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A R. e alle altre in viaggio


Alberto Tonini

Prefazione

Alberto Tonini Professore associato di Storia delle Relazioni internazionali presso
                    l’Università di Firenze e presidente del Forum per i problemi della pace e della
                    guerra che ha promosso la ricerca presentata nel volume.





Da tempo si registra nella società italiana un
        crescente bisogno di comprensione del fenomeno delle seconde generazioni, cioè della
        condizione sociale di coloro che, pur essendo figli di immigrati, sono nati e cresciuti in
        Italia. È un bisogno espresso dalle istituzioni scolastiche, dagli enti locali territoriali,
        dalle organizzazioni del terzo settore e, più di recente, anche dai mezzi di informazione,
        dai movimenti politici e dall’opinione pubblica. 
Il tema delle seconde generazioni e, a fianco di esso,
        della presenza di cittadini immigrati nei paesi europei si inserisce e alimenta il più ampio
        dibattito sulla qualità della democrazia nelle moderne società post-ideologiche e
        globalizzate: la qualità della democrazia, infatti, non si misura rispetto al grado di
        uniformità che riesce a raggiungere fra i membri della collettività, ma rispetto
        all’ampiezza delle differenze di natura culturale, sociale, etnica e religiosa che quella
        democrazia riesce a gestire e a includere nel proprio spazio pubblico. Per dirla con Nadia
        Urbinati (e, prima di lei, Jean-Jacques Rousseau), la democrazia si nutre della
        diversità.
La diversità talvolta si manifesta con fenomeni
        violenti e traumatici, che ci ricordano con drammatica evidenza quanto sia necessario e
        urgente migliorare le nostre capacità di analisi e conoscenza dei modelli identitari anche
        di coloro che appartengono alle seconde generazioni: gli attentati alla sede di Charlie
        Hebdo a Parigi e al Krudttønden café di Copenhagen e, prima di essi, il fenomeno dei
            foreign fighters sono chiari segnali di un
        forte disagio espresso da parte di alcuni fra coloro che, pur essendo membri delle società
        europee, non se ne sentono parte integrante e accettata.
Alle sfide poste da queste nuove forme di disagio
        sociale, che racchiudono in sé non solo una vulnerabilità economica ma anche uno smarrimento
        identitario e culturale, si può e si deve rispondere con l’elaborazione di un nuovo concetto
        di cittadinanza, che superi l’ottocentesca identificazione fra stato e nazione e che riesca
        a tenere insieme le esigenze di coesione sociale e il riconoscimento delle
        diversità.
Già nel 2013 il Forum per i problemi della pace e
        della guerra, da sempre attento a ogni forma di conflittualità sociale e politica, aveva
        individuato nei figli e nelle figlie delle migrazioni in Italia un caso meritevole di
        indagine, per le sue implicazioni di carattere identitario e per la sfida che esso
        rappresenta nel processo di costruzione di nuove forme di cittadinanza. Nella definizione
        del progetto di ricerca, poi generosamente finanziato tramite l’8 per mille dell’Unione
        delle Chiese Valdesi e Metodiste, si era ritenuto di privilegiare un’indagine conoscitiva
        che avesse come oggetto le giovani donne musulmane di seconda generazione e il loro rapporto
        con l’identità religiosa. 
La ricerca infatti ha dato voce alle giovani musulmane
        nate o comunque cresciute in Italia, per comprendere quali siano le valenze positive e le
        criticità dell’interazione tra le dimensioni identitaria, religiosa e di genere nel loro
        percorso di accesso alla cittadinanza. 
La scelta di focalizzare l’indagine su questo
        specifico gruppo sociale nasceva dalla convinzione che, tramite lo sguardo delle giovani
        donne musulmane in Italia, sia possibile acquisire una maggiore capacità di comprensione
        delle modalità di negoziazione tra due mondi nettamente distinti – per lingua, cultura e
        valori – tra i quali la comunicazione e lo scambio sono minimi, e che anzi sono spesso
        attraversati da reciproci pregiudizi. Come conseguenza di questo stato di cose, le donne (e
        gli uomini) figli di immigrati hanno spesso dovuto sviluppare un doppio registro di
        appartenenza, una doppia mappa di aspettative (affettive e
        culturali), un duplice processo di acculturazione e di
        socializzazione.
La loro esperienza di vita rischia di essere
        costantemente caratterizzata da una perenne estraneità bi-dimensionale: estranei rispetto
        alla propria famiglia di origine e alle generazioni precedenti, che guardano con diffidenza
        alla contaminazione del loro sistema valoriale a seguito del contatto con il contesto
        socio-culturale di accoglienza; estranei rispetto ai coetanei italiani, che ne percepiscono
        comunque la differenza e non li riconoscono pertanto come completamente appartenenti al
        proprio gruppo. Dall’esperienza di questa doppia estraneità può derivare, quindi, un marcato
        disagio sociale che, in alcuni casi estremi, si è manifestato con azioni violente e
        apparentemente irrazionali.
Il percorso di analisi e comprensione di questi
        fenomeni, seguito nell’ambito della ricerca all’origine di questo volume, vuole rintracciare
        le cause profonde di questo disagio, evitando però di trasformare concetti analitici come
        etnia, identità e cultura in caratteristiche ontologiche che condannino i singoli individui
        a un destino già definito; un utilizzo acritico di questi concetti porterebbe infatti ad
        attribuire capacità esplicative al luogo di nascita o all’identità culturale dei genitori,
        vincolando i giovani delle seconde generazioni a scomode zavorre costituite da stereotipi
        stigmatizzanti. Lo sforzo costante che è stato invece esercitato nel corso di questa ricerca
        è stato quello di mantenere lo sguardo sulle specificità di ogni singolo individuo, evitando
        di fermarsi al suo presunto gruppo di appartenenza, ma valorizzando la diversità delle
        esperienze personali. Perché solo attraverso la valorizzazione delle diversità si possono
        nutrire e rafforzare le radici della democrazia.

Ivana Acocella e Renata
                Pepicelli

Introduzione. Figlie delle migrazioni fra transizioni e appartenenze
            multiple

Ivana Acocella Ricercatrice presso l’Università degli Studi di Firenze, dove insegna
                    Sociologia generale e Ricerca qualitativa nella Scuola di Scienze Politiche
                    “Cesare Alfieri”; nella stessa Scuola insegna anche nel Master “Mediterranean
                    Studies”.


Renata Pepicelli Docente del Master “Economia e istituzioni dei paesi islamici”
                    dell’Università Luiss e ricercatrice dell’Istituto Affari Internazionali (IAI),
                    ha ottenuto nel 2014 l’abilitazione scientifica nazionale nel settore “Culture
                    del Vicino Oriente antico, del Medio Oriente e dell’Africa”.


Anche se il capitolo è frutto della riflessione congiunta delle
            autrici, il paragrafo 1 è stato redatto da Renata Pepicelli e il paragrafo 2 da Ivana
            Acocella. La scheda di approfondimento sulle tre collettività coinvolte in questa
            indagine è invece a cura di Katia Cigliuti.


   





1. Essere giovani e
            musulmane in Italia



Nel dibattito pubblico in Italia, così come negli
            studi accademici, si parla molto e ormai da anni di donne e di Islam, soffermandosi per
            lo più sulla compatibilità o meno dei principi islamici con la tutela dei diritti umani. 
Più recentemente anche la questione dei giovani
            (maschi) musulmani è diventata oggetto di analisi, declinata per lo più in una chiava
            securitaria. In seguito alle rivolte nelle periferie di Parigi nel 2005 e in quelle di
            Londra nel 2011, e ancor più in relazione alla partecipazione di giovani europei a
            gruppi jihadisti in azione in Medio Oriente e in Europa si sono infatti susseguiti
            articoli e programmi televisivi, che mostrano i giovani musulmani come una minaccia
            interna. Meno attenzione è stata invece dedicata alle giovani musulmane figlie delle
            migrazioni, se non quando vittime di crimini familiari. 
Discostandosi da un approccio analitico che vede i
            giovani maschi come inevitabilmente violenti e le ragazze come inevitabilmente oppresse
            [Bonfiglioli 2007, 84], il volume indaga la molteplicità di pratiche, discorsi e
            identità delle giovani musulmane nate e/o cresciute in Italia. 
A partire dall’analisi del modo in cui l’Islam è
            «performato» nella sfera privata e in quella pubblica, i diversi
            contributi del volume riflettono su come l’identità di genere e
            quella religiosa sono agite e poste in relazione tra di loro e con altre dimensioni
            identitarie. Se una prospettiva di questo tipo è ormai adottata da alcuni anni
            all’interno di una certa ricerca sociologica, antropologica e storica in Europa e in
            Nord America [Cesari 2004; Fernando 2005; Jouili 2007; Fadil 2011], con più difficoltà
            si afferma in Italia, malgrado non manchino degli esempi [Frisina 2007; Silvestri 2008;
            Pepicelli 2012b e 2014a; Karlsson Minganti 2013]. 
Giovani musulmane in Italia racconta quindi, da
            una prospettiva attenta alle differenze di genere, il modo – o meglio i modi al plurale
            – in cui l’Islam è vissuto, acquisito, negoziato, rifiutato, praticato dalle giovani, a
            partire da una ricerca sia empirica che teorica che si basa sull’assunto che l’identità
            religiosa – considerata non fissa, ma in costante movimento e mutamento – sia uno dei
            tanti aspetti attraverso cui si definiscono le costruzioni identitarie. Se l’analisi
            teorica si sofferma ad analizzare concetti quali genere, Islam, condizione giovanile,
            sfera pubblica, secolarismo, legandoli alle specificità del contesto italiano, lo studio
            empirico si basa su una ricerca sul campo, articolata attorno ad interviste biografiche
            a giovani tra i 16 e i 28 anni nate e/o cresciute in Italia, d’origine marocchina,
            bengalese e pakistana[1]. La ricerca sul campo è stata svolta in tre realtà italiane molto diverse
            tra loro, e vale a dire: Roma, capitale metropolitana con una storia migratoria lunga e
            stratificata, Firenze, città di taglio medio dell’Italia centrale (con sconfinamenti
            nella vicina Prato, zona industriale con un’alta presenza di migranti), e Padova, ricco
            centro del Nord-est, attraversata da fenomeni di xenofobia e
            razzismo.
        
Dal punto di vista metodologico la scelta delle
            tre comunità, marocchina, bengalese e pakistana è avvenuta su criteri di valutazione
            quantitativi, identificando a livello nazionale le collettività più numerose provenienti
            da paesi non europei dove prevale una popolazione musulmana. Tra queste, sono state
            scelte comunità musulmane arabe e non arabe al fine di far emergere l’unità e la
            molteplicità dell’universo islamico, e allo stesso tempo di mostrare gli elementi
            costanti e gli elementi di rottura che determinano la formazione del cosiddetto «Islam
            europeo». Un Islam, quello europeo, che rispecchia il credo, le pratiche, i principi
            comuni della religione, ma che porta con sé le storie e le tradizioni dei paesi da cui
            provengono i migranti, e i loro discendenti, e che fa proprie le diverse culture
            occidentali ed europee [Ramadan 1999; 2004; 2008b; Allievi 2003; Goody 2004][2]. 
Sebbene, per quanto riguarda il credo, così come i
            pilastri della fede (‘aqida)[3] e della pratica religiosa (‘ibada), l’Islam sia uno
            solo da Est a Ovest, da Sud a Nord, esso è anche una religione che sulle questioni
            sociali (mu‘amalat) si adatta alle varie tradizioni locali dei
            paesi in cui si radica. Ad esempio i musulmani dell’Africa e dell’Asia hanno
            salvaguardato gran parte del loro stile di vita e delle loro abitudini pre-islamiche,
            pur rispettando le pratiche e le regole comuni a tutti i musulmani, e ciò è alla base
            sia delle notevoli differenze di mentalità e usanze tra i musulmani arabi, africani,
            turchi o asiatici sia della specificità dell’emergente Islam europeo. In Europa la
            religione è vissuta in maniera differente rispetto ai paesi d’origine dei migranti
            musulmani e dei loro discendenti, figli e nipoti [Ramadan 2008b]. L’Islam europeo si
            caratterizza infatti per essere non l’importazione di un modello
            originario, ma il frutto di identità ricomposte [Roy 2002]. L’idea di universalità
            permette di superare la divisione tra le diverse culture, mentre la globalizzazione
            diventa un’opportunità per ricostruire l’umma, la comunità
            universale dei credenti. A fronte di una religione unica, si sono quindi generate varie
            culture, ma anche diverse letture dei testi sacri. 
L’Islam è vissuto diversamente a seconda delle
            interpretazioni – letteraliste o riformiste – che vengono fatte dei suoi testi sacri. Ed
            è dunque alla luce di queste differenze culturali e interpretative, che è possibile
            collocare e comprendere le differenti eredità religiose di cui parlano ragazze e giovani
            donne in questo libro. 
Se in relazione ai paesi d’origine dei genitori
            (Marocco, Bangladesh, Pakistan) possono emergere diverse forme di prima socializzazione
            all’Islam, i percorsi individuali portano tali eredità a produrre reazioni differenti
            rispetto al contesto comunitario, a quello europeo e nello specifico a quello italiano.
            L’Islam nei paesi europei si differenzia in relazione alle diverse storie migratorie,
            alle politiche di cittadinanza, al modo in cui vengono declinati concetti come
            secolarismo, laicismo, libertà religiosa. Di fronte a questi fattori non esiste
            un’Europa omogenea. La particolare storia del contesto italiano, dove il cattolicesimo è
            stato religione di stato fino al 1984, e dove è più semplice parlare di «frammenti di
            secolarismo» piuttosto che di secolarismo vero e proprio [Salih 2009] o la peculiarità
            della laicitè francese, che non ha corrispettivi nel resto del
            continente, ne sono la riprova. 
Inoltre in Italia, diversamente da Francia, Gran
            Bretagna e Germania, la presenza musulmana è un fenomeno recente e con caratteristiche a
            sé stanti. Se già a partire dagli anni ’70 appaiono alcune comunità di musulmani sul
            territorio nazionale, bisogna però aspettare gli anni ’80 e soprattutto i ’90 per
            registrare una presenza significativa. Inoltre, contrariamente a nazioni come la Francia
            o la Gran Bretagna, che hanno un importante passato coloniale e hanno visto stanziarsi
            sul proprio territorio grandi comunità di musulmani alquanto omogenee per nazionalità
            (si pensi agli algerini in Francia e ai turchi in Germania), in Italia la presenza
            islamica si caratterizza più per essere un «mosaico interetnico»
            formato da circa un milione e cinquecentomila persone[4] provenienti da paesi anche molto differenti per storia e costumi, come
            dimostrano i casi delle comunità bengalese, marocchina e pakistana, presi qui in esame,
            i cui percorsi migratori si differenziano per tempi e modalità[5].

