi vivono con sentimenti
            contrastanti la loro realtà di nazioni distinte; nel secondo si tratta di un singolo
            paese di islamizzazione relativamente recente, dove i valori locali e i fattori etnici
            convivono con un riferimento all’islam più composito. Ciò non impedisce comunque che
            tensioni tra etnie (basti pensare ai berberi nel Maghreb o ai
            curdi in Medio Oriente) o tra concezioni diverse dell’islam (sunnita e sciita;
            «ufficiale» ed esoterica; puritana e intellettualistica delle grandi istituzioni, e
            popolare di tendenza misticheggiante...) siano facilmente riscontrabili anche nelle aree
            di più antica islamizzazione, né che anche il Sud-est asiatico e l’Africa sub-sahariana
            siano interessati dal fenomeno del radicalismo islamico nonostante il pluralismo che
            tradizionalmente li contraddistingue. È quindi in atto un processo di ridefinizione
            delle identità e dei livelli di appartenenza che complica notevolmente il quadro,
            rendendolo piuttosto distante da quello teorico che, pur rimanendo spesso un
            imprescindibile punto di riferimento ideale, è per lo più distante dalla realtà del
            presente. 
Da quanto detto si comprenderà bene
            che non si tratta di una banale questione di numeri, né tanto meno di stabilire quale
            sia la popolazione musulmana più rappresentativa. Abbiamo voluto soltanto richiamare
            l’ampiezza e la complessità di un mondo che oggi più che mai rifiuta di essere ridotto a
            formule semplicistiche. Se poi aggiungiamo a questa visione globale un taglio
            diacronico, mettendo in evidenza che la storia dell’islam si dipana ormai lungo un arco
            temporale di oltre quattordici secoli, dovremo arrenderci all’evidenza dell’assoluta
            inadeguatezza di qualsiasi approccio limitativo. Chi voglia dunque farsi un’idea
            dell’islam si rassegni a intraprendere un lungo cammino. Ciò che ci sta di fronte è
            infatti una realtà immensa per dimensioni, e carica di secoli di storia. Inoltre, si
            tratta di una civiltà che, per quanto originale e differente, condivide con la nostra
            radici comuni, ma questo – paradossalmente – può indurre a fraintendimenti ancor più
            gravi. 

Quale «diversità»? 



Ma quali sono tali differenze? Per
            quanto rilevanti, non crediamo che siano da prendere anzitutto in considerazione quelle
            di carattere teologico e dottrinale. Prima di esse ve ne sono
            altre di tipo piuttosto antropologico e culturale. Se l’islam condivide con gli altri
            due monoteismi rivelati (ebraismo e cristianesimo) l’idea di uno stato di perfezione
            iniziale perduto dall’uomo a causa della sua disubbidienza, non considera tuttavia la
            colpa di Adamo come peccato originale, né vede quindi necessaria un’opera di redenzione. 
Ciò a cui l’islam fa riferimento non
            è principalmente la dimensione escatologica (che guarda alla salvezza oltre questo
            mondo), pur presente e per nulla secondaria specialmente nella prima predicazione del
            Profeta, ma piuttosto quello che il grande islamista Louis Gardet ha felicemente
            definito un «ideale storico concreto». La prima comunità di credenti che ha aderito con
            slancio e abnegazione al messaggio di Dio e si è uniformata all’esempio del Suo Inviato,
            ha dato vita alla società islamica perfetta nell’Arabia del VII secolo d.C.; il compito
            dei musulmani è dunque quello di riprodurne il modello in modo sostanzialmente
            equivalente, poiché ogni modifica significherebbe implicitamente un’ammissione di
            incompletezza e d’imperfezione nel prototipo della umma così come
            voluto dallo stesso Creatore. 
Ben oltre l’ambito strettamente
            religioso questo particolare rapporto col tempo caratterizza la civiltà arabo-musulmana:
            basti pensare al valore normativo che la tradizione riveste in ogni campo dell’esistenza
            umana. Per quanto riguarda l’ambito letterario, ad esempio, si pensi che i canoni della
            poetica araba sono rimasti sostanzialmente inalterati fino all’inizio del nostro secolo.
            Metri e strutture del componimento poetico hanno cioè dovuto continuare a conformarsi,
            sin quasi a oggi, ai modelli degli antichi carmi del deserto, dettati addirittura dai
            grandi poeti arabi vissuti prima ancora di Maometto. Se ci sono dunque voluti tredici
            secoli perché una tradizione pagana, in un settore profano come quello letterario,
            venisse messa in discussione con grave scandalo da parte degli ambienti conservatori, si
            può ben immaginare quanto delicato possa essere qualsiasi significativo rinnovamento
            nelle materie più direttamente interessate da esplicite normative religiose.
            
        
Quest’attitudine a «perpetuare»
            piuttosto che a «innovare» non va naturalmente interpretata in modo univoco e assoluto.
            Un orientamento di fondo non è mai privo di rilevanti controesempi, né si può pretendere
            che valga per tutti, indipendentemente dall’estrazione sociale, dalla formazione
            ricevuta, dal temperamento personale e da un’infinità di altri fattori. 
Senza cadere negli stereotipi,
            possiamo comunque dire che l’atteggiamento di fondo che contraddistingue molte società
            occidentali moderne è diametralmente opposto. Il rapporto con il passato è spesso
            superficiale e folcloristico, raramente normativo; anche l’uomo comune tende a
            proiettare nel futuro l’età dell’oro, nella quale ogni problema sarà tendenzialmente
            risolto grazie allo sviluppo dei sistemi politici, delle conoscenze scientifiche e delle
            realizzazioni tecnologiche. 
Nelle moderne società sviluppate,
            inoltre, l’individuo occupa una posizione di assoluta centralità rispetto al gruppo.
            Invece nel mondo islamico, fatte salve le già richiamate differenze che possono
            sussistere in ambienti e in situazioni diversificati, lo spirito di gruppo (inteso come
            famiglia allargata, clan, tribù, etnia o comunque come identità collettiva) conserva un
            ruolo e un peso che da noi ha ormai quasi completamente perduto. 
Vale la pena di sottolineare che
            questi confronti non implicano alcun giudizio di valore. Si tratta soltanto di far
            emergere delle differenze di vissuto e di mentalità, senza che queste comportino
            necessariamente una valutazione a proposito di quale dei due sistemi sia migliore o
            peggiore. Ognuno dei due presenterà vantaggi e svantaggi: nella famiglia allargata la
            solidarietà sarà una pratica maggiormente agibile nei confronti dei membri del gruppo
            svantaggiati e bisognosi di assistenza (bambini, anziani, disabili...), ma nello stesso
            tempo non sarà concesso al singolo di operare scelte anche fondamentali (come ad esempio
            quella del partner) al di fuori di quanto il suo gruppo di appartenenza ritenga
            accettabile, con grave limitazione della sua libera
            autodeterminazione.
        
Tutto questo, prima e più
            profondamente dei principii del credo e dei precetti del culto, ci rende diversi, anche
            se nell’epoca della globalizzazione ciò sarà sempre meno vero: la realtà sta già mutando
            sotto i nostri occhi proprio mentre la osserviamo, con tutta l’inquietudine che ciò
            comporta ma anche con tutto il fascino della molteplicità delle
                chances e degli esiti a cui potrebbe dare origine. 
﻿


2.

Le origini: mito e paradigma



L’avvento dell’islam 



Se l’identificazione tra arabi e
            musulmani è indebita e fuorviante, non è meno vero che l’islam affonda profondamente le
            sue radici nella cultura e nella storia degli arabi. Tra loro, e nella loro terra, è
            cominciata la sua avventura nel VII secolo d.C. e da allora i destini della nuova fede e
            dell’antico popolo del deserto si sono indissolubilmente legati, anche se in maniera
            meno univoca di quanto si voglia comunemente intendere. 
Il periodo delle origini riveste
            un’importanza cruciale non soltanto per quanto vi è accaduto, ma anche per la costante
            rilettura che ne è stata fatta. Non è questa la sede per indagare sull’attendibilità
            delle fonti islamiche, anche se possiamo notare per inciso che gli annalisti musulmani
            non sono stati da meno, per completezza e fedeltà, di molti autori classici. Ciò che
            importa qui è ricostruire per sommi capi lo svolgersi di una vicenda che è stata gravida
            di conseguenze non soltanto per la storia dei seguaci dell’islam, ma anche per quella
            del mondo intero. 
La «culla dell’islam» è stata
            l’Arabia centrale. I suoi abitanti, a differenza degli arabi del sud e di quelli del
            nord, non conoscevano altra organizzazione sociale che la tribù, una struttura nella
            quale prevalgono i legami orizzontali sulle gerarchie e dove non ci sono che forme
            limitate di autorità. Il sayyid, o «signore», non era investito di
            un’autorità istituzionalizzata, ma era considerato piuttosto un
                primus inter pares che si distingueva dagli altri soltanto per
            qualità personali ed esperienza; veniva quindi riconosciuto come «capo», ma le sue
            funzioni si limitavano a quelle di arbitro in tempo di pace e di condottiero
                (ra’îs) durante le guerre. Esisteva per contro all’interno
            della tribù un senso di solidarietà, un legame di appartenenza molto sentito. Anche per
            motivi pratici, far parte di questa unità rappresentava una garanzia di sicurezza. Le
            tribù, che conducevano un’esistenza ai limiti della sopravvivenza in un ambiente ostile,
            vivevano essenzialmente di commerci e di pastorizia. Erano dunque abituate a spostarsi,
            soprattutto in cerca di nuovi pascoli e, quando non ne trovavano, sottraevano ai loro
            vicini ciò di cui avevano bisogno. In questo quadro la razzia fungeva in qualche modo da
            strumento di ridistribuzione delle ricchezze. Anche la legge del taglione, che taluni
            giudicano espressione di barbarie, rappresentava in simili frangenti l’unica
            assicurazione sulla vita per l’individuo: la certezza che un consanguineo lo avrebbe
            vendicato se fosse stato ingiustamente colpito; il Corano la giustificherà esattamente
            in questi termini (cfr. sura 2, v. 179). In una società così frammentata, che non
            conosceva solide autorità e mezzi per imporre la stretta osservanza di regole precise,
            la solidarietà era sentita come qualcosa di indispensabile, fondamentale e sacro sia
            all’interno del gruppo sia verso lo straniero e il viaggiatore. 
Se l’attività prevalente era la
            pastorizia itinerante, non mancavano scambi e commerci: accanto agli allevatori troviamo
            mercanti che si spostavano tra le oasi e mantenevano frequenti contatti anche con paesi
            molto lontani, avendo come base alcuni grandi centri carovanieri. I beduini e i
            sedentari sono due facce della stessa medaglia: per certi versi si aiutano, per altri si
            ostacolano a vicenda. L’abilità dei beduini nell’attraversare le distese desertiche
            favoriva infatti gli scambi, ma erano sempre gli stessi nomadi ad assalire e a depredare
            talvolta le carovane che trasportavano le merci tra gli insediamenti, e ciò determinava
            spesso situazioni di squilibrio e di tensione. 
        
Le forme di culto pagano diffuse tra
            gli arabi preislamici – basate sull’adorazione di idoli spesso di carattere astrale –
            avevano tra i loro scopi anche quello di limitare gli effetti negativi di questo stato
            di cose: già prima della nascita di Maometto si erano creati centri di culto organizzati
            da alcuni gruppi tribali; le famiglie che gestivano questi luoghi sacri detti
                haram (inviolabile/proibito) erano considerate depositarie di
            una particolare benedizione celeste: la baraka (grazia). La loro
            funzione era quella di dare un carattere sacro ai patti e alle alleanze che si creavano
            attorno ai centri religiosi, miranti alla composizione di conflitti latenti, in vista di
            una maggiore prosperità generale. 
L’importanza di tali famiglie e il
            loro ruolo sono confermati anche dal fatto che accanto a Maometto sorsero altri profeti
            contro i quali egli stesso e i suoi successori dovettero combattere. In questo quadro il
            pellegrinaggio verso i santuari dei politeisti – tra i quali quello della Mecca godeva
            già allora di particolare prestigio – aveva una funzione non soltanto religiosa, ma
            anche economica e sociale: oltre che per il culto esso era l’occasione per concludere
            affari, patti e matrimoni... 
In Arabia erano inoltre presenti
            alcune comunità di ebrei e cristiani che in qualche modo influirono sulla evoluzione del
            culto pagano verso il monoteismo. Anche se non possiamo parlare nel caso dell’islam di
            influssi imponenti quanto lo sono stati il pensiero greco o il diritto romano sul
            cristianesimo, tuttavia questa religione si considera strettamente imparentata con le
            altre fedi monoteistiche, anche se da esse per molti aspetti si distingue nettamente.
            Gli arabi erano affascinati dagli ebrei, e invidiavano a essi una rivelazione espressa
            nella loro propria lingua. I poeti antichi, prima ancora di Maometto, testimoniano di
            essere a conoscenza dei libri dell’Antico Testamento e del Vangelo: in alcuni versi si
            nominano espressamente i salmi vergati sul rudimentale supporto costituito da bastoncini
            di foglie di palma. Anche la presenza cristiana è ben documentata nella poesia
            preislamica: l’ospitalità di monaci ed eremiti, la cui lampada brilla nella notte
            oscura, e il loro vino inebriante sono celebrati dai poeti del deserto.
            
        

Il Profeta 



In questa regione, intorno al 570
            d.C., nacque Maometto. Egli apparteneva alla tribù dei coreisciti, che controllava il
            fiorente centro mercantile e religioso della Mecca, e più precisamente al clan dei Banû
            Hâshim (l’attuale Regno di Giordania è definito hascemita proprio per l’ascendenza della
            dinastia che lo governa). Dopo la scomparsa di entrambi i genitori, fu allevato dal
            nonno e quindi da uno zio. Poco più che ventenne entrò al servizio di una ricca vedova,
            Khadîja, e ne divenne presto il marito giungendo a una posizione sociale ragguardevole.
            Nonostante ciò, sentendosi insoddisfatto, usava ritirarsi in preghiera e in meditazione;
            durante questi momenti di raccoglimento cominciò ad avere delle visioni che culminarono
            in una notte fatidica del mese di ramadan del 610, conosciuta come la «notte del
            destino», durante la quale ricevette l’annuncio della sua missione profetica e gli venne
            affidato il messaggio coranico da parte di una figura più tardi identificata con
            l’angelo Gabriele. 
I temi della prima predicazione di
            Maometto, inizialmente ristretta a un piccolo gruppo di parenti e amici, furono
            essenzialmente tre: giustizia, escatologia e monoteismo. Dio, tramite il Suo inviato,
            richiamava gli uomini ad agire rettamente, a non opprimere i propri simili (specialmente
            i più deboli, come le vedove e gli orfani) e in particolare, data la loro attività
            prevalente, a essere dei commercianti onesti. Questo monito è collegato ai temi
            escatologici della resurrezione, del giudizio e della ricompensa dopo la morte. Infine
            Iddio veniva indicato come uno e unico, e questo allarmava non poco i custodi del
            pantheon della Mecca che invece proprio sulla pluralità delle divinità care ai
            differenti gruppi tribali fondavano la loro funzione e la loro fortuna. 
Nei primi anni la comunità dei
            seguaci di Maometto era molto ristretta, circa una trentina di individui, per lo più
            persone umili, probabilmente le più sensibili al messaggio di giustizia contenuto nel
            Corano: un piccolo gruppo che si raccoglieva in preghiera in
            casa di Maometto, che fu quindi anche la prima moschea. La reazione negativa
            dell’ambiente meccano prese di mira gli elementi più indifesi, privi della protezione di
            un solido gruppo tribale, e le pressioni esercitate provocarono nel 615 una prima
            emigrazione, o egira (dall’arabo hijra), di un piccolo gruppo di
            credenti verso l’Abissinia, governata allora da un re cristiano che li accolse
            benevolmente. In seguito la predicazione del Profeta si allargò a un più vasto gruppo di
            fedeli. Il Corano insiste in questo periodo sulle figure degli antichi profeti: molti
            personaggi presenti già nell’Antico Testamento, Gesù stesso e altri che sarebbero stati
            inviati agli arabi prima di Maometto, ricordando come tutti fossero stati rifiutati, ma
            anche che alla fine, col sostegno di Dio, essi ebbero la meglio sui loro avversari. 
Nel 619, con la morte della moglie e
            del vecchio zio di Maometto che ne avevano costituito fino ad allora il sostegno
            psicologico e sociale, i rapporti con i meccani si andarono deteriorando tanto che, dopo
            un primo tentativo di migrazione verso Tâ’if, i musulmani, nel 622, compirono la vera e
            propria egira, trasferendosi dalla Mecca a Yathrib (divenuta in seguito Medina, ossia
            «la città» del Profeta) e dando inizio così all’era islamica. L’egira infatti ha
            rappresentato il momento di frattura con il passato e l’inizio di un ordine nuovo basato
            non più esclusivamente su vincoli di parentela e di alleanza, ma principalmente sul
            legame di fede. Come si può vedere, il carattere arabo dell’islam è innegabile e forse,
            almeno in un primo tempo, Maometto ha inteso rivolgersi essenzialmente alla sua gente
            perché essa avesse, al pari degli altri popoli, una rivelazione nella propria lingua;
            successivamente, il rifiuto incontrato nella città d’origine e gli sviluppi derivati
            dalla migrazione a Medina, portarono presto alla valorizzazione del potenziale
            universalismo del messaggio trasmesso dal Corano. 
La città che accolse Maometto e i
            suoi seguaci aveva una popolazione composta da gruppi arabi ed ebraici. Maometto si pose
            come arbitro, al di sopra delle parti, ma si rese ben presto conto che la sorte della
            sua missione era legata alla riconquista della Mecca. Con una
            serie di scontri dall’esito alterno, concomitanti con un progressivo deterioramento dei
            rapporti con gli ebrei di Medina accusati di attendismo se non di aperta connivenza con
            gli avversari dell’islam, si giunse nel 630 al ritorno vittorioso di Maometto nella sua
            città natale e alla conversione all’islam di tutti i suoi abitanti. Maometto non infierì
            sui suoi nemici e pose così le basi per una più autentica e profonda adesione all’islam
            da parte dei suoi antichi oppositori. Nel 632, durante i riti di quello che sarà
            ricordato come «il pellegrinaggio d’addio» (l’ultimo cioè al quale il Profeta prese
            parte) dichiarò compiuta la sua opera. Lo stesso anno morì senza lasciare disposizioni
            per la sua successione né altri testamenti tranne il Corano e il suo esempio sui quali
            l’islam avrebbe sviluppato nei secoli successivi il grande edificio del suo credo, del
            culto e della legge religiosa. 
Per quanto la figura del Profeta sia
            oggetto di grande venerazione, non è corretto definire i musulmani «maomettani»: il
            perno centrale dell’islam non è infatti la sua persona (come invece si può dire di Gesù
            per il cristianesimo), ma sono Dio e la Sua Parola, fatta non «carne», ma «libro» nel
            Corano. In quest’ultimo infatti, come presso i teologi musulmani, Maometto è presentato
            semplicemente come un uomo il cui comportamento può essere stato anche esemplare, ma non
            infallibile, poiché Dio lo avrebbe preservato dall’errore unicamente nell’adempimento
            della sua missione, ossia nella trasmissione completa e fedele del testo rivelato. La
            pietà popolare, comunque, ha portato l’esaltazione della sua figura ben oltre questi
            limiti, e biografie più o meno ufficiali del Profeta abbondano di episodi miracolosi
            legati alla sua vita dei quali il Corano è invece quasi del tutto privo. 
Analogamente a quanto accade per
            Cristo nei Vangeli apocrifi, già a partire dal suo concepimento, il futuro Inviato di
            Dio è attorniato da segni che ne indicano il singolare destino: una strana luce negli
            occhi di suo padre prima che si unisse alla moglie, l’avvistamento di una stella
            particolare e lo spegnimento del fuoco sacro in Persia all’atto della sua nascita, il
            fatto che egli sia nato già circonciso, la buona sorte della balia che lo nutrì,
            il suo riconoscimento da parte di uomini pii che attendevano un
            nuovo messaggero celeste, animali, piante e persino pietre che lo salutavano e gli
            rendevano omaggio al suo passaggio... un immenso materiale che ha alimentato carmi,
            leggende, canti popolari in tutte le contrade e le lingue in cui l’islam ha trovato
            aderenti e seguaci. Della maturità del Profeta sono piuttosto celebrate le virtù, come
            accade anche per numerosi suoi «compagni» e per i grandi personaggi che diedero
            continuità alla sua opera. 
I testi che ci parlano delle prime e
            fortunate campagne che hanno portato l’islam a diffondersi su vastissimi territori non
            mancano quindi di un certo compiacimento letterario, comune peraltro anche alle
            composizioni poetiche che vantavano «l’arme e gli amori» degli antichi eroi arabi che
            avevano preceduto l’avvento dell’islam. Se dunque non possiamo escludere che nelle fonti
            si trovino anche molti episodi che non corrispondono del tutto alla verità storica e
            alcuni che sono scarsamente attendibili, il fatto che generazioni di musulmani abbiano
            loro prestato fede e vi si siano conformati per ispirare la loro azione rende la visione
            che questi episodi ci trasmettono rilevante ed efficace ai fini della comprensione
            dell’immagine che i musulmani hanno di sé, e degli ideali che essi perseguono, almeno
            nelle intenzioni; detti episodi ispirano – se non sempre la loro azione –
            prevalentemente le motivazioni del loro operare. 

Il Corano 



Il testo del messaggio che Dio ha
            affidato a Maometto costituisce – secondo la fede islamica – l’ultimo libro rivelato
            dopo quelli di Mosè (la Torà) e di Gesù (il Vangelo) ed è detto in arabo
                Qur’ân (lett. «recitazione») da cui il termine Corano. Esso,
            per un certo tempo, fu tramandato a memoria e solo col terzo califfo si giunse a una
            redazione scritta completa e ufficiale che ne fissò il testo, lasciando però aperti i
            problemi relativi alla divisione dei capitoli (sure), alla numerazione dei versetti
            e alla fissazione delle vocali (che in un primo tempo erano
            indicate parzialmente), che furono risolti solo più tardi. Le sure sono 114 e si
            susseguono grosso modo in ordine di lunghezza decrescente, eccetto la prima, ottenendo
            una successione quasi esattamente inversa rispetto a quella cronologica: le ultime sure
            sono insomma le più antiche. 
Nel Corano si trovano i fondamenti
            del credo e del culto musulmani, anche se in forma ben diversa da quella dei trattati di
            teologia e dei manuali di diritto; ciò dipende sia dal fatto che esso, come del resto
            anche i testi sacri di altre religioni, non è un catechismo, sia dalla sua natura
            particolarmente composita e asistematica. È infatti difficile trovare sure unitarie che
            trattino di un solo argomento. Al contrario, i versetti (in prosa rimata) si susseguono
            generalmente accostati gli uni agli altri, senza essere organicamente correlati. 
L’evoluzione della predicazione
            coranica può essere seguita parallelamente alle vicende della vita del Profeta e della
            primitiva comunità islamica, distinguendo soprattutto il periodo della Mecca da quello
            di Medina. Le sure del primo periodo meccano sono per lo più testi brevi, dal ritmo
            incalzante, e i temi che vi predominano sono la condanna di ingiustizie e sopraffazioni
            e l’anticipazione del futuro destino degli uomini sui quali incombe l’imminente giudizio
            divino. Nella fase successiva, aggravandosi l’antagonismo tra Maometto e i suoi
            oppositori, predominano le figure degli antichi profeti le cui vicende sono proposte ad
            ammaestramento e monito per quanti rifiutavano e irridevano la predicazione islamica.
            Allo stesso periodo risale la narrazione di alcuni fatti prodigiosi che sarebbero
            accaduti al Profeta, come la conversione di un gruppo di jinn (una
            sorta di spiriti di cui parla spesso la letteratura araba antica e la credenza nei quali
            si è mantenuta nell’islam) che lo avrebbero udito recitare alcuni passi del Testo sacro,
            o il celebre viaggio notturno (isrâ’) seguito dall’altrettanto
            misteriosa ascensione (mi’râj) di Maometto. Le ultime sure che
            risalgono alla Mecca mostrano i segni evidenti del logoramento del rapporto fra Maometto
            e i suoi concittadini rimasti pagani, preludendo all’egira. Le
            sure del periodo medinese si distinguono dalle precedenti nello stile e nel contenuto. I
            versetti brevi e incalzanti della parte più antica della rivelazione lasciano il posto a
            una prosa più discorsiva, ma sempre animata da rime e assonanze e segnata qua e là da
            slanci di vera poesia. Il nuovo ruolo svolto dal Profeta, dopo l’emigrazione a Medina,
            fece assumere al Testo sacro un carattere normativo e giuridico più accentuato. 
L’importanza di questo testo e la
            difficoltà di comprenderne l’esatto significato in molti punti portarono presto alla
            redazione di commenti e spiegazioni finalizzati a stabilire l’esatta cronologia dei
            capitoli e la sicura interpretazione dei versetti oscuri. Tali opere esegetiche
            divennero, nel corso dei secoli, sempre più ricche e voluminose. Tra i primi commentari
            il più noto è quello di Ibn’Abbâs, morto meno di sessant’anni dopo il Profeta; questo
            testo, anche se non ha l’estensione e lo spirito critico delle grandi opere che lo
            avrebbero seguito, ne costituisce un importante prototipo. Tra i maggiori commentari
            coranici, di mole e contenuto enciclopedico, che avrebbero visto la luce nel corso dei
            secoli, ricordiamo quelli di al-Tabarî (m. 923), di al-Zamakhsharî (m. 1144), di al-Râzi
            (m. 1209), di al-Baydâwi (m. 1290) e dei due Jalâl (fine XV secolo). Vedremo più in là
            che alcuni commentari moderni presentano interessanti novità, anche se nel quadro di
            un’impostazione sostanzialmente fedele alla tradizione. 

La «sunna» e la Legge («sharî’a») 



Il termine
                sunna indicava già presso gli arabi antichi gli usi e i costumi
            delle tribù che si uniformavano nel loro comportamento ai valori degli antenati. Il
            concetto di tradizione permane anche nell’accezione islamica della stessa parola, ma
            assume un significato più specifico. Nel Corano, infatti, il vocabolo indica
            principalmente il modo di agire tenuto da Dio verso i popoli ai
            quali, nel corso dei secoli, ha mandato i propri profeti e messaggeri; successivamente
            il termine si è specializzato e con sunna si è venuta a indicare
            anzitutto la consuetudine del Profeta e dei suoi primi compagni, destinata ad assumere
            col tempo un valore normativo sempre maggiore. Il Corano, infatti, non tratta
            sistematicamente e nei dettagli né delle dottrine né dei precetti della religione, ma si
            limita a enunciazioni di carattere generale. Fu così che gli insegnamenti, le azioni e
            gli stessi silenzi con cui il Profeta offriva un tacito assenso a quanto altri compivano
            divennero altrettanti precedenti sui quali fondare la legittimità della condotta dei
            musulmani nelle più varie situazioni. I racconti che riportano i fatti in questione sono
            detti in arabo hadîth, termine che significa originariamente
            «detto» o «fatto». In ogni hadîth, il testo
                (matn) del racconto è preceduto da una lista di nomi, detta
                isnâd, ossia «sostegno», che elenca la serie di quanti si sono
            tramandati il racconto nel corso del tempo. 
Così come era avvenuto per il
            Corano, la spinta decisiva per il passaggio dalla forma orale a quella scritta venne
            anche per la sunna dalla progressiva scomparsa di quanti ne erano
            stati testimoni diretti. Nacquero così le prime raccolte, seguite da altre sempre più
            voluminose, ove i hadîth erano raggruppati in base a svariati
            criteri: talvolta prevaleva il tema trattato, altre volte il nome del più antico
            trasmettitore e così via. Tuttavia, vari gruppi fecero in modo di far confluire nella
                sunna espressioni attribuite al Profeta e favorevoli ai propri
            interessi, e ciò metteva potenzialmente in pericolo la credibilità della
                sunna stessa; così alcuni specialisti sottoposero ad attenta
            analisi una mole impressionante di hadîth, riunendo quelli più
            sicuri in apposite raccolte che hanno costituito la base della giurisprudenza islamica.
            La loro opera di verifica si basò, più che su criteri contenutistici e formali,
            sull’attendibilità della catena dei trasmettitori. I hadîth passati
            al vaglio confluirono nei cosiddetti «Cinque Libri»: i due Sahîh
            (ossia «Libro genuino») di al-Buhârî (m. 870) e Muslim (m. 875), le
                Sunan (ossia «Tradizioni») di Abû Dâ’ûd (m. 889),
            al-Tirmidhî (m. 893) e al-Nasâ’î (m. 915), cui se ne aggiunge
            talvolta un sesto. 
Nella sunna è
            confluita una grande quantità di materiali che trattano una straordinaria varietà di
            temi, legati non soltanto al culto, ma anche a transazioni commerciali, disposizioni
            penali, regole di educazione... La funzione di questi testi divenne di fondamentale
            importanza per l’elaborazione del diritto musulmano il quale è forse il frutto più
            caratteristico ed elaborato dell’islam, religione poco incline a complesse formulazioni
            dogmatiche e più attenta alle disposizioni giuridiche e comportamentali. Accanto alle
            due fonti scritte (Corano e sunna), il diritto musulmano si basa
            anche sul consenso (ijmâ’) della comunità dei credenti che però,
            per quanto attiene alle questioni più tecniche, si riduce ovviamente a quello degli
            esperti in materia giuridica. 
Queste prime tre fonti del diritto
            musulmano trovano nell’intervento divino la loro origine o comunque una garanzia di
            autenticità; la quarta fonte invece si basa soltanto sull’attività umana e pertanto è
            quella che ha fatto maggiormente discutere. Si tratta del principio di analogia
                (qiyâs) col quale per induzione, prendendo le mosse da casi
            simili regolati in base alle altre fonti del diritto, il singolo giurista
                (faqîh) giunge con il proprio criterio
                (ra’y) a desumere regole per situazioni inedite. 
I più rigidi custodi della
            tradizione si opposero all’indiscriminata applicazione del qiyâs,
            che fu comunque seguito da molti giuristi e in particolare da quelli appartenenti alla
            più antica delle scuole giuridiche sunnite, detta hanafita, dal nome di Abû Hanîfa (m.
            767), ritenutone il fondatore. Il suo metodo si caratterizza per l’ampio ricorso alla
            valutazione personale del giurista, quando i testi non contengano disposizioni
            sufficienti, e per la considerazione riservata alla consuetudine
                (’urf) e a valutazioni di opportunità. Diffusasi inizialmente
            soprattutto in Iraq, la scuola si radicò presto in tutta l’area iranica, ma non
            mancarono dottori hanafiti anche nella parte occidentale dell’impero. Con gli ottomani
            infine divenne scuola ufficiale, sebbene non esclusiva, e ancor oggi è quella che ha il
            maggior seguito nel mondo musulmano: è diffusa in Turchia, Asia
            centrale, Afghanistan, India e Pakistan. 
Legato maggiormente alla tradizione
            medinese fu invece Malik ibn Anas (m. 795), iniziatore della scuola da lui poi detta
            appunto malikita. I suoi responsi (fatâwâ, pl. di
                fatwâ) hanno un solido fondamento nella
                sunna, ma non manca il ricorso al qiyâs e
            l’utilizzo di criteri sussidiari come la valutazione del bene comune. Anche
            l’insegnamento di Malik trovò molte adesioni e si diffuse soprattutto nelle province
            occidentali dell’impero e ancor oggi prevale nel Maghreb. 
Chi diede un contributo fondamentale
            alla sistematizzazione della disciplina fu Muhammad al-Shâfi’î (m. 820), iniziatore
            della scuola da lui detta shafi’ita. Il suo merito fu quello di precisare
            esplicitamente, e di sistematizzare, le fonti del diritto musulmano (usûl
                al-fiqh). Rispetto agli hanafiti, egli ridusse l’ampiezza del ricorso
            alla valutazione del singolo giurista, dando maggiore importanza alla
                sunna; di quest’ultima però ritenne vincolanti soltanto le
            parti risalenti direttamente al Profeta, mentre allargò il ricorso al «consenso»
            riferendolo all’insieme di tutti i dotti in materia, senza ridurlo a quello dei soli
            appartenenti a una determinata scuola o a un certo territorio. Bahrein, Yemen, Indonesia
            e Africa orientale figurano tra le regioni dove gli shafi’iti sono oggi maggiormente
            presenti. 
La più rigida delle quattro scuole
            di diritto sunnite è quella che si riallaccia agli insegnamenti di Ahmad ibn Hanbal (m.
            855) e detta quindi hanbalita. Così come in campo teologico egli era stato il grande
            oppositore dei razionalisti, in quello giuridico combatté il ricorso al ragionamento
            personale facendosi strenuo difensore dell’assoluta supremazia dei testi. Tra le fonti
            del diritto rifiutò pertanto il qiyâs. Il suo rigorismo guadagnò
            alla scuola hanbalita molte simpatie, specialmente nelle regioni centrali dell’impero
            islamico. Con l’avvento degli ottomani essa fu relegata soprattutto nella penisola araba
            e oggi ha la sua roccaforte in Arabia Saudita, fondata sulla dottrina puritana wahhabita
            di cui torneremo a parlare.
        
Le basi del poderoso edificio della
            legge islamica (sharî’a) erano così state gettate e gli
            insegnamenti delle quattro scuole canoniche avevano raggiunto la loro maturità già nel X
            secolo, tanto che si poté pretendere che fosse ormai chiusa la «porta
                dell’ijtihâd», cioè del lavoro diretto sulle fonti; i secoli
            successivi hanno visto soprattutto rimaneggiamenti e commentari delle opere degli
            antichi capiscuola, con un conseguente distacco del diritto islamico dalle sue fonti
            originarie e dalla dinamicità che aveva fatto delle prime scuole dei veri centri di
            elaborazione del pensiero giuridico. 
È così andata perduta la
            consapevolezza del loro ruolo e del processo che aveva condotto alla formulazione della
                sharî’a che spesso ancor oggi è vista quasi come qualcosa di
            disceso dal cielo similmente alla rivelazione coranica, piuttosto che come un prodotto
            della storia. Ciò influisce ovviamente sul dibattito attualmente in corso riguardo a una
            delle principali rivendicazioni dei movimenti islamici radicali: il ritorno
            all’applicazione integrale della sharî’a, in gran parte sostituita
            da codificazioni di stampo moderno nella maggior parte dei paesi musulmani da un paio di
            secoli a questa parte. 
Al di là dei suoi aspetti tecnici,
            la discussione in atto riflette varie posizioni che coinvolgono una questione di
            capitale importanza: con il mutare delle condizioni sociali e culturali, quali parti
            della tradizione islamica e delle istituzioni musulmane classiche vanno considerate
            ancor valide e quindi mantenute? Quali aspetti sono invece modificabili e attraverso
            quali procedure? Per rispondere a queste domande è necessaria una riconsiderazione del
            processo evolutivo che nei primi secoli della storia dell’islam ha condotto alla
            formazione delle sue dottrine e delle sue strutture fondamentali per poter riprendere,
            in forme adatte ai nostri tempi, il fecondo lavoro di quelle prime generazioni di
            credenti. Come vedremo, è questo uno dei temi oggi maggiormente dibattuti da musulmani
            di diverse tendenze che propongono a riguardo valutazioni e soluzioni differenti e
            talora addirittura opposte.
        

Il pensiero religioso 



Fin dalle origini, lo sviluppo della
            riflessione si fissò su alcune tematiche di fondo che costituirono il nucleo delle
            «scienze islamiche» classiche: esegesi (tafsîr), raccolta delle
            tradizioni (hadîth), diritto (fiqh) e teologia
                (kalâm). 
Queste attinsero abbondantemente
            agli studi linguistici e letterari che furono da subito a esse strettamente correlati, e
            vennero influenzate da un insieme di fattori legati da un lato alle sollecitazioni
            provenienti dagli ambienti in cui l’islam si andava rapidamente diffondendo, e
            dall’altro alle tendenze persistenti della cultura araba antica che non furono certo
            cancellate con un colpo di spugna. Nel corso del tempo sarebbero così tornati a
            confrontarsi due orientamenti contrastanti: quello di coloro che erano propensi a
            riproporre il dato tradizionale nella sua formulazione originaria (o pretesa tale),
            ribadendo la validità non soltanto dei suoi contenuti ma anche delle sue forme, e quello
            di quanti tendevano invece a reinterpretarlo senza timore di aggiungervi delle novità
            anche sostanziali o almeno di esprimerlo in modalità diverse da quelle canoniche. 
Tra le discipline islamiche
            tradizionali non è un caso se quelle di valenza giuridica prevalgono su quelle
            teologiche. Per rispetto verso il principio dell’assoluta trascendenza divina,
            nell’islam la dimensione normativo-comportamentale si impone su quella
            dogmatico-speculativa. Anche nel Corano, che pure contiene molte esortazioni a
            riflettere sui segni dei quali Dio ha riempito il creato, viene esplicitamente
            disapprovato il tentativo di svelare i misteri della stessa rivelazione (cfr. sura 3, v.
            7). Alcuni detti del Profeta confermano tale atteggiamento, dichiarando che il silenzio
            di Dio su taluni argomenti è segno della Sua misericordia e che troppe domande e
            discussioni portano soltanto a divisioni e alla rovina. 
La natura e il ruolo della teologia
            nell’islam si possono d’altra parte dedurre dal suo stesso nome:
                kalâm infatti vuol dire «discorso», con chiaro riferimento al
            suo scopo apologetico e difensivo. Altro nome della teologia in
            arabo è ’ilm al-tawhîd, ossia «scienza dell’unicità», legato al
            principale dogma del credo islamico, cioè l’assoluta unità e unicità di Dio. Potrà
            quindi stupire che uno degli argomenti più dibattuti dalle prime correnti del pensiero
            religioso musulmano sia stata una questione complessa e delicata come quella del
            rapporto tra fede e opere. Anche in questo caso, però, la spinta non venne
            principalmente dal rilievo teorico della tematica, quanto dalle sue implicazioni
            giuridiche. L’appartenenza a una determinata fede aveva infatti conseguenze di grande
            rilievo nella società islamica: il musulmano veniva sottoposto a un regime fiscale
            differente rispetto agli altri e la qualifica di credente o miscredente si configurava
            come una sorta di status giuridico. Quando poi l’attribuzione della
            qualifica di autentico musulmano doveva essere assegnata al califfo, la questione
            assumeva un’importanza del tutto particolare all’interno delle lotte per la successione
            alla carica di principe dei credenti. Due orientamenti di base si confrontarono in
            proposito: coloro che ritenevano l’uomo capace di determinare autonomamente i propri
            atti e coloro che invece sostenevano che anche le azioni umane, come ogni altra realtà,
            trovano la propria prima e unica causa nel volere divino. Infastiditi dall’ipotizzare un
            ruolo autonomo di entità diverse da Dio, questi ultimi preferivano ricondurre il male e
            il peccato allo stesso Creatore piuttosto che vederne limitata in qualche modo
            l’onnipotenza; al contrario i primi non esitavano ad accettare questa «limitazione» del
            potere divino a vantaggio del principio della giustizia, il quale esige invece la
            responsabilità e quindi la libertà d’azione. La facilità con cui queste posizioni
            potevano essere strumentalizzate per fini politici indusse altri a ritenere preferibile
            rinviare a Dio il giudizio sulla fede di ciascuno, senza pretendere di stabilire chi
            fosse autentico credente in base a questo o a quel principio. 
Per avere una vera e propria scuola
            teologica bisogna attendere però il periodo abbaside, durante il quale soprattutto il
            contatto col pensiero greco fornì gli strumenti speculativi per un salto di qualità.
            Nella prima metà del IX secolo si affermò il gruppo dei
            cosiddetti mu’taziliti, i quali si adoperarono per difendere e sistematizzare i
            principii della loro fede in base alle esigenze dell’epoca in cui vivevano. Le loro tesi
            miravano a dare coerenza e consequenzialità ai dogmi musulmani, ma proprio qui stava
            anche il limite del loro approccio. La pretesa di costringere il libero, incondizionato
            e misterioso agire divino negli angusti limiti della logica umana destò la reazione dei
            tradizionalisti. In un primo tempo questi ultimi furono tenuti a bada, ma presto la
            situazione si ribaltò e la scuola «razionalista» cadde in disgrazia per non venir più
            ripresa se non da alcune moderne correnti riformatrici. Prevalse come pensiero ufficiale
            una linea media che cercò di rimanere fedele al principio della trascendenza divina e ai
            dati della rivelazione, senza però eludere del tutto le esigenze della razionalità. 
Il discorso su Dio doveva comunque
            restare all’interno di quanto Egli aveva voluto rivelare di sé nel Corano e
            nell’insegnamento del Profeta contenuto nella sunna. Le varie
            dottrine derivanti da tali fonti venivano raccolte in un insieme organico, senza però
            forzare l’interpretazione del dato rivelato la cui validità doveva permanere anche
            quando la ragione non riuscisse a capirne le modalità. Tale impostazione ha finito col
            prevalere, non tanto come esito di un’imposizione quanto come espressione del generale
            diffondersi di un atteggiamento di ossequio verso la tradizione che talvolta degenerò in
            forme puramente imitative e di sostanziale appiattimento. 
L’affermazione di questa tendenza
            costituiva anche una reazione ai pericoli che minacciavano l’islam: endemiche divisioni
            interne, rischi di relativizzazione della religione istituzionale da parte di filosofi e
            mistici che privilegiavano la via della ragione o della spiritualità, sfaldamento
            dell’unità politica dell’impero e attacchi da parte di nemici esterni... Anche
            l’irrigidimento su posizioni meramente legaliste costituiva però un pericolo al quale
            reagì il grande teologo al-Ghazâlî (m. 1111). Dopo una profonda crisi interiore, egli
            infatti si adoperò perché la spiritualità ottenesse il posto che meritava nel pensiero
            religioso musulmano. A suo parere la sola teologia non può
            infatti portare a credere, la filosofia non è sempre rispettosa delle verità rivelate,
            l’obbedienza alla legge dovrebbe essere esito e non causa della fede... Resta dunque la
            via dell’interiorità, attraverso una conoscenza di Dio di carattere intuitivo e
            affettivo piuttosto che razionale. L’ascesi e la contemplazione furono così accettate e
            incoraggiate, ma furono rifiutati però nello stesso tempo gli eccessi di quei mistici
            che avevano assunto posizioni inaccettabili da parte dell’islam ufficiale. 
Le difese di quest’ultimo vennero
            prese anche da correnti intransigenti che ne volevano preservare gli insegnamenti
            originari, espressi nelle sue fonti scritte (Corano e sunna) e
            confortati dal consenso delle prime generazioni di credenti. Attribuendo un primato
            assoluto alla rivelazione, esse sminuivano il valore dell’interpretazione personale
            attraverso la quale spesso influssi esterni finivano per infiltrarsi nel pensiero
            musulmano. La loro distanza dalle mode culturali e il loro rigore morale contribuirono
            ad accrescerne la popolarità presso i semplici fedeli, alieni dagli intellettualismi e
            spesso in polemica coi vizi e le prevaricazioni delle classi dirigenti. 
Queste tendenze del pensiero
            classico si presentano in forme analoghe anche nell’islam moderno: accanto a personaggi
            che propongono ardite aperture o complesse mediazioni culturali si trovano movimenti che
            propugnano il ritorno alla purezza delle origini in un’incessante e difficile ricerca di
            equilibrio fra rinnovamento e tradizione. Come vedremo, l’incontro col pensiero europeo
            nel XVIII e XIX secolo ha portato questi orientamenti a radicalizzarsi e a confrontarsi
            con maggiore durezza, costituendo una delle caratteristiche salienti del travaglio che
            interessa attualmente gran parte del mondo musulmano. 
﻿


3.

La storia



Conquiste e apogeo 



Alla morte di Maometto (632) l’islam
            possedeva soltanto un nucleo di credenze: le stesse pratiche di culto non erano
            esattamente definite e si dovevano ancora sviluppare alcune istituzioni fondamentali,
            come quella del califfato. Con questo termine si intende la funzione di «vicario» del
            Profeta, non in qualità di messaggero divino (in quanto la sua missione si era
            definitivamente conclusa), ma per quell’aspetto della sua autorità che riguardava la
            conduzione della vita pubblica. 
La prima fase vide succedersi, dal
            632 al 661, quattro califfi che la tradizione islamica ricorda come i «ben diretti». La
            loro scelta obbedì a criteri consuetudinari: si trattava di esponenti di spicco di vari
            raggruppamenti e di parenti del Profeta. Il primo di loro, l’anziano Abû Bakr (632-634),
            si trovò a dover affrontare la rivolta di quanti non intendevano più sottomettersi al
            potere centrale dopo la morte di Maometto. Le forze effervescenti dei nomadi furono
            domate anche incanalandole verso un obiettivo esterno: i territori bizantini e persiani
            ai confini dell’Arabia. 
Si diede così inizio a un
            inarrestabile processo di espansione, condotto in nome della fede, che è
            tradizionalmente definito jihâd (vocabolo arabo non del tutto
            propriamente tradotto con l’espressione «guerra santa»), anche se questo termine ha via
            via indicato conflitti di vario genere accomunati dal fatto che chi li conduceva faceva
            appello al sentimento religioso dei combattenti contro un comune
            nemico, senza però che quest’ultimo fosse sempre necessariamente di altra fede. L’accusa
            rivolta all’islam di essersi imposto con la violenza è però insostenibile se si intende
            con ciò la conversione forzata delle popolazioni conquistate. Per gli altri monoteisti
            (ebrei e cristiani) esiste anzi da sempre un vero e proprio «statuto di protezione»
                (dhimma) che consente loro di mantenere il proprio credo, pur
            limitandone le forme di espressione pubblica e comunque implicando la sottomissione al
            potere politico dei musulmani. 
Fu con il secondo califfo, ’Omar
            (634-644), che si passò da sporadiche incursioni a vere e proprie sistematiche campagne
            di conquista (nel 636 la battaglia dello Yarmûk contro i bizantini aprì la via della
            Siria e quella di Qâdisiyya ebbe ragione dei sasanidi, nel 642 cadde Alessandria
            d’Egitto) mentre all’interno si creava un’embrionale organizzazione dello stato. Col
            terzo califfo, ’Othmân (644-656), le conquiste si ampliarono all’interno dell’Iran e nel
            Nord Africa. Le ricchezze che confluivano alla Mecca e a Medina con l’allargarsi
            dell’impero portarono anche a forti tensioni interne e proprio in seguito a conflitti
            d’interesse il terzo califfo venne assassinato. Quando dunque il suo successore, ’Alî
            (656-661) – cugino e genero di Maometto – salì al potere, i parenti del predecessore lo
            accusarono di essere corresponsabile della sua morte, ritenendolo quindi indegno di
            ricoprire tale carica. Si produsse così una drammatica spaccatura tra il partito
            antagonista al quarto califfo e quello di coloro che lo appoggiavano, detto appunto
                Shî’at ’Alî («partito di ’Alî»), ossia gli sciiti. 
Alla fine furono gli avversari di
            ’Alî a uscire vittoriosi dal conflitto. Essi fondarono la dinastia degli omayyadi (e di
            dinastia si può soltanto ora cominciare a parlare, poiché la carica di califfo –
            precedentemente elettiva – divenne con essi di fatto ereditaria) e fissarono la loro
            sede a Damasco da dove regnarono fino al 750 d.C., anche se l’opposizione sciita non si
            poté dire sconfitta e la storia dei secoli successivi ha visto costantemente riemergere
            tensioni e prodursi scontri che fino ai giorni nostri – benché
            in forme diverse – continuano a travagliare il mondo musulmano. Intanto proseguiva
            l’espansione che giunse a Oriente fino alle rive dell’Indo e a Occidente si attestò sui
            Pirenei. Durante il periodo omayyade la cultura e la lingua araba si imposero come
            collante all’interno del nuovo grande impero in formazione, ma, paradossalmente, fu
            proprio il suo carattere eminentemente arabo a comprometterne la continuità. 
Le classi dirigenti locali, che
            progressivamente si islamizzavano, cominciavano infatti a mal sopportare la tutela
            araba. I loro membri, detti mawâlî («clienti»), contribuirono in
            maniera determinante alla rivoluzione che abbatté il califfato omayyade e portò al
            potere gli abbasidi nella metà dell’VIII secolo d.C.; essi non a caso stabilirono la
            loro capitale nei pressi dell’odierna Baghdad, a indicare un generale spostamento a est
            dell’asse portante dell’impero. Il giudizio negativo che degli omayyadi fu dato dalla
            storiografia musulmana si è basato sul rimprovero di aver privilegiato l’edificazione di
            un regno profano a scapito dei valori più propriamente religiosi. Benché non del tutto
            ingiustificata, tale accusa appare, a un’analisi attenta e imparziale, esagerata e
            determinata dal desiderio di compiacere la nuova dinastia, durante la quale è però
            innegabile che gli elementi più universalistici dell’islam ebbero modo di esprimersi
            come mai in precedenza. 
Per molti aspetti il califfato
            abbaside, durato fino al 1258, ha rappresentato l’epoca aurea dell’islam, anche se al
            grande pubblico ne sono noti soprattutto aspetti secondari, legati ai racconti
            fantastici di un’opera della decadenza come Le Mille e una notte.
            In effetti, molti esponenti della cultura musulmana classica hanno vissuto e operato in
            questo lungo periodo: per la religione ricordiamo i già citati fondatori delle quattro
            scuole giuridiche sunnite e i grandi raccoglitori della sunna;
            importanti teologi quali al-Ghazâlî, al-Ash’arî, al-Mâturîdî e Ibn Hazn; mistici come
            al-Hallâj, ’Attâr e Ibn ’Arabî; per la letteratura basti citare Ibn al-Muqaffa’, Abû
            Nuwâs, al-Jâhiz, al-Mutanabbî, al-Isbahânî, al-Hamadhânî, al-Harîrî, Firdûsî e ’Omar
            Khayyâm; tra i filosofi al-Kindî, al-Râzî, al-Farâbî, Avicenna,
            Sohrawardî, Avempace, Averroè; per la storiografia Tabarî, al-Mas’ûdî e Ibn al-Athîr;
            per la geografia al-Muqaddasî, Idrîsî, Ibn Jubayr e Yâqût... ma l’elenco potrebbe essere
            ancora più lungo e complesso, comprendendo altri nomi o ripetendo gli stessi in vari
            campi delle scienze e dell’arte. La maggior parte di costoro si esprimeva principalmente
            in arabo, anche se spesso essi appartenevano per nascita ad altre etnie che confluirono
            felicemente nell’unico impero, similmente a quanto era avvenuto altrove in precedenza,
            ad esempio in epoca romana. Gli stessi omayyadi non erano stati del tutto eliminati e un
            loro discendente, fuggito fortunosamente in Andalusia, divenne emiro di Cordova, dove
            diede nuovo lustro alle sorti della sua famiglia. 
Oltre a questo caso, durante i cinque
            secoli del califfato abbaside, il potere centrale non poté comunque governare
            direttamente le sorti di un impero tanto vasto, e si formarono diverse dinastie che
            riconoscevano più o meno nominalmente l’autorità del califfo di Baghdad. Si ebbero così,
            tra gli altri, gli idrisidi in Marocco (788-974) e gli aghlabiti in Tunisia (800-909)
            che nell’827 conquistarono la Sicilia la quale rimase una provincia dell’impero islamico
            fino alla riconquista normanna nel 1091. Anche nella parte orientale dell’impero si
            ebbero dinastie più o meno indipendenti come i tahiridi (820-872), i saffaridi
            (868-908), i samanidi (900-944) e i ghaznavidi (962-1186) nell’area iranica, gli
            hamdanidi (929-979) in Medio Oriente, i tulûnidi (868-905) e gli ikhshiditi (935-969) in
            Egitto, per citare soltanto alcune delle maggiori. Lo stesso califfo di Baghdad si trovò
            presto in balia dei suoi pretoriani e restò sotto la tutela dei buwayhidi, che
            mantennero il potere dal 945 al 1055, quando subentrarono i turchi selgiuchidi. A questi
            ultimi va il merito di aver aperto all’islam la via dell’Anatolia e di aver contribuito
            all’affermazione definitiva del sunnismo, in contrasto con il califfato sciita dei
            fatimiti d’Egitto (969-1171). 
Con alterne vicende, ma uscendone
            infine vittorioso, l’islam dovette resistere alle crociate che si succedettero dall’XI
            al XIII secolo. Ai celebri nomi del campo cristiano (predicatori come
            Pietro l’Eremita e san Bernardo, papi come Urbano II e Innocenzo
            III, sovrani come Federico Barbarossa, Riccardo Cuor di leone, Luigi IX...)
            corrispondono altrettanto famosi eroi di parte islamica (Zinki, Norandino, Saladino,
            Baibars...). La conquista di Gerusalemme del 1099, la fondazione dei regni cristiani, la
            crociata contro il Saladino che nel 1187 aveva riconquistato all’islam il Santo
            Sepolcro, gli assedi dell’una e dell’altra parte a San Giovanni d’Acri sono solo le
            tappe più note di uno scontro carico di implicazioni anche economiche. Per quanto
            assurte in seguito a simbolo del fanatismo religioso, queste vicende furono forse il più
            significativo ma non certo l’unico esempio dell’inevitabile esclusivismo che portò due
            opposti universalismi a scontrarsi in molte occasioni. 
Ma le minacce non provenivano da una
            parte sola: nel 1258 l’invasione mongola portò alla caduta del califfato di Baghdad. La
            conquista dei mongoli (bloccata dai mamelucchi in Palestina, con la celebre battaglia di
            ’Ayn Jâlût nel 1260) comportò immani distruzioni nella parte orientale dell’impero e
            rappresentò una drammatica cesura che determinò un generale ripiegamento su di sé
            dell’islam; esso sentì per la prima volta minacciata la sua stessa sopravvivenza, anche
            se è altrettanto vero che col tempo finì per imporsi ai nuovi conquistatori e riuscì
            perfino a penetrare più profondamente in terre fino ad allora soltanto lambite dal suo
            influsso, grazie alla pax mongolica di cui approfittarono anche
            Marco Polo e altri famosi viaggiatori. 

La «decadenza» 



Se la fine degli abbasidi a opera
            dei mongoli aprì la strada lungo la quale i turchi avrebbero raccolto l’eredità
            califfale, questi ultimi si erano già di fatto impadroniti del potere in molti casi. Per
            sventare le congiure di palazzo e controllare i conflitti per la successione, sia i
            califfi sia altri sovrani avevano infatti spesso reclutato truppe speciali di origine
            turca che finirono per acquistare sempre più potere ed
            esautorare progressivamente i loro padroni. In questo modo sorse ad esempio la dinastia
            dei mamelucchi – il cui nome deriva da un termine arabo che significa appunto «schiavo»
            – che governò in Egitto dal XIII al XVI secolo. In Nord Africa, favorite dalla
            lontananza dal cuore dell’impero situato a Oriente, si imposero forti dinastie locali,
            tra le quali vanno ricordate quelle degli almoravidi (1061-1147) e degli almohadi
            (1147-1269), influenti anche sull’Andalusia e nell’Africa sub-sahariana. 
Nel corso del XIV secolo i turchi
            ottomani si imposero progressivamente fino a rappresentare stabilmente e a lungo il
            volto dell’islam nel confronto con l’Europa cristiana, che si sentì minacciata più volte
            e visse drammaticamente la conquista di Costantinopoli nel 1453, la penetrazione turca
            nei Balcani (ricordiamo soltanto, per il suo valore simbolico oltre che storico, la
            vittoria dei turchi nella battaglia di Kosovo Polje nel 1389) e ben due assedi della
            stessa Vienna (1529 e 1683). Nel corso della sua plurisecolare storia l’impero ottomano
            visse anche momenti drammatici, come la sconfitta del sultano Bayezid da parte di
            Tamerlano nel 1402, dalla quale tuttavia si riprese per vivere le sue maggiori glorie
            con celebri sovrani quali Murad II (1421-1451), Maometto il Conquistatore (1451-1481) e
            soprattutto Solimano (1520-1566), ricordato come «il Legislatore» in Oriente e «il
            Magnifico» in Occidente. Anche nei confronti degli avversari europei gli ottomani
            conobbero importanti rovesci, come la cocente sconfitta di Lepanto nel 1571, ma il loro
            impero rimase una delle maggiori potenze mondiali fino all’inizio del ’900. 
L’egemonia ottomana non fu però
            totale e dal XVI secolo si formarono altri due grandi imperi nell’Oriente musulmano:
            quello safavide in Persia e quello moghul in India. Nelle terre del sub-continente
            indiano e ancor più in Estremo Oriente, l’islam doveva ancora diffondersi e radicarsi, e
            ciò non avvenne soltanto attraverso le conquiste, ma anche e talvolta soprattutto
            tramite l’opera pacifica di mercanti, viaggiatori e predicatori itineranti. Intanto a
            Occidente la Reconquista, alla fine del XV
            secolo, aveva definitivamente sottratto la penisola iberica al
            dominio musulmano. 
Non è possibile ripercorrere
            dettagliatamente in questa sede gli avvenimenti dell’epoca moderna e contemporanea; si
            tratterebbe infatti di presentare la storia di culture diverse, di entità politiche
            sempre più frammentate, distribuite praticamente su tutta la terra. In questo e nel
            prossimo paragrafo, presenteremo quindi rapidamente soltanto alcuni importanti fenomeni
            storici, mentre maggiori particolari su specifiche aree del mondo musulmano si
            ritroveranno nel capitolo 6. 
Le vicende che abbiamo qui
            sintetizzato rappresentano a grandi linee la situazione interna all’islam in un periodo
            che si è soliti indicare come «decadenza». Quest’ultima definizione risulta giustificata
            soltanto in parte. Da un lato, infatti, la potenza politico-militare dei paesi islamici
            era ancora notevolissima, dall’altro nelle arti e nelle lettere si ebbero ancora
            mirabili realizzazioni. Benché la fase «classica» della cultura musulmana fosse ormai
            alle spalle, i secoli successivi alla caduta degli abbasidi videro operare personaggi di
            tutto rilievo. Per citare soltanto alcuni tra i più noti possiamo ricordare mistici come
            Rûmî, teologi e giuristi come Ibn Taymiyya, storici come Ibn Khaldûn, esegeti come
            Baydâwî e al-Suyûtî, viaggiatori come Ibn Battûta, architetti come Sinân... e l’elenco
            potrebbe essere molto più lungo e articolato se si prendessero in considerazione le
            singole regioni, dove tra l’altro si ebbe anche una notevole fioritura o rinascita delle
            letterature locali, sempre unificate dal medesimo fattore religioso ma più indipendenti
            dall’egemonia precedentemente esercitata dall’arabo. Uno dei fenomeni più interessanti e
            forse meno universalmente noti di questo periodo è stato l’innestarsi dell’islam
            all’interno di nuove culture nell’Africa nera o in Estremo Oriente; in queste zone si è
            avuto un importante processo di mediazione che potrebbe fornire esempi significativi
            anche per le future sorti del mondo musulmano, benché un modello alternativo alla
            formulazione classica e arabocentrica del pensiero religioso islamico stenti a emergere
            con decisione.
        
Un fenomeno che ha profondamente
            influenzato la vita di moltissimi paesi islamici dell’Africa e dell’Asia nell’800 e
            nella prima parte del ’900 è stato il dominio più o meno diretto da parte delle potenze
            europee. Approfittando della debolezza dei governi locali e del progressivo sfaldarsi
            dell’impero ottomano, soprattutto Francia e Gran Bretagna, ma anche altri stati fra cui
            l’Italia, hanno imposto il loro controllo su vari territori abitati da musulmani.
            Talvolta si è trattato di una vera e propria annessione, come nel caso dell’Algeria,
            mentre in altri casi si ebbe un dominio meno diretto. Per quanto riguarda il mondo arabo
            (delle altre aree ci occuperemo tra poco), il dominio francese ha interessato i paesi
            del Maghreb e la zona siro-libanese, mentre il Medio Oriente ha visto la supremazia
            britannica. 
La storia del ’900 è stata quindi
            caratterizzata dalle lotte di liberazione di molti stati arabi che hanno raggiunto
            l’indipendenza con percorsi differenti e attraverso alterne vicende delle quali sono
            stati protagonisti celebri leader nazionalisti e partiti di varia ispirazione. Talvolta
            l’emancipazione dal potere straniero si è realizzata gradualmente, ma non sono mancati
            casi di conflitti lunghi e sanguinosi che hanno contribuito a radicare nelle popolazioni
            locali il sentimento della propria identità nazionale e a diffondere un forte
            antagonismo nei confronti dell’Occidente. In generale, comunque, tutti i paesi islamici
            interessati dal colonialismo ne hanno subìto pesantemente le conseguenze, soprattutto in
            campo economico, e anche dopo la conquista dell’indipendenza politica lo sfruttamento
            delle loro risorse è stato spesso condotto più in funzione di interessi stranieri che in
            vista dello sviluppo locale. Sia dal punto di vista politico sia, soprattutto, da quello
            economico gli Stati Uniti hanno progressivamente sostituito le antiche potenze coloniali
            nell’influenzare più o meno direttamente la storia di molti di questi paesi, anche se
            non sono mancati alcuni stati arabi che, per ragioni ideologiche e per ottenere appoggi,
            hanno preferito gravitare piuttosto nell’area d’influenza sovietica. 
Anche se il colonialismo ha avuto
            caratteristiche differenti da caso a caso, in campo culturale e istituzionale l’influsso
            dei modelli occidentali si è ovunque rafforzato e generalizzato,
            ponendo le basi di un processo allo stesso tempo di imitazione e di rifiuto che va ben
            oltre la mera dimensione politica, per quanto rilevante essa sia. Quest’ultima è stata
            inoltre particolarmente convulsa: basti ricordare la lunga serie di colpi di stato che
            si sono succeduti in paesi come l’Iraq e la Siria; le tensioni sfociate in guerre civili
            come nel caso del Libano; i progetti di unificazione come la Repubblica araba unita tra
            Egitto e Siria o la più volte annunciata federazione tra stati maghrebini; i numerosi e
            costanti tentativi di ridisegnare i confini nazionali, tra i quali la lunga guerra tra
            Iran e Iraq, l’invasione da parte di quest’ultimo del Kuwait e le mire espansioniste
            della Siria nei confronti del Libano sono soltanto alcune delle più recenti e
            drammatiche manifestazioni; conflitti etnici che interessano intere popolazioni come i
            berberi nel Nord Africa, i curdi in Medio Oriente e gli abitanti del Sudan
            meridionale... oltre naturalmente alla questione palestinese che da cinquant’anni è
            fonte di forti tensioni non soltanto a livello locale, ma rappresenta un fattore di
            instabilità nel panorama complessivo della politica internazionale. 