2. Le linee della
            ricerca



Le interviste biografiche condotte con le giovani
            d’origine marocchina, bengalese e pakistana si sono sviluppate intorno a quattro temi
            complessi: «seconda generazione», «genere», «Islam» e «cittadinanza». Si è scelto di
            raccogliere biografie di adolescenti e ragazze, nate in Italia o arrivate da piccole (in
            età prescolare o nei primi anni di scuola), al fine di esplorare gli effetti della
            socializzazione primaria in un contesto non musulmano sulla loro configurazione
            identitaria [Rumbaut 1997; Ambrosini 2004]. 
Al fine di far emergere la fluidità e la
            processualità dell’identità, nel corso della raccolta delle narrazioni si è ricorsi ai
            concetti di «agency» e di «intersezionalità» come categorie empiriche, oltre che
            sostanziali.
Recuperare la valenza metodologica
                dell’agency [Butler 1993; Rosenthal 1993; Ahearn 2001; Bandura
            2001; Abu-Lughod 2002; Korteweg 2008] è servito per esplorare la capacità di queste
            donne di rendersi «soggetto» – cioè di assumere un ruolo attivo nel processo di
            costruzione della propria identità alla luce del doppio paradigma dell’ereditarietà e
            della rivisitazione – identificando e valorizzando le strategie di azione adottate a
            seguito delle varie «sfide» o «tensioni» che si possono generare
            nella loro posizione di «testimoni di una terra di confine»; si tratta infatti di
            giovani ragazze sempre esposte a sentirsi un po’ «fuori luogo» e a varie forme di
            dissonanza cognitiva tra i membri adulti della comunità d’origine che guardano con
            diffidenza la contaminazione dei loro stili di vita, così come tra i coetanei autoctoni
            che ne percepiscono comunque la «differenza». Sullo sfondo i richiami e gli echi da
            luoghi lontani, ma a volte percepiti vicini, soprattutto per gli avvenimenti degli
            ultimi anni – come le rivolte arabe o l’affermazione di una nuova minaccia
            fondamentalista raffigurata dall’Isis – che possono produrre una «reislamizzazione» dei
            discorsi negli spazi privati e nel dibattito pubblico, oltre che portare queste ragazze
            ad interrogarsi in prima persona sulle proprie «origini». 
Allo stesso tempo, il ricorso all’intersezionalità
            [McCall 2005; Hancock 2007; Dill e Zambrana 2009; Crenshaw 2011; Marchetti 2013] ha
            permesso di esplorare la «capacità di agire» di queste giovani donne nel corso del
            processo di formazione della propria identità, alla luce dell’interdipendenza di varie
            categorie sociali – di appartenenza o riconoscimento – e della loro multi-posizionalità.
            Nel dettaglio, quattro categorie sono state messe in comunicazione al fine di farle
            interagire in una dialettica anche conflittuale: prime fra tutte «il genere» e
            «l’orientamento religioso», già molto rilevanti, alla luce peraltro di altre categorie
            quali «la nazionalità» e «l’età» che aggiungono nuove sfide e nuove complessità. 
Si tratta a volte di categorie «deboli» come
            quella di essere «una donna» e di «origine non italiana» soggetta quindi a varie forme
            di diseguaglianze strutturali e simboliche, cui si aggiungono altre categorie
            «problematiche» come quella di essere «una giovane» nella particolare contingenza
            storica italiana contemporanea e quella di essere «una musulmana» associata spesso a
            varie raffigurazioni stereotipate ed essenzialismi. Categorie che in definitiva possono
            sommare vincoli, sfide, fragilità e contraddizioni, ma anche opportunità e risorse con
            cui queste giovani donne quotidianamente devono confrontarsi. 
Nel corso della conduzione delle interviste
            biografiche con queste adolescenti e ragazze, l’attenzione è stata
            posta sulle tensioni e le zone di mediazione, così come sulle
            soluzioni – in termini di innovazione, rivisitazione, adattamento, resistenza o perfino
            passività – rispetto al modo in cui si «agisce» oppure si «iscrive» la propria identità.
            Nelle zone di confine-sconfinamento al margine tra due contesti socio-culturali, si
            prefigurano infatti per queste giovani processi di sradicamento e ricomposizione a
            partire da più registri di appartenenza; il «vecchio» e il «nuovo» si possono così
            fondere in forme ibride di socializzazione, sottendendo la possibilità di costruire
            identità articolate, multiple e trasversali e mettere in discussione, allo stesso tempo,
            la dominanza del «paradigma secondo-generazionale», cioè «il rischio di attribuire una
            capacità esplicativa esaustiva al luogo di nascita dei genitori, finendo per ingabbiare
            le infinite traiettorie di vita in schemi soffocanti l’originalità dei percorsi
            biografici» [Demarie e Molina 2004, XIV].
Alla luce di tali considerazioni, è stato
            necessario riflettere anche sulla terminologia usata per riferirsi alle giovani di
            origine straniera. Infatti, alcune espressioni usate per denominarle – come ad esempio
            quella di «seconda generazione» – non sembrano riflettere a pieno la complessità del
            fenomeno. Anche se tale etichetta è adottata a volte perfino da loro stesse per
            autorappresentarsi nel dibattito pubblico (si pensi ad esempio al network «G2-Seconde
            Generazioni»), rivolgersi a queste ragazze e adolescenti in termini di «immigrate» di
            seconda o terza generazione rischia di enfatizzare l’esperienza migratoria come tratto
            indelebile nelle loro biografie, oltre a non considerare che alcune di queste ragazze
            sono nate in Italia e non sono, quindi, mai immigrate da alcun paese [Wihtol De Wenden
            2004]. Anche l’espressione «figlie degli immigrati» è apparsa poco adeguata, poiché –
            seppur considera l’eredità della migrazione come esperienza diretta o indiretta –
            finisce per dare importanza più al passato che alla condizione presente o futura di
            queste giovani di origine straniera [Chaouki 2005]. 
Un’espressione più opportuna è apparsa quella di
            «figlie dell’immigrazione» poiché sottolinea la naturale evoluzione del fenomeno delle
            migrazioni, piuttosto che la semplice condizione di filiazione [Granata 2011]; così come
            adeguata è sembrata anche quella di «figlie delle migrazioni»
            per enfatizzare una processo ancora in divenire, non necessariamente concluso, che può
            quindi generare in futuro nuove migrazioni e spostamenti verso altre parti del
            mondo.
Riflettere sulla terminologia – e i suoi limiti –
            non è semplicemente un esercizio intellettuale; è piuttosto un modo per identificare una
            chiave interpretativa più adeguata – soprattutto alla luce del metodo d’indagine
            adottato – finalizzata quindi ad esplorare il ruolo attivo di queste giovani donne
            musulmane nel costruire la propria identità, anche a partire dalle esperienze vissute
            nel contesto in cui sono cresciute e vivono. 
Nel corso della raccolta delle biografie, sono
            state indagate le sfide e le strategie di soggettivazione identitaria che si possono
            presentare sia in condizioni normali della vita, sia in periodi di transizione
            biografica, come la fase vissuta da molte di queste adolescenti e ragazze che stanno
            «transitando verso l’età adulta». Se «l’essere in mezzo al guado» è la metafora della
            gioventù e il «transito» e la «trasformazione» sono i suoi paradigmi, oggi tale fase
            della vita sembra perfino accompagnarsi ad un maggior numero di ripensamenti, soste,
            correzioni di rotta, forse anche per la particolare congiuntura storico-sociale in cui
            la transizione verso l’età adulta sembra aver perso gran parte della linearità e
            prevedibilità che l’ha caratterizzata rispetto al passato; condizione che peraltro
            accomuna le esperienze biografiche di queste donne a quelle di molti giovani autoctoni
            [Tognetti Bordogna 2012].
Anche per questo motivo, nel raccogliere le
            biografie è stato scelto di privilegiare una prospettiva intra-generazionale, per
            indagare i processi di configurazione identitaria delle giovani musulmane che
            scaturiscono dal crescere giorno dopo giorno con coetanei italiani, con i quali quindi
            possono condividere stili di vita, ideali, oltre che entusiasmi o aspirazioni, così come
            problematiche e incertezze. La linea intra-generazionale permette infatti di considerare
            come punto di incontro – tra queste figlie delle migrazioni e i giovani autoctoni – la
            condivisione, non necessariamente consapevole, di contenuti che agiscono con «funzione
            socializzante» generati dalla collocazione nel medesimo spazio fisico, ma anche
            dall’affinità di partecipare a destini comuni influenzati dal
            tempo storico e sociale in cui vivono [Demarie e Molina 2004; Leonini e Rebughini 2010].
            Prendendo in considerazione la comune appartenenza «generazionale» si può inoltre
            costatare come la possibilità di vivere e «agire» identità multiple e articolate non sia
            una prerogativa esclusiva di queste ragazze figlie delle migrazioni ma tipica di tutti i
            giovani, per l’esperienza di vivere in flussi dinamici di informazioni, persone, idee o
            oggetti, «potendo-dovendo» quindi costruire i propri riferimenti a partire
            dall’assemblaggio, l’ibridazione e il compromesso di elementi che provengono da
            localizzazioni e tradizioni diverse [Colombo 2010a]. 
Peraltro, lo stesso paradigma intra-generazionale
            permette di evidenziare il rischio di dissonanza cognitiva che può prodursi in queste
            giovani donne dovuto alla loro peculiare condizione di crescere da straniere in un luogo
            dove sono nate o comunque arrivate molto piccole. Ambivalenze e contraddizioni di un
            paese, l’Italia, che continua a privilegiare lo ius sanguinis –
            quindi il carattere ereditario – come criterio di appartenenza alla «comunità di
            cittadini», imponendo onerose condizioni per l’acquisizione della cittadinanza a causa
            di idiosincrasie diffuse e dell’errato convincimento che «la comunità» e «l’identità»
            debbano riprodursi a partire dalle origini di «sangue» [Ambrosini 2004]. La presenza di
            tali contraddittorietà nel sistema di riconoscimento dei diritti rischia quindi di
            alimentare pratiche di discriminazione ascritte nella struttura stessa della società,
            che si riproducono anche per le figlie e i figli delle migrazioni, nonostante loro
            abbiano più risorse materiali e cognitive in termini di integrazione e inserimento –
            rispetto alla prima generazione di immigrati – e siano di fatto più socializzate/i al
            conteso autoctono; si rischia in tal modo di impedire loro di usufruire – al pari dei
            coetanei autoctoni – proprio di quelle opportunità che hanno imparato a conoscere e a
            fare proprie crescendo in Italia [Demarie e Molina 2004;
            Zanfrini 2006]. 
Esplorare i processi di costruzione soggettiva e
            intersoggettiva dell’identità mettendo in comunicazione, in un’ottica di
            intersezionalità, due categorie quali «l’origine non italiana» e «l’età» di queste
            giovani donne permette quindi di indagare sia l’interscambio tra
            le due dimensioni in termini di risorse contestuali, relazionali e culturali, sia di
            farle interagire in un’ottica conflittuale al fine di far emergere i vincoli o le
            diseguaglianze generate dall’appartenere a tali categorie [McCall 2005]. 
In questa indagine, anche le categorie «genere» e
            «orientamento religioso» sono usate per esplorare gli aspetti simbolici dello
            sradicamento-dislocamento come tratto peculiare delle figlie delle migrazioni. La
            centralità dei significati e dei mandati culturali provenienti dai paesi di «origine» o
            influenzati dal sentimento di appartenenza comunitario è infatti rivisitata alla luce
            dei cambiamenti, delle ambivalenze e delle contraddizioni che possono articolarsi nelle
            specificità locali e biografiche, consentendo la distinzione, la resistenza, il dissenso
            [Colombo, Leonini e Rebughini 2009].
In riferimento al genere, la raccolta delle
            biografie si è soprattutto incentrata sulle sfide e le soluzioni di affrancamento,
            ricomposizione e adattamento che si attuano a partire dal doppio paradigma
            dell’ereditarietà e della soggettivazione, crescendo in un paese non musulmano e
            rinegoziando dentro e fuori casa un ruolo diverso per la donna negli equilibri familiari
            e comunitari, mettendo quindi in discussione eventuali paradigmi tradizionalisti e
            patriarcali della propria cultura. Rinegoziazioni che possono originarsi anche alla luce
            del confronto con i membri della società italiana che cerca di assimilarle – pur non
            concedendo loro le stesse opportunità di riconoscimento sociale concesse ai giovani di
            origine italiana – proponendo allo stesso tempo falsi miti di emancipazione, così come
            stili di vita e valori etico-estetici occidentali ostentati come moderni e
            indiscutibilmente migliori [Saint-Blancat 1999b; Bimbi 2007; Maniscalco 2012]. 
La stessa appartenenza religiosa – che è una tra
            le tante categorie di riconoscimento e identificazione – può essere sottoposta ai
            medesimi processi di rinegoziazione e risignificazione. Al centro di numerosi processi
            di auto-categorizzazione ed etero-categorizzazione, l’Islam può infatti divenire un
            riferimento importante per le figlie delle migrazioni [Levitt 2009; Hejazi 2008]. Nel
            corso delle narrazioni biografiche di queste giovani musulmane, è stata pertanto
            posta l’attenzione anche sul ruolo svolto dalla religione come
            strumento di empowerment o disempowerment
            nelle strategie di costruzione soggettiva e intersoggettiva dell’identità. Forme di
            espressività che interloquiscono con il modo in cui la religione è vissuta all’interno
            delle proprie comunità di appartenenza, ma che pongono anche nuovi quesiti di
            riconoscimento nei contesti autoctoni, dove queste giovani donne – nel tentativo di
            vivere a pieno la propria identità religiosa – devono quotidianamente confrontarsi con
            una sfera pubblica che vive le contraddizioni di un processo di secolarizzazione e
            laicità solo parzialmente realizzato [Khosrokhavar 2002; Rivera 2005; Roy
            2005].
In questo lavoro di ricerca, quindi, il ricorso
            all’intersezionalità e all’agency come chiavi interpretative,
            metodologiche e sostantive è servito per esplorare se e quanto si configurino per le
            musulmane figlie delle migrazioni esiti identitari imprevedibili, non per mandato
            culturale o semplice sentimento di appartenenza etnico-nazionale, ma frutto di
            esperienze «contaminate» e pratiche «emergenti» situate e transazionali; quindi per
            recuperare la dimensione attiva del processo di costruzione dell’identità e le strategie
            attuate nella sfera privata così come in quella pubblica – in termini di continuità o
            trasformazione – che possono generarsi grazie alla multi-appartenenza e alle tensioni
            inter-comunitarie e intra-comunitarie, così come inter-generazionali e
            intra-generazionali, vissute quotidianamente da queste giovani donne. 
Allo stesso tempo, il ricorso all’intersezionalità
            e all’agency ha permesso di comprendere meglio le strategie di
            azione di queste ragazze figlie delle migrazioni anche alla luce dei condizionamenti e
            dei vincoli che alcune categorie sociali di identificazione e riconoscimento possono
            introdurre nel corso del loro processo di crescita. Condizionamenti e vincoli simbolici,
            culturali, relazionali, ma anche contestuali e istituzionali per contingenze
            storico-sociali o giustificati da assunti normativi, che possono sommarsi, cumularsi e
            interferire [Crenshaw 2011]. 
Ciò ha permesso quindi di tenere insieme, nelle
            narrazioni biografiche di queste giovani donne, le attribuzioni di senso e le continue
            ridefinizioni identitarie all’incrocio tra passato, presente e
            futuro, anche alla luce del rapporto tra individuo e collettività, così come delle
            risorse e dei vincoli del contesto storico, generazionale e istituzionale che
            costituisce il frame entro cui si struttura ogni biografia. Sono
            stati quindi considerati fattori soggettivi e oggettivi che influenzano egualmente i
            processi di soggettivazione, sollecitando una riflessione profonda sugli esiti e le
            configurazioni delle identità. 
Infine, il ricorso all’intersezionalità e
                all’agency ha permesso di esplorare se e come queste giovani
            figlie delle migrazioni decostruiscono le stesse categorie sociali di identificazione,
            mettendo in discussione gli assunti simbolici, strutturali e normativi che stanno alla
            loro base; quindi per identificare se e come si attivano processi di soggettivazione che
            permettano di rinegoziare o superare presunti modelli di comportamento troppo
            naturalizzati che – reificando le stesse categorie simboliche che li hanno prodotti –
            cercano di ascrivere le identità in percorsi prestabiliti, prevedibili ed eterodiretti
            [McCall 2005; Marchetti 2013]. Spazi in cui quindi si possono affermare forme di
            costruzione del sé che accolgano e diano spazio ad un’immagine della donna come soggetto
            attivo che contribuisca a ridefinire le rappresentazioni del mondo comune, sfidando le
            costruzioni e le costrizioni socialmente egemoni, anche alla luce del fatto che le
            stesse categorie sociali di appartenenza o di riconoscimento non sono «date» una volta
            per sempre, quanto piuttosto interiormente negoziate [Salih 2008].
Tanti quindi sono gli spunti di riflessione emersi
            a partire dal metodo di indagine adottato in questo lavoro, declinati nella restituzione
            dei risultati anche in modalità diverse e creative, come ben si accorda agli approcci
            qualitativi di ricerca che tengono conto dei contesti indagati e della sensibilità di
            ogni ricercatore impegnato sul campo.

3. I contributi del volume 



Nel primo capitolo Ivana Acocella ripercorre,
            attraverso la letteratura e le principali indagini condotte in Italia,
            quali strategie di risignificazione dell’identità di genere e
            dell’identità religiosa si possono configurare nello spazio privato e nella sfera
            pubblica per le giovani musulmane figlie delle migrazioni, grazie alla loro posizione di
            confine-sconfinamento al margine tra due mondi e tra due contesti socio-culturali. Sfide
            e strategie di soggettivazione che – nell’incontro e nelle «tensioni» tra Oriente e
            Occidente – possono svelare e decostruire dispositivi di «naturalizzazione» delle stesse
            categorie riferibili al genere e alla religione operati spesso alla luce di immagini
            sacralizzate della cultura e di appartenenze forti, permettendo in tal modo di
            riflettere su queste categorie del pensiero in quanto tali e tematizzare in modo diverso
            la femminilità e la religiosità oltre ogni eteronormatività sociale. Sfide e strategie
            di soggettivazione che – a volte già iniziate nei paesi di «origine» – nei contesti
            autoctoni hanno più opportunità di affermarsi per la «deterritorializzazione» e la
            «deculturalizzazione» delle tradizioni originarie e per l’incontro con credenze, stili
            di vita e modelli di comportamento che si mischiano, si complicano – e a volte si
            contraddicono – sommando vincoli simbolici, relazionali, di posizionamento, ma anche
            risorse e opportunità di trasformazione, risignificazione, negoziazione.
Nel secondo capitolo Renata Pepicelli racconta
            come «trasmissioni», «traduzioni» e «tradimenti» caratterizzino il passaggio dell’Islam
            dalla generazione delle madri alla generazione delle figlie. Attraverso la prospettiva
                dell’agency e dell’intersezionalità, il saggio descrive la
            dimensione religiosa come una delle dimensioni identitarie di cui si compongono i
            vissuti delle figlie delle migrazioni. La religione è uno degli aspetti che concorrono a
            definire le biografie individuali. Nelle storie di ragazze e giovani donne d’origine
            bengalese e marocchine intervistate nella città di Roma l’Islam appare «performato» in
            maniera plurale. Se c’è un crescente numero di ragazze che vi reagisce con convinta
            adesione, c’è anche chi vi risponde con forme di reazione conflittuali, che prevedono
            una marginalizzazione del fattore religioso, se non una sua esclusione, e c’è chi mette
            in atto originali sincretismi, dando vita a forme di ibridismo. D’altronde la dimensione
            religiosa non è un aspetto identitario dato una volta per tutte
            e in maniera univoca. I giovani, e così le giovani, passano attraverso percorsi plurali
            e non a senso unico, «si islamizzano, si de-islamizzano, si re-islamizzano»
            [Khosrokhavar 1997], in relazione a elementi delle biografie individuali e ad eventi
            esterni, come gli attentati dell’11 settembre 2001 e l’affermazione dell’Isis.
Nel terzo capitolo Annalisa Frisina presenta le
            principali transizioni biografiche narrate dalle giovani musulmane intervistate a
            Padova, mostrando come nel loro corso di vita, il qui e l’altrove si riarticolino nei
            passaggi cruciali delle loro vite. L’identificazione religiosa emerge in prospettiva
            diacronica, dunque, viene presentata come dinamica e mutevole. Nella narrazione delle
            intervistate, infatti, l’Islam assume una diversa rilevanza in particolari momenti della
            propria vita. Ripercorrendo le biografie di queste giovani donne, inoltre, si metterà in
            luce come da una prospettiva di genere la cittadinanza mostri il suo carattere duplice e
            contraddittorio. Vedremo allora sia i modi in cui la cittadinanza viene evocata per
            rivendicare diritti, per partecipare e per negoziare le proprie appartenenze, sia i
            contesti nei quali appare un vincolo all’esercizio della propria capacità di agire e
            viene vissuta come una domanda di assimilazione. Il testo è diviso in tre parti,
            ciascuna composta da quattro sezioni: le narrazioni che richiamano il passato (ricordare
            le radici; ricordare l’11 settembre; ricordare la scuola; ricordare i conflitti
            familiari), quelle che riguardano il presente (studiare per emanciparsi; la moda e la
            musica islamica; prendersi cura degli altri; razzismi istituzionali e quotidiani) e,
            infine, quelle che anticipano il proprio futuro (diventare musulmane «migliori»; farsi
            una famiglia da donne indipendenti; lasciare l’Italia; crisi economica e prove di
            contro-diaspora). Questa scelta non è motivata solo dal tipo di narrazioni generate
            attraverso un particolare metodo d’indagine (l’intervista biografica), ma è
            riconducibile ad un approccio alla sociologia dei giovani che mette al centro la
            temporalità e il cambiamento [Woodman e Wyn 2015].
Il quarto capitolo, di Katia Cigliuti, ha come
            oggetto di interesse i percorsi plurimi di identificazione religiosa, «performati» dalle
            figlie delle migrazioni, che si strutturano attorno a due poli,
            quello del riconoscimento e quello dell’appartenenza. Il significato attribuito alla
            dimensione religiosa dalle giovani intervistate, di origine marocchina e pakistana,
            viene colto nel carattere processuale delle biografie e nel suo intersecarsi con la
            dimensione di genere. Inoltre, è interessante leggere come i processi di
            differenziazione e di riposizionamento della religiosità, nella vita delle giovani
            intervistate, si intreccino con le molteplici rappresentazioni del legame con il paese
            di provenienza. Il riferimento all’Islam assume significati diversi in relazione alla
            dimensione principale – spirituale, etica o comunitaria – attorno alla quale l’identità
            religiosa si definisce. Il contributo tenderà a fare emergere le peculiarità che
            delineano le tre forme di identificazione religiosa qui individuate – le «buone
            musulmane», le «buone cittadine», le «buone figlie» – vale a dire i tre costrutti
            teorici creati attraverso un processo di selezione che ha interessato il materiale
            empirico.
Nel quinto capitolo Debora Spini elabora qualche
            linea di riflessione sulla possibile collocazione dell’Islam nello spazio pubblico
            democratico nella prospettiva del dibattito su secolarizzazione e post-secolarizzazione.
            Tuttavia, dato che le definizioni di secolarizzazione e di post-secolarizzazione di cui
            fa uso sono state elaborate in rapporto con una tradizione religiosa ben specifica,
            quella del cristianesimo, nella sua seconda parte il capitolo discute se e come questi
            modelli di secolarizzazione e di post-secolarizzazione possano reggere il confronto con
            una diversa prospettiva teologica, quale nel caso specifico quella dell’Islam. Per
            questo, una nozione non solo descrittiva ma normativa di società civile verrà chiamata
            in causa come luogo privilegiato di collocazione delle identità religiose, nella
            prospettiva di costruire uno spazio pubblico autenticamente includente. Le ultime
            considerazioni sono poi dedicate alla specifica situazione italiana, in cui uno spazio
            pubblico non ancora del tutto secolarizzato è chiamato a rispondere agli interrogativi
            del pluralismo religioso.
La presenza delle tre comunità – marocchina, bengalese,
                pakistana – in Italia