Il presente: tra «umma» e stati nazionali 



A partire dall’800, si è detto, e
            soprattutto nella prima parte del ’900, come gran parte dei paesi dell’Asia e
            dell’Africa, anche quelli nei quali la popolazione era prevalentemente o comunque in
            buona misura musulmana, vissero l’intensa stagione della loro emancipazione politica. Il
            concetto stesso di nazionalismo, modellato nelle sue forme dai movimenti che se ne
            fecero portavoce, era però un prodotto del pensiero occidentale moderno. La sua
            affermazione, presso popoli abituati a concepire i rapporti tra etnia, lingua e stato in
            altri termini, non fu quindi del tutto priva di problemi. 
Nel mondo musulmano in particolare,
            dove l’appartenenza all’unica umma si fondava essenzialmente su
            basi religiose, per un certo periodo l’ideale panislamico
            costituì un’alternativa alla penetrazione del nazionalismo. Non a caso i maggiori
            esponenti del radicalismo islamico hanno spesso richiamato la sostanziale
            incompatibilità tra islam e nazionalismo. Nonostante ciò quest’ultimo finì per imporsi
            anche nei paesi musulmani per diverse ragioni. Intere aree del grande impero islamico
            avevano infatti conservato nel corso dei secoli una propria specificità nella quale
            sussistevano molti elementi che potevano essere interpretati come costitutivi di una
            specifica identità nazionale (rientrano in questo quadro la rinascita di lingue come il
            turco e il persiano, o il recupero del passato faraonico in Egitto e fenicio in
            Libano...). Inoltre, con il progressivo indebolimento del potere centrale tornavano a
            manifestarsi con rinnovato vigore antiche tensioni, come l’insofferenza nei confronti
            vuoi di un’arabizzazione mai definitivamente compiuta (come nel caso dei persiani o dei
            berberi), vuoi dell’egemonia di una determinata etnia all’interno della
                umma stessa (come nel caso degli arabi nei confronti dei
            turchi). Essendo infine parte integrante della cultura di quei paesi europei che stavano
            progressivamente mostrando la loro potenza e imponendo la propria egemonia sul resto del
            mondo, il nazionalismo sembrava il mezzo più adatto sia per mettersi alla scuola
            dell’Occidente nella speranza di colmare il distacco accumulato negli ultimi secoli, sia
            per affrontarlo in prospettiva sul suo stesso terreno. 
Le concezioni e gli ideali propri
            del nazionalismo hanno così fatto il loro ingresso anche nel mondo arabo e musulmano e
            sono stati paradossalmente tanto più assimilati da ciascun paese quanto maggiormente
            esso ha dovuto lottare per vederli riconosciuti e realizzati, attraverso un aspro
            conflitto per ottenere l’indipendenza proprio da quanti avevano contribuito a far
            conoscere e a diffondere quegli stessi concetti e ideali. L’ambiguità del rapporto con
            l’Occidente, ritenuto nello stesso tempo un modello e un ostacolo, ha origine appunto in
            questo paradosso, pur essendosi arricchita di altri fattori nel corso delle fasi
            successive. Queste ultime a loro volta non sarebbero
            comprensibili se non si tenesse conto del fatto che, per quanto
            innovativi, gli elementi provenienti dalla cultura occidentale non furono in grado di
            scalzare del tutto quelli tradizionali, né seppero amalgamarsi con essi in una sintesi
            compiuta, sovrapponendovisi piuttosto come un’ulteriore stratificazione tutto sommato
            piuttosto precaria. 
La priorità dell’obiettivo della
            conquista dell’indipendenza fece sì che comunque la contraddizione restasse latente per
            un certo periodo, ma presto o tardi sarebbe risultato evidente che il nazionalismo
            comportava necessariamente anche una certa dose di laicizzazione. Il fatto che tanti
            arabi cristiani abbiano contribuito alla fortuna di questo movimento parrebbe dimostrare
            che, almeno ai loro occhi, le nuove opportunità offerte da una comunità nazionale basata
            su criteri non confessionali parevano allettanti. Anche i movimenti islamici aderirono
            alla lotta anticoloniale, ma non avrebbero tardato a prendere le distanze dalle classi
            dirigenti che, all’indomani dell’indipendenza, dimostrarono il carattere laico
            dell’ideologia che le aveva portate alla vittoria. Si deve inoltre tener conto che, per
            quanto epica ed esaltante, la lotta di liberazione nazionale aveva ottenuto risultati
            soltanto parziali. Occorreva infatti renderla sostanziale con scelte che garantissero
            l’emancipazione economica, senza la quale quella politica sarebbe restata puramente
            formale: il collegamento più o meno diretto con l’ideologia socialista e le scelte di
            politica interna e internazionale di molti paesi musulmani, all’indomani
            dell’ottenimento dell’indipendenza, rappresenta il tentativo di rispondere a tale
            esigenza attraverso il passaggio dalla fase «nazionalista» a quella «rivoluzionaria».
            L’interesse si spostò così verso i problemi interni legati a un progetto di
            trasformazione sociale. Ancora una volta furono le suggestioni provenienti
            dall’Occidente a imporsi e i leader di questa stagione si fecero portatori dell’ideale
            socialista, anche se in una forma riveduta e corretta a uso delle loro realtà locali.
            Così, alcuni aspetti salienti della dottrina marxista, quali l’ateismo o la
            contestazione della proprietà privata, furono ignorati o mitigati per renderla
            accettabile in un ambiente fortemente influenzato dalla
            tradizione islamica. Infatti, in questo quadro, così come i movimenti islamici non
            avevano potuto non aderire alle campagne nazionaliste pur rifiutandone l’ideologia, i
            governi dei nuovi stati indipendenti, nonostante la loro più o meno esplicitamente
            dichiarata laicità, si trovarono a fare appello all’islam come fattore di legittimazione
            e di coesione più efficace e sicuro di altri di fronte alla complessità e alla
            delicatezza della situazione che dovevano affrontare. Inoltre il nazionalismo perdeva
            progressivamente anche la sua maggior fonte di legittimazione: il prestigio di aver
            conquistato l’indipendenza. Se per gli adulti infatti quest’ultimo restava intatto, le
            nuove generazioni – non avendo memoria diretta di quegli eventi – avrebbero sentito
            maggiormente la delusione per le loro speranze disattese che la soddisfazione per i
            successi riportati, ormai troppo lontani nel tempo. 
Per restare alla sola Lega araba,
            l’Algeria indipendente, l’Egitto di Nasser, l’Iraq e la Siria governati dal partito
            Baath, la Somalia di Siad Barre, lo Yemen del sud sono gli stati che hanno più
            decisamente adottato l’opzione rivoluzionaria, ma analoghe propensioni almeno parziali
            hanno mostrato pure molti altri movimenti e partiti anche di governo. Quale che sia
            stata l’effettiva penetrazione del socialismo nelle singole realtà nazionali, si può
            affermare che in generale si diffuse un’ideologia militante che pervase ogni espressione
            della vita culturale e sociale. Al fine di mantenere elevato il grado di coinvolgimento
            delle masse nel perseguimento degli obiettivi individuati dalle avanguardie si promosse
            una visione semplificata della realtà, decisamente più funzionale e di più facile
            gestione rispetto alla coscienza critica e consapevole delle problematiche in atto. I
            regimi instauratisi all’indomani delle indipendenze, anche quelli di matrice non
            socialista, si impegnarono a fondo in questa direzione. Eredi del nazionalismo
            modernista, esplicitarono nella loro azione l’opzione laica che in quello era rimasta
            latente giungendo a scontrarsi apertamente con i movimenti di ispirazione religiosa che
            non condividevano invece questo orientamento. 
        
Per ironia della sorte proprio
            coloro che avevano condotto la lotta di liberazione portarono alle estreme conseguenze
            la penetrazione delle ideologie di origine occidentale che avevano cominciato a
            infiltrarsi nel mondo islamico proprio grazie agli ideali del nazionalismo. Ancor più
            paradossalmente, la loro volontà di conservare e di promuovere gli aspetti originali
            della propria cultura ha garantito ai loro antagonisti islamici di trovare un terreno
            favorevole alla loro affermazione. 
Alcune questioni generali di grande
            rilevanza hanno influito pesantemente sulle vicende del mondo arabo e musulmano negli
            ultimi decenni, contribuendo in misura non secondaria nel determinare la crisi e il
            superamento delle due stagioni che abbiamo qui brevemente delineato. L’eccezionale
            incremento demografico, favorito dal miglioramento delle condizioni igienico-sanitarie,
            ha fatto sì che problemi quali l’occupazione e lo sviluppo abbiano assunto dimensioni
            imponenti di fronte alle quali i governi, indipendentemente dai loro orientamenti
            ideologici, sono spesso incapaci di trovare delle soluzioni adeguate. I persistenti
            squilibri nel settore agrario, velleitarie politiche di industrializzazione e inefficaci
            impieghi delle risorse derivanti dalla produzione petrolifera hanno spesso mantenuto
            l’economia di molti paesi fortemente dipendente dall’estero e minata da distorsioni e
            fragilità strutturali. La fine del bipolarismo Usa-Urss sulla scena internazionale ha
            nel frattempo fatto venir meno alcuni fattori stabilizzatori, inaugurando un periodo
            carico di nuove opportunità ma anche di profonda incertezza. Anche se per esigenze di
            chiarezza espositiva e a motivo di una reale preponderanza di un determinato
            orientamento sugli altri l’articolazione della nostra analisi in tre momenti successivi
            e distinti può essere giustificata, essi non devono tuttavia essere considerati isolati
            né in rigida successione. 


4.

Il credo e il culto 



Principii e precetti 



Il Corano non è una esposizione
            sistematica delle verità nelle quali il musulmano deve credere né di quanto è tenuto a
            compiere, ma gli articoli di fede e le prescrizioni morali vi sono disseminati qua e là
            senza un ordine preciso. 
In generale si può dire che, mentre
            le sure meccane proclamano (ma spesso in modo oscuro e allusivo) le realtà ultime, è in
            quelle medinesi che si trovano veri e propri piccoli abbozzi dei principii del credo e
            del culto che saranno poi ripresi nelle elencazioni complete e particolareggiate dei
            testi di teologia e nei manuali di diritto islamico. 
La più lunga lista degli articoli
            della fede musulmana proposta dal Corano si trova nella sura 2, v. 177 ed è ripresa in
            detti del Profeta come questo: «Il Messaggero di Dio disse: “La fede è che tu creda in
            Dio, nei suoi angeli, nei suoi libri, nei suoi Messaggeri e nell’Ultimo Giorno, e che tu
            creda nel decreto divino, sia nel bene che nel male”». A partire da questi testi le
            verità fondamentali di cui trattano i teologi e che si trovano elencate nei catechismi
            islamici sono: l’esistenza e l’unicità di Dio, la fede negli angeli, nei libri rivelati,
            nei messaggeri divini, nel Giudizio universale e nella predestinazione, con sfumature
            diverse (talora in modo rilevante) a seconda delle scuole e dei periodi. 
Il peso della tradizione nella
            fissazione di queste dottrine è stato importante, ma un musulmano potrebbe fermarsi alla
            prima enunciazione, al primo dogma che afferma l’unicità di Dio,
            e sentire la sua fede già in esso tutta compresa. Una delle espressioni arabe che
            definiscono la teologia è infatti ’ilm al-tawhîd: scienza
            dell’unità o dell’unificazione. L’unicità di Dio in effetti è l’unico vero dogma
            dell’islam, che si considera la più pura tra le religioni monoteistiche, lontana tanto
            dall’idea cristiana della Trinità quanto da quella ebraica di una sorta di Dio
            nazionale, contrapposto ad altri dèi. Il motivo stesso per cui nacque e il tono delle
            sue argomentazioni inducono a pensarla, più che come una vera e propria teologia, come
            un’apologia difensiva, impegnata a contrastare gli avversari della fede piuttosto che a
            investigare sul mistero divino. Tale indagine fu infatti scoraggiata dal Profeta stesso
            che invitò a non cercare di conoscere le cose sulle quali Iddio ha mantenuto il
            silenzio, facendo in ciò eco al testo del Corano che ordina di non soffermarsi troppo su
            questioni interpretative (cfr. sura 3, v. 7). 
I limiti del ruolo della teologia
            furono ben raffigurati dal grande teologo musulmano del XII secolo al-Ghazâlî quando
            affermò che essa, similmente alle guardie che scortano i pellegrini in viaggio verso i
            luoghi santi, non partecipa al pellegrinaggio ma si limita a difendere coloro che lo
            fanno. Per la teologia islamica l’atteggiamento religioso è profondamente radicato
            nell’uomo, creato per adorare Dio (cfr. sura 51, v. 56), insito nella sua stessa natura
            (cfr. sura 30, v. 30) e legato a un misterioso patto primordiale tra Dio e il genere
            umano (cfr. sura 7, vv. 172-173). La natura da sola non può tuttavia condurre a
            conoscere la verità, per questo è necessaria la rivelazione. Non ci sono quindi prove
            inconfutabili che possono togliere alla fede il suo carattere di adesione a un mistero e
            di libera scelta. 
Le fonti della teologia sono il
            Corano e la sunna, con un ordine di priorità inverso tra i due
            rispetto a quanto avviene nel campo del diritto dove invece la
                sunna prevale; c’è però una preoccupazione giuridica che sembra
            imporsi anche nella teologia, cioè l’intento di definire gli uomini in base alla fede e
            di stabilirne in forza di questo una sorta di stato giuridico:
            credente, peccatore, infedele. Come abbiamo visto, un’altra
            fonte delle verità di fede è il consenso (ijmâ’): ciò su cui i
            dotti e i teologi si sono unanimemente accordati. Da ultimo anche la ragione può essere
            fonte di alcune verità, provando i dati dimostrabili contenuti nella rivelazione e
            limitandosi ad accettare altre verità così come vengono espresse nel Testo sacro, senza
            pretendere di spiegarle. 
Se molteplici sono le modalità con le
            quali Iddio si manifesta agli uomini, profezia e rivelazione ne sono le forme per così
            dire privilegiate e perfette. Esse non sono riservate ai soli musulmani. Ogni popolo ha
            infatti ricevuto messaggeri divini: «non v’è nazione in cui non sia stato già un
            Ammonitore in antico» (sura 35, v. 24). Il Corano ne offre una lunga lista che
            comprende, oltre ad alcuni profeti inviati agli arabi già prima di Maometto, anche molte
            figure riprese dall’Antico e dal Nuovo Testamento, benché nella Bibbia non sia sempre
            riconosciuta a esse la qualifica di profeta: Adamo, Noè, Enoch, Abramo, Ismaele, Isacco,
            Lot, Giacobbe, Giuseppe, Mosè, Aronne, Davide, Salomone, Elia, Eliseo, Giobbe, Giosuè,
            Giona, Zaccaria, Giovanni e Gesù. 
Nonostante le virtù a essi
            riconosciute e persino i miracoli ad alcuni attribuiti, costoro sono considerati uomini
            come gli altri, ma preservati da ogni errore nella trasmissione del messaggio a loro
            affidato da Dio che custodisce l’integrità della Sua Parola. Questi personaggi non sono
            però tutti latori di una vera e propria rivelazione: alcuni ricevono un’ispirazione
            personale e sono semplici ammonitori e modelli per il loro popolo, ad altri invece è
            affidato un vero e proprio testo e il compito di far conoscere la legge divina. Ciò
            nonostante il nocciolo della loro predicazione è comunque sempre il medesimo, ossia il
            monoteismo, anche se ciascuno di loro non si limita a confermare quanto trasmesso dai
            predecessori, ma può in parte rettificarlo e perfezionarlo fino alla rivelazione
            completa e definitiva giunta tramite Maometto, sigillo dei profeti. 
Una tradizione attribuitagli riporta
            che egli avrebbe detto: «L’islam è che tu testimoni che non c’è altro Dio che Iddio e
            che Maometto è il Messaggero di Dio; che tu compia la preghiera
            rituale, versi l’elemosina, digiuni nel mese di ramadan e faccia il pellegrinaggio alla
            Casa (cioè al tempio della Mecca), se ne hai la possibilità». Sono questi i cinque
            precetti fondamentali del culto musulmano noti come i «pilastri dell’islam»
                (arkân al-islâm). Lo scrupoloso adempimento di queste pratiche
            contraddistingue i credenti più devoti, ma la loro validità non viene comunque messa in
            dubbio neppure dai meno praticanti. Il fondamento di questi atti di culto non si basa
            infatti su convenzioni umane, ma su esplicite disposizioni divine: i cosiddetti «diritti
            di Dio» (huqûq Allâh) sanciti dal Corano e dall’insegnamento del
            Profeta. Nessuno spazio quindi ad alcuna riforma liturgica: anche quando si parla di
            aggiornamento della legge musulmana non lo si intende mai come riferito alle
            prescrizioni rituali. 
Il primo «pilastro» del culto
            musulmano consiste nella professione di fede (shahâda), vale a dire
            l’enunciazione delle due verità fondamentali dell’islam: l’unità e l’unicità di Dio e la
            missione profetica di Maometto mediante la formula «Non v’è altro dio che Iddio e
            Maometto è l’inviato di Dio». La proclamazione della shahâda di
            fronte a testimoni è richiesta a chi intenda convertirsi all’islam, ma moltissime sono
            le occasioni in cui essa è ripetuta dai credenti: preghiere, feste, cerimonie, momenti
            salienti della vita... 
Uno degli atti del culto musulmano
            forse più noti e in grado di esprimere anche visivamente il significato del termine
            islam, è la preghiera. Con essa i credenti realizzano la loro vocazione originaria,
            essendo stati creati per adorare il Signore (cfr. sura 51, v. 56). Il Corano esorta i
            fedeli e lo stesso Profeta a compierla assiduamente. Per svolgere validamente la
            preghiera è richiesto che l’orante sia in stato di purità rituale che si ottiene
            compiendo le abluzioni o facendo un bagno completo a seconda dei casi. Data la
            difficoltà di reperire dell’acqua in terre aride, il Corano ammette anche la cosiddetta
            «lustrazione pulverale», ottenuta mediante l’impiego di sabbia. L’abluzione ordinaria
            consiste nel lavarsi tre volte le mani, la bocca, il naso e il volto, lavarsi
            gli avambracci, passarsi sulla testa e sul collo la mano
            bagnata, pulirsi le orecchie e lavarsi i piedi. 
Forse all’inizio vi erano soltanto
            tre preghiere al giorno, alle quali si sarebbe aggiunta presto quella del mezzogiorno,
            ma resta incerto come e quando si passò alle cinque preghiere quotidiane: al mattino
                (subh) prima del sorgere del sole; a mezzogiorno
                (zuhr); durante il pomeriggio (’asr); al
            tramonto (maghrib) e a tarda sera (’ishâ’). Il
            richiamo alla preghiera veniva tradizionalmente lanciato dal muezzin dall’alto del
            minareto, ma oggi è spesso diffuso con altoparlanti e trasmesso per radio e televisione.
            La preghiera si può compiere ovunque, riservando però a essa uno spazio separato ove si
            stende in genere un apposito tappeto. L’unica preghiera che si svolge comunitariamente
            in moschea è quella di mezzogiorno del venerdì. Tale giorno è diventato spesso quello
            del riposo settimanale nei paesi islamici, ma soltanto di recente e su imitazione del
            sabato ebraico e della domenica cristiana. 
Chi compie la preghiera deve
            rivolgersi verso la Mecca. Secondo la tradizione islamica la «direzione» della
            preghiera, detta qibla, sarebbe stata originariamente quella di
            Gerusalemme, ma Iddio avrebbe poi ordinato di mutarla, dopo il rifiuto da parte degli
            ebrei di Medina di riconoscere la missione profetica di Maometto. La
                qibla è indicata nelle moschee da un’apposita nicchia, detta
                mihrâb, a fianco della quale sorge generalmente un pulpito
                (minbar) da cui chi presiede la preghiera comunitaria del
            venerdì tiene un sermone (khutba) durante il quale invoca la
            benedizione divina anche sull’autorità costituita: la moschea così è stata spesso il
            luogo privilegiato per la legittimazione o la contestazione di quanti detenevano il
            potere. 
L’orazione non è libera e spontanea,
            ma è una sequenza fissa di movimenti e formule per lo più di origine coranica. Una volta
            pronunciata l’intenzione di compiere la preghiera, alzando le mani fino alle spalle si
            pronuncia la formula: Allâh akbar, cioè «Iddio è il più grande». Si
            passa poi alla rak’ah, blocco centrale della preghiera ripetibile
            più volte. Tenendo il polso sinistro con la destra si recita la
            prima sura del Corano, ci si china fino a portare le palme all’altezza delle ginocchia,
            ci si rialza per poi prostrarsi fino a toccare il suolo prima con le ginocchia, poi con
            le mani e infine con la fronte, si torna poi in ginocchio per passare a un’altra
            prosternazione. La fine della preghiera consiste nel pronunciare, in ginocchio, la
            professione di fede, formule di benedizione per il Profeta e un saluto augurale a destra
            e a sinistra. Molto ripetuta, durante la preghiera e in altre occasioni, è la prima sura
            del Corano. 
La precisione delle disposizioni
            relative alla preghiera rituale non deve far credere che non vi sia spazio per la
            spontaneità: esiste infatti anche la preghiera libera (du’â’),
            molto diffusa specialmente tra i mistici musulmani e tra quanti, non paghi della mera
            adesione ai precetti, desiderano compiere pratiche supplementari. Molto praticato è lo
                dhikr, termine arabo che significa «menzione» o «ricordo» e che
            consiste nel nominare e invocare Iddio mediante formule da ripetere ad alta voce oppure
            solo mentalmente, accompagnate da movimenti del corpo che possono essere anche vere e
            proprie danze con accompagnamenti musicali, aborriti dai più intransigenti
            tradizionalisti. 
Vi è poi l’elemosina, designata coi
            termini zakâh (più appropriato per quella obbligatoria e regolata
            da precise disposizioni legali) e sadaqa (preferito per indicare
            quella volontaria). La prima è dunque una specie di decima e l’etimologia del nome
            suggerisce la funzione di purificazione che dovrebbe avere rispetto all’attaccamento
            verso i beni terreni. Pur non richiedendo eroiche rinunce e privazioni, né disprezzando
            i piaceri della vita, l’islam infatti condanna lo smodato amore per le ricchezze e la
            sopravvalutazione delle effimere realtà terrene. Vi è poi un chiaro scopo di solidarietà
            verso quanti si trovano in ristrettezze e l’intento di contribuire a opere di utilità
            pubblica. Le categorie di beni soggette alla zakâh e l’ammontare di
            questa per ciascuna di esse è fissato dalla legge islamica: prodotti agricoli, bestiame,
            oro, argento e mercanzie. In forme diverse, attualmente è compresa nel sistema fiscale
            dei vari paesi musulmani.
        
Un altro dei precetti dell’islam che
            colpiscono l’immaginazione dei non musulmani è il digiuno (sawm)
            del mese di ramadan, durante il quale per tutte le ore di luce del giorno sono
            interdetti cibi, bevande, fumo e rapporti sessuali. Questo mese anticamente cadeva
            probabilmente in estate (ramadan significa infatti «torrido»), ma con l’islam si è avuto
            un cambiamento. Infatti i musulmani seguono un calendario lunare di undici giorni più
            corto di quello solare. Essendo stato abolito il mese intercalare che in precedenza
            serviva periodicamente a pareggiare lo scarto tra i due, non c’è più corrispondenza
            fissa tra le stagioni e i mesi. Anche il digiuno, come l’elemosina, dovrebbe servire a
            distogliere il corpo e la mente dalle cose terrene per rivolgerli a Dio ed esprimere la
            sottomissione al Suo volere. Durante il ramadan bisogna infatti evitare anche litigi,
            menzogne, calunnie... Vi sono tenuti tutti i credenti e le credenti che abbiano
            raggiunto la pubertà e non ne siano esonerati espressamente, come accade per malati e
            viaggiatori, donne gravide o che allattano e vecchi. Considerato un vero «tempo forte»
            dell’anno islamico, il ramadan rappresenta per i giovani che iniziano a praticarlo una
            sorta di passaggio al mondo degli adulti e a una vita religiosa più profondamente e
            consapevolmente vissuta. Vi sono anche aspetti comunitari che contribuiscono ad
            accrescerne l’importanza: le serate e le notti trascorse in riunioni conviviali seguite
            da veglie di preghiera e di ascolto del Corano. Il ramadan si conclude con la cosiddetta
                ’îd al-fitr, cioè «festa della rottura del digiuno», chiamata
            anche «piccola festa», per distinguerla da quella maggiore celebrata nel mese del
            pellegrinaggio. Similmente a quanto è avvenuto presso i cristiani per Natale e Pasqua,
            l’importanza gerarchica di queste due festività si è ribaltata nel sentimento popolare e
            non sono assenti degenerazioni consumistiche, paradossalmente proprio nel mese del
            digiuno. 
Fra i pilastri dell’islam il
            pellegrinaggio (hajj) alla Mecca è quello che mantiene i legami più
            stretti con le tradizioni arabe antiche. L’islam poté infatti trionfare solo
            innestandosi nelle consuetudini locali, delle quali recuperò anche forme di culto,
            pur dando a esse una nuova interpretazione. La conservazione di
            alcuni elementi delle pratiche precedenti suscitò comunque talvolta perplessità persino
            nei «padri fondatori» della comunità islamica: la tradizione musulmana riporta ad
            esempio che il califfo ’Omar avrebbe baciato con riluttanza la pietra nera (incastonata
            in un angolo del tempio della Mecca), considerando tale gesto poco consono all’assoluto
            monoteismo islamico, ma accettando comunque di seguire, così facendo, l’esempio del
            Profeta. Il luogo dove sorge il tempio della Mecca sarebbe stato scelto da Dio ancor
            prima della creazione del mondo, a immagine di un tempio celeste edificato dagli angeli.
            Già al tempo di Adamo una tenda sarebbe stata fatta scendere dal cielo perché i primi
            uomini compissero attorno a essa il rito della circumambulazione
                (tawâf). Distrutta dal Diluvio essa fu sostituita dall’edificio
            cubico (ka’ba) costruito da Abramo insieme al figlio Ismaele. Ogni
            musulmano adulto che abbia salute e mezzi per farlo, è tenuto a recarsi in
            pellegrinaggio alla Mecca almeno una volta nella vita. Appena giunto nel territorio
            della città santa il pellegrino assume lo stato di ihrâm
            («sacralizzazione») e indossa un abito bianco formato da teli senza cuciture. Fino alla
            fine dei riti non solo non potrà avere rapporti sessuali, ma eviterà anche di radersi e
            tagliarsi i capelli e le unghie. Il culmine dei riti si ha tra l’ottavo e il decimo
            giorno del mese del pellegrinaggio con inizio nella moschea della Mecca, per spostarsi
            quindi nella piana di ’Arafât, dopo una sosta intermedia a Minâ. Nella grande pianura,
            di fronte a Dio e in condizione di perfetta uguaglianza fra loro, i credenti rinnovano
            l’espressione della loro fede e invocano il Signore con formule prestabilite. Dopo
            essersi spostati a Muzdalifa, i pellegrini tornano a Minâ, dove hanno luogo particolari
            cerimonie come la lapidazione del diavolo (mediante il lancio di pietre contro un
            mucchio di terra), il sacrificio di animali e la rasatura del capo. Quella del
            sacrificio, in memoria di Abramo pronto a immolare il figlio, come si è detto è la
            maggiore festività islamica, coinvolge non soltanto i pellegrini ma la totalità dei
            fedeli, ovunque si trovino, e ha luogo il 10 del mese del
            pellegrinaggio. Un tipico gesto del pellegrinaggio è la circumambulazione della Ka’ba in
            senso antiorario, mentre altre pratiche come bere o bagnare il proprio sudario al pozzo
            di Zamzam e la visita della tomba di Maometto a Medina sono molto seguite, benché non
            obbligatorie. 
Se in un primo tempo il valore
            sociale del pellegrinaggio rimase rilevante, in seguito fu soprattutto quello spirituale
            a prevalere. La Mecca è stata spesso la meta ultima di ben più ampie peregrinazioni di
            geografi e dotti musulmani che si spostavano tra i maggiori centri del mondo islamico
            per arricchire e perfezionare le loro conoscenze. Anche l’uomo comune vede nel
            pellegrinaggio un’esperienza fondamentale: chi vi si reca torna spesso deciso a cambiar
            vita, vuoi abbandonando comportamenti incompatibili con la fede musulmana, vuoi
            semplicemente diventando maggiormente praticante e fedele ai precetti del culto. Chi vi
            ha partecipato si fregia per sempre del titolo di «pellegrino»
                (hâjj) e non di rado si possono vedere raffigurate le varie
            fasi del viaggio in colorati murales che ricoprono le pareti esterne delle abitazioni di
            quanti sono tornati dalla Mecca. 
Un’altra grande festività islamica è
            quella dell’’ashûrâ, decimo giorno del mese di
                muharram. Fu istituita da Maometto il giorno del suo arrivo a
            Medina a imitazione del Kippur ebraico, ma in seguito la tradizione fece coincidere con
            questa data altri eventi capitali: la creazione della terra, il pentimento di Adamo, la
            fine del Diluvio... Gli sciiti in particolare vi commemorano il martirio di Husayn,
            figlio di ’Alî e nipote del Profeta, trucidato a Karbala nel 680. Per essi non si tratta
            così soltanto di un giorno di preghiera e di digiuno, come per gli altri musulmani, ma
            di cordoglio e di lutto, manifestati talora con sacre rappresentazioni simili a quelle
            cristiane del venerdì santo. 
Più tarda è stata l’introduzione
            della festa della nascita del Profeta, che si tiene il dodicesimo giorno del terzo mese
            dell’anno islamico. 
Esistono poi molte altre festività
            minori, talvolta legate a epoche o a zone particolari e naturalmente accompagnate da
            usi e tradizioni popolari influenzati dal folclore locale e
            persino da antiche pratiche preislamiche. 