Le tre comunità migranti hanno storie e percorsi di arrivo e
                stanziamento in Italia differenti.
L’immigrazione marocchina ha avuto, grazie alla stipula di
                accordi bilaterali con alcuni stati europei sul tema del lavoro, come destinazioni
                principali paesi quali Francia, Belgio, Paesi Bassi, Germania. Le correnti
                migratorie dal Marocco hanno iniziato a interessare altre mete, Spagna e Italia, a
                partire dall’introduzione di politiche migratorie restrittive, legate alla crisi
                petrolifera degli anni Settanta, in quei paesi dove l’immigrazione era di più
                vecchia data. Da quegli anni, dunque, la comunità marocchina è diventata per il
                nostro paese una delle maggiori protagoniste del processo migratorio, una tra le più
                numerose e radicate comunità di migranti sul territorio. «Volendo riassumere
                l’evoluzione della presenza marocchina in Italia, si può dire che gli anni ’70 hanno
                rappresentato la fase iniziale dell’insediamento, gli anni ’80 quella del
                consolidamento, gli anni ’90 quella della ricomposizione familiare con la venuta
                delle donne e la nascita dei figli, mentre gli anni che costituiscono la fase
                attuale, pur restando di forte aumento, sono problematici, non solo per via
                dell’andamento economico negativo ma anche per la difficoltà, da parte degli
                italiani, di accettare in pieno le prospettive di definitiva integrazione degli
                immigrati» [Pittau 2013, 13-14].
Le migrazioni dal Bangladesh e dal Pakistan verso l’Italia si
                sviluppano, soprattutto, a partire dagli anni ’90, in relazione alla concomitanza di
                alcuni fattori che hanno strutturato l’immigrazione anche da altri paesi del
                subcontinente indiano: in particolare la crisi del sistema migratorio del Golfo
                Persico e l’irrigidimento della legislazione relativa all’immigrazione nei paesi
                occidentali in cui queste collettività sono più forti. Le migrazioni da questi due
                paesi verso l’Italia sono, dunque, recenti se confrontate con quella
                marocchina.
In particolare, l’immigrazione dei cittadini bengalesi in
                Italia rappresenta oggi il flusso migratorio più consistente verso l’Europa
                continentale e per numerosità questa comunità è la seconda in Europa dopo quella del
                Regno Unito [Cologna 2003a]. Dal 1990 l’immigrazione da questo paese asiatico è,
                infatti, quella che a ogni nuova sanatoria fa registrare i più alti tassi di
                incremento [Centro Studi e Ricerche Idos 2014].
I processi migratori dal Pakistan hanno iniziato ad avere come
                destinazione l’Italia nel corso degli anni ’90, come conseguenza dell’adozione di
                politiche restrittive dei flussi migratori in quei paesi maggiormente interessati
                dalla diaspora pakistana – Francia e Gran Bretagna [Cologna 2003b] – e hanno visto
                l’insediamento di tale comunità concentrata, in maniera preminente, in alcune grandi
                o medie città, soprattutto, dell’Italia settentrionale e centrale.
Per tutte e tre le collettività si tratta essenzialmente di
                migrazioni per lavoro. I flussi migratori provenienti dai tre paesi di nostro
                interesse sono accomunati da alcuni tratti. Si tratta infatti di percorsi migratori
                «al maschile», dove è l’uomo a lasciare per primo il paese di origine in vista poi
                di un eventuale ricongiungimento familiare. La maggior parte dell’immigrazione
                pakistana, bengalese e marocchina è riconducibile al modello della cosiddetta
                integrazione subalterna con una forte incidenza di lavoro dipendente e una sua
                concentrazione in alcune nicchie occupazionali, quali industria e servizi. Tuttavia,
                occorre evidenziare come l’imprenditoria assuma dimensioni significative,
                soprattutto tra i bengalesi, in un ruolo strategico come opzione alternativa al
                modello di inserimento subalterno, come strumento per raggiungere una situazione di
                maggiore stabilità dal punto di vista del permesso di soggiorno. Inoltre il modello
                di insediamento della collettività bengalese risulta, ancora oggi, autocentrato:
                questo fa, infatti, perno in misura preponderante sulla rete etnica dei
                connazionali, la quale, in alcune città, appare come un vero e proprio punto di
                ancoraggio territoriale, vale a dire un insieme di vie che si configurano come
                importante polo di servizi e informazioni, un modello di enclave socio-economica – è
                questo il caso di Roma dove esiste un quartiere, Torpignattara, con concentrazione
                di negozi all’ingrosso di bigiotteria, alimentari, phone shop,
                bar, take away a clientela prevalentemente bengalese [Cologna
                2003a].
Il processo di stabilizzazione sul territorio italiano ha
                interessato, nel corso del tempo, le tre comunità. Tuttavia, come era lecito
                attendersi dai tempi diversi di arrivo in Italia, i marocchini sono a oggi, nel
                confronto con pakistani e bengalesi, la comunità che fa segnare i valori più alti
                negli indicatori di stabilizzazione. Nel tempo, infatti, si assiste a una
                progressiva femminilizzazione dell’immigrazione da questi tre paesi in seguito al
                ricongiungimento familiare, con l’arrivo quindi in Italia di mogli e di figli
                lasciati in un primo momento nel paese di origine. Peraltro questo fenomeno si
                registra con più consistenza per la comunità marocchina – che presenta nel tempo un
                maggior riequilibrio nella struttura tra i generi inizialmente squilibrata a favore
                dei maschi – rispetto alle altre due collettività asiatiche, per le quali si
                registra ancora un rilevante squilibrio di genere.
Uno sguardo alla presenza quantitativa delle tre comunità
                scelte in questo lavoro di ricerca mostra come a livello italiano, secondo i dati
                Istat[6] del 2014, la collettività marocchina sia la più numerosa tra i cittadini non
                comunitari regolarmente presenti, con un valore percentuale del 14% sul totale delle
                nazionalità non comunitarie. La comunità bengalese e quella pakistana –
                rispettivamente al 9° e al 13° posto con percentuali che si attestano intorno al 3%
                – sono numericamente le più consistenti tra le nazionalità non europee e non arabe a
                maggioranza musulmana. Se disaggreghiamo anche per genere, le tre collettività in
                questione rimangono quelle con la maggiore consistenza numerica di cittadine non
                comunitarie regolarmente presenti tra i paesi, non europei, a maggioranza musulmana
                appartenenti all’area araba e quella non araba. Questo scenario si ripropone anche a
                livello dei quattro contesti provinciali su cui la ricerca ha insistito; tuttavia
                anche se la marocchina si colloca sempre al primo posto tra le collettività arabe,
                tra quelle non arabe a Roma e Padova prevale la bengalese, mentre nell’area
                fiorentina quella pachistana.




[1]  In ogni città sono state raccolte 20 interviste
                    biografiche. Se in tutte e tre le città sono state intervistate 10 giovani di
                    origine marocchina, a Roma e Padova sono poi state raccolte le biografie di 10
                    ragazze di origine bengalese, mentre nell’area fiorentina di 10 ragazze
                    d’origine pakistana, in ragione della maggiore consistenza numerica di
                    quest’ultima comunità. Inoltre le ricercatrici impegnate a Firenze e Padova
                    hanno integrato la ricerca con focus group, mentre a Roma
                    si è ricorso al metodo dell’osservazione partecipante. Si segnala che nel corso
                    delle analisi prodotte e riportate nel volume saranno usati degli pseudonimi per
                    le ragazze intervistate, per garantirne la
                    privacy.

[2]  D’altronde non si deve dimenticare l’importanza, sebbene
                    non numerica, dei convertiti europei alla definizione dell’Islam europeo. Tra
                    l’altro, i convertiti, mettono in crisi le tesi su cui si costruisce la
                    percezione del musulmano come necessariamente diverso, straniero. Sebbene in
                    Europa le conversioni restino numericamente marginali, esse hanno un forte
                    impatto simbolico, mettendo in evidenza l’emergere di una comunità musulmana
                    transnazionale che supera le frontiere nazionali ed etniche [Allievi
                    1999].

[3]  Si è scelto di usare in tutto il libro una traslitterazione
                    semplificata dei termini arabi. Per agevolare la lettura, vocali lunghe e
                        ta marbuta non sono state usate.

[4]  Secondo le stime della Caritas-Migrantes (Dossier
                        Staistico Immigrazione, 2011), questa cifra, che è pari al 2,5%
                    della popolazione totale, include sia migranti musulmani residenti e loro
                    discendenti che italiani convertiti.

[5]  Per approfondimenti sulla presenza e i percorsi migratori
                    delle tre collettività si veda la scheda di approfondimento alla fine
                        dell’Introduzione, pp. 26-28.

[6] 
                        http://stra-dati.istat.it/.
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In questo capitolo Ivana Acocella ripercorrequali strategie di risignificazione
                dell’identità di genere e dell’identità religiosa si possono configurare nello
                spazio privato e nella sfera pubblica per le giovani musulmane figlie delle
                migrazioni, grazie alla loro posizione di confine-sconfinamento al margine tra due
                mondi e tra due contesti socio-culturali. Sfide e strategie di soggettivazione che
                possono svelare e decostruire dispositivi di “naturalizzazione” delle stesse
                categorie riferibili al genere e alla religione operati spesso alla luce di immagini
                sacralizzate della cultura e di appartenenze forti, permettendo in tal modo di
                riflettere su queste categorie del pensiero in quanto tali e tematizzare in modo
                diverso la femminilità e la religiosità oltre ogni eteronormatività sociale. Sfide e
                strategie di soggettivazione che nei contesti autoctoni hanno più opportunità di
                affermarsi per la “deterritorializzazione” e la “deculturalizzazione” delle
                tradizioni originarie e per l’incontro con credenze, stili di vita e modelli di
                comportamento che si mischiano, si complicano, sommando vincoli simbolici,
                relazionali, di posizionamento, ma anche risorse e opportunità di trasformazione,
                risignificazione, negoziazione.





Il tema delle seconde generazioni acquisisce sempre più
        rilevanza nella discussione pubblica a seguito del consolidamento della presenza di
        stranieri nel paese. Il lavoro teorico e di ricerca presentato nel volume si riferisce in
        particolare a giovani donne nate o cresciute in Italia di origine marocchina, bengalese e
        pakistana, allo scopo di esplorare il ruolo che queste ragazze assegnano alla questione del
        «genere» e alla «religione» nel corso della costruzione delle proprie biografie[1].
Il genere e l’orientamento religioso possono infatti
        acquisire una certa rilevanza nei processi di configurazione soggettiva e intersoggettiva
        dell’identità. Categorie sociali di identificazione e di riconoscimento che – se rilette
        alla luce dell’intersezionalità e dell’agency – permettono di
        rintracciare sia i confini simbolici di delimitazione dell’identità, sia gli spazi di
        dissoluzione delle stesse categorie del «genere» e della «religione», evidenziandone la
        convenzionalità, la contestualità e la storicità. L’intersezionalità e
            l’agency permettono infatti di riconoscere e recuperare la
        dinamicità, la processualità e la fluidità delle forme identitarie, laddove mettono in
        evidenza strategie di soggettivazione che possono prodursi a seguito delle sfide o delle
        tensioni generate dall’interdipendenza delle diverse dimensioni di appartenenza e dalla
        multi-posizionalità e multi-relazionalità dei soggetti.
Scopo di questo contributo è ripercorrere, attraverso
        la letteratura e le principali indagini condotte in Italia, quali strategie di
        risignificazione dell’identità di genere e dell’identità religiosa
        si possono configurare nello spazio privato e nella sfera pubblica per queste giovani donne
        – che in assenza di denominazioni più convincenti preferiamo chiamare «figlie delle
        migrazioni» – grazie alla loro posizione di confine-sconfinamento al margine tra due
        contesti socio-culturali. Sfide e strategie di soggettivazione che – nell’incontro e nelle
        «tensioni» tra Oriente e Occidente – possono svelare e decostruire dispositivi di
        «naturalizzazione» delle stesse categorie riferibili al genere e alla religione operati
        spesso alla luce di immagini sacralizzate della cultura e di appartenenze forti, permettendo
        in tal modo di riflettere su queste categorie del pensiero in quanto tali e tematizzare in
        modo diverso la femminilità e la religiosità oltre ogni eteronormatività sociale.
1. Identità di genere tra
            eteronormatività e soggettivazione 



Il termine «genere» nasce e si sviluppa per
            affermare la matrice socio-culturale della femminilità e della mascolinità, al fine di
            superare ogni riduzionismo biologico della distinzione tra uomini e donne e della loro
            asimmetria di destino [Durst e Sabelli 2013, 9-13]. Peraltro, ancora oggi, il «genere»
            continua ad essere una categoria sociale di appartenenza e riconoscimento problematica,
            laddove come ogni prodotto culturale crea confini, classifica e ordina. 
Si possono quindi affermare presunti modelli di
            mascolinità e di femminilità troppo «naturalizzati» che – reificando le stesse categorie
            simboliche che li hanno prodotti – ascrivono le identità di genere in percorsi
            prestabiliti, prevedibili, eterodiretti. Infatti, «ogni tentativo di definire un’essenza
            cela un progetto prescrittivo; individuare la natura di un sesso, identificarne qualità,
            attitudini, valori peculiari […] significa imprigionarlo in un destino, assegnargli
            autoritariamente un “dover essere”» [Battaglia 2013, 40]. Si finisce dunque per
            privilegiare la continuità a scapito delle fratture, la permanenza a scapito del cambiamento[2].
Molti studi post-coloniali hanno cercato di
            smascherare la presunta neutralità e universalità dell’idea di «genere». Con
            l’espressione «essenzialismo strategico», Gavatry Chakravorty Spivak [1989; 1993] –
            esponente femminista indiana – sottolinea l’origine androcentrica dell’opposizione
            uomo-donna, in cui «l’essenza» delle donne si definisce a partire dalla sua subalternità
            al dominio maschile. Per definire il femminile, quindi, anziché affermare il carattere
            ontologico della differenza tra i sessi, si fa leva su un’emarginazione della donna di
            origine socio-culturale:
non sono le differenze fisiche, la morfologia e la fisiologia
                dei sessi ad aver prodotto i generi – nonché la loro gerarchizzazione e asimmetria
                sociale – [ma sono piuttosto] i rapporti di potere e di dominio ad aver
                arbitrariamente scelto quei caratteri come segni distintivi rispettivamente del
                sesso dominante e di quello dominato [Rivera 2010, 193].


La critica dell’essenzialismo biologico come
            chiave di volta delle diseguaglianze tra i sessi serve dunque alle studiose femministe
            per sottolineare il «potere dei discorsi» nel costruire socialmente la differenza
            sessuale e di radicarla nelle pratiche e nelle istituzioni, soffocando la specificità
            delle pratiche e delle espressioni singolari [Benadusi 2013, 44]. 
Tali processi di «naturalizzazione» della
            categoria «genere» sono rintracciabili in Occidente come in Oriente. In riferimento
            all’oggetto di studio di questa riflessione – le giovani musulmane che vivono in
            contesti occidentali – tali dispositivi possono perfino essere
            duplici.
        