Norme e pratiche particolari 



Alimentazione.
            Un aspetto del comportamento dei musulmani che è piuttosto noto, oltre alle pratiche di
            culto, è quello relativo alle interdizioni alimentari. Si sa, ad esempio, che sono
            proibiti certi cibi (come la carne di maiale) e le bevande alcoliche, così come è
            risaputo che le carni lecite devono comunque essere di animali macellati secondo
            determinate regole; tuttavia, sono poco conosciuti i dettagli di queste pratiche così
            come le loro motivazioni. 
L’origine di molte disposizioni è
            senz’altro da rintracciarsi nell’eredità di religioni precedenti all’islam, ma non è
            facile stabilire quale influsso sia stato preponderante. Il Corano, mentre espone i
            precetti da seguire in materia, dichiara esplicitamente che si tratta di restrizioni
            meno dure di quelle seguite dagli ebrei e afferma che essi vi sarebbero stati tenuti
            come punizione per la loro condotta (cfr. sura 4, v. 160; sura 16, v. 118), stabilendo
            così per i musulmani minori divieti. La proibizione della carne di maiale è comunque
            ripresa. Meno noto è che sono vietate anche le carni dei predatori, ma la
            classificazione di questo tipo di animali è più incerta e comunque l’interdizione non
            trova il consenso di tutte le scuole giuridiche. Leciti sono invece generalmente gli
            uccelli non rapaci, i pesci e gli insetti, questi ultimi probabilmente perché non hanno
            una circolazione sanguigna. Il sangue è infatti considerato, come nella Bibbia, la
            «vita» dell’animale ed è necessario che questa sia tolta completamente perché qualsiasi
            carne possa essere consumata: di qui la macellazione rituale che comporta il
            dissanguamento della bestia, fatta comunque in modo che essa soffra il meno possibile e
            invocando il nome di Dio. Se istintivamente questo sistema di soppressione dell’animale
            può sembrare crudele, non bisogna dimenticare che la
            sacralizzazione dell’atto della macellazione risponde in origine proprio al superamento
            del senso di colpa che l’uccisione di qualsiasi essere vivente porta con sé. Quando la
            macellazione è stata compiuta rispettando la procedura, anche se non sia stata praticata
            da musulmani, le carni sono generalmente considerate lecite. Per quanto riguarda le
            bevande inebrianti, il loro divieto – assieme a quello della musica e della danza –
            risale al fatto che esse erano impiegate spesso per procurare uno stato di trance nelle
            pratiche dei maghi e degli indovini. Il Corano non giudica sempre il vino negativamente
            (sura 16, v. 67), ma le intemperanze di alcuni fedeli in stato di ubriachezza avrebbero
            condotto al divieto totale e definitivo (sura 5, v. 90). 
Come accade anche per altre
            disposizioni, i divieti alimentari possono essere superati in stato di necessità. Tutta
            questa normativa ha naturalmente una particolare rilevanza presso i musulmani immigrati
            in Occidente: da un lato diventa un segno distintivo della propria identità religiosa e
            culturale, dall’altro incontra molti ostacoli nella sua messa in pratica, specialmente
            quando si debbano consumare cibi preconfezionati di cui non sia possibile stabilire con
            esattezza i componenti e le modalità di preparazione. 
Figli e
                matrimonio. Vista la grande diffusione dell’islam e la sua storia
            plurisecolare, un discorso sugli usi legati alla nascita di un figlio comporterebbe la
            distinzione di zone e periodi ben delimitati e richiederebbe una trattazione ampia e
            articolata. A mo’ di esempio ci limitiamo a ricordare consuetudini proprie della
            tradizione arabo-islamica antica, quali il sacrificio di un animale, generalmente sette
            giorni dopo la nascita e in concomitanza con l’imposizione del nome al bambino al quale,
            al momento della venuta al mondo, si sussurra all’orecchio la professione di fede
            islamica. Va inoltre ricordato che, come forse non tutti sanno, anche i musulmani
            praticano la circoncisione, non strettamente obbligatoria ma comunque molto diffusa,
            anche se a proposito di quella femminile sussistono pareri
            discordanti.
        
Senza voler entrare nella polemica
            suscitata dalle accuse spesso mosse a Maometto di essere un uomo passionale se non
            addirittura lussurioso, va ricordato che l’islam ha, per quanto concerne l’etica
            sessuale, una sua propria e caratteristica posizione e che, in questo come in altri
            casi, non propugna una morale eroica che oltrepassi i limiti della natura umana. Il
            celibato viene dunque disapprovato e il matrimonio, salvo rare eccezioni, è lo stato
            obbligatorio dei credenti, uomini e donne, raccomandato dal Corano stesso (cfr. sura 24,
            v. 32) e confermato da numerosi detti del Profeta che lo stimano raccomandabile quando
            non indispensabile. Se non è del tutto assente l’idea che il matrimonio abbia anche la
            funzione di scoraggiare pratiche sessuali illecite, i piaceri della carne non sono
            demonizzati in se stessi, ma vengono anzi a volte esaltati, né si teme di paragonare al
            piacere sessuale la beatitudine del paradiso. 
Gli usi relativi alla celebrazione
            del matrimonio sono molto vari e, com’è ovvio, legati alle tradizioni locali. Si tratta
            comunque di un evento di grande rilevanza, ma non di particolare significato religioso.
            La legge islamica lo concepisce come un contratto e molte norme sono desunte
            direttamente dal Corano che torna a più riprese sull’argomento, specialmente nelle sure
            2, 4 e 33. In particolare è elencata una serie di persone tra le quali non è lecito
            concludere matrimonio, soprattutto per ragioni di parentela di sangue o di latte, ma
            anche per disparità di fede religiosa (all’uomo è consentito il matrimonio con una
            monoteista, alla donna soltanto con un musulmano e comunque i figli seguiranno la
            religione del padre) o di stato sociale. Inoltre è necessario il consenso dei nubendi
            (anche se talvolta quello della donna può essere espresso dal suo tutore) e il
            versamento di un dono nuziale da parte del marito alla sposa. La presenza di testimoni
            garantisce la pubblicità oltre che la validità dell’atto. All’uomo sono consentite fino
            a quattro mogli, ma la condizione della perfetta equità fra di esse, esplicitamente
            richiesta dal Corano, ha indotto alcuni riformatori a considerare tale poligamia
            limitata una sorta di fase di passaggio verso la monogamia, la quale ha
            comunque finito col prevalere anche per motivi economici. La
            disparità di trattamento tra uomo e donna è più evidente nel caso di scioglimento del
            matrimonio, sempre possibile per volontà del marito e solo in casi ben definiti se
            richiesto dalla moglie. Il ripudio della donna da parte del coniuge prevederebbe un
            periodo di ripensamento per salvare l’unione, ma sono prevalse pratiche che hanno reso
            possibile al marito attuarlo in maniera rapida e definitiva. Una volta ripudiata, la
            donna può essere ripresa dallo stesso marito con un nuovo matrimonio, ma soltanto se sia
            stata nel frattempo sposata con un altro uomo, l’unione con il quale si sia a sua volta
            conclusa. Anche se le riforme nel settore dello statuto personale sono state meno
            rilevanti rispetto a quelle introdotte in altri ambiti, in alcuni paesi, come la Tunisia
            e la Turchia, in materia di poligamia e di divorzio sono state adottate norme fortemente
            innovative. 
Strettamente collegata al matrimonio
            è la procreazione, alla quale il Profeta avrebbe esortato i suoi seguaci. Sui metodi di
            limitazione delle nascite il Corano tace, mentre la sunna ammette
            la pratica del coitus interruptus, non solo al fine di evitare di
            avere più figli di quanti se ne possano mantenere, ma anche per conservare più a lungo
            la bellezza e la freschezza della sposa. La visione classica di questo problema deve
            oggi confrontarsi con una realtà di impressionante crescita demografica che si presenta
            maggiore nei paesi islamici rispetto a qualsiasi altra parte del mondo. 
Morte. Tra i
            temi su cui il Testo sacro dell’islam insiste maggiormente, fin dalla prima predicazione
            di Maometto, vi è quello della morte, legato a quelli della risurrezione e della vita
            futura. Nella religione pagana dell’Arabia antica, infatti, si ignorava l’idea
            dell’aldilà e l’esistenza umana veniva considerata completamente e definitivamente
            chiusa all’interno dell’orizzonte terreno. È appunto tale concezione, propria degli
            idolatri concittadini di Maometto, che il Corano ricorda e stigmatizza (cfr. sura 45, v.
            24).
        
Da un lato il Corano conferma a più
            riprese l’ineluttabilità e l’universalità della morte: «Ogni anima gusterà la morte»
            (cfr. sura 3, v. 185; sura 21, v. 35; sura 29, v. 57), la quale – pur nella sua
            tragicità – risulta tuttavia quasi banale in una realtà ove, all’infuori di Dio, tutto è
            effimero, ma dall’altro nega con forza che essa rappresenti la fine di tutto. Uno
            speciale ruolo è riservato nel momento del trapasso agli angeli e a uno in particolare
            che il Corano non identifica, ma il cui nome (’Izrâ’îl) è riportato nella tradizione che
            si attarda nel descriverne le enormi dimensioni e il terribile aspetto. All’atto della
            morte ’Izrâ’îl o i suoi assistenti (cfr. sura 6, v. 61) prelevano l’anima dal corpo,
            gentilmente nel caso dei credenti, altrimenti in modo violento e brutale. A ciò farebbe
            seguito un interrogatorio del defunto nella tomba a opera di due angeli di cui la
            tradizione riferisce i nomi: Munkar e Nakîr. Quando si disperi per la vita di un
            ammalato lo si aiuta a recitare la professione di fede islamica o, se non è in grado, la
            si pronuncia in modo che almeno l’ascolti. 
Dopo il decesso si procede a lavare
            il cadavere un numero dispari di volte. Il corpo è poi avvolto nel sudario (generalmente
            bianco), che spesso il defunto ha portato con sé nel pellegrinaggio alla Mecca,
            bagnandolo nell’acqua del pozzo benedetto di Zamzam. Ancora piuttosto diffuse sono le
            lamentazioni sul morto da parte di donne della famiglia o di professioniste, benché la
            pratica sia stata esplicitamente proibita da parte del Profeta. È anche conveniente
            astenersi dal tessere gli elogi dello scomparso. Naturalmente tali interdizioni si
            riallacciano sia alla necessità di accettare il volere di Dio sia a ragioni di
            opportunità ed è probabilmente anche per questo motivo che viene scoraggiata la
            partecipazione delle donne ai funerali. Sono invece permesse e raccomandate preghiere
            che risalgono all’insegnamento del Profeta. 
Seguono poi i funerali e
            l’inumazione, possibilmente nella stessa giornata o al massimo entro 24 ore. La premura
            si giustifica forse anche per motivi igienici, dato il clima, ma non è da escludere che
            si volessero scoraggiare pratiche antiche incompatibili con
            l’islam. Seguire il funerale è atto meritorio. Il corteo funebre può sostare in moschea,
            ma non è indispensabile. La sepoltura in moschea è stata talvolta praticata per
            personaggi ragguardevoli, ma viene sconsigliata dai giuristi che preferiscono per tutti
            il cimitero. Perché la terra non comprima il corpo si provvede, quando è possibile, a
            riporlo in una nicchia laterale all’interno della fossa e sono disapprovati in linea di
            principio tumuli e monumenti funerari ai quali dovrebbe essere preferita una semplice
            lapide con l’indicazione del nome, della data e alcuni versetti coranici. Il corpo è
            generalmente adagiato con il viso rivolto alla Mecca e leggermente girato sul fianco
            destro. 
Ciò che abbiamo detto fin qui non
            darebbe un’idea completa ed equilibrata della concezione della morte nell’islam. È
            infatti necessario considerare anche l’approccio spirituale che ha trovato nei mistici
            la sua massima espressione. Per essi, infatti, la morte non ha un significato
            prevalentemente negativo, ma anzi il loro sforzo si può considerare come una ricerca
            continua della morte quale condizione necessaria a una esistenza più piena e autentica e
            come premessa per l’ottenimento del loro scopo: la vera conoscenza e l’unione con Dio.
            Sussiste quindi la necessità di distaccarsi dalla realtà del mondo, e si comprende
            allora il detto del Profeta: «Morite, prima ancora di morire!». È la logica al rovescio
            propria di tutte le tradizioni spirituali: l’apparente rinuncia alla vita nelle sue
            manifestazioni esteriori e materiali come raggiungimento della vita autentica. 
La prospettiva spirituale permette
            anche una diversa interpretazione delle pene infernali e delle gioie del paradiso, che
            il Corano descrive con toni molto realistici e che pertanto hanno dato vita, nel corso
            del tempo, a violente polemiche da parte di quanti hanno voluto contestare il carattere
            troppo sensuale dei piaceri promessi agli eletti. 
Oltre a quelli sin qui ricordati,
            che sono i più comuni e noti, sussistono nell’islam altri comportamenti ritenuti
            generalmente illeciti o, al contrario, raccomandabili. Tra i primi vi sono il
            gioco d’azzardo e l’usura, i quali hanno particolare peso per le
            conseguenze in campo economico: il prestito a interesse e i contratti aleatori, come
            quelli assicurativi, sarebbero infatti proibiti, ma soltanto in alcuni casi si ricorre a
            istituzioni particolari che seguono normative in grado di assicurare servizi simili
            senza infrangere le regole della legge musulmana. 
Per quanto attiene all’ambito dei
            costumi è abbastanza in voga uniformarsi all’esempio del Profeta, ad esempio portando la
            barba o evitando abiti, suppellettili o semplici gesti che non rientrerebbero nella sua
            consuetudine riportata dalla sunna. 
﻿


5.

L’islam parallelo



Le comunità non sunnite 



Come abbiamo visto l’islam presenta
            al suo interno una straordinaria varietà di diversificazioni etniche, linguistiche e
            culturali, legate all’ampiezza della sua diffusione e alla sua storia plurisecolare.
            Nonostante tale varietà, vi sono altrettanto chiari indizi di un’unità di fondo che
            poggia sia sulla consapevolezza di un glorioso passato comune sia su una mentalità
            fortemente caratterizzata dall’atteggiamento religioso e profondamente radicata nella
            tradizione. Non mancano tuttavia diversificazioni anche a livello religioso, che
            comunemente sono chiamate «sette» islamiche, benché questa definizione sia
            inappropriata, dato che nell’islam non troviamo una vera e propria ortodossia e di
            conseguenza non è corretto parlare di scismi o di eresie. Non v’è neppure chi possa
            pretendersi detentore della formulazione autentica della verità: manca infatti
            un’autorità religiosa centrale, sostituita dal principio del consenso
                (ijmâ’) della comunità o dei dotti, e questi stessi sono privi
            tanto di un’investitura ufficiale quanto di strumenti per imporre una loro particolare
            interpretazione della religione che non sia quella della rivelazione e della tradizione
            del Profeta. 
È stata quindi soprattutto l’autorità
            politica a esser contestata dai gruppi dissidenti, anche se col tempo taluni movimenti
            hanno assunto anche caratteristiche dottrinali e forme di culto proprie. Molti hanno
            avuto vita breve, mentre altri si sono stabilizzati e hanno
            talvolta legato il loro destino a quello di determinate aree e popolazioni musulmane,
            senza parlare di quelli che sono sfociati in vere e proprie nuove religioni. 
Se numerosissimi sono i gruppi
            religiosi che si sono formati nel corso della storia e che ancora sopravvivono, non
            sarebbe giusto dedurne che all’interno dell’islam predominino il settarismo e lo spirito
            di parte. Circa il 90% dei musulmani è infatti sunnita, e tale definizione non riguarda
            tanto una dottrina che si sarebbe imposta sulle altre, quanto l’insieme di coloro che
            non hanno aderito ad alcuna fazione tra quante avanzavano teorie o pratiche considerate
            errate, biasimevoli o comunque non congrue agli insegnamenti e ai valori tradizionali
            della comunità. 
Sciiti e
                kharigiti. Tra i raggruppamenti più noti e importanti vi è quello degli
            sciiti. Come abbiamo visto, il termine indicava in origine i sostenitori del quarto
            califfo ’Alî e dei suoi discendenti nella lotta per la successione alla carica di guida
            suprema della comunità islamica. Il loro movimento, dapprima eminentemente politico,
            assunse tuttavia nel corso del tempo caratteristiche dottrinali proprie che lo hanno
            distinto dal resto dei musulmani. Presso questi ultimi, infatti, manca l’idea di una
            mediazione tra l’uomo e Dio e non esiste un vero e proprio clero: il titolo di
                imâm, che comunemente designa colui che guida la preghiera
            comunitaria, anche quando si riferisce al califfo, in ambito sunnita non ha mai
            comportato prerogative e funzioni propriamente religiose. Per gli sciiti, invece
                l’imâm (carica non elettiva, come teoricamente quella di
            califfo, ma riservata ad ’Alî e ai suoi discendenti) è allo stesso tempo il capo
            temporale e la guida spirituale della comunità, autentico interprete del significato
            nascosto della rivelazione. Agli imâm sono attribuiti i privilegi
            dell’infallibilità e dell’intercessione presso Dio a favore dei credenti, i loro
            insegnamenti sono seguiti al pari di quelli del Profeta e i luoghi dove sono sepolti
            divengono meta di pellegrinaggi e centri di insegnamento e di vita spirituale.
            
        
A seconda della linea di discendenza
            che, a partire da ’Alî, riconoscono come legittima, gli sciiti si sono differenziati e
            divisi in varie correnti. I più numerosi sono i cosiddetti «imamiti» o «duodecimani»,
            poiché riconoscono una serie di dodici imâm, l’ultimo dei quali non
            sarebbe morto, ma misteriosamente scomparso nell’874; il suo ritorno è atteso prima
            della fine del mondo. Fino alla sua nuova venuta a vigilare sul mantenimento e sul
            rispetto delle norme islamiche sono i dottori della legge, autorità religiose dotate di
            funzioni e di gerarchie più precise rispetto a quanto avviene presso i sunniti. Accanto
            allo sciismo imamita, al quale aderiscono la maggioranza degli iraniani e oltre metà
            degli iracheni, vanno ricordati gli zayditi, concentrati soprattutto nello Yemen, e gli
            ismailiti, che presentano al loro interno varie diramazioni e si distinguono per il
            forte grado di «divinizzazione» che attribuiscono ai loro imâm. 
Il ruolo svolto dallo sciismo nella
            rivoluzione iraniana e nel conflitto libanese ha contribuito a diffondere una visione
            distorta di questa confessione: i suoi seguaci sono stati infatti spesso ritenuti i
            musulmani più intransigenti ed estremisti in materia di dottrina, mentre nel corso della
            storia è proprio tra gli sciiti, più inclini all’esoterismo rispetto ai sunniti, che
            correnti filosofiche e teologiche più ardite hanno trovato migliore accoglienza e
            maggiore sviluppo. Anche per quanto riguarda la posizione verso il potere politico non
            si può assimilare lo sciismo tout court a un atteggiamento
            contestatario e rivoluzionario. 
Le premesse della teoria dell’imamato
            e la sua evoluzione storica hanno infatti portato i suoi seguaci a sviluppare posizioni
            diversificate e talora opposte riguardo alla questione dei rapporti tra religione e
            stato. L’unico potere che viene riconosciuto come legittimo dagli sciiti è quello degli
                imâm. Dopo la scomparsa dell’ultimo di costoro, nel IX secolo,
            gli imamiti vivono quindi nell’attesa del suo ritorno, previsto per la fine dei tempi:
            una sorta di Messia (mahdî) restauratore dell’autentica religione
            prima del Giudizio universale (anche i sunniti credono a questa figura messianica, ma la
            identificano con Gesù, il quale non sarebbe morto in croce e del
            quale è atteso il ritorno per la fine dei tempi). Pertanto, durante questo lungo
            interregno, chi assume le funzioni di governo della comunità lo fa soltanto per
            necessità, ma senza averne pieno diritto. Da queste premesse sono nate opposte
            attitudini verso il potere politico: da un lato esso viene considerato comunque non
            pienamente legittimo, dall’altro viene accettato, in mancanza di alternative. 
Il mondo sciita, pur ricco di rivolte
            e di conflitti, ha così visto spesso i rappresentanti della religione ritirarsi nella
            dimensione spirituale, disinteressandosi delle questioni politiche. Ciò non toglie da un
            lato che i rappresentanti del potere temporale abbiano costantemente cercato l’appoggio
            dei religiosi per legittimare la propria autorità agli occhi della popolazione e
            dall’altro che gli uomini di religione abbiano spesso assunto un ruolo i cui effetti in
            campo politico sono stati tutt’altro che trascurabili. Non stupirà pertanto il fatto che
            costoro abbiano partecipato a vari livelli a diversi movimenti di opposizione e che la
            loro influenza, tramite le scuole coraniche e l’amministrazione della giustizia, sia
            stata determinante in molte importanti vicende politiche. 
Al suo interno il pensiero sciita
            presenta orientamenti diversi a proposito dei criteri con cui affrontare i testi della
            tradizione, dando un diverso peso e differenti funzioni alla ragione umana. Fin dal XVII
            secolo infatti i dotti si divisero in usûlî (da
                usûl o «principii») e akhbârî (da
                akhbâr o «notizie»): i primi favorevoli a uno studio critico
            dei testi della tradizione basato su criteri estrinseci, i secondi propensi ad accettare
            l’integralità di tali documenti giustificandoli mediante interpretazioni metafisiche e
            teosofiche. Come abbiamo già detto, qualcosa di simile era accaduto anche tra i sunniti,
            ma aveva interessato soprattutto il campo del diritto e aveva visto fronteggiarsi da un
            lato le scuole giuridiche più aperte all’apporto del singolo giurisperito e al
            contributo del ragionamento per analogia (qiyâs) e dall’altro la
            corrente hanbalita, strettamente fedele all’autorità delle fonti scritturali: il Corano
            e la sunna. In campo sciita la questione assunse un carattere più
            generale. L’insegnamento dell’imâm
            infatti non è limitato al campo delle norme giuridiche e la sua
            funzione non riguarda soltanto la determinazione di alcune applicazioni pratiche della
            religione, ma la stessa comprensione del messaggio divino nel suo più intimo
            significato. 
Non mancano inoltre tra gli sciiti
            notevoli diversificazioni riguardo alla legittima linea di successione dell’imamato: non
            tutti infatti ritengono che l’ultimo imâm sia quello entrato in
            occultamento nell’874 d.C. Il discorso si differenzia infatti se consideriamo le varie
            branche dello sciismo, sia dal punto di vista teorico che pratico. Gli zayditi, ad
            esempio, non sono intransigenti quanto gli altri nella definizione di chi debba assumere
            tale carica, purché sia la persona più degna tra i discendenti della famiglia del
            Profeta. Devono il loro nome a Zayd (m. 740), figlio del secondo
                imâm Hasan, e hanno originato due dinastie: la prima ha regnato
            nel Tabaristan tra il IX e il X secolo, la seconda si è imposta nello Yemen dal X secolo
            fino all’avvento della repubblica nel 1962. Le loro dottrine sono talmente poco distanti
            da quelle dei sunniti che, tra questi ultimi, alcuni intellettuali hanno pensato
            addirittura di restaurare il califfato, dopo la sua abolizione, attribuendone il titolo
            proprio al loro imâm, riconoscendogli autorità e prestigio. 
Gli ismailiti, invece, che dal
            settimo imâm si distaccano dalla sequenza di quelli riconosciuti
            dai duodecimani, presentano una differente concezione relativamente al grado e alle
            modalità della presenza divina nella persona dell’imâm e vedono, al
            loro interno, numerose ramificazioni in base alle diverse linee di discendenza degli
                imâm che sono stati riconosciuti come legittimi detentori del
            titolo. Il loro nome si riallaccia a Isma’îl, figlio maggiore di Ja’far al-Sâdiq ma
            escluso dalla successione. Per gli ismailiti in generale, oltre al Corano e alla
            tradizione di Maometto, è fondamentale l’insegnamento (ta’lîm) del
            senso esoterico (bâtin) delle dottrine islamiche. Il loro credo è
            detto pertanto anche ta’limismo o batinismo. Tra le correnti di stampo ismailita più
            celebri vi sono state quella dei càrmati, ribelli animati da idee egualitarie che
            giunsero persino a saccheggiare la Mecca nel 930 e a
            impadronirsi per qualche tempo della pietra nera; quella dei fatimiti, dinastia che
            regnò in Egitto dal X al XII secolo e fondò la città del Cairo e la famosa
            moschea-università di al-Azhar e il leggendario movimento degli «assassini» (chiamati
            così probabilmente da hashîsh, droga di cui si dice facessero uso)
            al quale sono attribuiti spettacolari attentati contro uomini politici e religiosi a
            loro avversi. Un gruppo ismailita attuale particolarmente noto è quello dei seguaci
            dell’Aga Khan. 
Dal nucleo degli sciiti, già al
            tempo del quarto califfo, si era staccato il movimento dissidente dei kharigiti. Di
            inclinazione egualitarista e puritana, costoro giunsero a sostenere che l’imamato
            potesse essere conferito a qualsiasi credente, indipendentemente dalle sue origini. La
            sua superiorità doveva essere di tipo morale. Non si ammetteva quindi che potesse
            sbagliare, e ciò portò i kharigiti a separarsi dagli altri sostenitori di ’Alî, ritenuto
            da essi colpevole di non aver combattuto con sufficiente determinazione contro gli
            avversari. Neppure tra gli appartenenti al loro stesso gruppo ammettevano che vi fossero
            peccatori. Non tutti furono però ugualmente intransigenti e già nel VII secolo si
            divisero in ibâditi – più moderati – e azraqiti, fautori di una sorta di terrorismo
            politico-religioso che li ha resi celebri quali implacabili guerrieri e fervidi
            credenti. Col tempo è stata però la prima corrente a prevalere e oggi ne sopravvivono
            soltanto piccole comunità ormai ben lontane dai primitivi furori. 
Altri
                raggruppamenti. Per le sue caratteristiche, lo sciismo ha costituito
            anche il terreno favorevole al sorgere di innumerevoli altri movimenti religiosi
            autonomi nel seno dell’islam. A titolo d’esempio ci soffermeremo ora su alcuni dei casi
            più noti ed emblematici. Dopo la fortuna della corrente mistica e della «filosofia della
            luce» (ishrâq), diffusasi nel pensiero islamico successivamente ad
            Averroè e particolarmente legata alla linea dottrinale dell’antica Persia e
            all’ermetismo, una ripresa di quello che è stato definito l’«imamismo integrale», era
            stata la scuola Shaykhî, facente capo ad Ahmad Ahsâ’î (1753-1826), che tra le
            sue dottrine comprendeva l’enfatizzazione della figura del
                bâb (o «porta»), intermediario tra l’imâm
            nascosto e i credenti. 
Il movimento che ha portato tali
            premesse alle loro estreme conseguenze fino al superamento dello sciismo classico e
            dello stesso islam è stato il babismo, rappresentato dai seguaci di Sayyid ’Alî Muhammad
            di Shiraz (1819-1850), autoproclamatosi bâb e iniziatore di un
            nuovo ciclo profetico. Le conseguenze di tali teorie allarmarono gli ambienti
            tradizionalisti. La ripresa della rivelazione, che i seguaci del
                bâb non consideravano conclusa con Maometto, comportava infatti
            il superamento dei messaggi divini precedenti, compreso quello coranico, ritenendo
            quindi non più in vigore la stessa legge islamica. Trovando numerosi seguaci tra gli
            sciiti in attesa della manifestazione dell’imâm nascosto, il
            movimento fu duramente perseguitato e il suo fondatore venne giustiziato, ma non prima
            di aver designato un vicario a guida della comunità fino alla manifestazione di un nuovo
            capo inviato da Dio. Costui non tardò a comparire: Mîrzâ Husain ’Alî Nûrî (1817-1892) si
            proclamò Bahâ’u’llâh ovvero «colui che Dio deve manifestare» dando inizio al bahaismo,
            nuova dottrina universale derivata dal babismo; essa ritiene che una sola verità si è
            espressa nella storia attraverso i profeti e i libri di tutte le religioni, questi sono
            però stati superati e sostituiti dalla manifestazione di Bahâ’u’llâh, al quale
            succederanno in futuro ulteriori inviati celesti. 
Queste dottrine, presenti e spesso
            perseguitate fino ai giorni nostri in terra d’islam, sono interessanti poiché hanno
            registrato l’adesione a esse di numerosi musulmani, solitamente poco inclini ad
            abbandonare la loro fede d’origine. Ciò da una parte conferma i profondi legami che
            ricollegano babismo e bahaismo all’islam e dall’altra spiega perché siano considerate
            tanto pericolose dalle autorità religiose musulmane. 
Si potrebbe continuare l’elenco,
            citando altri gruppi religiosi più o meno autonomi anche se legati a precedenti
            movimenti islamici da complesse parentele. Accenniamo solamente ad alcuni tra i più
            noti. Recentemente riapparsi nelle cronache a causa del loro
            forte legame con la famiglia presidenziale siriana degli Assad e col loro regime, gli
            alawiti (o nusayri) sono un gruppo di derivazione sciita concentratosi progressivamente
            intorno alla città costiera di Lattakia (antica Laodicea). Esoterici e iniziatici, non
            rivelano i propri testi liturgici né i loro riti, che comunque paiono influenzati da
            eredità gnostiche e caratterizzati da un certo sincretismo anche con elementi cristiani.
            I drusi, legati al sesto califfo fatimita al-Hâkim (XI secolo), cui furono attribuite
            prerogative divine, devono il nome con cui sono conosciuti a uno dei loro primi
            esponenti – il propagandista di origine turca Darazi, in seguito caduto in disgrazia –
            anche se essi preferiscono chiamarsi «unitari» (muwahhidûn), ossia
            assertori dell’unicità di Dio. Le loro dottrine, simili a quelle dell’esoterismo di
            stampo ismailita, sono poco note anche all’interno del loro stesso gruppo, dato che la
            conoscenza dei testi sacri è riservata soltanto a una ristretta cerchia di iniziati.
            Ancor più difficili da definire sono le origini e le dottrine degli yazidi, presenti
            soprattutto fra popolazioni di ceppo curdo, detti anche spregiativamente «adoratori del
            diavolo» in quanto a capo della loro complessa angelologia una posizione particolare
            avrebbe l’Angelo-Pavone (d’origine iranica), prima ribelle ma poi pentito e riabilitato,
            cui sarebbero riservate specifiche forme di culto derivanti da molte e diverse arcaiche
            tradizioni religiose della Mesopotamia, della Persia e dell’area caucasica. Più﻿ di
            recente, in area indiana è sorto il movimento degli ahmadiyya, fondato da Mirza Ghulâm
            Ahmad di Qadyan che si definì nel 1876 «riformatore» (mujaddid) del
            XIV secolo dell’era islamica, allora da poco iniziato. Non fu però questo a creargli
            problemi: infatti è la stessa tradizione musulmana che, rifacendosi a un detto del
            Profeta, prevede ogni cento anni l’invio da parte di Dio di uomini destinati a riportare
            la comunità alla purezza della fede originaria. Fu piuttosto la sua pretesa di essere
            allo stesso tempo il Mahdî atteso dai musulmani, il Messia degli ebrei, il Cristo
            tornato sulla terra e l’ultimo avatara di Krsna a connotare la sua predicazione di
            tendenze sincretistiche ritenute inaccettabili dall’islam ufficiale. Per questo gli
            ahmadiyya in Pakistan, dove sono particolarmente concentrati,
            non sono neppure considerati musulmani. 