Possono infatti essere un prodotto delle società
            musulmane di «origine» dove, a volte, ancora oggi, si impongono ordini simbolici e di
            potere di tipo patriarcale che definiscono l’identità femminile soprattutto a partire
            dalla funzione di riproduzione sociale della famiglia e della tradizione comunitaria,
            riservando all’uomo il ruolo di dominus nello spazio pubblico e
            relegando la donna a quello di totem della sfera privata,
            confinandola in tal modo nell’invisibilità e in una posizione di subalternità
            prottettiva-controllata da parte della figura maschile [Mernissi 2002, trad. it. 2002,
            140-152; Amara 2004, 57; Hejazi 2008, 58][3]. Codici simbolici e pratiche di controllo che possono riprodursi nei
            contesti di immigrazione – a volte anche contro rischi di contaminazione con gli stili
            di vita delle società autoctone – per tacita ammissione di «tribunali» comunitari che si
            fondano su lealtà implicite e vincoli consuetudinari interni alle stesse collettività
            [Saint-Blancat 1995, 67-68; Conetti 2008, 111-120][4].
Allo stesso tempo, seppur con modalità differenti,
            meccanismi di «naturalizzazione» della categoria «genere» si
            producono anche nei contesti occidentali di arrivo, dove echeggiano falsi miti di
            autonomia ed emancipazione, che adombrano il perdurare di vincoli sia strutturali sia
            culturali alla base di varie forme di diseguaglianza di genere, minando in egual modo la
            soggettività della donna nel processo di costruzione della propria identità attraverso
            l’imposizione di modelli di femminilità socialmente determinati [Maniscalco 2012,
            121-127; Regalia, Gennari e Giuliani 2012, 177-187].
Molti studi sulla condizione delle donne musulmane
            in Europa, così come in Italia, hanno, peraltro, rilevato come proprio l’esperienza
            della «diaspora» a seguito dei processi migratori possa accompagnarsi a una
            «denaturalizzazione» e risignificazione delle pratiche femminili. Processi di
            decostruzione che – a volte già iniziati in patria – nei contesti di arrivo hanno più
            opportunità di affermarsi per la «deterritorializzazione» e la «deculturalizzazione»
            delle tradizioni originarie e per l’incontro con credenze, stili di vita e modelli di
            comportamento che si mischiano, si complicano, e a volte si contraddicono, sommando
            vincoli simbolici, relazionali, di posizionamento, ma anche risorse e opportunità di
            trasformazione, risignificazione, negoziazione facendo emergere in tal modo la fluidità,
            contestualità e storicità delle stesse categorie riferibili al genere [Perocco 1999, 52;
            Saint-Blancat 1999c, 143-144; Roy 2008, 154].
Si possono quindi affermare per la donna spazi in
            cui è possibile mettere in discussione ciò che «si è abituati a riconoscere come
            normalità» e a tematizzare in modo diverso la propria femminilità [Maniscalco 2012,
            121-127]. Spazi in cui – nonostante l’ordine simbolico che cerca di imporsi – possono
            attivarsi processi di soggettivazione e di agency che
            reinterpretino, contestino e sfidino la stessa «naturalizzazione del genere […] come
            effetto di pratiche istituzionalizzate […] o ripetizione stilizzata di atti
            discorsivamente obbligati» [Butler 1990, trad. it. 2013, 207-210]. In tal modo,
            l’accento può essere posto sugli aspetti di mutamento, anziché su quelli di permanenza
            [Abu-Lughod 2002; Korteweg 2008].
Il paradigma della costruzione sociale del genere
            – soprattutto se tradotto in termini di «performance» ripetitive e trasformative allo
            stesso tempo alla luce delle tensioni generate dalle
            multi-appartenenze e dalle multi-posizionalità dei soggetti – può quindi introdurre
            chiavi interpretative interessanti anche per studiare l’evoluzione dello
                status della donna musulmana in contesti migratori. Tale
            paradigma permette infatti di esplorare le trasformazioni (o meno) del ruolo di queste
            donne negli equilibri familiari e comunitari – strutture cardini delle società musulmane
            – così come nel contesto di arrivo che spinge prevalentemente verso forme di adeguamento
            ai modelli di comportamento autoctoni. Allo stesso modo, esso permette di identificare
            eventuali forme di costruzione del sé che si sottraggono al riduzionismo di categorie
            monolitiche, reificate e astoriche, rendendo possibile nuove significazioni della stessa
            identità di genere che accolgano e diano spazio alla dinamicità e alla processualità
            [Saint-Blancat 1999c, 143-144; Salih 2008, 47-50 e 101-104].
La metafora della «fluidità culturale» [Hannerz
            1996] e della risignificazione per descrivere i processi di configurazione identitaria
            sembra ancora più adatta quando ci riferiamo alle giovani donne figlie delle migrazioni
            che – testimoni di una «terra di confine» per il fatto di essere cresciute in zone di
            intermezzo – affrontano quotidianamente la complessa esperienza di una doppia
            appartenenza, di un doppia biografia e una doppia mappa di aspettative sia culturale che
            affettiva; il loro vivere «negli interstizi» può dunque produrre esiti identitari ancora
            più inattesi e imprevedibili in termini di trans-culturalità e inter-generazionalità,
            così come nuovi stili comunicativi inter-comunitari e intra-generazionali [Sospiro 2010,
            105-110; Regalia, Gennari e Giuliani 2012, 177-187]. 
Le giovani donne musulmane hanno anche più risorse
            materiali e cognitive rispetto alla prima generazione di immigrati, che ha vissuto il
            viaggio della diaspora – tra processi di sradicamento e ricollocazione – con i
            sentimenti nostalgici e di riaffermazione culturale che ne possono derivare [Sennett
            2014]. La normatività invece mal si adatta alle esperienze contaminate delle figlie
            delle migrazioni nate o comunque cresciute in un paese non musulmano, tanto più se si
            considera che ogni generazione tende in modo fisiologico a sfidare le traiettorie di
            vita attese e socio-normate di quelle precedenti. Il confronto può avvenire con la
            propria famiglia o la propria collettività, anche se – in
            contesti diasporici – di particolare interesse diviene il rapporto tra le «generazioni
            di donne», per identificare le diverse strategie di costruzione soggettiva e
            intersoggettiva dell’identità femminile messe in atto dalle più giovani, combinando
            processi di auto-categorizzazione ed etero-categorizzazione e rinegoziando
            posizionamenti dentro e fuori casa [Zanfrini 2006, 199-201]. 
Nel confronto inter-generazionale, il tempo
            storico e il contesto sociale acquisiscono una rilevanza differente secondo l’età,
            arricchendo ulteriormente il panorama interpretativo. Ad esempio essere una giovane
            donna – ed esserlo nell’attuale contingenza storica italiana – può tradurre la
            sperimentazione della transizione verso l’età adulta in una condizione di continua e
            prolungata indecisione, in un momento in cui le traiettorie di vita hanno perso gran
            parte della prevedibilità che ha connotato le biografie tipiche delle fasi storiche
            precendenti [Tognetti Bordogna 2012, 200]; anche questa particolare congiuntura può
            quindi introdurre elementi di discontinuità tra i percorsi biografici di queste donne da
            quelli vissuti dalle generazioni precedenti socializzate in altri tempi e in altri
            contesti [Leonini e Rebughini 2010, 7-22]. 
Allo stesso modo, una prospettiva
            intra-generazionale permette di indagare la condizione di maggiore affinità tra i
            giovani di «origine» straniera e i loro coetanei autoctoni, se si usa la lente della
            condivisione di esperienze storiche, sociali e culturali simili vissute alla stessa età,
            più che la capacità esplicativa delle differenze concernenti le reciproche appartenenze
            di discendenza biologica [Demarie e Molina 2004, XIII-XIV; Rivera 2005, 16-18].
«Rivisitazione» e «rinegoziazione» non sono
            comunque sinonimi di «rottura»; il desiderio di mantenere una continuità con
            l’esperienza e gli insegnamenti dei genitori e la volontà di superare ciò che è
            avvertito come un ostacolo alla piena realizzazione di sé può,
            infatti, rappresentare un primo piano di tensione per queste giovani donne figlie delle
                migrazioni. Possono peraltro prevalere argomentazioni che
            enfatizzano una logica inclusiva, che considera una risorsa la possibilità di riferirsi
            a due mondi – percepiti come distinti – a nessuno dei quali si è disposti a rinunciare,
            cercando di ricostruire un’unità che non deve inevitabilmente
            limitarsi ad un’unica appartenenza. Si possono quindi sperimentare strategie di
            soggettivazione sospese tra la fedeltà alla famiglia e alle tradizioni e il
            perseguimento della realizzazione personale attraverso la richiesta di una maggiore
            istruzione e indipendenza economica, fino alla ricerca di nuovi modi di esperire
            l’intimità [Colombo, Leonini e Rebughini 2009, 65-68].
Pertanto, diventa interessante identificare le
            sfide, le tensioni, le zone di mediazione con i priori familiari e la propria «origine»,
            così come le soluzioni di adattamento, ricomposizione, affrancamento o rottura messe in
            atto da queste giovani donne a partire dal doppio paradigma dell’ereditarietà e della
            soggettivazione; strategie di appartenenza e distanziamento, in cui le stesse categorie
            di «comunitarismo» e «individualismo» possono essere messe in comunicazione al fine di
            complicarle e rivisitarle.
Ad esempio, molti studi di genere sui percorsi
            identitari di giovani musulmane mostrano come le negoziazioni portate avanti attraverso
            l’argomentazione religiosa – riferimento simbolico e di identificazione fondamentale per
            la cultura musulmana – sono risultate vincenti; tali dissertazioni infatti permettono di
            ancorare ad un ambito valoriale e ad una memoria comune anche differenti interpretazioni
            inter-generazionali che possono divergere per le diverse esperienze biografiche dei
            genitori e dei propri figli [Frisina 2007, 19-26][5]. 
Nella tensione tra diaspora e transnazionalità,
            anche per le giovani donne musulmane figlie delle migrazioni, quindi, la ricerca delle
            proprie radici e del senso di appartenenza comunitario può diventare uno tra i possibili
            modi per ricostruire la propria identità e ridefinire il proprio ruolo in un contesto
            occidentale [Saint-Blancat 2002, 138-151]; il referente comunitario può divenire una
            mappa cognitiva o una griglia interpretativa che «fornisce segnali e punti di
            riferimento per orientarsi nella condotta individuale e nelle
            interazioni sociali» [Rivera 2005, 20]. 
Allo stesso tempo, tale referente può essere
            rielaborato e rivisitato, combinando aspetti simbolici originari e contestuali, e
            interloquendo con entrambe le realtà di appartenenza – tramite strategie di
            avvicinamento e dislocamento da ambedue. Molte indagini, ad esempio, mostrano come i
            costumi e le usanze che arrivano dai paesi di «origine» sono riferimenti importanti per
            queste giovani anche nel processo di costruzione della propria identità di genere, ma
            non sono vissuti come regole in sé, quanto piuttosto «tradotti» e adeguati alle reali
            situazioni [Saint-Blancat 2002, 138-151; Maniscalco 2012, 137-143]. Si possono,
            pertanto, rintracciare forme riflessive di avvicinamento e socializzazione alla
            tradizione, che ne consentono il rinnovamento e la possibilità di risvegliare una nuova
            significazione in cui non esista «un’esatta corrispondenza fra i significati che si sono
            storicamente sedimentati in un certo costume e il senso che qui e ora gli conferisce chi
            lo ha adottato, […] attribuendo quindi a quel costume una valenza inedita» [Rivera 2005,
            32]. Forme di costruzione del sapere che valorizzano la libera espressione e la
            possibilità di interpretare in modo originale i tratti della propria cultura che
            diventano spesso «marcatori identitari fluttuanti» in processi «emergenti» da pratiche
            situate e transazionali [Roy 2005, trad. it. 2008, 127-136].
Per una giovane donna musulmana, quindi, le
            risorse individuali e la capacità di rendersi «soggetto» – cioè di costruirsi come
            persona autonoma – possono diventare più rilevanti delle definizioni imposte
            dall’esterno o dai vincoli di uniformità richiesti da appartenenze forti, con l’effetto
            di «denaturalizzare» le stesse categorie di «nazionalità» o «etnicità», superando
            reificazioni che portano a sacralizzare la cultura come un sistema chiuso impermeabile,
            astorico e ascritto.
La riproposizione – seppur rivisitata – delle
            tradizioni e dell’esperienza familiare e comunitaria può anche rientrare in strategie
            della soggettivazione fondate sulla richiesta di vedersi riconosciuta una differenza che
            deve considerarsi un valore aggiunto; un surplus identificativo e
            qualificante per distanziarsi e aprire un confronto con la
            società maggioritaria che promuove l’assimilazione come regola di convivenza, sfoggiando
            – a partire da uno sguardo miopie prettamente etnocentrico – i valori etico-estetici e
            gli stili di vita occidentali come indiscutibilmente moderni, migliori e, quindi,
            irrinunciabili [Bimbi 2007, 170; Colombo, Leonini e Rebughini 2009, 65-68]. Studiare
            come si costruisce l’identità di genere delle giovani donne musulmane figlie delle
            migrazioni diviene in tal senso anche un modo per identificare «performance» –
            oppositive e di «resistenza» alla subalternità-colonizzatrice – capaci di dare risalto
            al fatto che il processo di rivisitazione della propria tradizione non implica
            necessariamente omologazione o adeguamento naturale a categorie prettamente occidentali
            dell’identità femminile [Benhabib 2002, trad. it. 2005, 134-136]. 
La scelta di molte giovani donne musulmane di
            indossare il velo rientra in tali strategie – come tecnica di auto-rappresentazione
            nello spazio pubblico – per testimoniare una diversa modernità in rottura con le
            rappresentazioni laiche dominanti che propongono, allo stesso tempo, finti paradigmi di
            emancipazione, enfatizzando il «mito» della bellezza, della magrezza, dell’eterna
            giovinezza che possono limitare l’espressività femminile e diventare
                harem virtuali in cui le donne si ritrovano rinchiuse spesso
            senza rendersene conto [Santerini 2008, 162-165; Maniscalco 2012, 134-135]. Indossare il
            velo diviene quindi un segno di discontinuità o – nei casi più estremi – di rifiuto di
            valori occidentali considerati dissoluti, che riducono la donna ad oggetto sessuale,
            sfruttando e mercificando il suo copro a fini consumistici [Rivera 2005,
            50-53].
Se nei confronti della società autoctona, la
            scelta di rimettersi il velo può essere fatta per affermare una dimensione
            comportamentale entro norme e stili differenti da quelli della modernità occidentale,
            quando il riferimento è la propria tradizione musulmana sono possibili chiavi
            interpretative diverse. L’uso del velo rimanda, infatti, alla questione della disciplina
            sociale del corpo femminile. In alcuni paesi musulmani, il velo – quando imposto e
            legittimato da un ordine simbolico-androcentrico – diviene uno strumento
            per disciplinare la soggettività femminile introducendo,
            attraverso una determinata politica del corpo, limiti e interdizioni finalizzate a
            relegare la donna all’invisibilità e ad annullare la sua specificità. In Occidente, il
            paradigma emancipazionista del primo femminismo, promulgando l’eguaglianza fra uomini e
            donne contro ogni forma di simbologia patriarcale, ha elevato la pratica del corpo
            «svelato» a totem del raggiungimento di tale parità, estromettendo
            tuttavia in tal modo dal dibattito le differenti espressioni della specificità
            «femminile» e «maschile» nei processi di costruzione dell’identità di genere che passano
            anche attraverso la diversità corporea [Bimbi 2007, 167-175].
In questo panorama retorico e contraddittorio – in
            cui prevale a volte la tendenza a discutere «di loro» o «per loro conto» piuttosto che a
            ricercare spazi in cui siano le donne musulmane a parlare «per loro stesse» – la
            rivisitazione dell’uso del velo da parte delle figlie delle migrazioni può quindi
            tradursi in nuove forme di riconoscimento e visibilità, dove tale indumento diviene un
            emblema per affermare la specificità del corpo femminile, permettendo loro, allo stesso
            tempo, di decidere come esporre e quanto sfoggiare di se stesse [Maniscalco 2012,
            115-127; Pepicelli 2012a, 117-126]. Nel passaggio da abitudine riflessa a consapevole
            volontà di significare una differenza [Sayad 1994, 172], l’uso del velo diviene quindi
            multi-semico: dall’espressione di un design moderno all’affermazione della propria
            femminilità musulmana; da armatura per celare il proprio corpo da sguardi maschili
            indiscreti a strumento per acquisire visibilità nella sfera pubblica [Rivera 2005,
            28-29; Hejazi 2008, 35-36; Salih 2008, 127-132; Rebughini 2010, 129-130; Pepicelli
            2012a, 117-126]. 
In definitiva, indagare l’identità di genere come
            interconnessione tra costruzione del sé e orientamento all’azione può fare emergere una
            molteplicità di prospettive e chiavi analitiche per rintracciarne gli esiti che si
            possono presentare in presenza di giovani donne musulmane figlie delle migrazioni. A
            volte infatti prevarranno identità più «tradizionali» e «cristallizzate» per una maggior
            adesione ai codici culturali strutturati nella collettività nazionale di appartenenza
            oppure perché si impongono modelli e pratiche di comportamento
            eteronormate in un ordine simbolico «subito» e non troppo problematizzato [Regalia,
            Gennari e Giuliani 2012, 177-179]. Altre volte, invece, si costituiscono identità
            «multiple» – più fluide – come esito di «sintesi emergenti» di riferimenti simbolici che
            si estendono tanto alla cultura di provenienza dei genitori quanto a quella locale e
            contestuale: due mondi diversi, ma entrambi importanti; possono quindi prevalere
            argomentazioni finalizzate a valorizzare il tratto che unisce e le dichiarazioni di
            appartenenza, mettendo allo stesso tempo in pratica strategie di significazione
            reattive, tattiche e ambivalenti, che portano a «distillare» alcuni marcatori culturali
            e a trascurane altri per adeguarsi alle situazioni e non perdere opportunità preziose di
            realizzazione personale [Colombo, Leonini e Rebughini 2009, 65-68]. Altre volte ancora è
            la delocalizzazione a prevalere costruendo appartenenze simboliche e transnazionali che
            si riferiscono a «comunità immaginate» che travalicano i confini di uno specifico luogo
            di origine o di vita, così come di uno specifico gruppo comunitario o nazionale; frutto
            di esperienze, relazioni, interessi e attività che si svolgono entro una dimensione
            spaziale virtuale che trascende le delimitazioni territoriali imposte dagli
            stati-nazione [Colombo 2010a, 23-33]. Possono infine riscontrarsi forme di «mimetismo»
            come effetto di assimilazione involontaria o di adeguamento strategico al contesto
            maggioritario – anche dal punto di vista culturale – che portano a considerare
            l’elemento «etnico» un residuo temporaneo, che va eliminato, per ricercare una maggiore
            inclusione oppure per esorcizzare la frustrazione di non sentirsi mai pienamente
            inserite [Ambrosini 2004, 39-49].

2. Il riferimento
            all’Islam: tra etichette ingombranti e nuove strategie di «empowerment»



La religione è una tra le tante componenti
            dell’identità delle donne musulmane figlie delle migrazioni [Levitt 2009, 1225-1226]. Al
            centro di numerosi processi di auto-rappresentazione ed etero-rappresentazione, l’Islam
            può quindi divenire un riferimento importante nei loro processi
            di soggettivazione. Diviene pertanto interessante identificare anche per questo tema
            quali tensioni e quali soluzioni di adattamento, reinvenzione o perfino rottura si
            possano generare a partire dal doppio paradigma dell’ereditarietà e del distanziamento.
            Come per l’identità di genere, le sfide e gli interlocutori con cui confrontarsi sono
            molti; a volte interni alle proprie collettività, a volte esterni perché parte della
            società in cui queste giovani vivono.
Nelle società musulmane, inizialmente prive di
            strutture gerarchiche e di forme consolidate di autorità, la religione si afferma come
            categoria unificante. Il riferimento all’umma
            – o «comunità di credenti» – si traduce in una maggior importanza concessa
            alla collettività rispetto all’individuo, così come in un forte attaccamento per le
            tradizioni, che si rifanno alla predicazione e ai comportamenti del Profeta – cui Allah
            ha rilevato i principi generali poi trascritti nel Corano – come «esempio originale» da
            riprodurre [Branca 2003, 33-57]. In tal modo, l’Islam si sviluppa più in termini di
            ortoprassi che come teologia. Si comprende quindi come questa religione abbia svolto un
            ruolo predominante nell’evoluzione della cultura musulmana, divenendone una parte
            costituente. Ancora oggi, infatti, il riferimento all’Islam intreccia tre livelli
            d’identificazione: l’origine etnica (araba, persiana, wolof, kabila e altre ancora),
            l’appartenenza nazionale e, infine, la fede religiosa [Saint-Blancat 1999b, 34]. 
Occorre inoltre ricordare che
                «l’umma è comunità religiosa, così come comunità politica; la
            comunità dei credenti e la nazione dell’Islam» [Casanova 1994, trad. it. 2000, 91]. Per
            il mondo musulmano, quindi, il riconoscimento di membro dell’umma
            ha anche conseguenze giuridiche in termini di status, diritti e
            doveri. Si sviluppa in questo modo una forte tradizione giurisprudenziale, che spesso si
            impone anche sugli aspetti teologici, portando a definire ciò che è lecito e illecito in
            termini di interdizioni e norme, piuttosto che come sistema di valori per il credente
            [Colaianni 2008, 277-281][6]. L’ulteriore intreccio tra aspetti socio-culturali e
            religiosi con questioni giuridiche porta, peraltro, a nuove sovrapposizioni intorno al
            tema del «dover essere», complicando il rapporto tra norma ed etica del comportamento,
            quando quest’ultima può riferirsi all’osservanza di prescrizioni religiose, a principi
            prodotti dall’ijtihad del giurista esperto del diritto islamico nel
            suo compito di identificare una condotta conforme alla legge sacra, oppure ancora a
            pratiche legate alle tradizioni culturali e alle consuetudini frutto di un adeguamento
            degli stessi principi coranici ai vari contesti storico-sociali [Saint-Blancat 1999b, 35-36][7]. 
La stretta connessione e l’interferenza tra
            aspetti religiosi, culturali e giuridici nell’Islam è alla base di molte confusioni e
            raffigurazioni stereotipate. La mancanza di una netta separazione tra spirituale e
            temporale, tra stato e religione, tra comunità terrena e comunità religiosa ha sempre
            reso problematico il rapporto tra Islam e Occidente, che si è connaturato più come
            scontro ideologico che in termini di dialogo, nella fittizia contrapposizione tra
            arretratezza e modernità, religione essenzializzata e laicità sacralizzata. Alla base di
            molti timori, le rappresentazioni di un’incompatibilità tra il pluralismo dei valori e i
            processi di individualizzazione generalmente associati alla
            modernità occidentale e il forte attaccamento alla tradizione e all’ideale
            onnicomprensivo dell’umma per i musulmani; così come della distanza
            tra una concezione secolare della legge espressione del monopolio statale e la
            raffigurazione della shari‘a come un
                corpus di regole uniforme e prescrittivo per tutti i musulmani
            indipendentemente dal luogo in cui vivono e, allo stesso tempo, astorico – quindi che
            non può essere modernizzato – a causa della sua origine divina [Roy 2005, trad. it.
            2008, 74-75; Branca 2007, 50-54]. 
La presenza nel mondo musulmano di alcune spinte
            integraliste – che in chiave reazionaria e antimoderna hanno aperto la strada ad un uso
            ideologico, strumentale e propagandistico della
                shari‘a – hanno inoltre avuto l’effetto di
            rafforzare l’associazione tra Islam e oscurantismo. Timori che in Occidente si sono
            consolidati prima per l’attentato al World Trade Center, poi per i più recenti atti di
            terrorismo dell’Isis e di al-Qaeda – fino all’ultima strage nella redazione del
            settimanale satirico Charlie Hebdo a Parigi – producendo una «mentalità assediata» e la
            raffigurazione dell’Islam come corpus unitario che evoca estremismo
            e fondamentalismo [Ramadan 2008a, 45]; prisma deformante di paure che – spesso
            enfatizzate da retoriche ideologiche – assumono una prospettiva essenzialista che non fa
            differenza fra islamisti, potenziali terroristi, fedeli musulmani e musulmani laici o
            addirittura agnostici per i quali l’Islam è solo un riferimento culturale e identitario
            privo di qualsiasi ancoraggio religioso [Rivera 2005, 37-38].
Il potere paradigmatico del «mito» dell’origine
            rende indubbiamente più problematico per Islam l’accettazione dei processi di
            secolarizzazione. Ciò ha comportato anche un uso estensivo del termine «musulmano»; in
            Occidente, infatti, questa categoria, fondata soprattutto su criteri etnici di
            prossimità geografica e culturale, è stata traslata per identificare un gruppo sulla
            base di marcatori selezionati, di fatto, dalle logiche del paese d’accoglienza, che – in
            contesi dove la religione è separata dalle altre sfere simboliche – hanno portato ad
            enfatizzare la «comune adesione all’Islam» come tratto distintivo del gruppo stesso [Roy
            2002, trad. it. 2003, 52-53]. Rivisitato alla luce di tale
            marcatore religioso, il termine «musulmano» diviene quindi una «categoria neoetnica»
            [Roy 2008, 122-125], usata per etichettare come «persone di fede islamica» individui di
            diversa nazionalità, provenienza geografica, tradizione religiosa o culturale. In tal
            modo, si finisce per considerare come entità indistinta una vasta area geografica che,
            dalle coste occidentali dell’Africa fino all’estremo Oriente, ha visto uno sviluppo
            plurisecolare e straordinario di possibili rapporti tra fede religiosa e istituzioni
            fondamentali della società. 
Si trascura inoltre il fatto che anche in
            Occidente il rapporto tra modernità e secolarizzazione, così come tra secolarizzazione e
            laicità non è stato così lineare [Beck 2008, trad. it. 2009, 48]. L’assunto del
            «declino» o della «privatizzazione» della religione a seguito della progressiva
            modernizzazione delle società, enunciato in molte tesi, è ormai ampiamente superato
            [Casanova 1994, trad. it. 2000, 55-70; Habermas 2008, 27]. Il processo di
            differenziazione ed emancipazione delle sfere secolari (in primo luogo lo stato,
            l’economia e la conoscenza) da quella religiosa – che perde quindi il suo carattere
            universale divenendo un’istituzione tra le altre [Dobbelaere 1981, 211; Gauchet 1998,
            trad. it. 2009, 49-53] – non ha impedito varie forme di commistioni, soprattutto grazie
            alla funzione simbolica delle tradizioni religiose «di unificare
                l’ethos pratico di un popolo […] con la propria (molto spesso
            implicita) visione del mondo […] sostenendo nel far ciò l’uno con l’autorità dell’altra»
            [Geertz 1973, 89-90][8]. 
Ogni simbolo religioso ha anche un significato
            culturale; inevitabilmente quindi le tradizioni religiose hanno continuato a fornire
            interpretazioni e strategie cognitive volte alla strutturazione e alla legittimazione
            dell’ordine sociale e simbolico, influenzando gli atteggiamenti e gli stili di vita del
            credente, così come del non credente [Acquaviva e Pace 1998, 73-124; Santerini 2008, 149-169][9]. Allo stesso modo, il processo di secolarizzazione
            non ha impedito alle tradizioni religiose di svolgere un ruolo pubblico nelle società
            occidentali, grazie alla loro capacità di ridefinire continuamente i confini tra sfera
            pubblica e sfera privata, ora per proteggere il mondo vitale tradizionale dall’invasione
            amministrativa e giuridica dello stato, ora per contestare l’assoluta autonomia
            legislativa delle sfere secolari che si richiamano ai principi di differenziazione
            funzionale senza alcun riguardo per le conseguenze etiche [Casanova 1994, trad. it.
            2000, 77-121]. 
Anche in Occidente quindi aspetti culturali,
            religiosi, etici e politici si mischiano, denotando le identità nazionali in termini di
                National-State più che State-National che
            rendono difficile una reale identificazione a chi non condivide gli stessi retaggi
            culturali o religiosi di una presunta maggioranza storica [Ferrari 2008, 171-172]. 
La stessa «neutralità» alla base del concetto di
            laicità svela in tal modo il suo valore convenzionale storicamente costituito attraverso
            la sedimentazione di segni, anche religiosi, che nel corso del tempo si sono
            secolarizzati diventando consuetudini e norma maggioritaria, rischiando l’occultamento
            identitario di culture e credi religiosi non assimilabili o non tollerabili nella tacita
            imposizione di un ordine morale e simbolico che, pur nel rispetto del pluralismo e della
            libertà di scelta, stabilisce i confini entro cui sono ammesse le opzioni legittime
            dello stesso pluralismo e delle stesse libertà [Rusconi 2005, 26]. Per un esempio di
            laicità «imperfetta» – a volte più urlata che applicata – basta
            riferirsi all’Italia «dove continua ad essere laico seppellire i morti alla maniera
            cristiana, festeggiare il Natale e gli altri giorni festivi del calendario cattolico»
            [Rivera 2005, 37-38]. 
Quando il tema è l’identità femminile, il
            «conflitto tra civiltà» si acuisce ulteriormente; la rappresentazione della donna
            avvolta da veli e rinchiusa tra mura domestiche è additata come manifestazione più
            concreta dell’intransigenza delle tradizioni musulmane, oppressive e barbare. Il corpo
            della donna diviene l’epicentro della condanna morale da parte dell’Occidente e
            trasformato in simbolo di squilibri e tensioni tra differenti modelli di società
            [Saint-Blancat 1999c, 141-143]. Fulcro di molti aforismi coloniali e neo-coloniali, la
            «demarcazione» dello spazio femminile si traduce in un elemento costitutivo dell’Islam,
            celando allo stesso tempo uno sguardo occidentale che diffida delle donne velate. 
In quanto corpi inafferrabili e misteriosi, [quelli delle donne
                velate] sfuggono alle definizioni e al processo di auto-definizione della
                costruzione dell’identità, per poi rientrarvi come diversi di per
                    sé; […] non conta quanto effettivamente siano culturalmente distanti
                o diverse le donne che si celano sotto i veli: il fatto stesso di essere velate le
                allontana a tal punto dall’Occidente, che, paradossalmente, anche senza mostrarsi
                allo sguardo occidentale, esse si rilevano in tutto il loro «orientalismo» [Hejazi
                2008, 20-22]. 