Il sufismo 



Un’articolazione interna dell’islam
            per così dire trasversale è quella del sufismo, o mistica musulmana, così chiamato
            probabilmente a motivo dell’abito di lana grezza (sûf) indossato
            dagli asceti. Non si tratta di un movimento unitario, ma di una corrente di spiritualità
            che ha assunto nel corso del tempo varie manifestazioni e si è espressa in singole
            personalità e correnti che hanno interessato tutta la storia dell’islam in ogni contrada
            ove esso si è diffuso. Anche in Occidente esso è divenuto recentemente una delle
            espressioni della religiosità islamica più note e apprezzate. 
La statura dei mistici musulmani è
            tale da giustificare ampiamente la considerazione di cui il sufismo gode, ma ciò
            potrebbe far dimenticare che proprio i rappresentanti del sufismo sono spesso entrati in
            conflitto con le autorità religiose, diffidenti verso pratiche e credenze che tendono ad
            avvicinare troppo l’uomo a Dio, per timore di relativizzare la trascendenza di
            quest’ultimo. L’insopprimibile anelito alla ricerca dell’assoluto propria dell’animo
            umano e l’esigenza di superare l’arido legalismo a cui potrebbe ridursi la mera
            osservanza dei precetti hanno comunque portato il sufismo ad assumere dimensioni tali da
            farlo ritenere un fenomeno religioso di primaria importanza all’interno dell’islam. 
Come spesso accade nel campo della
            mistica, anche nel sufismo si possono riscontrare suggestioni derivanti da altre
            tradizioni religiose, ma ciò non deve indurre a considerarlo un «prodotto
            d’importazione»: esso infatti trova nei suoi presupposti islamici tanto le sue più
            profonde motivazioni quanto i propri limiti. I sufi si ricollegano volentieri
            direttamente alla figura del Profeta, visto come prototipo e modello della perfetta
            comunicazione tra uomo e Dio. Se le sue esperienze di contatto con il
            soprannaturale possono in parte giustificare questa posizione,
            considerare Maometto un esempio del perfetto asceta sembra tuttavia una forzatura, se
            non altro per la spiccata tendenza della sunna a presentare il
            Profeta come uomo tra gli uomini. 
Sono piuttosto alcune
            caratteristiche del messaggio coranico a costituire il fondamento delle concezioni
            proprie dei sufi. Il dogma dell’unità e unicità di Dio, per esempio, è certo espressione
            di un assoluto monoteismo, ma ha come conseguenza anche l’idea della divinità come unica
            realtà sussistente, rispetto al carattere effimero e apparente di ogni altra entità. La
            trascendenza e l’assoluta alterità di Dio accendono quindi la sete di una conoscenza di
            carattere superiore che oltrepassi le peraltro essenziali formulazioni dottrinali
            classiche. Tali premesse inducono al desiderio di accostarsi il più possibile a Lui,
            unica e autentica realtà, distaccandosi dalle cose del mondo che ne sono soltanto un
            pallido riflesso e possono costituire un ostacolo lungo il cammino di elevazione verso
            la divinità. Così, anche se il Corano non incoraggia eccessive rinunce e il Profeta non
            ha condannato il godimento delle gioie terrene, il sufismo ha finito con l’assumere uno
            spiccato carattere ascetico, finalizzato a facilitare l’avvicinamento a Dio.
            Quest’ultimo, però, secondo gli insegnamenti dell’islam, ha una posizione inaccessibile
            che si riscontra anche nei sentimenti più diffusi tra i comuni credenti: benché
            consapevoli della misericordia divina, i musulmani privilegiano infatti nei suoi
            confronti gli atteggiamenti della venerazione e del timore. Quando dunque i sufi si sono
            spinti troppo in là nella ricerca di un’intima unione con il mistero di Dio, sono sorte
            delle complicazioni talvolta sfociate in esiti drammatici. Alle accuse loro rivolte da
            parte dei rappresentanti della religione ufficiale hanno contribuito certamente anche
            talune pratiche da essi seguite, di chiara origine extra-islamica, come l’utilizzo di
            particolari tecniche di meditazione che prevedono anche il ricorso alla musica e alla
            danza. 
Se già alcuni compagni del Profeta
            erano stati esempi di devozione e pietà portate all’estremo, è stato con la generazione
            seguente che il fenomeno del sufismo si è sviluppato e
            precisato, forse anche come reazione alla corruzione dei costumi conseguente
            all’arricchimento e all’assunzione di nuovi stili di vita durante il periodo delle
            conquiste. Campione della spiritualità islamica di quel periodo fu Hasan al-Basrî
            (642-728), uomo impegnato anche nella vita pubblica, ma intransigente sostenitore della
            rettitudine e della purezza delle intenzioni. Sempre all’epoca dei primordi risale la
            figura di Râbi’a al-’Adawiyya (713-801), donna di umilissime origini che seppe
            sviluppare una straordinaria devozione, non motivata dal timore del castigo o dalla
            brama della ricompensa, ma unicamente fondata sull’amore assoluto e incondizionato per
            Dio. 
I principii e le pratiche del
            sufismo dovevano però ancora definirsi con chiarezza, e fu questa l’opera delle
            generazioni successive. Le varie tappe dell’ascesi furono precisate dall’egiziano Dhû
            l-Nûn (m. 859), una sorta di regola di vita fu elaborata dall’iracheno al-Muhâsibî (m.
            857), la via della povertà venne predicata dal principe iranico Ibn Adam (m. 776),
            l’annichilimento del proprio «io» venne praticato da al-Bistâmî (m. 874), l’unione con
            Dio mediante le fasi dell’annientamento (fanâ’) di sé e la
            sussistenza (baqâ’) in Lui si ebbe con al-Junayd (m. 910)... 
Come si è detto, però, non mancarono
            fraintendimenti, e proprio un discepolo di al-Junayd ne fece la drammatica esperienza.
            Nel 922 si giunse infatti alla condanna a morte di al-Hallâj, colpevole forse non tanto
            di aver portato alle estreme conseguenze l’esperienza unitiva con la divinità, quanto di
            aver generalizzato la proposta della via mistica al di fuori della ristretta cerchia
            degli iniziati, rischiando inoltre di relativizzare il valore delle pratiche di culto
            istituzionalizzate a favore di una più personale e intima ricerca di Dio. Ne seguì un
            periodo di crisi da cui la spiritualità islamica riemerse grazie al contributo del
            grande teologo al-Ghazâlî, che operò una sorta di conciliazione tra mistica moderata e
            «ortodossia». Un altro grande maestro sufi è stato l’andaluso Ibn ’Arabî (1165-1240),
            autore di numerosissime opere tra cui le famose Futûhât makkiyya
            («Rivelazioni meccane»). Fautore del superamento di ogni
            molteplicità per approdare al monismo esistenziale (wahdat
            al-wujûd) egli è noto come il «Maestro massimo» del sufismo. Altra figura
            eminente della spiritualità islamica è stato Jalâl al-Dîn al-Rûmî (1207-1273), autore di
            voluminose opere poetiche tra le quali primeggiano il Grande canzoniere
                (Dîvân-i Kabîr) e soprattutto le Rime spirituali
                (Masnavî-yi Ma’navî), formate da oltre 26.000 versi in rima
            baciata che sono state definite una sorta di «Corano in lingua persiana». Noto anche con
            il titolo di «signore» (mawlana), egli è il padre spirituale della
            confraternita della Mawlawiyya i cui adepti sono conosciuti anche col nome di «dervisci
            danzanti». 
Il termine confraternita è impiegato
            per tradurre il vocabolo arabo tarîqa o via spirituale che
            definisce vari movimenti di mistici raggruppati attorno alla figura di un maestro.
            L’obbedienza a tale guida, vari riti di iniziazione e pratiche supplementari rispetto a
            quelle strettamente previste dalla legge caratterizzano queste organizzazioni molto
            diffuse e talvolta influenti anche in campo politico e sociale. E proprio le
            confraternite rappresentano l’ultima tappa dell’evoluzione del sufismo e la sua
            propagazione tra le masse, mediante la quale esso è divenuto un fenomeno popolare, con
            tutte le volgarizzazioni e contaminazioni che ciò inevitabilmente comporta. La
            venerazione che vi si riscontra nei confronti dei maestri, le visite alle tombe dei
            personaggi in odore di santità e molte pratiche che rasentano la superstizione suscitano
            talvolta la reazione indignata di taluni musulmani che rimproverano ai sufi anche la
            diffusione di atteggiamenti fatalistici e rinunciatari particolarmente deleteri per il
            mondo islamico in attesa di un riscatto morale e materiale che viene reclamato a gran
            voce tanto dai modernisti quanto dagli esponenti dei movimenti radicali. 


6.

Il mondo dell’islam 



L’islam non arabo 



Come abbiamo già visto, benché la
            lingua e la cultura arabe siano state per secoli un veicolo fondamentale della
            diffusione dell’islam e continuino a godere di una sorta di posizione privilegiata,
            soltanto il 20% circa dei musulmani è arabo (i paesi aderenti alla Lega degli Stati
            arabi sono: Algeria, Arabia Saudita, Bahrein, Comore, Egitto, Emirati Arabi Uniti,
            Gibuti, Giordania, Iraq, Kuwait, Libano, Libia, Marocco, Mauritania, Oman, Palestina,
            Qatar, Siria, Somalia, Sudan, Tunisia e Yemen). 
Anche il mondo arabo, d’altra parte,
            presenta caratteri diversi da zona a zona: una divisione classica è quella tra
                maghreb (paesi dell’Africa nord-occidentale fino alla Libia) e
                mashreq (i restanti paesi arabi del Vicino e Medio Oriente), ma
            si potrebbero individuare altre aree in base a criteri geografici e storico-politici; la
            situazione di questo «nocciolo duro» dell’islam appare in filigrana un po’ in tutto
            quanto abbiamo detto e ancora diremo. 
Ci sembra invece utile offrire una
            panoramica più dettagliata del mondo musulmano non arabo, a noi meno noto e più
            distante, per mostrarne non tanto le vicende storiche quanto alcuni tratti salienti e
            peculiari. Cercheremo dunque di individuare alcune grandi aree segnalando però da subito
            che la loro delimitazione risulterà spesso incerta a causa del sovrapporsi di criteri
            etnico-linguistici e geografici: si tratta infatti di zone interessate da secoli da
            grandi spostamenti di popolazioni e dalla compresenza di più
            culture.
        

Area iranica 



La maggiore tra le entità del passato
            che l’islam inglobò durante la sua inarrestabile diffusione, fin dai primissimi secoli,
            fu l’impero persiano. Nonostante una rapida islamizzazione e una certa arabizzazione,
            queste terre mantennero caratteri propri legati alla loro prestigiosa tradizione e
            influenzarono i nuovi dominatori specialmente nell’amministrazione dello stato, fornendo
            alla cultura islamica medievale alcuni dei suoi più insigni rappresentanti. 
La caratterizzazione maggiore
            dell’Iran rispetto al resto del mondo islamico si è avuta a partire dal XVI secolo, con
            l’ascesa della dinastia safavide sotto la quale si ebbe una decisa affermazione dello
            sciismo che fornì un supporto religioso agli altri fattori su cui già si basava la
            specificità iranica e rappresentò l’elemento catalizzatore nell’opposizione verso
            l’altro centro di potere islamico dell’epoca: l’impero ottomano sunnita. Dunque, lo
            sciismo e le tendenze teosofiche non hanno fatto che ampliare e approfondire la
            specificità di un’area che, pur avendo aderito totalmente ai principii della fede
            musulmana, non ha però mai rinunciato ad apportarvi il suo particolare e irriducibile
            contributo. 
Com’è noto l’islam ha giocato un
            ruolo di primo piano anche nella storia recente dei paesi situati in questa zona. Il
            peso dei religiosi è stato ad esempio determinante negli eventi dei primi anni del ’900
            che diedero all’Iran la prima Costituzione e il primo parlamento, benché non sia mancato
            tra essi chi si oppose a tale processo. A lungo conteso tra russi e inglesi, il paese
            vide affermarsi negli anni ’20 la dinastia Pahlevi e negli anni ’50 il rafforzarsi
            dell’orientamento politico antiautoritario tra i religiosi, in seguito al fallimento del
            tentativo del primo ministro Mossadeq di riconquistare l’autonomia nazionale in campo
            economico mediante la nazionalizzazione dell’industria petrolifera. 
Una personalità che ha giocato un
            ruolo decisivo nell’evoluzione recente del pensiero islamico in Iran è stato ’Alî
            Shariati (1933-1977). La sua visione concepisce l’islam come «terza via»
            tra capitalismo e comunismo. In particolare Shariati attingeva
            alla tradizione sciita, cioè alla forma di islam più direttamente collegata alla storia
            e alla mentalità del suo popolo, proponendo però di distinguere tra lo sciismo dei
            safavidi, diventato dottrina di stato e quindi strumento di oppressione nelle mani di
            uomini di religione arretrati e corrotti, e lo sciismo originario dei tempi di ’Alî,
            movimento dinamico e di contestazione del potere costituito. Gli atti di culto e le
            manifestazioni esteriori della fede divennero così altrettante occasioni di esprimere
            l’opposizione all’azione politica e culturale del governo. Intanto gli scompensi
            provocati dalle riforme economiche volute dallo scià contribuivano a preparare il
            terreno favorevole a una svolta rivoluzionaria. In questo quadro la religione si
            preparava a fungere da catalizzatore di differenti forze d’opposizione. 
L’ayatollâh Khomeini fu tra i più
            accaniti oppositori della politica del sovrano: esiliato nel 1964, dall’estero continuò
            instancabilmente la sua lotta contro il regime, conclusa nel 1979 col suo trionfale
            ritorno in Iran e la caduta della dinastia Pahlevi. A differenza di quello di altri
            religiosi riformisti, il pensiero di Khomeini appare meno condizionato da esigenze di
            tipo razionalistico e più spiccatamente misticheggiante, legato alla corrente gnostica e
            teosofica dell’islam iranico. Convinto però del carattere totalizzante della dottrina
            islamica e della necessità quindi che la legge religiosa debba costituire il fondamento
            della vita del paese, egli ha sviluppato soprattutto la tendenza a privilegiare
            l’aspetto e il ruolo istituzionale dell’islam, propria di tutti i movimenti radicali
            musulmani. 
L’autorità di Khomeini crebbe fino a
            divenire d’importanza fondamentale nel quadro della concezione della velâyat-e
                faqîh («governo del giurisperito»), principio su cui si basa la
            Costituzione della Repubblica islamica iraniana e che stabilisce una sorta di primato
            della guida suprema anche rispetto alle altre autorità religiose. Si è avuta così una
            sistematica islamizzazione della vita del paese in tutti i suoi aspetti, dagli usi e
            costumi fino all’economia, con la creazione di banche islamiche
            rispettose delle interdizioni previste dalla legge musulmana.
            L’Iran mira da allora a proporsi come modello di stato integralmente e coerentemente
            islamico, ponendosi come alternativa ai regimi arabi moderati dell’area del Golfo e
            opponendosi a quelle che considera le sfide dell’Occidente contro la fede musulmana,
            come la pubblicazione del romanzo I versi satanici di Salman
            Rushdie, condannato a morte da Khomeini nel 1989. 
Il periodo post-rivoluzionario ha
            visto però anche sfaldarsi l’unità del fronte che si era opposto allo scià, mentre le
            epurazioni interne e la lunga guerra contro l’Iraq segnavano pesantemente la storia del
            paese. Da parte dei primi leader laici della rivoluzione e tra gli stessi religiosi non
            mancano valutazioni differenti su come realizzare gli ideali della Repubblica islamica.
            In particolare sono stati messi in discussione l’eccessivo accentramento dei poteri
            nelle mani di pochi e il troppo diretto impegno dei religiosi nelle vicende politiche.
            Col tempo si è così affermata una linea più pragmatica e agli anni turbolenti della
            rivoluzione e della guerra ha fatto seguito un periodo di apertura, benché fortemente
            contrastata dagli irriducibili del regime, che con la conclusione delle trattative sul
            nucleare produce augurabili effetti stabilizzanti per l’area centroasiatica, anche se
            inviso a non poche potenze sunnite della zona. 
Un altro importante paese dell’area
            è l’Afghanistan, dove la maggioranza della popolazione è invece sunnita e prevalgono la
            frammentazione etnica e il carattere arcaico della società. I conflitti interni a ogni
            singola tribù (tra entità diverse per caratteri etnici, linguistici o religiosi) e tra
            queste e il potere centrale hanno determinato e continuano a determinare in larga misura
            quanto avviene nell’intero paese senza che alcun rivolgimento politico abbia potuto
            finora cambiare sostanzialmente le cose. 
Dal XIX secolo, oltre che dalle
            tensioni intestine, la storia di questi territori è stata interessata dalle mire
            espansionistiche russe e inglesi. Le riforme tentate dai sovrani Amân Allâh (1919-1928)
            e Nâdir Shâh (1929-1933) che miravano alla modernizzazione del paese e al rafforzamento
            del potere centrale, incontrarono forti resistenze da parte di
            dotti religiosi tradizionalisti e capi locali. Le tensioni rimasero forti anche dopo
            l’instaurazione della repubblica nel 1973 finché si giunse nel 1979 all’invasione
            sovietica alla quale si opposero in una lunga e sanguinosa guerra di resistenza leader
            di diverse tendenze, sorretti non soltanto da orientamenti ideologici, ma anche da
            fattori etnici e confessionali, oltre che legati in varia misura a differenti appoggi
            esterni da parte di paesi islamici e non. Il ritiro delle truppe di Mosca nel 1989 non
            risolse le cose, poiché la debolezza del governo centrale non seppe avere ragione delle
            rivalità tra i vari gruppi, ciascuno dei quali mirava a imporsi sugli altri all’interno
            di un teorico stato unitario che non riusciva a configurarsi neppure puntando sul
            fattore religioso, proclamandosi Repubblica islamica fondata sull’applicazione della
                sharî’a. 
La guerra contro l’Urss ha visto
            operare accanto alla resistenza afgana milizie di volontari provenienti da molti altri
            paesi musulmani i cui componenti, fortemente ideologizzati e addestrati alle tecniche
            della guerriglia, una volta tornati nei paesi d’origine sono andati a ingrossare le file
            dei movimenti islamici radicali. A questa tendenza appartiene il gruppo dei talebani,
            impostisi in Afghanistan anche grazie a forti appoggi esterni, ma non ancora in grado di
            controllare l’intero paese. Si tratta di giovani educati non più in base al sistema
            tradizionale e intrisi di sufismo, ma spesso di formazione tecnico-scientifica, ricevuta
            nelle università statali. Nelle loro mani l’islam ha preso a trasformarsi in
            un’ideologia politica moderna, pur conservando l’attaccamento per taluni caratteri
            arcaici della società afgana e adottando provvedimenti molto drastici – come quelli
            contrari all’emancipazione femminile – di forte significato propagandistico e simbolico.
            L’impegno della comunità internazionale contro il regime talebano ne ha determinato la
            caduta, ma in molte aree persistono sacche di resistenza favorite anche dalla natura
            estremamente accidentata del paese montagnoso e tribale che stenta ancora a trovare una
            stabilizzazione soddisfacente.
        

Area turca 



Insieme ad arabi e persiani i turchi
            sono stati l’etnia che ha maggiormente giocato un ruolo nella storia dell’islam
            «classico». Con lo spostamento del califfato verso Oriente, avvenuto sotto gli abbasidi,
            se l’amministrazione dell’impero islamico subì una forte influenza persiana, dal punto
            di vista militare fu l’elemento turco a divenire progressivamente preponderante. I
            turchi, infatti, oltre a essere abili cavalieri, costituivano elementi estranei alle
            dispute tribali e confessionali che caratterizzavano la vita delle corti e furono per
            questi motivi impiegati preferenzialmente in qualità di pretoriani. Col tempo, tuttavia,
            il loro sostegno alle dinastie regnanti si tramutò spesso in una sorta di tutela che li
            condusse persino a esautorare e a sostituire i governanti al servizio dei quali avevano
            operato. Questa dinamica portò al potere importanti dinastie di sultani in aree e in
            epoche differenti, come i selgiuchidi in Asia centrale intorno al Mille e i mamelucchi
            in Egitto nel XIII secolo. Se dal punto di vista religioso i turchi furono custodi e
            difensori dell’islam sunnita, sotto il profilo istituzionale la loro azione mirò
            prevalentemente a costituire e mantenere un’aristocrazia militare basata su un sistema
            di concessioni territoriali. 
L’apporto più significativo dei
            turchi fu quello di aver conquistato all’islam terre che non erano ancora state
            interessate dalla dominazione musulmana. Chi si distinse maggiormente in tal senso
            furono gli ottomani: nati come uno dei tanti stati guerrieri alla frontiera dell’impero
            bizantino, nel XIII secolo a quest’ultimo strapparono i Balcani, finendo poi con
            l’imporsi in tutta l’Anatolia; in questo modo si posero alla guida dell’impero islamico,
            emergendo come potenza egemone tra i vari potentati locali che si erano affermati dopo
            la caduta del califfato abbaside. Dapprima concentrata nei grandi centri urbani,
            l’islamizzazione interessò progressivamente l’intera Anatolia, mentre nei Balcani fu più
            contenuta e convisse con la presenza cristiana che non soltanto perdurò sotto la guida
            della Chiesa greco-ortodossa, ma conobbe anche una certa
            emancipazione dalla tutela di Costantinopoli. La caduta di quest’ultima in mano turca,
            nel 1453, segnò un passaggio cruciale nei rapporti tra cristianità e islam e fu il
            preludio della fase di maggiore espansione ottomana la quale proseguì fino a minacciare
            per due volte la stessa Vienna (1529 e 1683) e interessò l’intero Medio Oriente,
            compresi i luoghi santi d’Arabia, e quasi tutto il Nord Africa. 
L’antagonismo che oppose ottomani e
            safavidi portò a una compartimentazione del mondo islamico più marcata rispetto alla
            situazione dei secoli precedenti, isolando l’area iranica e determinando il prevalere di
            influssi arabi e turchi nella parte occidentale dell’ecumene islamica. Anche gli
            ottomani dovettero ricorrere a truppe mercenarie che reclutarono a forza soprattutto tra
            i cristiani balcanici, costituendo con essi corpi speciali tra i quali quello dei famosi
            giannizzeri che gradualmente finirono per acquisire un potere esorbitante all’interno
            del sistema. Quest’ultimo fu inoltre indebolito dalle lotte per la successione che
            veniva decisa con scontri aperti tra i possibili aspiranti dopo la morte del sovrano in
            carica o da congiure di palazzo per cui la corte ottomana è tristemente famosa. Gli
            ottomani non furono soltanto valenti guerrieri, ma anche grandi legislatori,
            organizzatori e amministratori infaticabili di un vasto impero, oltre che abili mercanti
            e protettori delle scienze e delle arti. Dal punto di vista religioso la strenua difesa
            del sunnismo che caratterizzò l’impero ottomano non escluse la diffusione di
            confraternite come quella dei bektashi o l’opera di mistici del calibro di Jalâl al-Dîn
            Rûmî, anche se col tempo prevalse un’interpretazione rigida e legalista dell’islam che
            andava di pari passo con un più generale impoverimento della vita spirituale e
            culturale. 
Verso la fine del ’600 anche la
            potenza militare ottomana si appannò con notevoli perdite territoriali che divennero
            ancora maggiori un secolo più tardi. La consapevolezza del divario rispetto agli antichi
            rivali portò a una progressiva apertura verso gli influssi esterni e al ricorso a
            consiglieri europei in campo militare. Le sorti stesse dell’impero ottomano divennero
            via via sempre più dipendenti dalla politica delle potenze
            europee interessate alla penetrazione economica nei suoi territori e al loro
            smembramento a proprio vantaggio. 
Come reazione a questo stato di
            cose, anche qui sorsero correnti modernizzanti, contrapposte ad altre che puntavano
            invece a una restaurazione tradizionalista. Le prime ebbero il sopravvento già a partire
            dalla fine del ’700, rafforzandosi dopo l’eliminazione del potente corpo dei giannizzeri
            nel 1826 e con la nascita del movimento dei Giovani ottomani, a metà dell’800. Intanto
            alla fine del secolo la situazione economica si aggravava fino a costringere l’impero
            ottomano ad accettare un controllo amministrativo esterno. Il forte disagio derivante da
            tale situazione, insieme all’influenza esercitata sui nuovi intellettuali dal pensiero
            europeo portò alla formazione dei Giovani turchi, grazie ai quali si affermò e si
            diffuse il nazionalismo come ideologia capace di imporre dei reali cambiamenti. Realisti
            e spregiudicati, essi riuscirono a sbarazzarsi del pesante fardello delle ormai
            decrepite istituzioni tradizionali e a portar fuori dalla Prima guerra mondiale la
            Turchia come stato sovrano e indipendente. Per riuscire nel loro intento modernizzatore
            non esitarono ad abolire il sultanato (1923) e il califfato (1924) e a sciogliere le
            confraternite (1925). 
Nella neonata repubblica, che
            peraltro continuava nel solco centralista e militarista dell’impero cui era succeduta,
            si produssero riforme di grande significato simbolico, come l’abolizione del fez (1927),
            l’adozione dell’alfabeto latino (1928) e dei cognomi (1935), l’introduzione di un nuovo
            codice di famiglia (1924) che sopprimeva la poligamia e sostituiva il ripudio (riservato
            al solo marito) col divorzio paritario. Tuttavia lo stato non può disinteressarsi
            completamente dell’islam: una Direzione degli affari religiosi si occupa di nominare il
            personale ai più vari livelli e di sorvegliarne l’operato, controlla la pubblicazione e
            la diffusione del Corano e di manuali e catechismi anche se ufficialmente il governo
            professa la laicità più assoluta. Se molti intellettuali e gran parte delle forze armate
            sono i garanti di quest’ultima, negli ambienti rurali
            l’attaccamento all’islam rimane profondo e, dalla fine della Seconda guerra mondiale,
            pur con alterne vicende, le aperture verso la religione si sono fatte costanti e decise.
            Le confraternite e i gruppi dissidenti sono numerosi, ma spesso è lo spirito
            nazionalista e tradizionalista ad assumere le vesti dell’islamismo radicale. Nonostante
            il recente successo elettorale di partiti di ispirazione islamica, non pare comunque che
            ci si trovi alla vigilia di svolte di tipo radicale poiché, dopo molti decenni di
            laicizzazione a passo forzato, l’identificazione tra politica e religione incontrerebbe
            comunque notevoli resistenze. L’attuale svolta autoritaria del partito AKP del
            presidente Erdogan, motivata dalle ambizioni di quest’ultimo, interpretabili come una
            sorta di neo-ottomanesimo, fanno temere ritardi o arretramenti sia nella pacificazione
            interna fra i vari popoli dell’Anatolia, sia nell’accidentato percorso di avvicinamento
            della Turchia all’Unione Europea. 