Tale retorica elude anche il fatto che il
            controllo delle donne è da sempre stato uno dei grandi assilli delle religioni
            monoteiste, che – seppur a gradi diversi – hanno comunque prodotto e imposto culture
            patriarcali; nello stesso immaginario della cultura cattolica, Eva ha spesso
            simboleggiato il «demonio» e la seduzione del peccato originale, così come il velo è
            stato imposto come simbolo di sottomissione femminile [Touraine 2006, trad. it. 2009,
            165-167].
In questo panorama pieno di contraddittorietà e
            raffigurazioni stereotipate, studiare la costruzione soggettiva e intersoggettiva
            dell’identità delle donne musulmane figlie delle migrazioni
            permette, quindi, di indagare in che modo le categorie sociali di appartenenza
            riferibili al genere e alla religione possono interagire, anche in modo conflittuale, e
            il ruolo assunto dalla stessa religione come strumento di
                empowerment o disempowerment in strategie
            che accolgano e diano spazio a un’immagine della donna come soggetto attivo. Nell’Islam
            delle migrazioni è infatti possibile che si attivino «performance al femminile» che
            rivisitano il rapporto con la fede in modo diverso da quanto sarebbe stato possibile
            fare se queste ragazze fossero cresciute nei paesi di origine, ma anche differente dal
            modo in cui la religiosità è vissuta dai genitori e, in particolare, delle donne di
            prima generazione dove il senso di sradicamento più facilmente si può tradurre in
            sentimenti nostalgici e in identità tradizionaliste [Rivera 2005, 22]. 
Ci siamo già riferiti alle rivisitazioni e alle
            «traduzioni» delle pratiche sociali e culturali originarie dei paesi di partenza nei
            contesti di arrivo a seguito dell’esperienza di diaspora; anche la religione è
            attraversata dagli stessi processi di ridefinizione e risignificazione. Nei luoghi di
            immigrazione infatti si possono sviluppare opportunità di dibattito interne all’Islam
            sia per il confronto con un contesto in cui il secolarismo, il pluralismo e i processi
            di individualizzazione sono più problematizzati, sia per l’incontro e la commistione di
            più comunità e tradizioni originarie di zone diverse della vasta area musulmana
            [Dassetto 2008, 29-40]. 
Peraltro, ciò che più connota «l’Islam della
            diaspora» è la difficoltà di identificare le autorità legittimate a dettare le norme di
            condotta. L’assenza di un’istituzione gerarchica – unitaria e centralizzata in senso
            stretto – che detiene il monopolio della tradizione religiosa e l’impossibilità di
            ottenere una coercizione giuridica per i precetti di vita musulmana – poiché il quadro
            di riferimento giuridico è laico – può, infatti, da una parte comportare la perdita di
                appeal degli ‘ulama e delle autorità
            religiose, dall’altra liberalizza il rapporto tra legge confessionale e legge statale
            [Colaianni 2008, 259-283; Conetti 2008, 118]. Si aprono quindi spazi di
            «secolarizzazione» per l’Islam in termini di «democratizzazione»,
            «deistituzionalizzazione» e «liberalizzazione» dal monopolio
            della politica, permettendo il recupero di quel pluralismo interpretativo che l’ha
            caratterizzato soprattutto in epoca pre-moderna [Roy 2005, trad. it. 2008, 74-87][10]. 
Studiare le costruzioni soggettive e
            intersoggettive dell’identità religiosa delle giovani donne figlie delle migrazioni
            diviene, in tal senso, anche un modo per rintracciare nuove espressioni di religiosità
            che si possono affermare in Occidente. Il processo di secolarizzazione dell’Islam non
            necessariamente infatti si traduce in termini di diminuzione della convinzione
            religiosa, ma può portare ad una rivisitazione della stessa. Nell’Islam della diaspora,
            ad esempio, possono generarsi processi di deterritorializzazione e deculturalizzazione
            della religione, aprendo la strada a forme di soggettivazione che superino la rigida
            corrispondenza tra identità religiosa e appartenenza etnico-nazionale; forme di
            religiosità in cui la fede si separa quindi sia dal registro culturale – spesso
            influenzato dalle appartenenze nazionali – sia dal registro normativo – relativo a
            codici di comportamento non necessariamente espressione di prassi religiose –
            permettendo in questo modo la riscoperta di un Islam «puro», autentico e universale,
            così come l’affermazione del credente «puro» il cui unico riferimento è la credenza
            religiosa. 
La possibilità di smarcare i riferimenti religiosi
            da quelli etnico-territoriali consente infatti di distanziare il codice
            religioso dal costume, offrendo l’opportunità di identificare e
            separare con più chiarezza la memoria religiosa strutturata attorno a riti e confini
            simbolici (come, ad esempio, la preghiera) da quella culturale che evolverebbe in
            direzione di un retaggio più tradizionale, così come di differenziare l’ortoprassi
            legata alle consuetudini sociali da quella iscritta nei principi dell’Islam [Roy 2005,
            trad. it. 2008, 106-118; 2008, 154]. 
Diversi studi evidenziano che soprattutto per i
            figli e le figlie delle migrazioni il legame con le società di «provenienza» si fa
            blando; questo può favorire un processo di découplage tra Islam e
            cultura d’origine e tra religione ed etnicizzazione [Roy 2000, 71-72]. Per questi
            giovani, quindi, l’inclinazione religiosa non si traduce in semplice riproduzione di una
            «religione trapiantata» – come spesso è stato riscontrato per la prima generazione – ma
            si possono affermare nuove forme di religiosità, in cui i vecchi riferimenti di
            appartenza lasciano spazio ad altre strategie di riconoscimento e identificazione, dove
            due questioni irrisolte o comunque poco problematizzate nell’Islam tradizionale – quali
            il rapporto tra individuo-comunità e quello tra obbedienza-rivistazione dell’ortodossia
            originaria – trovano nuove soluzioni, disegnando un quadro inedito di profili identitari
            [Khosrokhavar 2002, 163-164; Mernissi 2002, trad. it. 2002, 111-118; Pepicelli 2012a,
            94]. 
Nel processo di democratizzazione interna alla
            religione, il rapporto tra individuo e comunità può infatti diventare dialettico. La
            religione perde il suo carattere prescrittivo, ereditato e ascritto e diviene un «fatto
            personale». Da un Islam comunitario sostenuto da routine collettive
            si possono aprire spazi di «rifondazione individuale della fede», in cui occorre
            esprimere la propria edesione alla religione dopo una ricerca personale e facendo la
            scelta autonoma di essere praticante [Cesari 2000, 88-95; Maniscalco 2012, 137-143].
            L’Islam non è più verità evidente; si ricerca un accesso diretto con le scritture – non
            mediato – mettendo in atto nuove forme di religiosità sapienti e riflessive in cui
            diviene rilevante la definizione soggettiva che il messaggio divino procura [Waardenburg
            2000, 59]. Nascono in questo modo differenti tendenze e si
            aprono spazi a ricostruzioni soggettive di senso, dove il valore prevale sulla norma e
            il significato sulla parola [Rivera 2005, 27-32; Roy 2005, trad. it. 2008, 106-127]. 
Si possono quindi affermare nuove forme di
            espressività religiosa che, a volte, si accompagnano anche a configurazioni identitarie
            individualizzate al di fuori da ogni riferimento comunitario. La minor attenzione per la
            dimensione istituzionale dell’Islam può infatti far emergere nuove strategie di
            identificazione dove il riferimento religioso è vissuto in termini di spiritualità
            avulsa da ogni costrizione sul piano delle pratiche [Branca 2008, 219-231]. Si apre
            quindi la strada a forme di religiosità più interiorizzate, introspettive e
            privatizzate, in cui si ricerca un rapporto diretto con dio o la propria interiorità (in
            cui dio abita), piuttosto che la tangibilità dei riti [Saint-Blancat 2004, 235-247;
            Dassetto 2008, 29-34]; la fede non si esaurisce nelle azioni, né la spiritualità deve
            confondersi con gli obblighi o le prescrizioni [Touraine 2006, trad. it. 2009, 159-163;
            Pepicelli 2012a, 23]. Si tratta in tal senso di un uso secolare della religione estraneo
            all’Islam tradizionale, dove l’appartenenza religiosa deriva da un’identità comunitaria
            e dove maggior rilevanza è attribuita all’esteriorità e al rispetto
            dell’ortoprassi.
Altre volte, possono prevalere forme di
            rivisitazione dell’identità religiosa in cui il processo di secolarizzazione dell’Islam
            avviene senza una rottura con il tradizionale senso di appartenenza alla comunità
            religiosa, anche se la stessa categoria di identificazione comunitaria è rivisitata
            attraverso processi di riflessività soggettiva. L’esperienza della diaspora e
            l’indebolimento del riferimento etnico-nazionale può infatti portare ad una
            risignificazione delle credenze religiose, conservandone l’ortodossia originaria ma
            recuperando la storicità e la contestualizzazione dell’interpretazione della tradizione.
            In tal senso, la religione agisce da veicolo di attestazione di un’identità collettiva,
            anche se la riappropriazione degli elementi universalistici dell’Islam avvengono a
            scapito dell’osservanza di condotte eteronormate; si possono quindi attivare processi di
                mobilisation-subjectivation in cui la memoria collettiva è
            recuperata, ma non «subita», né accattata come semplice «eredità
            culturale», bensì rivisitata alla luce della contemporaneità [Cesari 2000, 92-93;
            Colombo, Leonini e Rebughini 2009, 70]; «l’Islam cui si fa riferimento, infatti, è
            sovente un Islam reinventato, svincolato dai contenuti e dalle norme stabilite dalla
            tradizione» [Rivera 2005, 22]. 
La capacità di combinare aspetti simbolici
            originari e contestuali può manifestarsi con più forza proprio in presenza dei figli e
            delle figlie delle migrazioni che – abitanti di zone interstiziali di
            confine-sconfinamento – possono generare rifondazioni «neocomunitarie» dell’identità
            religiosa che tengano conto delle mutate condizioni del XXI secolo [Khosrokhavar 2002,
            163-164]; forme di religiosità modellate su rivisitazioni e risignificazioni del senso
            di appartenenza etnico-nazionale e dell’identificazione comunitaria e dove gli stessi
            marcatori religiosi possono diventare «fluttuanti» [Roy 2005, trad. it. 2008, 106-118],
            nella commistione di espressività soggettive e riaffermazioni consuetudinarie. 
Nel recupero della religione come attestazione di
            un’identità collettiva, la ricerca delle proprie origini e l’esperienza di una vita
            trascorsa al confine tra due mondi può, a volte, far prevalere il riferimento
            «nazionale» su quello «etnico», anche se rivisitato alla luce del doppio paradigma di
            appartenenza con l’effetto di favorire ricomposizioni identitarie multiple per il doppio
            riferimento al paese di origine e a quello in cui si è cresciuti. In questi casi, in
            termini identitari si affermano espressioni di riconoscimento quali quella di «europeo
            musulmano» o, più nello specifico, di «italiano musulmano». Quindi, pur restando fedeli
            ai principi fondativi dell’Islam – e in particolare alla provenienza divina e rivelata
            del Corano – si afferma, allo stesso tempo, la necessità di rileggere e contestualizzare
            i testi e le fonti religiose alle condizioni di vita del paese in cui si vive [Ramadan
            2008a]. Le stesse pratiche religiose – come gli obblighi connessi alla preghiera,
            all’alimentazione o all’uso di indumenti religiosi – possono essere rivisitate e
            adeguate [Waardenburg 2000, 52; Saint-Blancat 2002, 138-151].
Altre volte, invece, può essere il riferimento
            «etnico» a prevalere su quello «nazionale», portando
            all’affermazione di soggettività religiose transazionali che si
            richiamano all’umma in termini di comunità virtualmente
            delocalizzata, che si estende quindi al di là di identificazioni e lealtà connesse a uno
            specifico luogo; i meccanismi di deculturalizzazione e deterritorializzazione dell’Islam
            secolare permettono, in tal modo, di concepire «l’etnico» al di fuori della cultura,
            riferendosi congiuntamente ad una «comunità di credenti» e ad aree territoriali di
            rifermento transazionali – a volte mediterranee, altre volte perfino cosmopolite – che
            travalicano i confini dei luoghi di provenienza o in cui si vive [Rivera 2005, 27-28;
            Roy 2008, 128-163 e 258-263][11]. 
Riaffermazioni di identità religiose comunitarie
            che possono in ogni caso configurarsi in modo meno diasporico rispetto alla prima
            generazione, che spesso vive in modo più malinconico o, a volte, più passivo il
            riferimento etnico-nazionale e il sentimento di identificazione comunitaria – anche
            attraverso la religione – alimentando la sopravvivenza di identità e pratiche più
            tradizionali. 
Alcuni studi sui figli delle migrazioni segnalano
            come le reinvenzioni e le rivisitazioni siano generati, a volte, dalla ricerca e dalla
            sperimentazione da parte di queste ragazze e questi ragazzi di nuove forme di
            socializzazione alla tradizione religiosa anche laiche e a-confessionali. Condizione
            peraltro non sempre facile da realizzarsi in Europa dove molti studi sull’Islam e sui
            paesi musulmani sono promossi da intellettuali occidentali – a partire quindi a volte da
            approcci riflessivi troppo eurocentrici – oppure passano per le
            moschee e per i luoghi di alfabetizzazione interni alle collettività locali, presieduti
            da imam «chiamati» il più delle volte da luoghi lontani e calati
            nei contesti occidentali, con il rischio di rafforzare l’ingerenza dei paesi di origine,
            l’affermazione di categorie nazionali oppure, ancora, la cristallizzazione di marcatori
            religiosi e culturali [Touraine 2006, trad. it. 2009, 159-163; Branca 2008, 219-232;
            Ferrari 2008, 184-198; Maniscalco 2012, 97-101]. Non a caso, in situazioni di diaspora,
            la commistione di luoghi di formazione culturale e religiosa è ancora oggi funzionale –
            soprattutto in alcune collettività musulmane più restie alla contaminazione con il
            contesto occidentale – per esercitare un maggior controllo sociale sui membri della
            propria comunità, con il rischio di limitare la stessa portata innovativa dei processi
            di reinvenzione e rivisitazione che possono realizzarsi in presenza dei più giovani,
            alimentando sentimenti di identificazione più conformisti, meno riflettuti o propositivi
            e, a volte, anche più «subiti», espressioni quindi di una accettazione più passiva
            dell’ortoprassi eteronormata di un Islam ereditato [Conetti 2008, 111-120; Regalia,
            Gennari e Giuliani 2012, 177-179].
Le sfide e le tensioni intorno a cui si configura
            l’identità religiosa dei figli e delle figlie delle migrazioni può in definitiva essere
            un terreno fertile per indagare le opportunità o i vincoli sottesi alla possibilità di
            «denaturalizzare» le categorie di «musulmano» o «islamico» – etichette ingombranti alla
            base di processi di etero-categorizzazione imposti dall’esterno e dall’eteronormatività
            di appartenenze forti – e di superare in tal modo ogni forma di essenzialismo che
            attribuisce a tutti i credenti musulmani in modo immutabile le medesime caratteristiche
            e gli stessi comportamenti [Dassetto 2008, 34-41; Maniscalco 2012, 72-78]. La fluidità e
            la molteplicità delle forme identitarie, che con più facilità sembrano affermarsi in
            presenza di questi giovani, contribuiscono infatti a decostruire la visione di un Islam
            monolita, astorico, estraneo a qualsiasi processo di modernizzazione, così come quella
                dell’homo islamicus come soggetto completamente determinato
            dalla tradizione [Babès 1997, trad. it. 2000, 143-165; Branca 2003,
            33-57].
In tali processi di rivisitazione, le donne
            possono svolgere un ruolo specifico essendo la parte più lesa dalla sovrapposizione tra
            codici religiosi, culturali, morali e spesso anche giuridici – con i conseguenti
            fraintendimenti che ne possono derivare. Non a caso, la reinvenzione dell’Islam europeo
            è stata affiancata anche da una reinvenzione dell’Islam europeo femminile. Dato il ruolo
            svolto dalla religione nell’edificare l’idea della «naturale» subalternità femminile e
            la possibilità, peraltro, di smascherare gli essenzialismi che radicalizzano tali
            dispositivi simbolici, anche per le donne si aprono dunque nuove opportunità per
            rivendicare il proprio diritto ad affermare cosa sia l’Islam per
                loro. 
In Oriente così come in Occidente, accanto ad un
            femminismo laico – secolare e critico nei riguardi della tradizione
            religiosa – si è infatti progressivamente affermato anche un femminismo islamico, che
            rivendica il raggiungimento della parità tra generi a partire da una risignificazione
            del messaggio religioso. Per le sostenitrici di tale rivisitazione, il principio di
            eguaglianza è contenuto nel Corano, ma è stato sovvertito dalle ideologie e dalle
            pratiche di élite maschiliste per imporre e legittimare un ordine simbolico, sociale e
            culturale di tipo patriarcale [Badran 2005, 30-39; Salih 2008, 123-127]. Occorre quindi
            recuperare l’autenticità del messaggio dell’Islam, smascherando e superando la
            strumentalizzazione dei testi sacri ad opera delle esegesi più tradizionaliste e
            integraliste, al fine di contestualizzarle e adeguarle alla contemporaneità [Mernissi
            2002, trad. it. 2002, 141-155; Maniscalco 2012, 115-127]. Si diffonde in tal modo una
            decostruzione del «discorso» misogino delle fonti religiose, che – supportata dalla
            possibilità di rivisitare il rapporto tra religione e cultura – cerca di identificare in
            modo più chiaro quanto gli aspetti concernenti le diseguaglianze tra i generi siano
            attribuibili alle prescrizioni coraniche e quanto, invece, ad aforismi da imputare a
            costumi regionali, pratiche sociali e atteggiamenti culturali [Colaianni 2008, 277-281;
            Hejazi 2008, 127]. Ciò permette di affermare un’immagine rinnovata del ruolo della donna
            musulmana nel riformismo della tradizione e dei discorsi sull’Islam, che può quindi
            contribuire al superamento di molte rappresentazioni
            sclerotizzate – diffuse anche tra alcune femministe occidentali
            – che la descrivono generalmente come passiva, sottomessa e vittima [Pepicelli 2010a]. 
Il processo di separazione tra identità religiosa
            e appartenenza etnico-nazionale può produrre infine un’ultima forma di
                découplage nell’Islam della diaspora, dove è la componente
            culturale questa volta a prevalere su quella religiosa. Con la rottura tra marcatori
            religiosi e marcatori culturali si possono, infatti, delineare spazi per l’affermazione
            del credente «puro» che – come approfondito – svincola la propria fede da ogni
            riferimento etnico-nazionale, così come del musulmano «laico» che considera l’Islam come
            parte del proprio patrimonio culturale più che come strumento di identificazione
            religiosa [Roy 2000, 80-82]. 
Questa seconda forma di identificazione si può
            produrre per l’indebolimento della parte trascendentale del credo e il rafforzamento di
            pratiche esteriori e stili di vita eticamente orientati relativamente avulsi da ogni
            ancoraggio religioso. La stessa cultura musulmana è considerata una memoria collettiva
            ed è vissuta come un insieme di consuetudini. In questi casi, si pone meno attenzione
            agli aspetti confessionali (ad esempio la preghiera), enfatizzando le pratiche culturali
            riferibili alla vita quotidiana, come la celebrazione del Ramadan, il divieto del
            consumo di carne illecita oppure l’esigenza di separare i corpi dei defunti nei cimiteri
            occidentali; si tratta quindi di atti simbolici, alcuni non necessariamente dettati dal
            Corano e dalla Sunna, spesso «sovrastimati» nel loro significato rituale da parte dei
            musulmani, al fine di vigilare sulla purezza corporea e delineare – nel confronto con
            l’alterità occidentale – le frontiere dell’illecito e le soglie che non possono essere
            violate senza rischi di contaminazione [Saint-Blancat 1999b, 36-38; Rivera 2005, 37-38].
            L’affievolimento degli aspetti religiosi si traduce quindi nella ricerca del benessere
            terrestre e nella valorizzazione del pragmatico; questi sono i tratti distintivi dei
            musulmani secolarizzati che vivono il riferimento all’Islam come una forma laicizzata di
            eredità culturale [Cesari 2000, 92-94; Dassetto 2008, 34-39; Maniscalco 2012,
            169-172].
        
Molti studi hanno segnalato che tali forme di
            secolarizzazione dell’Islam si diffondono anche tra i figli e le figlie delle migrazioni
            che, a volte, pur mostrando una certa attenzione alla propria etica comportamentale (in
            relazione agli stili alimentari o di abbigliamento e al modo in cui si trascorre il
            tempo libero), hanno una scarsa conoscenza dell’ortodossia islamica o delle regole
            shariache [Kilani 2002, 60-61; Barbagli e Schmoll 2011, 265-271]. In tale specifica
            manifestazione di Islam secolare, si possono affermare anche varie forme di espressività
            giovanile, combinando in modo inedito pratiche quotidiane orientali e occidentali; si
            pensi ad esempio all’islamic fashion, al muslim Hip
                Hop, agli halal fast food o
            alla diffusione degli islamic gadgets (suonerie di cellulari,
            accessori per il corpo, ecc.), che possono essere considerate tutte rivisitazioni in
            chiave contemporanea e contestualizzata di segni e stili di vita della cultura musulmana
            [Benhabib 2002, trad. it. 2005, 134-136; Roy 2005, trad. it. 2008, 106-118; Rebughini
            2010, 127; Pepicelli 2012a, 117-126]. 
La dimensione etica richiama l’attenzione del
            credente musulmano, così come del musulmano «laico», al rapporto tra Islam e sfera
            pubblica. Si pone infatti la questione del «dover essere» in paesi occidentali dove i
            ritmi e i tempi della vita quotidiana mal si adattano al carattere pervasivo
            dell’ortoprassi islamica e dove la rigidità del rapporto tra religione e norma rimane
            incompiuta, dal momento che il riferimento giuridico è la legge dello stato e non quella
            religiosa [Saint-Blancat 1999b, 26-36; Dassetto 2008, 34-39]. L’accettazione formale di
            uno spazio pubblico secolare richiede al musulmano di riformulare la propria fede in
            termini di convinzioni più che di norme; ciò può comportare una «privatizzazione» della
            sfera pubblica, separando l’ordine morale da quello legale; quello che è lecito e
            illecito si definisce e si esplicita quindi in un ordine di valori e non solo di
            interdizioni e norme giuridiche, richiedendo al credente musulmano di abitate lo stesso
            spazio pubblico del non credente, ma in modo differente. La consapevolezza personale e
            la coerenza nella condotta della propria vita quotidiana acquisiscono, in tal modo, una
            rilevanza maggiore per evitare la dissolutezza morale, in contesti dove non esistono
            sistemi giuridici che si richiamano al diritto islamico e alla
            legge religiosa [Roy 2000, 80-82].
Peraltro, l’entrata dell’Islam nello spazio
            democratico secolarizzato sfida inevitabilmente il concetto di laicità della sfera
            pubblica. Soprattutto quando la natura imparziale della neutralità di tale spazio
            ostacola il raggiungimento di una piena cittadinanza – anche religiosa – per un
            musulmano, non permettendogli di conformarsi adeguatamente all’etica comportamentale
            prescritta dal proprio codice culturale (ad esempio il rispetto del giorno di riposo o
            il divieto di mangiare carne illecita anche in luoghi pubblici) oppure di rispettare
            alcuni dettami religiosi che non possono essere violati o contaminati senza renderlo
            «peccatore» innanzi al proprio dio (come l’ortoprassi della purificazione e
            dell’orientamento della salma dei defunti). Non si può chiedere ai cittadini eticamente
            e religiosamente orientati di imputare tali trasgressioni comportamentali a una
            separazione fittizia tra identità pubblica e identità privata, esigendo da loro uno
            sforzo maggiore per vivere questo spazio liberale senza il rischio che ciò si traduca in
            radicalismi identitari [Habermas 2006, 17-22]. 
Riflettere sulle strategie di soggettivazione
            identitaria di giovani musulmani diviene in tal modo utile anche per indagare se e come
            si attivino nella sfera pubblica nuove forme di cittadinanza in cui poter negoziare
            spazi di riconoscimento che sfidino l’omogeneità del «noi» costituito. Strategie di
            azione e di riconoscimento che sempre più richiedono la necessità di coinvolgere non
            solo specialisti dei testi (‘ulama al-nusus) ma anche interlocutori
            esperti del contesto (‘ulama al-waqi), per affermare la produzione
            di una tradizione europea sull’Islam e dare voce a quella componente del mondo musulmano
            più riformista che auspica il superamento della divisione del mondo professata da alcuni
                imam intransigenti in dar al-Islam (la
            dimora dell’Islam dove si realizza la legge coranica) e dar
                al-ḥarb (la dimora della
            guerra dove il musulmano non può vivere perché la sua fede è messa in pericolo). Le
            donne e i giovani diventano quindi interlocutori irrinunciabili nella costruzione di un
            «discorso» diverso sull’Islam, al fine di recuperarne l’antropologica capacità di
            adattarsi a contesti diversi [Branca 2008, 226-230; Ramadan
            2008a, 96-123].
La secolarizzazione dello spazio pubblico non
            comporta necessariamente l’invisibilità, così come l’adesione giuridica alla laicità
            statale non implica inevitabilmente l’accettazione ideologica della stessa. Occorre
            «sacralizzare» alcuni spazi della sfera pubblica secolarizzata, per rendere possibile al
            cittadino musulmano di vivere nel rispetto ora dei propri canoni etici, culturali e
            religiosi, ora della laicità delle istituzioni e dello stato [Saint-Blancat 2002,
            138-151; Waardenburg 2000, 52; Maniscalco 2012, 85-104]. Forme di «islamizzazione» della
            sfera pubblica nel rispetto dei processi di modernizzazione e delle regole delle società
            occidentali, ma anche funzionali a decostruire la significazione dominante dello spazio
            pubblico. Sfide quindi di un Islam secolarizzato che si fa portatore di
                issues domestiche e strategie di visibilità lungo il
                cleavage pubblico-privato, per modificare i confini tra
            «interessi pubblici» e «bisogni privati» oppure tra «questioni pubbliche di giustizia» e
            «concezioni private di buon vivere», al fine di introdurre «questioni private di valori»
            nella sfera pubblica o «questioni pubbliche di norme» nella sfera morale privata,
            sollecitando in questo modo le società moderne a ricostruire riflessivamente i propri
            fondamenti culturali e istituzionali [Benhabib 1992a, 82; Roy 2005,
            trad. it. 2008, 75-82, 106-118].