Asia interna 



Dopo le conquiste arabe fu
            soprattutto la Persia il polo d’islamizzazione di queste terre che trovarono una
            relativa unificazione sotto il dominio mongolo nel XIII secolo, senza che però un solo
            tipo di organizzazione sociale potesse imporsi presso popolazioni prevalentemente nomadi
            e su territori che conobbero continue ridefinizioni di assetto politico e
            amministrativo. Anche qui, come altrove, l’islamizzazione dei nomadi non fu mai
            definitivamente compiuta, benché la fede musulmana sia divenuta un elemento della loro
            identità tanto da resistere efficacemente ai reiterati tentativi di assimilazione
            forzata da parte russa o cinese. 
Se le steppe del nord erano dominate
            dai nomadi, nel Turkestan prevaleva invece una civiltà sedentaria con grandi centri di
            cultura musulmana quali Bukhara e Samarcanda. Dopo la fine del regno del condottiero
            mongolo Tamerlano (inizio del XV sec.), i destini di quest’area si separarono da quelli
            della Persia. Il frapporsi dell’impero persiano sciita tra
            questa zona e il Medio Oriente e la perdita d’importanza delle vecchie vie commerciali a
            favore di nuove rotte marittime e terrestri portarono a una grave crisi di queste terre
            che, pur poste al centro dei territori islamici e dopo aver dato i natali a grandissimi
            dotti e maestri, conobbero un’inesorabile marginalizzazione che li espose alle mire dei
            russi, i quali dovettero però misurarsi con la Gran Bretagna che, alla fine del XIX
            secolo, divise con loro l’Asia centrale e l’Afghanistan in zone d’influenza. 
Anche il Turkestan orientale era
            popolato da genti nomadi tra le quali era diffuso il buddismo e che vennero islamizzate
            soprattutto a opera di predicatori sufi. Queste terre finirono nel XVIII secolo sotto il
            controllo della Cina, dove peraltro i musulmani erano presenti fin dall’VIII secolo con
            gruppi di mercanti, specialmente a Canton. La loro differente appartenenza religiosa li
            fece spesso considerare una sorta di corpo estraneo la cui lealtà non veniva ritenuta a
            tutta prova. Se altrove i musulmani erano sostanzialmente integrati nella società
            cinese, il Turkestan orientale rappresentava un caso a parte e difatti fu oggetto di
            tentativi di riconquista da parte dei potentati islamici dell’Asia interna ai quali
            corrispose a livello locale il diffondersi nel XVIII secolo di movimenti riformisti che
            miravano a una più stretta adesione agli insegnamenti dell’islam, resistendo
            all’assimilazione nella cultura cinese. Una serie di rivolte favorite dalla debolezza
            del potere centrale condusse alla costituzione di uno stato musulmano indipendente alla
            fine dell’800 e alla perdita temporanea di alcuni territori. L’annessione alla Cina del
            Turkestan orientale col nome di Sinkiang nel 1884 e la divisione dell’Asia interna tra
            Russia e Cina determinarono una svolta dopo millenni in cui migrazioni e conquiste di
            popoli nomadi avevano caratterizzato la storia di queste terre. Le conseguenze furono
            simili a quelle che il colonialismo europeo ebbe su altre parti del mondo musulmano,
            anche se con caratteristiche proprie. 
Nel Turkestan russo il potere delle
            autorità musulmane fu ridotto e posto sotto controllo, anche se nella vita quotidiana
            delle popolazioni locali conservavano il loro ruolo maestri e
            asceti che praticavano riti a metà strada fra culto islamico e tradizioni sciamaniche.
            La progressiva sedentarizzazione ridusse i movimenti dei nomadi e favorì l’insediamento
            di coloni russi, agevolato anche dalla costruzione di grandi linee ferroviarie. Nel XIX
            secolo, l’impatto negativo della politica coloniale russa sull’economia locale portò al
            diffondersi di fenomeni di banditismo e, all’inizio del XX, ad alcune rivolte in chiave
            islamica. Un movimento riformista e perfino modernista si impose infine anche in queste
            terre, predicando come altrove la necessità di un rinnovamento che sapesse garantire la
            fedeltà alle proprie radici, rifiutando però le forme retrograde e sorpassate della
            religione tradizionale. Con la modernizzazione del pensiero si diffusero tendenze
            panturaniche (che miravano a riunificare i popoli dall’Asia centrale all’Anatolia) e
            panislamiche accanto a istanze autonomistiche, ma sempre piuttosto elitarie e
            scarsamente radicate nel grosso della popolazione. 
L’ansia di riscatto delle
            popolazioni turche dell’impero russo prese voce grazie a Ismail Gasprinski (1851-1914),
            un tataro di Crimea influenzato dai principii liberali assimilati durante i suoi viaggi
            di studio. Tornato in patria si dedicò alla causa del suo popolo soprattutto come
            educatore e letterato dai molteplici interessi. Come anche in altre zone del mondo
            islamico, il primo riformismo fu quindi di ispirazione laica o espresse comunque
            orientamenti invisi alle autorità religiose tradizionaliste che vi si opposero
            strenuamente. 
La rivoluzione russa del 1917 si
            presentò in un primo tempo come favorevole al principio dell’autodeterminazione dei
            popoli. Stalin stesso diresse il Commissariato delle nazionalità e creò un Ufficio per
            gli affari islamici nel quale ebbe un ruolo di spicco Mir Said Sultan Galiev
            (1880-1939), il leader tataro dei comunisti musulmani. Sottovalutando le implicazioni
            antireligiose del marxismo, Galiev e i suoi seguaci ritenevano la rivoluzione
            un’occasione per ridare vitalità all’islam. Già nel 1918, però, sia Stalin sia lo stesso
            Trockij denunciarono il carattere controrivoluzionario che
            poteva assumere il principio dell’autodeterminazione dei popoli. La vittoria dell’Armata
            Rossa nella guerra civile portò alla repressione dei gruppi che, come in particolare i
            basmachi, si opponevano alla sovietizzazione e alla liquidazione delle istituzioni ed
            entità islamiche sopravvissute. Lo stesso Galiev, dopo un primo arresto, fu
            definitivamente condannato nel 1928. 
I sovietici trovarono opportuna una
            centralizzazione che consentisse un controllo maggiore delle popolazioni musulmane, ma
            allo stesso tempo ne enfatizzarono le divisioni etniche e territoriali per evitare che
            essi costituissero un blocco uniforme e compatto. Sopravvissero solo alcune istituzioni
            islamiche ufficiali, necessarie a mantenere all’interno, ma soprattutto all’estero,
            l’immagine dell’Unione Sovietica come paese pluralista e amico del mondo musulmano. 
Col tempo, probabilmente soprattutto
            per ragioni di politica estera, la pressione nei confronti dell’islam è
            considerevolmente diminuita, anche se la propaganda antireligiosa non è mai venuta meno.
            Il persistente attaccamento all’islam da parte delle popolazioni di origine musulmana si
            è configurato come un movimento di resistenza alla russificazione e alla
            sovietizzazione, basato soprattutto sulle confraternite. Grazie a queste correnti
            sotterranee la pratica religiosa islamica ha resistito in Urss nonostante tutte le
            difficoltà e tutto ciò ha indotto alcuni studiosi a individuare nelle risorgenti
            nazionalità e in particolare in quelle islamiche l’elemento determinante per la
            dissoluzione dell’impero sovietico. L’azione di erosione da esse operata è stata
            certamente innegabile, ma il loro ruolo nel determinare le profonde trasformazioni che
            hanno condotto al tramonto dell’Urss è stato forse meno diretto di quanto ci si
            aspettasse. Più che sul collasso sovietico la componente islamica sembra destinata a
            influire sulla futura evoluzione di queste terre. Le correnti nascoste che hanno
            consentito la sopravvivenza dell’islam in queste regioni durante il secolo scorso
            potranno ora venire alla luce e le istituzioni musulmane ufficiali vedranno ridefinirsi
            il loro ruolo e la loro fisionomia, ma è ancora presto per dire
            come e in che misura la religione influirà direttamente sul destino di queste zone. Se
            pure l’esempio della rivoluzione iraniana e lo choc dell’intervento dell’Urss in
            Afghanistan non sono da sottovalutare, negli orientamenti politici di queste repubbliche
            (Azerbaijian, Kazakistan, Kirghizistan, Tagikistan, Turkmenistan e Uzbekistan) sembra
            prevalere il riferimento al modello rappresentato dalla «laica» Turchia. 
Alcune popolazioni islamiche della
            Cina appartengono a gruppi etnici e linguistici dell’Asia interna, ma anche tra i
            musulmani propriamente cinesi sono numerosi coloro che negli usi e nei comportamenti si
            distinguono dai propri compatrioti, come a proposito del culto degli antenati, del
            consumo di carne suina, di sostanze inebrianti e dei giochi d’azzardo. La politica dello
            stato nei loro confronti ha conosciuto fasi alterne in cui forti spinte assimilazioniste
            si sono alternate a concessioni e aperture. La diffusione dell’istruzione, la
            pianificazione dell’economia, la sedentarizzazione dei nomadi e l’afflusso di coloni in
            queste zone hanno portato grandi cambiamenti, ma l’identità islamica rimane marcata ed è
            un esempio di come i musulmani possano vivere nella condizione di minoranza, pur se
            questa possibilità sarebbe teoricamente esclusa o comunque scoraggiata dai testi
            classici della dottrina islamica che preferenzialmente indurrebbe i credenti che non
            possano vivere liberamente sotto un regime non conforme alla
                sharî’a a emigrare verso territori a maggioranza musulmana e
            governati da loro correligionari. 

Area indiana 



Il Sind, ossia la bassa valle e la
            zona del delta dell’Indo, fu interessato dalla penetrazione araba sin dall’VIII secolo,
            ma la vera dominazione islamica in India si ebbe solo molto più tardi, a opera di
            conquistatori afgani e turco-asiatici che si introdussero sistematicamente nelle regioni
            settentrionali dopo il 1000, dove i loro successori diedero vita a una serie di dinastie
            note come i sultanati di Delhi e regnarono dal XIII al XVI
            secolo. In loro, in un primo tempo prevalse un atteggiamento di chiusura ed esclusivismo
            religioso che lasciò però presto il passo a una particolare sintesi tra elementi
            islamici d’influsso soprattutto persiano ed elementi locali indù e buddisti, la cui
            fusione diede vita a forme religiose, letterarie e artistiche specifiche di una nuova
            civiltà che potremmo definire indo-musulmana. 
Questa si sviluppò soprattutto nelle
            province, dove le lingue e gli usi locali si combinarono felicemente con i principii
            dell’islam. La conversione alla nuova fede interessò essenzialmente le élite e gli
            strati più umili della popolazione ma essa, per quanto ampia, non ha comunque mai
            coinvolto la maggioranza degli abitanti del sub-continente. Specialmente nei grandi
            agglomerati urbani l’islam offrì un punto di riferimento alle classi dei diseredati
            disorientate dal frantumarsi delle tradizionali strutture sociali e alle popolazioni in
            via di sedentarizzazione: fu presso di loro che si impose l’urdu, nuovo idioma e lingua
            franca dei musulmani dell’India. 
In una simile situazione, dove la
            maggioranza indù conservava necessariamente una forte presenza sul territorio mantenendo
            un ruolo fondamentale nella vita della società, la formulazione dottrinale classica
            dell’islam restava fatalmente appannaggio di gruppi ristretti, mentre il sufismo nelle
            sue varie forme diventava la via privilegiata della diffusione della fede musulmana e
            della mediazione con quanto sopravviveva della religiosità locale: Suhrawardiyya,
            Chistiyya e Shattariyya furono le principali confraternite a giocare un ruolo in tal
            senso. Soprattutto in alcune forme rituali che mescolavano musica, danza e tecniche
            yoga, l’influsso delle tradizioni autoctone si manifestò con evidenza. Il rapporto tra
            le confraternite e il potere poteva variare da forme di collaborazione a orientamenti
            più distaccati, fino al rifiuto totale da parte degli adepti di ordini mendicanti. Non
            tutti erano però favorevoli alla tendenza sincretista e nei periodi in cui si imposero
            spinte in senso opposto si diffusero anche confraternite per così dire più
            tradizionaliste quali la Qâdiriyya e la Naqshbandiyya.
        
L’impero moghul costituì il momento
            culminante della dominazione islamica in India: fu uno stato centralizzato che si impose
            nel XVI secolo, dove prevalsero talvolta tendenze sincretiste portate alle estreme
            conseguenze soprattutto dall’imperatore Akbar (1556-1605) sotto il quale trionfò anche
            nelle espressioni artistiche l’assimilazione di elementi locali, e il sovrano si pose a
            capo di una nuova forma di religione che favorì le correnti più teosofiche e meno
            legaliste dell’islam. 
In questo quadro anche i gruppi di
            tendenza sciita, soprattutto ismailita, conobbero una vasta diffusione ma non mancarono
            comunque i sostenitori di una più stretta adesione al sunnismo che si opposero a tale
            orientamento, come lo shaykh Ahmad Sirhindi. Una restaurazione in questo senso ebbe
            luogo sotto l’imperatore Aurangzeb (1658-1707) alla morte del quale tuttavia prevalsero
            le spinte disgregatrici che portarono all’affermazione di potentati locali che
            lasciarono spazio all’intervento straniero. 
Nonostante le vicissitudini
            politiche e a dispetto della sua posizione minoritaria, l’islam indiano ha saputo
            esprimere le istanze di rinnovamento tipiche della modernità prima ancora di altre aree
            del mondo musulmano. Tra i protagonisti vi fu, già nel XVIII secolo, Shah Walî Allâh,
            del quale torneremo a parlare. Il secolo successivo vide all’opera Ahmad Khan
            (1817-1898), promotore dell’Anglo-Muhammadan College di Aligarh e fautore dell’adozione
            di nuove tecniche formative di stampo occidentale, che permettessero ai musulmani
            dell’India di far fronte alle nuove sfide dell’era contemporanea mantenendo un saldo
            legame con la propria tradizione, ma senza disdegnare i vantaggi del progresso
            scientifico e tecnologico. L’aspetto sociale fu dunque rilevante nell’opera di questi
            pionieri, così come lo fu anche presso i loro discepoli e i continuatori della loro
            opera. 
Lungi dal rimanere confinata agli
            aspetti intellettuali, l’azione dei musulmani indiani conobbe anche movimenti di tipo
            politico che propugnavano il jihâd e la lotta a sostegno dei propri
            interessi minacciati dagli indù e dalla politica britannica a essi favorevole. La più
            clamorosa delle rivolte fu quella dei sepoy a metà dell’800,
            alla quale parteciparono anche gli indù, che venne duramente repressa. Il fallimento
            dell’azione politica indusse a operare maggiormente in campo culturale e in ciò si
            distinse la scuola di Deoband, fondata nel 1867, la quale divenne un centro di
            formazione anche per molti intellettuali e uomini di religione musulmana di altri paesi.
            Col tempo fu comunque inevitabile lo svilupparsi di un movimento decisamente
            indipendentista e nazionalista che ebbe tra i suoi protagonisti la Lega musulmana,
            fondata all’inizio del ’900. 
Intanto la fine dell’impero ottomano
            e del califfato contribuirono alla diffusione di forti correnti panislamiche, che non
            seppero però portare a risultati apprezzabili e furono affiancate tra le due guerre da
            movimenti di base come il Tablîgh e il Tanzîm, meno interessati alla politica e operanti
            soprattutto in campo missionario e assistenziale. La collaborazione con gli indù
            nell’azione antimperialista non seppe superare le tensioni tra i seguaci delle due
            religioni che restavano divisi anche al loro interno. 
Tra i musulmani si affermò così
            progressivamente l’idea di una patria separata, propugnata soprattutto dal leader
            politico Muhammad ’Ali Jinnah, non senza però che alcuni religiosi vi si opponessero,
            diffidando della formazione laica dei capi del movimento indipendentista e preferendo
            difendere gli interessi dell’islam all’interno di uno stato multiconfessionale. La
            nascita del Pakistan, nel 1947, avrebbe dovuto garantire una transizione pacifica verso
            la creazione di due differenti entità territoriali, ma la guerra civile fu inevitabile,
            data la mescolanza che non consentì di scongiurare grandi spostamenti di popolazioni con
            tutte le tensioni che ne derivavano. Per lo stesso motivo il Pakistan si trovò diviso in
            due tronconi distanti l’uno dall’altro oltre 1.600 chilometri, il che portò nel 1971
            alla secessione del Bengala orientale e alla nascita del Bangladesh. La creazione di uno
            stato proprio dei musulmani non risolse tutti i problemi e il Pakistan è stato a lungo
            travagliato da conflitti tra opposti gruppi etnici e d’interesse, fautori di differenti
            linee politiche miranti a risolvere in modi diversi i gravi
            problemi economici del paese e il delicato rapporto fra religione e stato. Il più noto
            fautore dell’integrale islamizzazione dello stato, influente con le sue idee anche in
            moltissimi altri paesi musulmani e autore di riferimento dell’islamismo radicale, è
            stato Abû al-A’lâ al-Mawdûdi (1903-1976). 
Anche il Bangladesh, pur avendo
            optato per un orientamento più nazionalista che islamico, si dibatte in simili problemi,
            mentre la minoranza islamica rimasta in India è costantemente mobilitata a difesa della
            propria identità a vari livelli. La religione era e resta quindi un elemento fondante e
            irrinunciabile per tutti, ma vi sono fasi alterne tra l’affermazione dell’islam come
            fattore determinante anche sul piano più direttamente politico e istituzionale e la sua
            enfatizzazione incentrata invece soprattutto sull’aspetto etico-personale. La recente
            affermazione in India di correnti fondamentaliste indù fa temere un deterioramento dei
            rapporti con l’enorme minoranza islamica del paese oltre che l’inasprimento di vari
            conflitti internazionali, quali quello relativo al Kashmir, conteso all’India dal
            Pakistan. 

Asia sud-orientale 



Un’altra area dove l’islam è
            presente da tempo e in misura tale da essere considerata una delle maggiori regioni
            musulmane al mondo – quanto meno per il numero di fedeli – è quella dei paesi insulari e
            peninsulari del Sud-est asiatico. Come per l’Africa anche in questo caso si parla spesso
            di «islam marginale», ma la distinzione è tutta ideologica e trova le sue motivazioni in
            una certa distanza delle pratiche e delle concezioni rispetto a quelle classiche o
            presunte tali. 
Si tratta di territori islamizzati a
            partire dal XIII secolo a opera di musulmani provenienti soprattutto dall’area indiana,
            grazie ai quali l’islam dapprima si installò principalmente sulle coste di Giava e
            Sumatra, per iniziare a diffondersi e a penetrare nelle zone
            interne verso la fine del XV secolo e raggiungere quindi anche parte delle Filippine. La
            presenza dei portoghesi dal 1500 e degli olandesi dal secolo successivo contribuì a
            spingere i musulmani verso l’interno. Se nei villaggi gli insegnamenti islamici si
            sovrapponevano alle strutture sociali tradizionali, non mancavano comunità indipendenti
            ove la fratellanza basata sulla fede musulmana si poneva come alternativa all’ordine
            consuetudinario; in ogni caso, i sovrani e gli aristocratici fecero dell’islam la base
            di legittimazione del loro potere. 
Tanto nella vita quotidiana delle
            popolazioni quanto nei rituali di corte, comunque, convivevano simboli e cerimonie di
            origine musulmana accanto ad altri di stampo indù o più prettamente locali. L’equilibrio
            tra queste forme diverse d’islam non fu sempre facile da mantenere: in alcune zone
            durante il XIX secolo l’azione di movimenti che sostenevano una riforma puritana, ostile
            a pratiche e comportamenti ritenuti illeciti, sfociò in disordini e scontri. Nel
            frattempo, sul piano politico, il colonialismo contribuì alla formazione di un’entità
            malese e di una indonesiana rispettivamente sotto l’influsso inglese e olandese. 
L’800 vide dunque numerose rivolte,
            motivate da disagi economici e sociali, ma non prive di legami con un movimento di
            rinascita religiosa musulmana, spesso stimolato da zelanti credenti reduci dal
            pellegrinaggio alla Mecca e da periodi di soggiorno e di studio nel mondo arabo. Costoro
            si opponevano sia a pratiche locali incompatibili coi dettami dell’islam sia alla
            dominazione straniera. Si cominciò così a parlare di indipendenza, ma il fronte
            musulmano era diviso tra modernisti e tradizionalisti, oltre che tra differenti gruppi.
            Quando nel secondo dopoguerra essa fu finalmente raggiunta, prevalse un orientamento
            nazionalista laicizzante, ben riassunto nei cinque principii della
                pancasila indonesiana: fede in Dio, nazionalismo, umanitarismo,
            democrazia e giustizia sociale. Il governo, fortemente centralizzato, ebbe ragione
            dell’opposizione comunista tramite una durissima repressione e mantenne sotto controllo
            quanti, spesso in nome dell’islam, rivendicavano l’autonomia o una diversa forma di
            stato. In generale venne incoraggiata la religione come fatto
            privato e di coscienza, mentre non le fu consentito di assumere un ruolo politico
            determinante. 
Tutt’oggi persiste in Indonesia una
            distinzione tra musulmani praticanti e non, dove questi ultimi sarebbero non tanto i più
            negligenti verso i precetti islamici, quanto quelli ancora legati a forme della cultura
            e della mistica indo-javanese, tuttavia sempre più marginalizzati dall’islamizzazione
            progressiva della società. Lo stato riconosce ufficialmente cinque religioni (islam,
            protestantesimo, cattolicesimo, induismo e buddismo) e difende la propria ideologia non
            confessionale, la già citata pancasila, che nel 1980 fu imposta per
            legge come base dello statuto di ogni associazione operante sul territorio nazionale. 
Nonostante ciò la religione è stata
            utilizzata a fini politici, come quando nel 1966 l’insegnamento religioso è stato reso
            obbligatorio nelle scuole di ogni ordine e grado, anche al fine di contrastare
            l’avanzata comunista, o come nel caso del sostegno alle scuole coraniche rurali, dette
                pesantren. D’altra parte il radicalismo islamico non si
            manifesta in Indonesia come altrove: si tratta piuttosto di un revival delle forme più
            tradizionali a scapito di pratiche locali, in forte concorrenza con l’attivismo
            cristiano e come elemento di aggregazione nel quadro sociopolitico. 
La situazione della Malesia –
            denominata dal 1963 Malaysia – è simile, ma un elemento che complica le cose è l’accesa
            rivalità fra diversi gruppi etnici, soprattutto fra malesi e cinesi. Se il progetto di
            una islamizzazione radicale dello stato resta confinato a una minoranza, non è raro che
            movimenti generati da istanze sociali e politiche si colorino di tinte islamiche per far
            maggiore presa sulla popolazione. 

Africa nera 



La penetrazione dell’islam nel
                bilâd al-sûdân (il paese dei neri), ossia nell’Africa
            sub-sahariana, fu abbastanza precoce e avvenne lungo le coste
            orientali e le piste carovaniere. Nella valle del Nilo, che in teoria avrebbe dovuto
            costituire la via più facile d’accesso, la resistenza dei regni cristiani della Nubia
            rappresentò per molto tempo un formidabile ostacolo che venne meno soltanto dopo la
            caduta di Dongola nel 1317; a essa seguì una progressiva islamizzazione e arabizzazione
            dell’area che andò a saldarsi con zone già precedentemente raggiunte dall’islam. Le
            regioni costiere del Mar Rosso e il Corno d’Africa erano infatti in contatto con
            l’Arabia del sud fin dall’antichità e i primi gruppi di musulmani vi si stanziarono già
            durante la vita del Profeta. 
La propagazione della fede islamica
            in questa zona avvenne a lungo pacificamente, tramite contatti commerciali e sfociando
            raramente in conflitti. La presenza islamica è stata caratterizzata da singole
                enclaves indipendenti e talora molto influenti, come nel caso
            di Zanzibar, in contatto più o meno diretto con le popolazioni bantu dell’interno:
            l’incontro delle due culture portò alla nascita dello swahili, una
            lingua di struttura bantu ma ricca di vocaboli arabi, molto diffusa nella regione. 
In Africa occidentale le cose
            andarono in un’altra maniera: la penetrazione araba sulle coste mediterranee soppiantò
            rapidamente un cristianesimo elitario, poco radicato nelle culture locali e diviso da
            conflitti interni, ma incontrò la fiera resistenza dei berberi i quali aderirono
            all’islam solo col tempo e spesso abbracciandone forme dissidenti, come quella
            kharigita; tuttavia alla lunga il sunnismo finì col prevalere. Furono proprio
            popolazioni berbere a diffondere l’islam lungo le piste carovaniere del Sahara, verso
            l’antico regno del Ghana, Gao e il lago Ciad, dove la religione musulmana si impose
            progressivamente nelle corti. La convivenza pacifica con i culti animisti subì un
            arresto con l’affermarsi delle confraternite che portarono, tra il XVIII e il XIX
            secolo, all’instaurazione di entità politiche che condussero una serie di guerre per
            l’affermazione di un ordine islamico. 
Nel periodo coloniale,
            contrariamente a quanto ci si potrebbe aspettare, l’islam progredì, favorito dalla
            maggior facilità e sicurezza delle comunicazioni, costituendo spesso con le proprie
            élite evolute un tramite verso i centri più distanti. Ciò non
            toglie che in taluni casi si sia giunti a scontri fra le potenze europee e gruppi
            islamici che vi si opponevano (come in Senegal, in Mali e in Sudan) ma non va dato per
            scontato un riferimento diretto all’islam da parte dei movimenti indipendentisti di
            questi paesi. 
Religione dogmaticamente semplice e
            fortemente comunitaria, professata da commercianti e uomini istruiti, strutturata in
            gruppi raccolti attorno a capi carismatici, l’islam incontrò spesso la simpatia delle
            popolazioni dell’Africa sub-sahariana, anche se non sono mancati elementi di contrasto
            tra l’intransigente monoteismo musulmano e le religioni tradizionali, e nonostante il
            ruolo giocato dai musulmani nella tratta degli schiavi. Il fatto che in era moderna
            l’islam si sia diffuso ancor più in queste terre dipende probabilmente, oltre che dai
            fattori appena elencati, anche dal fatto che la modernizzazione ha portato alla crisi
            delle strutture sociali tradizionali, rendendo necessaria un’alternativa che l’adesione
            alla fede musulmana sembra garantire. 
A parte i nomadi, i mercanti e i
            dotti che costituiscono categorie tradizionali di musulmani non soltanto in Africa,
            l’islam del continente nero si contraddistingue per un particolare legame tra
            appartenenza religiosa e identità etnica, spesso coniugata con l’adesione a una
            confraternita. Infatti ogni popolazione ha una propria modalità di essere musulmana,
            derivata dall’adattamento che si è prodotto fra gli elementi della nuova fede e il suo
            retaggio più antico. Ciò è evidente ad esempio per quanto riguarda la condizione delle
            donne che pur essendo musulmane spesso non si uniformano affatto ai dettami della legge
            islamica relativi all’abbigliamento e al comportamento femminile. Anche dove lingua e
            culto sono profondamente islamizzati, la mentalità resta talvolta fortemente
            condizionata da elementi locali. 
Benché relativamente recente,
            l’affermazione delle confraternite e il loro ruolo nella vita e nella diffusione
            dell’islam in questa zona sembra dipendere da elementi propri a questa particolare forma
            d’islam che interagiscono felicemente con la sensibilità africana, quali il ruolo del
            capo carismatico, il sistema iniziatico, il rituale più libero e
            meno sobrio di quello tipico dell’islam «ortodosso»... Come si è detto, storicamente le
            confraternite hanno giocato un ruolo determinante nell’area, legandosi talvolta
            indissolubilmente alle sorti di una particolare popolazione o di un determinato
            territorio. Il loro carattere di African way of islam sembra
            accentuato dalla modernizzazione che induce a considerarle una sorta di rifugio di
            fronte alle dinamiche in atto, conseguenti allo sgretolamento del quadro sociale
            tradizionale. 
Accanto a questa tendenza non manca
            l’enfatizzazione del ruolo dell’islam politico, all’interno di una solidarietà
            arabo-africana e panislamica che ha portato anche stati soltanto parzialmente arabizzati
            o nei quali la popolazione musulmana è minoritaria ad aderire a enti quali la Lega araba
            o l’Organizzazione della conferenza islamica. L’influsso della Lega del mondo musulmano,
            delle Organizzazioni non governative islamiche e l’appoggio di paesi arabi o musulmani
            stanno portando all’affermazione di movimenti radicali anche nell’islam dell’Africa
            nera, spesso in contrasto con la tendenza aperta della tradizione locale e con non pochi
            rischi per la convivenza tra differenti identità religiose nella zona. Soprattutto i
            cosiddetti shabab in Somalia e i Boko Haram in
            Nigeria si distinguono per azioni terroristiche, ma l’intera area sub-sahariana risulta
            altamente instabile specialmente a causa del caos libico seguito alla fine del regime di
            Gheddafi, mentre il Sudan – nonostante la divisione tra il nord musulmano e il sud a
            maggioranza cristiana e animista – stenta ancora a trovare la pace.﻿ 

L’islam in Occidente 



Com’è noto e come abbiamo accennato
            nella parte storica, la straordinaria espansione dell’islam lo ha condotto anche in
            Europa, dove la sua presenza si è protratta a lungo: soprattutto la Spagna ha conosciuto
            una lunga dominazione terminata soltanto alla fine del XV secolo, ma anche molte altre
            terre conservano tracce di quella che non è stata solamente una
            conquista militare, bensì una feconda compenetrazione culturale, come testimoniano
            ancora grandiose realizzazioni artistiche e innumerevoli prestiti linguistici,
            soprattutto nei paesi della costa meridionale del Mediterraneo e in particolare
            nell’Italia del sud. 
Come si è già detto, nei Balcani e
            in alcuni paesi dell’Europa orientale la penetrazione islamica è stata maggiormente
            segnata dall’elemento turco e si è intrecciata con importanti rivolgimenti anche della
            storia recente. Ancor oggi le popolazioni musulmane di questa zona rappresentano un
            elemento rilevante, anche se prevalentemente minoritario, di un mosaico di identità
            etniche e religiose che sta faticosamente cercando una ricomposizione, con esiti
            talvolta drammatici. 
L’Albania, in particolare, cominciò
            a essere interessata da massicce conversioni all’islam soltanto a partire dal XVII
            secolo, duecento anni dopo le prime conquiste ottomane. Il ruolo dei capi feudali fu
            importante in tal senso, accanto a quello delle confraternite e dei giovani albanesi
            reclutati a forza per essere islamizzati e inseriti nell’esercito ottomano. Durante il
            XIX secolo, il risveglio del sentimento nazionale albanese, anche come reazione a
            movimenti simili nelle popolazioni circostanti e alle mire espansionistiche delle
            potenze europee, ha visto l’identità religiosa islamica, che interessa oggi circa il 70%
            della popolazione, imporsi come fattore unificante accanto a quelli etnici e culturali.
            Successivamente, questi ultimi furono privilegiati dal regime marxista che ha a lungo
            dominato nel paese dopo la Seconda guerra mondiale, ma la componente religiosa non fu
            tuttavia del tutto sradicata e si esprime attualmente con rinnovato vigore, pur
            mantenendosi distante per certi aspetti dal modello islamico tradizionale. 
In Bulgaria l’islamizzazione è
            cominciata più o meno nello stesso periodo, ma con caratteristiche diverse, essendo
            avvenuta a opera soprattutto di coloni turchi e tatari i quali restarono distinti dai
            musulmani locali (situazione, questa, tipica anche dell’islam in Grecia): i bulgari
            convertiti detti pomaci e i gitani. Divisi e comunque
            minoritari, i musulmani di Bulgaria rimasero sempre in una situazione di pura e faticosa
            sopravvivenza, già slegati dai miti fondatori della nazione bulgara e ulteriormente
            marginalizzati durante il periodo comunista. Per questi ultimi aspetti è simile la
            situazione dei musulmani di Romania, raccolti in piccolissime comunità, e anche in
            Ungheria la presenza islamica è molto ridotta e poco organizzata. 
Più complessa è la situazione
            jugoslava. Anche qui, accanto alla presenza di soldati e funzionari ottomani, si ebbe
            l’islamizzazione di parte della popolazione locale, considerata di volta in volta, nel
            corso del tempo, come semplice traditrice della fede cristiano-ortodossa, o piuttosto
            portatrice di un’irriducibile volontà autonomista; questa, pur con segno religioso
            diverso, già si era espressa con la costituzione del movimento cristiano dissidente dei
            bogomili, setta dualista affermatasi in queste terre e perseguitata per le sue dottrine
            eterodosse. Lenta e diversificata a seconda della zona, l’islamizzazione ha interessato
            soprattutto la Bosnia-Erzegovina, il Kosovo e la Macedonia. L’importanza dei fattori
            sociopolitici in tale fenomeno sembra confermata dal fatto che le grandi famiglie
            avevano spesso sia un ramo cristiano sia uno musulmano, per potersene avvalere di volta
            in volta a seconda delle circostanze. Questa situazione è stata ulteriormente complicata
            dai frequenti spostamenti di popolazioni che hanno interessato queste terre e dal fatto
            che elementi etnici e linguistici si affiancano sempre all’identità religiosa,
            costituendo un intricato miscuglio di differenti livelli di appartenenza. 
È in questo quadro che si situa
            l’emergenza dell’islam come una delle componenti del drammatico processo di
            ridefinizione dell’assetto dell’ex Jugoslavia, dove l’islam aveva subìto restrizioni
            meno assolute che altrove, anche per la necessità del governo di non alienarsi le
            simpatie del mondo musulmano fortemente rappresentato nel movimento dei non-allineati,
            all’interno del quale la Jugoslavia ambiva a mantenere un ruolo guida. Si è così
            assistito a un certo revival islamico che si è rafforzato con il progressivo
            indebolimento del potere centrale ed è stato favorito da alcune
            misure, come quella di riconoscere i musulmani di Bosnia come una vera e propria
            nazionalità, distinta dalle altre quali la serba e la croata. Ma se nei centri urbani la
            diffusione di ideologie laiche e il superamento del divieto dei matrimoni misti apre
            nuove prospettive, nelle campagne predominano ancora esclusioni reciproche e la memoria
            dei sanguinosi scontri che hanno opposto gli uni agli altri nelle diverse fasi della
            storia: le rivolte contro il sistema feudale, la lotta per l’emancipazione dall’impero
            ottomano, gli scontri nazionalistici e le differenti scelte di campo durante l’ultimo
            conflitto mondiale... La dissoluzione della repubblica federale ha favorito quindi la
            rinascita di antichi timori e rivalità accanto al desiderio di assicurare a ogni etnia
            garanzie e vantaggi nella ridefinizione dei confini e delle sovranità in queste terre:
            ne è scoppiata una vera guerra civile che ha coinvolto direttamente la popolazione
            poiché la posta in gioco era proprio la presenza e il controllo del territorio da parte
            di ciascun gruppo. 
Anche in Polonia e in Finlandia vi
            sono piccole comunità islamiche, formate per lo più da elementi tatari provenienti dalla
            Russia: nel primo caso in più fasi dal XIV al XVII secolo, nel secondo durante il XIX
            secolo e soprattutto dopo la rivoluzione del 1917. 
Per quanto importanti e di grande
            risonanza questi fatti sono tuttavia probabilmente destinati ad avere un peso minore nei
            destini dell’islam in Occidente rispetto a un altro fenomeno, meno drammatico ma
            continuo e di vaste proporzioni: le migrazioni che stanno portando tra noi un numero
            sempre crescente di musulmani, i quali sono giunti già a costituire la seconda religione
            in molti paesi dell’Europa occidentale, compresa l’Italia, anche se in misura minore
            rispetto a quanto si è da tempo verificato ad esempio in Francia, Germania, Gran
            Bretagna. 
Dopo aver conosciuto le grandi
            migrazioni verso le Americhe e aver sperimentato vasti movimenti di lavoratori al suo
            interno, l’Europa si è trovata in prima linea nell’accogliere importanti flussi di
            popolazioni provenienti dal mondo musulmano. Questa immigrazione
            ha conosciuto diverse fasi e ha visto mutare le proprie caratteristiche: se negli anni
            ’60 del secolo scorso si pensava a soggiorni di durata limitata per approfittare delle
            opportunità offerte dal boom economico europeo, in seguito si è delineata la prospettiva
            di una presenza più stabile e quindi anche maggiormente organizzata e portatrice di
            numerose istanze. 
Naturalmente, non sono soltanto i
            musulmani a cercare lavoro nel nostro continente, ma la loro presenza si differenzia da
            altre proprio a causa della civiltà da cui provengono e ciò rende il fenomeno motivo di
            apprensione da parte di quanti vedono in questo una sorta di minaccia. Pur non
            condividendo tale impostazione non possiamo negare che i problemi sollevati da questo
            contatto ravvicinato siano delicati e complessi, tenuto conto anche della fase critica
            di ridefinizione delle identità e delle appartenenze che la nostra epoca sta
            attraversando. Tuttavia riteniamo che la situazione sia carica non soltanto di
            problematiche, ma anche e forse soprattutto di inedite opportunità, fino a consentire
            nuovi sviluppi nell’elaborazione di interessanti posizioni all’interno delle tradizioni
            religiose coinvolte. È naturale che la prima fase veda degli irrigidimenti dalle due
            parti, motivati dai timori di «invasione» da un lato e di assimilazione dall’altro, ma
            alla lunga potrebbero prevalere forme di integrazione e di scambio delle quali non
            mancano testimonianze e segnali, benché meno clamorosi e poco amplificati dai mezzi di
            comunicazione di massa. 


7.

Islam e modernità



Il risveglio 



Gli orientamenti che oggi si
            manifestano all’interno del mondo musulmano sono le espressioni più recenti di un vasto
            processo di rinascita che si è prodotto negli ultimi due secoli. Tale risorgimento
                (nahda) sta alla base di tutte le correnti che si sono
            successivamente sviluppate, anche di quelle che, a un primo esame, sembrerebbero
            escludersi a vicenda. Nelle ambiguità e nella polivalenza delle premesse poste durante
            la prima fase di questo «risveglio», trovano infatti un’unica origine tanto le posizioni
            di quanti sostengono la necessità di un sostanziale rinnovamento mediante
            l’emancipazione dalla tradizione islamica anche su punti delicati ed essenziali, quanto
            quelle di coloro che, al contrario, di quella stessa tradizione intendono riproporre il
            recupero nei contenuti e nelle forme classiche e canoniche. 
Come abbiamo visto, il periodo più
            dinamico e creativo del pensiero musulmano era coinciso con i primi secoli del califfato
            quando, in concomitanza con la sua grande espansione territoriale, l’islam seppe creare
            sintesi di ampio respiro tra i suoi valori e l’eredità delle tradizioni culturali che
            andava via via inglobando. Terminata questa fase, si era assistito a un progressivo
            impoverimento e irrigidimento dottrinale che accompagnò l’islam fino alle soglie
            dell’era moderna, con uno sviluppo inverso rispetto a quello conosciuto dall’Occidente
            cristiano: al periodo della massima fioritura, avvenuta appunto nei secoli che
            corrispondono a quelli del nostro Medioevo, seguì un lento ma
            inesorabile declino che interessò i più diversi settori della cultura, proprio mentre
            l’Europa viveva il suo Rinascimento. 
I primi segnali di rinnovamento si
            possono rintracciare già nel XVIII secolo, con l’anticipazione di alcune tematiche che
            saranno riproposte sistematicamente dal successivo riformismo islamico. Ricordiamo a
            questo proposito il movimento dei wahhabiti, fondato in Arabia da Muhammad ibn ’Abd
            al-Wahhâb (1703-1792), esponente di un puritanesimo intransigente teso a riportare
            l’islam alla sua formulazione originaria, liberandolo da principii e pratiche di origine
            spuria che ne avevano alterato la purezza e indebolito la forza. La fortuna del
            wahhabismo si deve alla sua alleanza con l’emergente dinastia saudita, ma al di fuori
            dell’Arabia la sua influenza fu assai limitata. Qualcosa di analogo avvenne più o meno
            nello stesso periodo in Cirenaica, con il movimento dei senussi che deve il suo nome al
            fondatore Muhammad ibn ’Alî al-Sanûsî (1787-1859). All’opposto dei wahhabiti, costoro
            non erano ostili alle pratiche mistiche, ma si organizzarono addirittura come una specie
            di confraternita. Il loro fine era comunque simile a quello dei puritani d’Arabia: essi
            infatti si proponevano di riprendere lo stile di vita austero e devoto dei primi
            credenti e rifuggivano l’esempio dei musulmani occidentalizzati. All’estremo opposto del
            mondo musulmano, in India, nello stesso periodo visse e operò Shâh Walî Allâh
            (1703-1762) il quale, pur mantenendosi fedele alla più stretta ortodossia, seppe aprirsi
            a nuove esigenze: in particolare fece scalpore la sua iniziativa di tradurre il Corano
            in lingua urdu. Talune delle sue tesi, come il rifiuto della pedissequa imitazione
                (taqlîd) degli insegnamenti tradizionali e la volontà di
            riprendere un originale lavoro interpretativo (ijtihâd) sulle fonti
            del pensiero religioso, anticipavano tendenze più generali del futuro riformismo
            islamico. 
Una trasformazione più profonda e
            generalizzata in grado di investire formulazioni dottrinali classiche e radicate
            tradizioni si ebbe però soltanto quando il più diretto confronto e scontro
            con l’Occidente, non più limitato soltanto o principalmente
            alla sfera politico-militare, condusse a una drammatica svolta. Si prese coscienza della
            necessità di acquisire nuove conoscenze e tecniche moderne, di rinnovare apparati e
            istituzioni e di sollevarsi dalla «stagnazione» (jumûd) che
            caratterizzava la vita culturale, ma ciò avvenne come d’improvviso e non al termine di
            un graduale processo evolutivo. La data che viene solitamente indicata come punto di
            partenza di questo processo è quella del 1798, corrispondente alla campagna di Bonaparte
            in Egitto. In realtà già l’impero ottomano aveva introdotto significative novità alcuni
            decenni prima, ma non si può negare che tale processo fu stimolato e accelerato dalla
            presenza francese in Egitto e che esso continuò a opera dei governanti e degli
            intellettuali locali, anche dopo che quella ebbe fine. 
Il desiderio di acquisire le
            conoscenze e le tecniche che assicuravano ai paesi europei la superiorità determinò,
            negli anni successivi, l’invio da parte dei governatori d’Egitto a cominciare dal
            celebre Muhammad ’Alî (1769-1849) di apposite missioni di studio che non limitarono il
            proprio interesse alle scienze, ma si appassionarono all’insieme della cultura
            occidentale e, una volta tornate in patria, furono determinanti nella promozione di
            innovativi istituti di formazione, destinati a creare la futura classe dirigente alla
            quale furono offerti in arabo non soltanto manuali di studio, ma anche opere filosofiche
            e letterarie dei maggiori autori europei. Il ruolo dei giornali e della pubblicistica fu
            fondamentale a questo riguardo, e a essa diedero un contributo inestimabile anche
            intellettuali cristiani, quali il linguista e lessicografo Bûtrus al-Bustânî (1819-1883)
            del Syrian Protestant College (fondato nel 1866 e divenuto nel 1919 l’American
            University di Beirut), il poligrafo Jurgî Zaydân (1861-1914), il poeta e pittore Khalîl
            Jubrân (1883-1931) (il Kahlil Gibran noto in Occidente soprattutto per la celebre opera
            in versi Il Profeta, composta in lingua inglese) e molti altri. 
Non meno significative furono le
            trasformazioni nel settore giuridico, dove modelli di stampo occidentale cominciarono a
            influire sulla codificazione del diritto, emancipandolo
            largamente dalle forme e dalle disposizioni tradizionali; questa tendenza era già
            evidente nelle riforme avviate da Adbul Magîd I (1839-1861) nell’impero ottomano, le
            celebri Tanzîmât. Nel Maghreb, e più precisamente in Tunisia, si
            adoperò in tal senso particolarmente lo statista Khayr al-Dîn (1820-1889), teso a una
            radicale revisione del potere autocratico dei sovrani arabo-musulmani e fautore di
            un’evoluzione delle istituzioni e delle finanze pubbliche sul modello dei moderni stati
            europei. Anche in India, intanto, la corrente riformista si esprimeva con nuovi
            capiscuola, come Sayyid Ahmad Khan (1817-1889), fondatore dell’Anglo-oriental College di
            Aligarh e personaggio centrale della rinascita culturale e politica dei musulmani di
            quell’area. 
L’apertura alle suggestioni del
            pensiero europeo fu in un primo tempo entusiastica e incondizionata, ma la fase
            ricettiva non poteva durare a lungo in modo acritico, non soltanto a motivo del rischio
            di perdita d’identità che un simile processo comportava, ma anche a causa degli
            avvenimenti politici che vedevano nella politica di aggressione coloniale dell’Occidente
            il principale ostacolo sulla strada della realizzazione di quegli stessi ideali che il
            contatto con la cultura europea aveva contribuito a diffondere. Le tematiche del
            risveglio culturale, il recupero della propria tradizione, nella quale l’islam giocava
            un ruolo di primo piano, e l’anelito al riscatto politico presero dunque a muoversi di
            pari passo. Ciò si rese evidente già in Jamâl al-Dîn al-Afghânî (1838-1897), ispiratore
            di gran parte delle correnti innovative del pensiero musulmano moderno. Il grave stato
            di decadenza in cui versavano i paesi musulmani – a suo parere – non soltanto non era
            degno del loro glorioso passato, ma neppure conforme allo spirito genuino dell’islam che
            vede nel successo anche temporale un segno della propria autenticità e della benevolenza
            divina. Riprendendo una celebre affermazione coranica secondo la quale «Iddio non cambia
            il favore di cui ha favorito un popolo fin quando essi non cambiano quel che hanno in
            cuore» (sura 8, v. 53; sura 13, v. 11), al-Afghânî si fece
            impietoso censore di quegli atteggiamenti che avevano reso i musulmani corresponsabili
            della crisi che li affliggeva. 
L’ignoranza e l’acritica imitazione
            della tradizione nelle sue formulazioni più tarde e decadenti; le divisioni interne alla
            comunità che opponevano le une alle altre sette ed etnie chiamate invece a essere
            solidali in nome della fede comune; il carattere dispotico del potere della maggior
            parte dei sovrani musulmani e la loro inclinazione verso le più opportunistiche alleanze
            furono oggetto della sua critica; ma non meno deciso e combattivo egli si dimostrò nel
            prendere le difese dell’islam nei confronti dei suoi detrattori. 
Ribattendo alla tesi espressa da
            Ernest Renan nella celebre conferenza tenuta alla Sorbona nel 1883 secondo la quale
            l’islam sarebbe «la negazione della scienza», al-Afghânî diede l’avvio a un filone
            apologetico destinato a svilupparsi enormemente negli anni successivi e che tenderà a
            dimostrare non soltanto la perfetta compatibilità tra scienza e fede, ma addirittura la
            superiorità dell’islam rispetto alle altre religioni quanto ad apertura verso le
            esigenze della razionalità, imputando i mali di cui il mondo musulmano soffriva
            anzitutto a un’incompleta o non corretta adesione agli ideali della propria fede da
            parte dei suoi seguaci. Se da un lato si avvertiva dunque la necessità di svincolarsi
            dagli aspetti statici del pensiero religioso tradizionale e di una più generale
            maturazione, dall’altro cresceva la consapevolezza che proprio esso – benché
            diversamente interpretato – poteva fornire quegli elementi di continuità che
            garantissero la conservazione della propria identità in un momento di tanto vaste e
            radicali trasformazioni. Qualcosa di simile allo spirito della Riforma protestante si
            può rintracciare nel pensiero di al-Afghânî, il quale sosteneva la necessità di un
            contatto diretto con l’autorità della Scrittura (il Corano), senza fermarsi
            all’interpretazione tradizionale. Alcuni temi teologici, come quello del rapporto
            fede-opere e quindi la questione della predestinazione, e fenomeni religiosi di rilievo,
            quali quello delle confraternite mistiche molto diffuse a
            livello popolare, venivano implicitamente messi in discussione da questo nuovo modo di
            vedere le cose. 
Chi sviluppò in tal senso lo spirito
            del riformismo musulmano fu soprattutto il dotto egiziano Muhammad ’Abduh (1849-1905).
            Dopo una formazione tradizionale e il fondamentale incontro con al-Afghânî, di cui fu
            stretto collaboratore durante un breve esilio parigino, ’Abduh si dedicò completamente
            agli studi e all’insegnamento. Ebbe così occasione di dare un importante contributo al
            rinnovamento del pensiero religioso islamico. Soprattutto nel suo celebre trattato
            teologico Risâlat al-tawhîd («Epistola sull’unicità divina») egli
            riprese lo spirito dell’antica scuola mu’tazilita (IX secolo) che si era adoperata per
            armonizzare su basi razionali il sapere scientifico – allora rappresentato dall’eredità
            della filosofia classica – e quello religioso. Nel pensiero di ’Abduh l’accordo tra
            ragione e fede, lungi dal ridursi a un semplice argomento apologetico, sta alla base di
            un nuovo rapporto tra natura e rivelazione, con importanti conseguenze sul piano etico.
            Accordando all’uomo la capacità di conoscere da sé alcune fondamentali verità, prima che
            la rivelazione venga a completarle, egli ammetteva l’esistenza di una morale naturale,
            indispensabile alla rivalutazione della responsabilità individuale e contraria a ogni
            tendenza fatalista. 
Anche sul piano pratico ’Abduh si
            distinse per iniziative coraggiose, come le riforme che propose per la
            moschea-università di al-Azhar relativamente sia ai contenuti degli insegnamenti
            (introduzione dello studio delle lingue straniere e di materie scientifiche) sia
            all’organizzazione della vita degli studenti (didattica, sussidi, alloggi...), e
            contribuendo coi suoi insegnamenti alla formazione di una nuova generazione di
            intellettuali destinati a giocare un ruolo di rilievo nelle future vicende del mondo
            arabo-musulmano. 
I maggiori esponenti del pensiero
            riformista nel Maghreb furono degli algerini. Sulla scorta delle tesi di ’Abduh, che
            aveva visitato il paese nel 1903, essi si impegnarono contro il culto dei marabutti e le
            altre forme di pietà deteriore diffuse tra il popolo, ma nello
            stesso tempo reagirono all’influenza occidentale facendo della lingua e della cultura i
            punti di forza per la promozione dell’identità nazionale algerina opponendosi al
            diffondersi dei modelli di vita europei. Dopo la scomparsa di ’Abduh, il movimento che a
            lui si rifaceva venne guidato dal siriano Rashîd Ridâ (1865-1935) e prese il nome di
            Salafiyya, con riferimento alle «prime generazioni» (salaf) di
            seguaci del Profeta che più fedelmente ne avevano seguito l’esempio attuando gli
            insegnamenti dell’islam. 
Questa stessa ambigua denominazione
            rivela come progressivamente, all’impulso realmente innovativo, si andava affiancando e
            talvolta sostituendo la tendenza a ripristinare l’islam nelle sue forme originarie,
            privilegiando il filone apologetico e revivalista che fu proprio anche dei primi
            movimenti islamici radicali, sorti appunto in quegli stessi anni, come quello dei
            Fratelli musulmani. Non per questo si può dire che la spinta al rinnovamento sia venuta
            del tutto a mancare. Anzi, alcune delle voci più significative e delle proposte più
            audaci in questo senso dovevano ancora esprimersi, come estrema conseguenza della
            consapevolezza della necessità di un sostanziale cambiamento. Al tema del califfato è
            collegato uno dei due libri destinati a suscitare grande scalpore proprio a metà degli
            anni ’20 del secolo scorso. Si tratta di al-Islâm wa usûl al-hukm
            («L’islam e le basi del potere») di ’Alî ’Abd al-Râziq, apparso nel ’25, nel quale è
            sostenuta la necessità di introdurre una netta distinzione tra religione e politica
            poiché, secondo l’autore, la confusione tra i due campi è stata voluta dai detentori del
            potere soltanto in funzione dei loro propri interessi. Nel Corano e nell’insegnamento
            del Profeta non vi sarebbero infatti elementi sufficienti per sostenere che l’islam
            porti necessariamente con sé una determinata organizzazione della società con una
            specifica forma di potere. Se si tien conto che il mondo musulmano era ancora sotto choc
            per la recente dissoluzione dell’impero ottomano e per la soppressione del califfato a
            opera del presidente turco Mustafa Kemal, avvenuta solo un anno prima, non stupirà che
            quest’opera, accanto a qualche consenso, abbia suscitato
            soprattutto violente critiche, compromettendo la carriera dell’autore. 
Ancora non si erano spenti gli echi
            delle polemiche sorte attorno al libro di ’Abd al-Râziq che, l’anno successivo, un altro
            volume fu oggetto di discussione: il famoso saggio del letterato egiziano Taha Husain
                Fî al-shi’r al-jâhilî («Intorno alla poesia preislamica») nel
            quale l’autore mette in dubbio l’autenticità di gran parte del patrimonio poetico
            tradizionalmente attribuito ad autori arabi antichi, precedenti la nascita dell’islam.
            Il carattere forse troppo drastico delle critiche mosse da Taha Husain verso il
            patrimonio letterario tradizionale e la violenta reazione degli ambienti conservatori
            contribuirono a rendere la polemica incandescente e il libro poté liberamente circolare
            solo dopo alcune rettifiche e non senza che l’autore, per qualche tempo, avesse dovuto
            tenersi lontano da cariche pubbliche. Se a cavallo della metà del XX secolo furono
            piuttosto le tematiche sociopolitiche ad avere il sopravvento, il dibattito sul ruolo
            della religione nella vita pubblica non è mai completamente venuto meno e si è
            prepotentemente risvegliato dagli anni ’70. 

Il radicalismo islamico 



Nello stesso periodo in cui si era
            formato il pensiero riformista, un’altra corrente aveva preso corpo; anch’essa a suo
            modo innovatrice, orientata però in un senso diverso e talora opposto a quello fin qui
            delineato, essa allo stesso tempo riprendeva antiche tendenze del pensiero islamico e
            rappresentava l’ultima fase del problematico rapporto tra due civiltà venute a più
            stretto e diretto contatto. 
Capofila di questo orientamento fu,
            come abbiamo detto, Rashîd Ridâ, col quale la componente apologetica divenne
            preponderante nel quadro di un confronto con l’Occidente che, tanto dal punto di vista
            politico quanto da quello culturale, andava assumendo toni sempre più aspri. Il momento
            più ricettivo del riformismo era ormai superato e gli sguardi
            si rivolgevano soprattutto alla gloria perduta dei secoli passati. Il tema del ritorno
            alle origini e dell’eliminazione delle influenze esterne che avrebbero alterato la
            primitiva purezza dell’islam era determinato da una volontà di affermazione della
            propria originalità e indipendenza culturale come forma di resistenza all’aggressione
            occidentale. 
È in questa situazione che si
            gettarono le basi per il sorgere dei movimenti islamici radicali, a partire da quello
            dei Fratelli musulmani, nato proprio in Egitto nel 1928 a opera di Hasan al-Bannâ
            (1906-1949) e destinato a raccogliere ampi consensi e un vasto seguito. La formula
            ripropone la concezione islamica tradizionale nelle sue forme canoniche: la globalità,
            ossia la stretta connessione tra religioso e politico, spirituale e temporale, che
            avrebbe caratterizzato l’islam sin dalle sue origini; il permanente valore normativo
            della tradizione in ogni settore della vita e della cultura; l’idea di «riforma» come
            costante aspirazione a ripristinare gli antichi insegnamenti nella loro forma originale.
            Benché fosse nato con intenti moralizzatori e si fosse assunto anche fini assistenziali,
            il movimento manifestò da subito una vocazione politica che, nella situazione
            dell’Egitto e del mondo arabo di quegli anni, ebbe un notevole rilievo e portò la
            Fratellanza a entrare in attrito con il potere costituito. Si giunse così al suo
            scioglimento nel 1948 e alla morte dello stesso fondatore nel corso di scontri con la
            polizia. 
Già alla fine degli anni ’30 del
            secolo scorso i Fratelli musulmani avevano dato vita a loro ramificazioni anche in
            Siria, mentre in Egitto ebbero una nuova stagione favorevole dopo la rivoluzione del
            1952, a causa delle simpatie che godevano fra i promotori di quest’ultima, compreso lo
            stesso Nasser. Una nuova e durissima repressione fece però seguito all’attentato subìto
            due anni dopo dal rais egiziano, del quale furono ritenuti responsabili i seguaci del
            movimento. Di tale epurazione una delle vittime più illustri fu Sayyid Qutb (1906-1966),
            uno dei principali teorici del radicalismo islamico, ideologia che – proprio l’anno
            seguente alla sua morte – con la disfatta subita dagli arabi durante la guerra
            contro Israele, vide crearsi le condizioni ideali per una nuova
            e ancor più ampia diffusione. Così, non soltanto i Fratelli musulmani, ma anche molti
            altri movimenti islamici radicali hanno incontrato una crescente fortuna grazie alla
            crisi delle ideologie importate dall’Occidente, giungendo a dominare se non a
            monopolizzare il campo delle forze di opposizione alle classi dirigenti. 
Il successo conosciuto da tali
            movimenti già nei primi decenni del XX secolo non ha immediatamente assunto dimensioni e
            conseguenze paragonabili a quelle attuali. Anche gli osservatori si sono inizialmente
            limitati a metterne in luce i legami con la corrente hanbalita, ossia la più rigorista
            delle scuole di pensiero dell’islam classico, intransigente in materia di dottrina e
            spesso implicata nei moti di piazza nei quali periodicamente si esprimeva il malcontento
            popolare nei confronti delle classi dirigenti inique e corrotte. Gli stessi governi dei
            paesi nei quali i gruppi islamici radicali operano da più tempo sembrano aver compreso
            tardi i rischi del fenomeno, a lungo considerato solo una tra le tante frange
            dell’opposizione interna da gestire alternativamente con politiche di avvicinamento o di
            repressione, cercando di trarre vantaggio dal gioco di equilibri tra differenti gruppi
            politici, etnici o religiosi che siano. 
Una riflessione più approfondita e
            sistematica sulle origini e sulle caratteristiche di questo tipo di movimenti si è avuta
            in epoca relativamente recente, quando si è reso evidente che l’opzione islamica sarebbe
            stata la favorita tra quelle che si apprestavano a colmare il vuoto ideologico e di
            potere prodottosi progressivamente a partire dalla fine degli anni ’60 del ’900.
            Trovandosi nella necessità di definire un fenomeno appartenente a un mondo poco
            conosciuto che stava guadagnando velocemente gli onori della cronaca, gli analisti e i
            mezzi di comunicazione di massa occidentali sono ricorsi alla terminologia che meglio
            conoscevano, senza interrogarsi troppo sulla sua adeguatezza. L’integralismo cattolico e
            il fondamentalismo protestante avevano alcuni punti di contatto con le teorie
            dell’islamismo militante e i loro nomi finirono fatalmente per essere utilizzati per
            parlare di quest’ultimo.
        
La scelta dei termini è invece
            importante, e talvolta esprime, più di quanto potrebbe sembrare a prima vista, alcuni
            aspetti cruciali della questione. Il fatto che gli esponenti del radicalismo musulmano
            abbiano adottato il nome di islamiyyûn (letteralmente: «islamici»)
            al posto del comune muslimûn («musulmani») sta a significare
            l’importanza che essi attribuiscono all’aspetto istituzionale della religione. Se
            infatti si può parlare di crisi all’interno dell’islam, non sarebbe affatto appropriato
            configurarla come una crisi di fede. Non sono i principii del credo o i precetti del
            culto a essere messi in discussione. Non l’esistenza di Dio né la pratica religiosa si
            trovano a essere contestate. È piuttosto la religione come sistema a dover riconquistare
            il diritto e gli spazi che le sarebbero stati indebitamente sottratti. D’altra parte, se
            spesso persino tra i musulmani finiscono per imporsi termini occidentali per definire
            quanto sta accadendo all’interno dei loro paesi, ciò dimostra quanto i conti con la
            modernità siano tutt’altro che chiusi anche in questa fase che, apparentemente,
            sembrerebbe la più determinata a eliminare ogni influsso esterno per una presunta
            riappropriazione del proprio modello originario nella sua forma più pura e
            incontaminata. 
Quest’ultima osservazione ci
            introduce a riflettere sull’effettiva originalità di questi movimenti i quali, mentre a
            parole rappresentano la definitiva forma di emancipazione dell’islam rispetto a tutto
            quanto gli sarebbe estraneo, di fatto conservano e sviluppano nei loro principii e nelle
            loro forme alcuni tratti tipici della cultura propria del mondo che dicono di voler
            combattere. Si assiste così a una sorta di rielaborazione inedita di alcuni concetti che
            appartengono alla tradizione musulmana. Sono soprattutto gli eventi «fondatori»
            dell’islam che si prestano a essere riletti in chiave di paradigmi universali. Tipico è
            il caso del termine arabo Jâhiliyya, che indica il periodo
            dell’«ignoranza» precedente all’avvento della vera fede, ossia l’epoca del paganesimo
            preislamico. La lotta del Profeta e della prima comunità di credenti contro i loro
            avversari idolatri, e più in generale l’opposizione che ha visto costantemente
            confrontarsi gli inviati di Dio con quanti li hanno rifiutati,
            diventa agli occhi dei seguaci dei movimenti radicali il modello per la loro azione
            contestataria. 
Il mondo moderno, che trova
            nell’Occidente la sua massima espressione, non sarebbe cioè sostanzialmente diverso da
            quello contro il quale il Profeta e i suoi si trovarono a combattere. La necessità di
            staccarsi da esso, così come i primi musulmani avevano abbandonato la Mecca, viene
            teorizzata da alcuni gruppi che si fanno promotori di una nuova egira, sia in senso
            metaforico, come emancipazione da modelli di vita incompatibili coi principii
            dell’islam, sia in senso reale, con la costituzione di comunità separate. Questa opzione
            implica un passaggio non immediatamente evidente, ma di importanza cruciale nella
            dinamica del radicalismo islamico contemporaneo. Mentre infatti l’egira del 622 d.C. è
            stata la migrazione dalla città pagana della Mecca a Medina, luogo di costituzione della
                umma, proporre una nuova egira ai giorni nostri comporta un
            sostanziale giudizio di non-islamicità nei confronti della società in cui si vive e il
            conflitto con quanti non condividono tale scelta apre una spaccatura interna alla
            comunità islamica tramite la quale una parte di fedeli viene più o meno esplicitamente e
            direttamente accusata di essere falsamente musulmana e quindi equiparata ai miscredenti. 
Per poter compiere questo passaggio,
            il riferimento non può rimanere l’epoca del Profeta, ma piuttosto quella dei primi
            califfi e della nascita delle sette islamiche, durante la quale alcuni gruppi non
            esitarono a considerare la lotta contro i credenti insinceri altrettanto importante se
            non addirittura prioritaria rispetto a quella contro i non musulmani, verificando la
            legittimità dei governanti in base al loro grado di islamicità. Questo atteggiamento
            rende ragione della maggior virulenza che si può spesso constatare nelle azioni rivolte
            contro quanti sono considerati rinnegati o nemici interni dell’islam rispetto a quelle
            che hanno per obiettivo stranieri o comunque infedeli. Il jihâd
            esce pertanto dal suo quadro classico di guerra essenzialmente rivolta all’esterno
            dell’islam per riprendere il taglio che gli fu dato dalla setta dei kharigiti,
            dissidenti puritani e intransigenti del primo raggruppamento
            sciita. Non a caso proprio alle teorie di questo movimento si sono direttamente
            ispirati, tra gli altri, gli stessi assassini del presidente egiziano Anwar Sadat.
            Sempre uno slogan kharigita sta alla base di un’altra concezione fondamentale dei
            musulmani radicali, elaborata dall’intellettuale pachistano al-Mawdûdî (1903-1976) e
            dall’egiziano Sayyid Qutb. Si tratta dell’affermazione che non riconosce altro potere
                (hukm) che quello di Dio, da cui viene fatto derivare il
            principio dell’esclusività dell’autorità divina (hâkimiyya).
            Sebbene i suoi sostenitori la presentino come semplice e diretta espressione della
            visione islamica tradizionale, si tratta di un neologismo, e anche le spiegazioni e le
            giustificazioni che ne vengono date sono spesso largamente dipendenti da ideologie
            politiche contemporanee. Comunque, per quanto così «contaminati», i simboli religiosi
            islamici hanno non soltanto conservato ma abbondantemente riguadagnato negli ultimi
            tempi una notevole efficacia in campo politico. Numerosi altri esponenti e gruppi del
            radicalismo islamico potrebbero essere ricordati, ma le loro posizioni sono
            sostanzialmente varianti di quelle sin qui esposte. 
Se in molti casi l’islam radicale è
            appannaggio di movimenti di opposizione che trovano nella religione il canale per
            manifestare e affrontare anche forme di disagio sociale non esprimibili altrimenti, data
            la forte limitazione delle libertà di associazione e di espressione in molti paesi
            islamici, la loro ideologia ha saputo diffondersi ben oltre i confini di gruppi che,
            benché numerosi e agguerriti, sono tuttavia comunque minoritari. Spesso la politica di
            interi stati è stata caratterizzata dall’opzione islamica, la quale ha conosciuto una
            crescente fortuna anche a motivo del logoramento di altre ideologie o alla loro scarsa
            adattabilità in un ambiente musulmano: se da sempre paesi come l’Arabia Saudita e il
            Pakistan si presentano come paladini della fede e ne fanno uno strumento di
            legittimazione della loro politica interna e delle loro ambizioni internazionali, nel
            caso dell’Iran nel 1979 si è avuta invece una vera e propria rivoluzione che ha
            rappresentato una cesura con il passato; altrove si sono
            colorati di radicalismo islamico antichi e perduranti conflitti
            come in Afghanistan, Libano, Sudan e persino il fronte palestinese, tradizionalmente
            laico, ne è stato interessato a partire dall’Intifada, la rivolta scoppiata nel 1987 e
            caratterizzata dall’uso di armi improprie contro l’esercito israeliano. 
Più in generale, ogni tensione
            politica tende ad assumere la stessa colorazione nel quadro della lotta per il potere
            tra vecchie classi dirigenti e nuovi gruppi emergenti: quello dell’Algeria è il caso più
            drammatico, ma non bisogna dimenticare che la religione resta un referente di capitale
            importanza per tutti, come dimostra per esempio l’impegno con cui Hussein in Giordania e
            Hassan in Marocco hanno voluto presentarsi come custodi e difensori dei simboli e delle
            tradizioni musulmani, né mancava un riferimento alla religione nelle teorie del leader
            libico Gheddafi così come non esitò a richiamarsi a essa in modo strumentale lo stesso
            Saddam Hussein. 
Nella maggior parte dei casi,
            tuttavia, l’islamismo radicale è rimasto prevalentemente confinato nell’area della
            protesta e ciò fa sì che esso non si sia dovuto misurare con la soluzione dei problemi
            concreti, restando sul piano astratto dell’ideologia, dove gli è più congeniale muoversi
            e dove non emergono le contraddizioni che i suoi critici gli rimproverano. 