3. Conclusioni: pratiche
            di cittadinanza tra confini e sconfinamenti



Lo studio delle strategie di costruzione
            soggettiva e inter-soggettiva dell’identità di genere e dell’identità religiosa delle
            giovani donne musulmane figlie delle migrazioni può quindi offrire molti spunti di
            riflessione sui cambiamenti e le «tensioni» che incorrono nella nostra
            società.
Innanzitutto, permette di indagare il contributo
            delle donne allo sviluppo trasformativo dell’Islam – tra appartenenza ed estraneità,
            recupero della tradizione e innovazione – intorno alle «sfide» che si possono incontrare
            nei processi di rivisitazione, negoziazione e resistenze contro
            le pressioni comunitarie di richiamo alle «proprie» origini e le spinte di omologazione
            provenienti dai contesti occidentali. 
Nuove possibili soggettività femminili che possono
            mettere in discussione ogni forma di reificazione simbolica, al fine di
            «denaturalizzare» il «genere» come categoria eteronormata socialmente; forme di
            resistenza quindi contro la conservazione, anche in Occidente, di modelli di
            comportamento prestabiliti, eterodiretti, in cui la cornice di azione verso cui il
            femminile si orienta e rispetto al quale si definisce diviene più «subita» che
            riflettuta. Ma anche forme di resistenza per desacralizzare la cultura musulmana e
            l’Islam stesso come sistemi simbolici impermeabili, ascritti e astorici. 
«Performance al femminile» contro ogni
            essenzialismo senza, peraltro, rinunciare a un surplus
            identificativo che si ritiene qualificante, nella ricerca di marcatori culturali e
            religiosi «fluttuanti» in pratiche «emergenti»
            – contestuali e transazionali allo stesso tempo – che derivano dalla multi-appartenenza.
            Strategie di soggettivazione che possono affermarsi quindi come «terza via» tra le
            alienazioni occidentali e il conservatorismo comunitario sclerotizzato [Maniscalco 2012,
            115-127]. Capaci di decostruire stereotipi e aforismi etnocentrici raffiguranti l’Islam
            per lo più in termini di arretratezza, inferiorità e sessismo, ma anche di sfidare allo
            stesso tempo il «mito» della visione lineare della secolarizzazione e della modernità
            che porta a sostituire l’individuale al collettivo, il ritualismo allo spiritualismo, il
            laicismo alla religiosità, mostrando come questi registri possono convivere in modo non
            conflittuale [Khosrokhavar 2002, 165-168; Bontempi 2013, 95].
Forme di costruzione identitaria che –
            direttamente o implicitamente – reclamano nuovi spazi di visibilità e riconoscimento non
            solo nello spazio privato, ma anche nella sfera pubblica, dovendosi confrontare con le
            sfide quotidiane incontrate nel tentativo di vivere a pieno la propria identità in una
            società che vive le contraddizioni di un processo di secolarizzazione e laicità solo
            parzialmente realizzato.
I riconoscimenti simbolici e istituzionali
            dell’Islam in Italia sono ancora molto lontani e ciò segnala le difficoltà di
            trovare uno spazio pubblico per tale confessione ricorrendo alle
            forme giuridiche del paese [Allievi 2008, 47-61; Colaianni 2008, 259-274]. Si tratta
            peraltro di una questione rilevante che necessita di una risposta risoluta se si vuole
            evitare di alimentare etnicità difensive e reattive, che – tratti già visibili in alcune
            comunità musulmane presenti anche in Italia – rischiano di estremizzare gli strumenti
            identitari in un atto di auto-determinazione e differenziazione dal modello occidentale
            e di trasformare il «diritto alla differenza» in espressione ostinata di un «dovere alla
            differenza» [Portes e Rumbaut 2001, 283-284; Hejazi 2008, 35-36]. 



[1]  Si ricordi che nel corso della ricerca presentata nel volume
                sono state raccolte in quattro città (Firenze, Prato, Padova e Roma) interviste
                biografiche di giovani donne di origine marocchina, pakistana e bengalese, tra i 16
                e i 28 anni, nate in Italia o arrivate in età prescolare.

[2]  Judith Butler [1990, trad. it. 2013, XIV-XXVII] spiega la «naturalizzazione del genere»
                    quando un ordine simbolico si impone a tal punto in cui l’agire diviene
                    «ritualità culturalmente istituita […], ripetizione di atti inseriti in regimi
                    che ne consentono la leggibilità e la plausibilità; infatti, quando «le norme di
                    genere […] stabiliscono che cosa sarà e che cosa non sarà intellegibile come
                    umano, che cosa sarà e che cosa non sarà considerato “reale”, stabiliscono anche
                    l’ambito ontologico nel quale ai corpi può essere data legittima espressione;
                    […] una conoscenza “naturalizzata” […] in cui l’anticipazione di una essenza
                    produce ciò che pone come esterno da sé […]; un’attesa che quindi evoca il suo
                    soggetto e finisce per produrre il fenomeno che anticipa». 

[3]  Nella cultura musulmana, dove una funzione importante è
                    ancora svolta dal senso di appartenenza comunitario, la donna è investita del
                    titolo di sentinella simbolica dell’identità collettiva e dell’onore familiare
                    [Amara 2004, 57]. Peraltro, laddove ancora oggi prevalgono tradizioni più
                    patriarcali, la donna è ascritta, allo stesso tempo, anche nel regno del
                        caos, come figura portatrice di disordine che scatena,
                    con la propria sessualità, forze deregolanti, antisociali ed egoistiche.
                    Raffigurazioni che risalgono a paure pre-islamiche del periodo della
                        jahiliyya – l’epoca dell’ignoranza che precede la
                    missione profetica di Maometto – dove il femminile era associato alle dee «che
                    non avevano nulla di materno […] e chiedevano continui sacrifici come ad esempio
                    la dea al-‘Uzza, che era assetata di
                    sangue» [Mernissi 2002, trad. it. 2002, 140-152].

[4]  La rigida regolamentazione dei costumi famigliari e il
                    controllo serrato sulle pratiche sociali che, in alcune collettività più
                    tradizionaliste e a volte più integraliste, prescrivono il comportamento della
                    «buona donna musulmana» in vari ambiti della vita (dall’abbigliamento alla
                    possibilità di indipendenza economica), così come la ferrea separazione dei
                    sessi fino alla copertura del corpo femminile, sono varie espressioni di una
                    ortoprassi legittimata da tale ordine patriarcale; pratiche di controllo che in
                    alcuni paesi musulmani trovano a volte perfino una coercizione giuridica quando
                    la shari‘a influenza gli ordinamenti
                    statali o è recepita anche solo come diritto islamico familiare [Hejazi 2008,
                    58].

[5]  Annalisa Frisina [2007, 19-26] riscontra come molte donne
                    si avvalgano delle dottrine del Corano per affermare il proprio diritto allo
                    studio, usando quindi la religione come ambito simbolico comune in cui
                    rinegoziare la propria identità senza una cesura con le tradizioni dei contesti
                    di provenienza o comunque conosciute attraverso i loro genitori.

[6]  Nelle prime comunità musulmane, in assenza di
                    organizzazioni religiose e statali gerarchiche, si ricorse sistematicamente al
                        fiqh: l’attività del giurista. Infatti tranne pochi
                    precetti espliciti o affermazioni prive di ambiguità consolidate sul «consenso»
                    (la terza fonte del diritto islamico dopo il Corano e la Sunna), il resto delle
                    norme giuridiche è stato prodotto dalla ijtihad, l’insieme
                    di metodi interpretativi attraverso cui il mujtahid, il
                    giurista di grande competenza, rendeva effettiva la legge sacra di derivazione divina [Hallaq 2009, trad. it. 2013,
                    55-78]. Non a caso, molti concetti riferibili all’Islam hanno una forte
                    connotazione giuridico-istituzionale: termini come halal
                    (lecito) e haram (proibito) servono ad identificare
                    comportamenti e pratiche prescrittive per differenziare la condizione di
                    musulmano-non musulmano e quella di credente-infedele [Branca 1995,
                    119-146].

[7]  Nel diritto islamico, in virtù della sua origine religiosa,
                    c’è una forte corrispondenza tra ciò che è morale e ciò che è legale; peraltro,
                    la pluralità di configurazioni tra fede religiosa e organizzazioni sociali sotto
                    l’impulso delle mutevoli necessità storiche ha comportato spesso una commistione
                    tra costumi e legge divina, portando a volte a confondere e a scambiare pratiche
                    consuetudinarie per regole shariache [Papa e Ascanio 2014, 52-73].

[8]  Traduzione a cura di chi scrive.

[9]  Se per cultura intendiamo la produzione di sistemi di
                    rappresentazioni immaginarie e di istituzioni che caratterizzano una società,
                    anche la religione è un sistema simbolico di credenze; uno tra gli altri.
                    L’Islam ha una visione più radicata di corrispondenza tra cultura e religione:
                    l’appartenenza religiosa deriva da un’identità comunitaria, piuttosto che da una
                    scelta personale. La maggior secolarizzazione delle culture occidentali ha
                    svelato, in modo più chiaro, il rapporto storico e antropologico di tale
                    corrispondenza, ma la relazione tra cultura e religione continua a sussistere,
                    seppur rivisitata alla luce di una maggior transitorietà e dell’ammissione di
                    uno spazio «profano» abitato dal non credente, dal «miscredente» e dal
                    «trasgressore». La religione non si esaurisce nella cultura, ma allo stesso
                    tempo essa è sempre «incarnata» in essa, così come ne è sempre «produttrice» con
                    la trasformazione di principi e credenze religiose in disposizioni
                    interiorizzate e durature che, a volte, perdono il proprio riferimento
                    generativo [Acquaviva e Pace 1998, 73-124; Roy 2008, 49-51, 106-110].

[10]  Nell’epoca pre-moderna infatti la stessa
                        ijtihad ricadeva nell’ambito del probabile, data la
                    natura rilevata dell’Islam che impone un limite alla razionalità umana nella
                    possibilità di svelare il mistero divino. Ciò ha comportato lo sviluppo di un
                    pluralismo e un relativismo nella tradizione giuridica musulmana che, pur
                    professando l’unità dell’umma, si è adattata
                    all’eterogeneità dei contesti economici, sociali e antropologici in cui era
                    esercitata. Il diritto islamico pre-moderno operava inoltre in gran parte al di
                    fuori del potere dinastico, anche se lo stesso sultano doveva governare in
                    conformità ad esso per ricevere legittimazione. L’istituzionalizzazione – e il
                    conseguente irrigidimento del sistema legale islamico – è frutto di una lenta
                    strutturazione del potere centrale in un impero che si è nel tempo molto esteso,
                    consolidandosi peraltro in epoca coloniale e post-coloniale con l’affermazione
                    del concetto di monopolio della legge come prerogativa dello stato [Roy 2005,
                    trad. it. 2008, 87-91; Hallaq 2009, trad. it. 2013, 55-78].

[11]  Il modo in cui si definisce l’Islam in Europa, così come
                    in Italia, può essere influenzato dalle connessioni e gli scambi con i contesti
                    originari anche perché ciclicamente assistiamo a periodi di reislamizzazione
                    locale per macro-eventi che spostano l’attenzione verso il mondo musulmano; si
                    pensi – come riferimento positivo – alle rivolte arabe che hanno portato molti
                    figli delle migrazioni a rivolgere lo sguardo verso posti percepiti «vicini» e
                    allo stesso tempo «lontani», forse mai completamente compresi; oppure – come
                    riferimento negativo – alle vicende dell’Isis e degli ultimi attacchi
                    terroristici in Europa che costringono a doversi continuamente esporre
                    pubblicamente per dichiarare la propria estraneità a tali fatti o per fornire
                    «prove di fedeltà» verso l’Occidente. Anche questi eventi possono quindi avere
                    un ruolo nei processi di soggettivazione delle giovani e dei giovani musulmani,
                    riattivando interessi e legami transazionali, così come dubbi e sentimenti di
                    distanziamento [Dassetto 2008, 22-28].
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Renata Pepicelli racconta come “trasmissioni”, “traduzioni” e “tradimenti”
                caratterizzino il passaggio dell’Islam dalla generazione delle madri alla
                generazione delle figlie. Attraverso la prospettiva dell’agency e
                dell’intersezionalità, il saggio descrive la dimensione religiosa come una delle
                dimensioni identitarie di cui si compongono i vissuti delle figlie delle migrazioni.
                La religione è uno degli aspetti che concorrono a definire le biografie individuali.
                Nelle storie di ragazze e giovani donne d’origine bengalese e marocchine
                intervistate a Roma l’Islam appare “performato” in maniera plurale. Se c’è un
                crescente numero di ragazze che vi reagisce con convinta adesione, c’è anche chi vi
                risponde con forme di reazione conflittuali, che prevedono una marginalizzazione del
                fattore religioso, se non una sua esclusione, e c’è chi mette in atto originali
                sincretismi, dando vita a forme di ibridismo. D’altronde la dimensione religiosa non
                è un aspetto identitario dato una volta per tutte e in maniera univoca. I giovani, e
                così le giovani, passano attraverso percorsi plurali e non a senso unico, si
                islamizzano, si de-islamizzano, si re-islamizzano, in relazione a elementi delle
                biografie individuali e ad eventi esterni, come gli attentati dell’11 settembre 2001
                e l’affermazione dell’Isis.