Dalle «primavere arabe» al caos 



A dieci anni di distanza dall’11
            settembre 2001 i paesi arabi hanno assistito a un terremoto politico che, partendo dalla
            Tunisia, ha portato alla caduta di diversi regimi con un effetto domino sorprendente e
            inatteso che ha anche riportato all’attenzione l’annosa questione della compatibilità
            fra islam e democrazia. Due precisazioni s’impongono in via preliminare. I paesi arabi,
            nonostante la loro importanza e l’interesse che dovrebbero avere per noi dirimpettai
            europei, non rappresentano che il 20% dell’immenso mondo musulmano e quindi le
            loro vicende, per quanto talvolta paradigmatiche di più
            generali problematiche, non esauriscono la gamma davvero ampia e articolata delle
            relazioni fra identità religiosa e istituzioni politiche che dal Marocco all’Indonesia –
            e lungo un arco di molti secoli – si sono instaurate in ambito islamico. La seconda
            considerazione è di carattere più terminologico, ma non meno rilevante: parlare di
            «primavere arabe» è improprio e fuorviante in quanto gli eventi politici non possono
            essere paragonati a cicli naturali che si ripresentano a scadenza fissa. È meglio
            definirli «risvegli», tenendo presente che destarsi ad esempio dal coma, da un’anestesia
            o dopo una lunga degenza o semplicemente da un brutto sogno è certamente il primo passo
            per uscire dal torpore, ma può essere molto traumatico se non altro per la maggior
            consapevolezza della propria situazione che si recupera d’un tratto e che non è detto ci
            trovi nelle condizioni ideali per reagire adeguatamente. 
Per evitare di «gettare via il
            bambino insieme all’acqua sporca», come si suol dire, vale la pena di ricordare che le
            parole d’ordine della grande mobilitazione popolare, soprattutto giovanile e attuata
            mediante i moderni social network, sono state quelle di «dignità», «libertà» e
            «giustizia». 
In un certo senso, quasi smentendo
            ogni ragionevole previsione, abbiamo visto le masse arabe mobilitarsi in nome di
            principii e valori che ritenevamo estranei o comunque lontani dalla sensibilità di
            popolazioni in gran parte musulmane. 
Anche l’assenza di slogan
            anti-occidentali od ostili all’imperialismo, al neocolonialismo e al sionismo hanno
            sorpreso non pochi osservatori, e chi ha potuto seguire più da vicino e in lingua
            originale il dibattito che si è aperto in quei giorni entusiasmanti ha avuto occasione
            di constatare che esso verteva anche su neologismi altamente significativi. Il concetto
            di laicità, infatti, comunemente espresso in arabo col termine
                ’ilmàniyya (da ’ilm, «scienza», o da
                ’alam, «mondo»), fortemente dipendente da concezioni appunto
            razionaliste o secolariste tipicamente europee e un po’ «datate», è stato sostituito dal
            temine madaniyya
            (unito a dawla, cioè «stato») che
            significa «civile», non soltanto contrapposto a «militare», ma anche a «clericale» o
            «religioso» in senso confessionale. 
Ciò spiega, tra l’altro, anche la
            decisa partecipazione sia dei cristiani arabi sia dei musulmani non radicali ai
            sommovimenti che hanno condotto rapidamente alla caduta di vari regimi autoritari che
            sembravano inamovibili ormai da molti decenni. 
Il fatto che, specialmente in
            Tunisia e in Egitto, movimenti islamisti abbiano vinto alla prima tornata elettorale
            sembrerebbe contraddire quanto finora esposto, ma in realtà si tratta di una
            contraddizione che non sfugge agli stessi interessati e che sta pesantemente
            influenzando la fase di transizione in cui questi paesi sono entrati. 
Se infatti è stato relativamente
            facile unire un vasto fronte anti-regime, non altrettanto automatico si è rivelato il
            percorso necessario affinché nuove formazioni politiche potessero organizzarsi
            adeguatamente per rappresentare un’alternativa credibile. 
Ne hanno approfittato, fino a un
            certo punto giustificatamente, quei movimenti già esistenti e radicati nel territorio
            che hanno a lungo contestato la legittimità dei governi in carica in nome della
            religione musulmana, da essi considerata un modello onnicomprensivo e quindi anche
            politicamente valido a sostituire una classe dirigente incapace e corrotta. 
Dopo i catastrofici esperimenti di
            «esportazione della democrazia» manu militari in Afghanistan e in
            Iraq, si è avuta una volta di più la conferma di quanto sia inadeguato pensare che
            bastino elezioni libere a creare automaticamente un vero stato di diritto dove mancano
            una classe media e «corpi intermedi» quali partiti, sindacati e associazioni
            indipendenti a far da tramite fra la società civile e le istituzioni. 
Altrettanto deludenti sono stati i
            vari regimi cosiddetti islamici (dall’Arabia Saudita al Sudan, dall’Iran khomeynista al
            Pakistan e all’Afghanistan talebano) che non hanno risolto alcun problema pur non
            essendo affatto meno tirannici delle tanto deprecate cricche di Ben Ali, Mubarak e
            Gheddafi.
        
Addebitare queste carenze all’islam
            in quanto tale è piuttosto sbrigativo e rischioso, poiché sono piuttosto strutture
            autoritarie e tendenze antropologiche a favorire il dispotismo, oltre a ben evidenti
            alleanze d’interesse che hanno finora impedito a molti paesi del Nordafrica e del Medio
            Oriente di svilupparsi (e non soltanto economicamente) verso forme più equilibrate e
            bilanciate in campo sociopolitico e istituzionale. 
I cristiani orientali, ad esempio,
            condividono coi musulmani gerarchie implicite e comportamenti che rispondono a forme
            patriarcali e autoritarie proprie di mondi ancora fortemente tradizionalisti, nonostante
            il loro differente credo religioso. Ciò che li rende più sensibili a rivendicazioni
            egualitarie è piuttosto la loro condizione di minoranza, che essi d’altronde condividono
            con gruppi musulmani ma di differente etnia, quali i berberi nel Maghreb o i curdi in
            Asia. 
È pur vero che l’islam «classico» ha
            concepito più un diritto identitario su base religiosa che di tipo territoriale, com’è
            stato anche parzialmente in altri «imperi» multiculturali, ma ciò non ha impedito che i
            neonati stati nazionali moderni, sorti dopo la caduta degli ottomani, abbiano in tutta
            libertà adottato costituzioni e codici legislativi di stampo occidentale riconoscendovi
            una garanzia per i loro stessi cittadini. 
La dinamica evolutiva innescatasi in
            tal modo non ha tuttavia prodotto gli esiti sperati, in quanto concezioni innovative si
            sono affiancate ad altre senza sostituirle, ma convivendo con esse in modo
            contraddittorio, lasciando spesso aperta la porta a involuzioni ideologiche favorite da
            insuccessi e fallimenti in vari ambiti, com’è stato sia per il nazionalismo panarabo
            umiliato dalle numerose sconfitte subite specialmente nei conflitti con Israele, sia per
            le varie ideologie rivoluzionarie che non hanno saputo garantire un minimo di giustizia
            sociale in paesi tra l’altro caratterizzati da una forte crescita demografica che hanno
            lasciato le nuove generazioni orfane di ideali e prospettive di riscatto che non fossero
            quelle del radicalismo islamizzante.
        
Il processo di trasformazione
            iniziato con le «primavere arabe» ha portato alla superficie molte contraddizioni che
            sotto regimi dispotici erano fatalmente destinate a rimanere nell’ombra. 
La forte polarizzazione interna in
            molti paesi arabi, se gestita con buonsenso e gradualità, è ancora in grado di
            contribuire a sbloccare dinamiche finora represse o sottostimate. 
Ne sono una prova alcune
            provocazioni che esponenti dei gruppi più tradizionalisti hanno osato manifestare e che,
            pur nel loro carattere paradossale o forse proprio grazie a esso, pongono in questione
            alcuni punti cruciali e dirimenti rispetto alla posizione dei singoli e dei gruppi circa
            uno stato moderno rispettoso dei diritti umani dei suoi stessi cittadini. 
Il presunto ritorno all’applicazione
            integrale e intransigente della cosiddetta legge islamica o
            sharî’a, che mai è stata codificata, configurandosi piuttosto come
            una giurisprudenza che come un diritto positivo, ha rappresentato il pretesto per
            qualcuno non solo di proporre il ripristino (come ad es. in Tunisia dov’era vietata)
            della poligamia, ma addirittura del concubinato. Il Corano, come del resto la Bibbia,
            registrano infatti la schiavitù come una prassi che tentano di moderare nelle sue
            manifestazioni estreme, ma non vietano esplicitamente. È chiaro che lo
                status di «non mogli» legalmente ammissibili dipenderebbe da
            una reintroduzione della schiavitù, cosa non immediatamente percepibile né apertamente
            rivendicata dai sostenitori di questa restaurazione, in quanto improponibile anche alla
            sensibilità dei loro stessi sostenitori... Analogamente, quando si giunge a proporre di
            ritornare alla tassa di sottomissione da parte delle minoranze cristiane o d’altra fede,
            è implicita una regressione verso epoche e stili di vita di carattere feudale, dove la
            mancanza di uno stato di diritto poteva far concepire come legittimo uno
                status di cittadinanza di serie B per i seguaci di religioni
            diverse da quella dominante, dispensati dal servizio militare ad esempio, e proprio per
            questo tenuti a compensare tale «privilegio» con uno speciale tributo.
            
        
Quando la stampa occidentale si
            ostina a considerare l’islam in se stesso incompatibile con la democrazia, in quanto
            «teocratico» commette due errori fondamentali: il primo è quello appunto di usare un
            termine errato, in quanto il vero rischio in ambito musulmano non è quello della
            teocrazia ma del cesaropapismo, essendo il potere politico a strumentalizzare la
            religione e non viceversa (almeno in campo sunnita, che rappresenta circa il 90% del
            mondo islamico), il secondo è quello di dare per scontato che tutti i musulmani
            ritengano giusto se non indispensabile reintrodurre le norme mutuate dalle fonti
            tradizionali, ignorando che molto probabilmente gran parte di loro, una volta posti
            chiaramente di fronte a tale prospettiva, riterrebbero inconcepibile tornare alla
            schiavitù o alla discriminazione delle minoranze religiose. 

Ritorno al califfato? 



Dal punto di vista storico, la
            distruzione di Baghdad da parte dei mongoli nel 1258 venne percepita nel mondo islamico
            come una sorta di vera e propria «Apocalisse». In seguito, nonostante formali «passaggi»
            del titolo califfale prima ai mamelucchi d’Egitto e quindi agli ottomani, non si
            riprodusse, di fatto, un vero califfato universale. Quest’ultima pur gloriosa e
            plurisecolare manifestazione storica, che almeno nominalmente ha potuto rifarsi al
            califfato, non assoggettò mai il Marocco e a oriente non seppe spingere il suo controllo
            oltre l’Iraq, lasciando autonome enormi aree del mondo islamico come quella iranica e
            centroasiatica, il subcontinente indiano e l’Insulindia, così come la gran parte dei
            paesi musulmani dell’Africa. Con il crollo dell’impero ottomano sia il sultanato sia il
            califfato vennero aboliti definitivamente de iure, si pose fine
            così alla secolare storia dell’istituto califfale e si passò alla fondazione di stati
            nazionali moderni in cui il recupero di un’autorità sovranazionale non si è mai
            riproposto come progetto definito, tantomeno tramite azioni politiche o persino
            militari.
        
Come, dunque, e perché si sia giunti
            solo ora a pretendere la restaurazione del califfato, per quanto a lungo vagheggiato, ma
            mai individuato almeno come obiettivo programmatico realizzabile a breve termine, resta
            un problema da chiarire. 
Anzitutto va tenuto conto che il
            fenomeno del terrorismo di matrice islamica, benché abbia scelto bersagli simbolici
            anche in Occidente, non è tanto ingenuo da pretendere di sconfiggere direttamente la
            superpotenza americana né Israele, ma ha sempre mirato piuttosto a una destabilizzazione
            a danno dei vari regimi arabi e islamici. L’acuirsi della tensione fra sunniti e sciiti
            e la degenerazione della situazione irachena e siriana verso una vera e propria guerra
            civile ne sono la più eloquente dimostrazione. Il caos seguito al periodo delle
            cosiddette «primavere arabe» ha interessato principalmente questi due paesi che da un
            lato sono stati le sedi storiche del califfato omayyade di Damasco e di quello abbaside
            di Baghdad e dall’altro sono emersi come entità statuali proprio un secolo fa con la
            Prima guerra mondiale, il dissolvimento dell’impero ottomano e l’iniqua spartizione dei
            territori arabi tra Francia e Gran Bretagna in forza degli accordi segreti Sykes-Picot,
            concordati proprio mentre Lawrence d’Arabia convinceva i custodi hashemiti dei luoghi
            santi dell’islam all’alleanza coi futuri vincitori a danno dei turchi e dello
            schieramento di cui questi ultimi facevano parte. L’attuale caos è divenuto così la
            ghiotta occasione per cercare di ottenere in un sol colpo numerosi vantaggi: 
– la liquidazione del nazionalismo
            arabo, o di quel che ne resta, nonostante i suoi meriti nell’ottenimento
            dell’indipendenza dalle potenze coloniali, attraverso la denuncia della sua origine
            allogena e quindi illegittima, se non addirittura perniciosa per aver favorito una
            frammentazione della grande umma in entità fragili e litigiose; 
– la messa in stato d’accusa di
            tutti i regimi che si sono da allora succeduti, collusi con le potenze straniere e
            responsabili della svendita della causa araba e dell’orgoglio islamico cui sarebbe stato
            impedito scientemente e sistematicamente di ritornare agli antichi
            splendori;
        
– lo scavalcamento di tutta la
            galassia di movimenti islamisti che negli ultimi decenni hanno in vario modo «accettato»
            d’intraprendere una sorta di lunga marcia nelle istituzioni, rinunciando alla lotta
            armata o comunque riducendola, colpevoli di tradimento anche e forse soprattutto per
            esser scesi a patti con un «sistema», almeno formalmente e gradualmente, indirizzato
            verso una «pluralizzazione» delle forze politiche e sociali chiamate a confrontarsi
            all’interno di una competizione politica ispirata ai modelli dell’odiato Occidente; 
– l’intercettazione di un certo
            numero di militanti delusi e scoraggiati in forza sia di un programma di mobilitazione
            senza tentennamenti, sia del collegamento con simboli forse arcaici, ma appunto per
            questo meno usurati dalla globalizzazione, e dalla crisi economica, che hanno tolto
            smalto a tutte le ideologie più recenti, sia infine di un’abile e spregiudicata campagna
            mediatica che unisce l’utilizzo degli strumenti tecnologici più raffinati al recupero di
            antichissime attese messianiche che parlano degli stendardi neri dei combattenti
            musulmani provenienti da est prima della fine dei tempi e dell’avvento dell’atteso
            Mahdi, la versione musulmana del Messia. 
Ogni forma di governo che non
            dipenda direttamente dalle norme islamiche sarebbe priva di qualsiasi legittimità.
            Nessun compromesso sembra pertanto possibile, come del resto è stato ribadito dal
            portavoce dell’IS Abu Muhammad al-Adnani al-Shami nella lettera aperta resa nota
            all’inizio del mese di ramadan 2014 nella quale ogni autorità salvo quella califfale
            sarebbe «un semplice regno, frutto di conquista e di conseguenza, foriero di
            distruzione, corruzione, ingiustizia, terrore e riduzione dell’essere umano al livello
            animale». Nella stessa missiva si annunciava tra l’altro la modifica dell’acronimo ISIS
            (Islamic State of Iraq and Syria) semplicemente in IS (Islamic State), unica forma di
            stato ammissibile per i credenti non fuorviati da «democrazia, laicità o nazionalismo»,
            perciò invitati a riconoscersi in esso e a schierarsi dalla sua parte. La recente
            risposta delle istituzioni islamiche ufficiali conferma la natura assai problematica di
            una questione irrisolta e tutta interna: la barbara esecuzione
            del pilota giordano arso vivo ha scatenato, come si sa, la reazione militare del suo
            paese, ma anche l’università di al-Azhar non ha mancato di far udire la sua condanna in
            termini perentori: «Devono essere uccisi, crocifissi e bisogna tagliare loro le mani e i
            piedi». La durissima affermazione è coranica, ma ripeterla tale e quale senza
            contestualizzarla rischia di far percepire il linguaggio del Testo sacro simile a quello
            dei fanatici che si vorrebbero in tal modo intimorire. La sanzione stabilita dal Corano
            è, infatti, riservata al brigantaggio e oggi sarebbe da interpretare piuttosto come
            somma minaccia per la criminalità organizzata, tenendo però anche conto che all’epoca
            del Profeta non esistevano prigioni e vigeva la legge del taglione in una società che
            non poteva certo definirsi uno stato di diritto. Quanto tale amalgama di catastrofismo e
            di attese epocali possa attrarre militanti sia dall’interno del mondo islamico sia da
            altrove è intuibile, benché forse il fenomeno dei foreign fighters
            abbia una rilevanza più simbolica e mediatica che effettiva. 
Il 19 settembre 2014 oltre
            centoventi sapienti musulmani hanno reso nota una «lettera aperta» indirizzata al
            neo-auto-dichiarato califfo, significativamente nota col titolo You Don’t
                Understand Islam, che non vi appare. Il testo tenta di confutare le
            argomentazioni del «discorso d’insediamento» di al-Baghdadi con ampio ricorso a versetti
            coranici e detti profetici. Se da un lato ciò è stato in qualche misura inevitabile,
            dall’altro mostra quanto lo pseudo-califfo abbia costretto i suoi avversari a
            confrontarsi con lui sul medesimo terreno, il che è già di per sé emblematico. Un
            conflitto sull’interpretazione delle fonti rivela, infatti, da un lato quanto esse siano
            ancora potenti, ma dall’altro manifesta anche una spaventosa carenza di elaborazione di
            un discorso politico alternativo, esito di una stagnazione e perfino di una regressione
            intellettuale quanto mai perniciosa. 
È tuttavia rilevante che molte
            prassi dell’IS siano state condannate proprio in forza di quelle fonti, come l’uccisione
            di civili innocenti e disarmati o di emissari diplomatici, l’inammissibile
            «scomunica» di altri musulmani, il mancato rispetto per le
            minoranze religiose, le conversioni forzate, l’indiscriminata applicazione di pene
            corporali e la distruzione di luoghi cari alla pietà popolare. Sul versante politico,
            tuttavia, si ammette che il califfato sia un’istituzione che i musulmani dovrebbero
            restaurare, senza però riconoscere ad al-Baghdadi l’autorità necessaria per poterlo
            pretendere. Molto meno chiaro sembra chi e a quali condizioni potrebbe farlo. L’amore
            per la propria patria, intesa non come la umma araba o quella
            islamica, viene difeso, così come si reputa assurda la richiesta che i musulmani
            emigrino per vivere finalmente sotto tutela di un vero stato islamico e tantomeno per
            supportarlo e difenderlo. Le ragioni storiche e soprattutto l’esperienza dei milioni di
            credenti che da secoli ormai conducono un’esistenza perfettamente in linea con i
            principii e i precetti dell’islam in condizioni sociopolitiche svariatissime non sono
            purtroppo in grado di mettere in crisi un modello mitico che sembra resistere a ogni
            contestualizzazione e analisi critica articolata. 
Alcune problematiche «classiche» del
            rapporto tra religione e politica in ambito islamico tornano dunque a ripresentarsi,
            anche se con spirito e in forme inediti. Si tratta di una questione che per sua stessa
            natura è destinata a non essere mai definitivamente risolta, ma costantemente riletta e
            reinterpretata alla luce sia dei suoi presupposti più antichi sia delle esigenze e delle
            inquietudini del presente. 
Il clima è evidentemente assai
            pesante, ma la realtà degli stati nazionali moderni che si sono via via costituiti in
            tutta l’area musulmana difficilmente potrà esser rimessa in discussione, tantomeno da
            parte di gruppi settari ed estremisti, fortemente localizzati e determinati da
            conflittualità contingenti. La resurrezione di un califfato almeno come suprema autorità
            morale dell’immensa e articolata umma musulmana manca ancora dei
            minimi requisiti basilari, tutto il resto gioca invece a favore di un’ulteriore e
            drammatica frammentazione etnica e religiosa: più che di un sogno si tratta di un
            incubo, pagato a caro prezzo non solo dalle minoranze del Medio Oriente, ma dalla
            totalità della popolazione che rischia di non trovare più nella
            fede islamica almeno quel riferimento etico e spirituale che, nonostante tutto, per
            secoli essa ha rappresentato per milioni e milioni di credenti. Per gli arabi in
            particolare tutto ciò avviene come se ogni acquisizione compiuta almeno negli ultimi due
            secoli, e l’ancor più ricca e poliedrica esperienza delle epoche precedenti,
            semplicemente non fosse mai esistita. 

Scontro di civiltà? 



Anche chi non è specialista in
            teologia o in dialogo interreligioso può percepire chiaramente quanto, nelle tensioni
            che interessano i rapporti tra mondo islamico e mondo occidentale, la componente
            religiosa giochi un ruolo di notevole importanza. Ciò che di primo acchito emerge con
            evidenza crescente è l’alto grado di conflittualità che da entrambe le parti si
            riconosce a questo ritornante confronto. Né c’è da stupirsene, vista la pesante eredità
            di ataviche incomprensioni e diffidenze, di pregiudizi e di timori mai sopiti che
            continuano a gravare sull’immaginario collettivo e che trovano nell’attuale temperie
            internazionale motivi per irrobustirsi dall’una come dall’altra parte. Eppure, basta
            riflettere un istante per avvedersi delle profonde differenze che non consentono di
            considerare i problemi presenti come una mera riproposizione di quelli del passato. Se,
            per ragioni diverse e in forme differenti, allora come ora il fattore religioso sembra
            essere quello maggiormente enfatizzato nel reiterato incontro-scontro, non si può
            evitare di notare che mentre quattordici secoli fa furono la forza e il ruolo che la
            fede aveva per entrambi i contendenti a imporre una simile sottolineatura, oggi –
            paradossalmente – lo stesso esito sembra prodursi invece per il modo antitetico con cui
            dalle due parti si concepisce il rapporto tra religione e società. 
Quando, nel confronto tra i due
            antagonisti, predominava l’aspetto dogmatico, emergeva chiaramente la tendenza a ridurre
            l’altro alla propria misura: da parte cristiana si considerò a
            lungo l’islam una sorta di eresia, da parte islamica ci si è spesso accontentati di
            quanto, delle precedenti religioni «rivelate», dicevano le proprie fonti... Se questo
            impediva di farsi dell’altro un’immagine nella quale questi potesse riconoscersi, non è
            comunque meno vero che molte affinità sussistevano e, come accade per le lingue, spesso
            fu proprio la somiglianza a provocare molti fraintendimenti e confusioni. Le questioni
            politiche hanno però sempre avuto un peso determinante in questo confronto che non si è
            mai ridotto al solo livello dottrinale. Si potrebbe anzi dire che quest’ultimo acquistò
            rilievo e risonanza maggiori in forza del permanere e dell’aggravarsi delle prime. Per
            ragioni storiche e ideologiche cominciò così ben presto quella confusione di livelli
            (etnico, culturale e religioso) che ancora oggi per molti aspetti perdura. 
La confusione tra nazionalità e
            appartenenza religiosa non è però stata appannaggio dei soli musulmani. Anche dall’altra
            parte, e talvolta con malcelati intenti d’ingerenza, si giocò sull’equivoco, come quando
            la Russia ottenne, nel 1774, il diritto di intervenire per tutelare i cristiani
            ortodossi dell’impero ottomano o la Francia avrebbe poi avuto il diritto d’intercessione
            a favore dei cattolici. 
Negli ultimi due secoli molte cose
            sono cambiate. La sempre più evidente debolezza e il successivo crollo dell’impero
            ottomano hanno portato l’Europa a guardare all’islam non più come una minaccia, ma come
            una zona di conquista politica ed economica o, nel migliore dei casi, come un’area da
            riscoprire ora tramite esotismi e mode letterarie ora mediante uno studio sistematico
            fondato su premesse scientifiche di nuova concezione. L’aspetto delle divergenze
            teologiche è passato così in secondo piano, mentre anche da parte islamica il confronto
            con gli antichi avversari si spostava su altri piani e cambiava radicalmente di segno.
            L’Occidente, che pure rimaneva la sede principale del cristianesimo, si proponeva
            soprattutto come la patria del progresso tecnico e scientifico e quindi non più tanto
            come un avversario, quanto addirittura come un modello di
            organizzazione e di efficienza che esercitava un notevole fascino sulle classi dirigenti
            dei paesi musulmani. 
Accanto a questa maggior
            consapevolezza, riservata però a una ristretta élite, questo processo portò a un più
            vasto movimento finalizzato non soltanto a difendere l’islam dalle accuse di somiglianza
            rispetto alle altre religioni – considerate dai sostenitori della modernità avversarie
            della scienza – ma addirittura a dimostrare come, nella sua formulazione genuina, la
            fede islamica fosse la più aperta e la più progredita. Questa tendenza apologetica ebbe
            molta fortuna e non è ancora del tutto tramontata, benché la consapevolezza dei rischi
            insiti nello sforzo di ridefinirsi rispetto all’altro, vuoi per somiglianza vuoi per
            contrasto, sia ormai diffusa tra gli intellettuali musulmani dei più diversi
            orientamenti. Avvedendosi del loro ritardo tecnologico e domandandosi quali fossero i
            fattori che avevano consentito agli europei di raggiungere un simile livello di
            sviluppo, gli intellettuali del mondo islamico si trovarono comunque coinvolti in un
            confronto ideologico nel quale i valori-guida erano diversi da quelli propri della
            religione quando non del tutto estranei a essa, come nel caso del nazionalismo prima e
            del socialismo poi. Col tempo l’Occidente si sdoppiò, presentandosi col volto dei due
            blocchi contrapposti facenti capo alle superpotenze rivali considerate, a seconda dei
            punti di vista, positivamente o negativamente; ma in ogni caso l’identificazione univoca
            con il cristianesimo non si ripresentò. Il fattore religioso ha conosciuto però una
            forte ripresa con la crisi delle ideologie per così dire «di importazione» e l’opzione
            islamica ha riguadagnato la centralità perduta nelle fasi precedenti. 
Ce n’è abbastanza per accorgersi che
            il presunto «scontro di civiltà» di cui tanto si parla, ben lungi dall’essere un destino
            ineludibile, è piuttosto la forma attraverso la quale viene attualmente percepito il
            problematico reiterarsi del confronto tra mondi e tradizioni allo stesso tempo prossimi
            e differenti che sono chiamati a vivere una maggiore interdipendenza all’interno del
            più generale processo di globalizzazione in atto. Che entrambi
            siano largamente impreparati ad affrontare tale situazione è fin troppo evidente, ma non
            mancano segnali di possibili positivi sviluppi in questo senso e che potranno dar frutto
            a condizione che siano accompagnati da un impegno informativo e formativo al quale, con
            queste pagine, speriamo di aver saputo dare almeno un piccolo contributo. 
﻿
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