In Italia, come nel resto di Europa, si assiste a una
        generale «re-islamizzazione» dei musulmani: la religione posta in una posizione centrale
        nella vita di molti uomini e donne si afferma ed emerge nella sfera pubblica [Kepel 1991;
        Casanova 1994; Salvatore 2007]. Di fronte alla re-islamizzazione di discorsi, pratiche e
        spazi privati e pubblici, le giovani nate e/o cresciute in famiglie musulmane in Italia
        interagiscono in maniera plurale: se c’è un crescente numero di ragazze che vi reagisce con
        convinta adesione ed eventualmente spiccato protagonismo, c’è anche chi vi risponde con
        forme di reazione conflittuali, che prevedono una marginalizzazione del fattore religioso,
        se non una sua esclusione, e c’è chi mette in atto originali sincretismi, dando vita a forme
        di ibridismo. D’altronde la dimensione religiosa non è un aspetto identitario dato una volta
        per tutte e in maniera univoca. I giovani passano attraverso percorsi plurali e non a senso
        unico, «si islamizzano, si de-islamizzano, si re-islamizzano» [Khosrokhavar 1997], in
        relazione a elementi delle biografie individuali (incontri, inclusioni, esclusioni, traumi,
        gioie) e ad eventi esterni di portata collettiva a loro non direttamente connessi, ma che li
        portano ad interrogarsi sulle proprie dimensioni identitarie. Si pensi agli effetti degli
        attentati dell’11 settembre sulle costruzioni identitarie di molti musulmani. I giovani
        cresciuti in Europa, ancor più dei loro genitori, si sono sentiti chiamati da un’esigenza
        personale o da una pressione esterna, a prendere posizione e ad esprimere fedeltà ad una
        sola delle loro identità, a quella musulmana o a quella occidentale. I vari passaggi della
        crescita, l’adolescenza, l’avvicinarsi dell’età adulta, come anche il mancato ingresso in
        quest’ultima, a causa ad esempio dell’impossibilità ad ottemperare ad alcune tappe
        considerate fondamentali – e vale a dire l’accesso al mercato del lavoro, la
        contrazione di un matrimonio, l’indipendenza economica dalla
        famiglia – possono rappresentare dei momenti di svolta significativi nelle biografie
        individuali. I contesti familiari e comunitari sono ovviamente particolarmente influenti
        nella socializzazione religiosa, in quanto i primi luoghi della trasmissione di valori. Ma
        importanti sono anche i contesti abitativi, tutt’altro che neutri rispetto alle costruzioni
        identitarie. Crescere in un «quartiere-ghetto» può influenzare in maniera decisiva i
        processi di socializzazione dell’Islam, in un complesso gioco relazionale tra meccanismi di
        auto-percezione e costruzione esterna dell’alterità, come hanno dimostrato le rivolte nelle
        periferie di Parigi del 2005 e quelli di Londra del 2011. I territori in cui si cresce
        determinano percorsi ed esperienze individuali e collettive. Il modo in cui la presenza
        musulmana è percepita in alcuni paesi e città del nord Italia dove il discorso islamofobo di
        partiti e organizzazioni di destra è dominante, è diverso dal modo in cui questa stessa
        presenza è vissuta in città del centro e del sud, percepite, a torto o a ragione, come più
        aperte alle differenze. E all’interno delle stesse città, quartieri differenti riservano
        un’accoglienza diversa ai musulmani. Si pensi a come può cambiare la percezione di sicurezza
        e di insicurezza di una giovane musulmana velata a seconda del quartiere che attraversa
        [Tarlo 2010]. Allo stesso modo l’alta presenza di una determinata comunità in un unico
        quartiere può accentuare i fenomeni di controllo sociale, che colpiscono in particolare le
        donne giovani. Il genere, la sessualità biologica e gli orientamenti sessuali sono altri
        fattori che continuano a differenziare il modo in cui si vive la religione. La
        socializzazione ai principi dell’Islam, la sua trasmissione, la sua pratica privata e
        pubblica sono differenti per una ragazza e per un ragazzo. Se, ad esempio, le prime sono per
        lo più abituate a vivere la dimensione della preghiera nello spazio privato della propria
        abitazione, i secondi sono spinti a socializzare la preghiera nello spazio collettivo della
        moschea. Non esiste una neutralità di genere nella pratica religiosa, così come nelle altre
        pratiche identitarie. E ancora, la classe sociale, e gli strumenti economici che
        quest’ultima offre al soggetto nel determinare il suo percorso di vita e le sue esperienze,
        determinano elementi come i luoghi dell’istruzione, dell’abitare,
        del tempo libero, che possono intrecciarsi con la dimensione religiosa. Ad esempio il
        principio della copertura del corpo e dei capelli, che può limitare alcune attività come la
        balneazione al mare o nelle piscine, può non essere vissuto come una rinuncia da parte di
        quelle donne che hanno i mezzi finanziari per accedere a centri sportivi, resort, spa
        definiti halal[1], in quanto prevedono spazi separati per genere, sezioni per singole famiglie in
        cui le donne possono liberamente nuotare, esporre il corpo e i capelli al sole, in
        osservanza dei principi di modestia islamica. 
È a partire dalla consapevolezza di tutti questi
        fattori che si struttura questo saggio sulle multiple dimensioni identitarie di ragazze e
        giovani donne di origine bengalese e marocchina, nate e/o cresciute nella città di Roma. In
        questa prospettiva analitica risulta d’aiuto quanto proposto dalla teoria
        dell’intersezionalità [Crenshaw 1989; Marchetti 2013], laddove pone in luce la molteplicità
        e simultaneità dei sistemi di dominio, l’interdipendenza delle diverse categorie identitarie
        e la multi-posizionalità dei soggetti. Le posizioni, le identità non vanno considerate fisse
        ma inserite in rapporti dinamici in costante evoluzione [Perilli e Ellena 2012]. Un assunto
        che è ancor più vero, quando prendiamo in considerazione l’età: l’esser giovani è spesso
        indice di un particolare dinamismo identitario, e di trasformazioni costanti che non
        permettono di determinare la soggettività in maniera univoca, fissandola a un sola
        dimensione delle esperienze esistenziali. L’idea alla base di questo studio è quindi quella
        di far intersecare la dimensione religiosa con altre linee identitarie, come la linea di
        genere, la linea di classe, la linea del colore, la linea dell’età. Da queste intersezioni
        appaiono reazioni e posizionamenti multipli, che sottraggono gli individui al riduzionismo a
        categorie monolitiche, che stabilizzano i soggetti in identità fisse, cieche
        all’individualità e alla soggettività dei percorsi, e allo stesso tempo illuminano la
        dimensione religiosa. L’analisi delle identità delle giovani
        musulmane qui proposta pone la dimensione religiosa in relazione a vari altri aspetti di cui
        si compone la loro identità e che concorrono a costruire una determinata visione e pratica
        della religione. La dimensione religiosa ereditata, vissuta, reinventa, rifiutata è uno
        degli aspetti di cui si compongono le biografie individuali, e può essere meglio compresa se
        la si considera in relazione ad altre dimensioni identitarie. 
1. Di madre in figlia:
            trasmissioni, traduzioni, tradimenti



Si parla spesso di «Islam dei padri» e di «Islam
            dei figli» in una prospettiva che continua ad essere per lo più cieca di fronte alle
            specificità di genere. Eppure lo spostamento dell’accento e dello sguardo sull’Islam
            «delle madri» e «delle figlie» fa emergere differenze significative, che altrimenti
            rimarrebbero silenziate, nelle «trasmissioni», nelle «traduzioni» e nei «tradimenti» che
            avvengono nel passaggio della dimensione religiosa da una generazione ad un’altra. Un
            passaggio quest’ultimo che per essere pienamente compreso necessita, come già accennato,
            di essere messo in relazione a diverse varianti e condizioni identitarie. Differenti
            età, seppur all’interno di quella che è chiamata la «condizione giovanile»[2], portano a differenti forme di socializzazione. Le ragazze di origine
            bengalese coinvolte in questa ricerca hanno tra i 16 e i 20 anni, con una prevalenza di
            quelle tra i 16 e i 18 anni, mentre le ragazze di origine marocchina, sono più grandi,
            vanno dai 16 ai 28 anni, con una prevalenza di quelle tra i 23 e 25 anni[3]. Le specificità dell’età delle intervistate
            raccontano di differenti stadi delle costruzioni identitarie e di differenti relazioni
            di dipendenza, indipendenza, autonomia dalla famiglia che producono fenomeni di
            reazione, accettazione, resistenza e individualizzazione differenti, di cui è necessario
            essere consapevoli. Se poi prendiamo in considerazione il paese di origine dei genitori,
            si vede come l’intrecciarsi dell’Islam con specifiche tradizioni locali produce
            relazioni, consapevolezze e pratiche religiose ulteriormente differenti, che mostrano
            quanto il modo di vivere l’Islam possa cambiare da paese a paese[4]. La dimensione comparativa tra i percorsi di ragazze di origine bengalese e
            marocchina – appartenenti quindi a due comunità musulmane molto diverse tra loro per
            storia, cultura, area geografica, percorsi migratori – che è alla base di questa
            ricerca, mostra l’emergere di specificità legate ai contesti nazionali d’origine dei
            genitori che, intersecate con le differenze d’età, producono ulteriori differenze nelle
            socializzazioni all’Islam. Inoltre elementi quali la classe sociale, le realtà di
            provenienza dei migranti, così come la differenza tra aree rurali e aree urbane hanno un
            effetto sulle forme di socializzazione all’Islam. 
Le città del Bangladesh sono molto più in avanti oggi, infatti i
                bengalesi che stanno in Bangladesh mentalmente sono molto più moderni rispetto ai
                bengalesi che stanno qua. I bengalesi che stanno qua sono soprattutto quelli
                provenienti dalle campagne, dalle piccole città, comunque dove c’è ancora quella
                tradizione dell’origine e loro sono legati ancora a quello. E invece in Bangladesh
                le ragazze ora si mettono pantaloni e magliette come se nulla fosse, quindi loro
                sono molto più moderni, una ragazza ventenne in Bangladesh che vive in una città
                vive meglio di come vivo io qui. Sono molto più libere, l’ho visto l’anno scorso
                quando sono partita. Perché il Bangladesh è cambiato in pochissimi anni, non era
                cosi assolutamente e da un giorno all’altro le ragazze hanno fatto la rivoluzione e
                ora si mettono jeans e magliette, ovviamente non viene vista positivamente da tutti,
                però adesso si sta modernizzando (Razia, 20 anni, di origine
                bengalese).


Le categorie di «Oriente» e «Occidente», come
            luoghi dell’oscurantismo il primo e del progressismo il secondo, sono messe in crisi da
            realtà molto più complesse e interconnesse, che ben mostrano come queste siano delle
            costruzioni di natura storica e politica [Said 1979]. 
Nelle biografie delle intervistate, seppur nelle
            differenze di traiettorie individuali, appaiono tuttavia dei tratti comuni da mettere in
            relazione alle realtà nazionali da cui provengono i genitori. Mentre l’Islam raccontato
            da molte delle ragazze di origine bengalese ha il carattere dell’ereditarietà e appare
            fortemente intrecciato con tradizioni locali e/o con forme di neo-tradizionalismo,
            estranee alle stesse pratiche tradizionali; l’Islam delle ragazze marocchine appare meno
            legato alle tradizioni locali e più proiettato in una dimensione «deteritorializzata»,
            «mondialiazzata» [Roy 2002], «neo-comunitaria» [Khosrokhavar 2002], che non ha
            difficoltà a coniugarsi con una ricerca religiosa individuale. 
Leggo il Corano, i Detti del Profeta, i Giardini dei Devoti […]
                mi interesso molto alla storia dei paesi arabi, alla colonizzazione e alla
                decolonizzazione, i primi anni della divulgazione dell’Islam, come è avvenuta la
                raccolta dei Detti del Profeta, quello che viene pubblicato di recente, cosa si
                pensa all’infuori dell’Islam […] è uno studio che faccio per conto mio e poi ne
                parlo con mamma, ma non la tartasso, lei ha fatto il suo percorso e io sto facendo
                il mio, lei ha raggiunto una verità e io sono alla ricerca della mia (Leila, 25
                anni, di origine marocchina). 


Tra le ragazze di origine bengalese intervistate,
            l’Islam delle madri è vissuto in maniera molto più forte e pervasiva sia laddove è
            pienamente accettato, sia quando è vissuto come coercitivo. In ogni caso le madri
            ricoprono un ruolo di guida centrale nelle vite delle figlie, spesso percepito come più
            determinante di quello del padre. È attraverso di loro che passano valori religiosi e
            comunitari. 
Mamma è più severa di papà. Molto severa perché sta più lei in
                casa […] forse perché capisce di più, sa anche com’è la gente di fuori e non le
                piace mai che la gente parla male, infatti mi dice sempre «fai questo perché se no
                la gente parlerà male di te» […] Papà lui non pensa così
                tanto, dice sempre di ascoltare mamma perché lo sa che mamma dirà sempre la cosa
                giusta, quindi per questo sempre mamma ha ragione (Razia, 18 anni, di origine
                bengalese).


Alle madri spetta il ruolo di «custodi dell’onore
            familiare», quando non anche «comunitario», attraverso il controllo della loro stessa
            condotta e soprattutto di quella delle figlie. Gli «sbagli» di queste ultime sono
            responsabilità delle madri, generazioni di mezzo tra quelle che vivono in Bangladesh e
            quelle che crescono all’estero. La pressione sociale su di loro è altissima, in quanto
            sono considerate custodi dei valori della società di origine e agenti primarie della
            loro riproduzione, e allo stesso tempo mediatrici tra realtà differenti, e agenti di trasformazione[5]. Alle madri, insieme ad istruttori privati che vanno nelle case con il
            compito di insegnare ai bambini a leggere e memorizzare il Corano[6], spetta il compito della trasmissione religiosa ai figli e, in particolare,
            alle figlie. I primi, divenuti grandi, completano la loro formazione religiosa seguendo
            i padri in moschea, laddove questi ultimi sono praticanti, mentre le figlie rimangono
            sotto l’ala materna tra le mura domestiche. Le moschee sono descritte come spazi
            esclusivamente maschili, mancando in molte di quelle gestite da bengalesi un’area
            riservata alla preghiera delle donne[7]. Più raro, ma in crescita, è il caso di ragazze che partecipano con le madri
            a incontri di sole donne, tenuti in case private, durante i quali si approfondiscono,
            sotto la guida di figure femminili considerate autorevoli, diversi aspetti religiosi.
            Parallelamente, in linea con quanto sta accadendo tra i giovani di molte comunità
            musulmane, anche tra quelli di origine bengalese inizia ad emergere un processo di
            individualizzazione nell’appropriazione dell’Islam, attraverso
            internet e lo scambio tra pari. Hasina, 16 anni, racconta che ha cominciato a pregare 5
            volte al giorno solo dopo aver conosciuto dei ragazzi molto religiosi che le hanno
            prestato dei libri sull’Islam, in quanto in famiglia non era abituata a farlo. Il
            fenomeno delle trasformazioni nella trasmissione dell’Islam nella direzione
            dell’individualizzazione e dell’allontanamento dalla dimensione ereditata dalla famiglia
            si accentua nelle narrazioni delle ragazze di origine marocchina, anche forse perché più
            grandi di età. Tante ragazze e giovani donne raccontano di formarsi non più solo in
            relazione agli insegnamenti materni e familiari, ma anche attraverso letture
            individuali, siti web, blog, forum, chat, programmi televisivi[8], centri islamici[9], il confronto con i gruppi di pari, sia in realtà d’incontri informali, sia
            in situazioni ben strutturate. Diverse ragazze raccontano di essersi avvicinate ad
            associazioni giovanili che fanno riferimento ai valori musulmani. A Roma, come in altre
            città d’Italia, accanto all’attività dell’ormai storica associazione Giovani musulmani
            d’Italia (Gmi), impegnata nel promuovere una cultura giovanile musulmana in armonia con
            l’identità italiana[10], negli ultimi anni sta acquistando un peso crescente l’ong Islamic relief,
            un’organizzazione internazionale dedita alla raccolta di fondi da destinare alle
            emergenze e alla promozione di progetti di sviluppo in paesi
            colpiti da calamità naturali o conflitti, pervasa da un’etica islamica [Bellion-Jourdan
            2004]. Se la prima è proiettata verso l’Italia, con l’intenzione di far emergere una
            doppia identità, quella italo-musulmana, in cui la dimensione nazionale non occulta la
            parte d’identità musulmana ricacciandola nel privato, chiedendo parallelamente un
            riconoscimento in seno alla nazione [Khosrokhavar 2002, 166-169], la seconda ha una
            vocazione transnazionale, parlando all’umma, la comunità dei
            credenti, nel suo insieme, al di là dei confini territoriali. La metà delle intervistate
            di origine marocchina, seppur proveniente da percorsi molto diversi, racconta di aver
            avuto contatti con una di queste realtà a vario livello, dal far parte del direttivo
            all’aver semplicemente partecipato a qualche incontro o iniziativa. Il richiamo che
            queste associazione hanno tra i giovani, anche tra ragazze non particolarmente
            praticanti, può spiegarsi in virtù del fatto che esse offrono un luogo di incontro e
            socializzazione, che supera il dualismo delle specificità nazionali – paese d’origine,
            paese in cui si nasce/cresce – offrendo un’identificazione sovranazionale, che li
            rimette in contatto con un aspetto delle loro identità, l’Islam, come dimensione
            religiosa, culturale, sociale, che non è sempre facile condividere e socializzare negli
            ambienti misti della scuola, dell’università, del quartiere in cui crescono. In diverse
            biografie di giovani si avverte l’esigenza di ritrovarsi anche con persone che hanno
            condiviso un vissuto simile al proprio rispetto al percorso migratorio dei genitori e
            all’identità musulmana. Spiega in maniera lapidaria Samira, 23 anni, d’origine
            marocchina, che come altre sue coetanee si divide tra differenti comitive, quella dei
            compagni di scuola/università, composta per lo più da italiani «autoctoni» e figli delle
            migrazioni non musulmane, e quella degli amici musulmani, conosciuti in queste realtà
            associative: «con ragazze di origine straniera sei compresa non devi spiegare niente».
            Il bisogno di ritrovarsi con persone con un background simile, musulmano o anche solo
            straniero, è presente nelle storie di molte ragazze, soprattutto tra le più giovani,
            dove le costruzioni identitarie sono più incerte e complesse.
        
Secondo me i migliori amici sono quelli che ti capiscono, quindi
                sanno. Non è che ti capiscono solo perché tu gli dici una cosa e «ah, sì ti
                capisco», nel senso «capisco la situazione perché vedo te», «capisco la situazione
                perché vedo pure me», e quindi là per forza lei deve essere la tua migliore amica,
                perché tu sai che non sei da sola, c’è qualcuno che è uguale a te, e quindi è più
                facile essere amici. Mentre magari con gli italiani, sì siamo amici e tutto quanto,
                però ti fanno «sì ti capisco», però quando dicono «andiamo tutti al mare» e io dico
                «no io non posso», allora loro «ah, sì ti capisco», e ciao però, «ti capisco però
                ciao, vado al mare». E quindi invece magari lei dice «sì ti capisco» e non ci va al
                mare, lo capisce veramente. Quindi non credo che sia un caso, che uno si va ad unire
                di più con qualcuno che è più simile (Mumtaz, 16 anni, di origine
                bengalese).


La dimensione religiosa rappresenta in particolare
            per molte figlie di genitori marocchini un elemento identitario, che offre una base di
            condivisione più forte rispetto a quella dell’origine nazionale dei genitori. Nelle
            narrazioni delle ragazze figlie di genitori bengalesi, invece, il riferimento al
            Bangladesh, dal punto di vista identitario, e delle frequentazioni, è più persistente,
            per quanto Razia, d’origine bengalese, 18 anni, affermi «le culture cambiano, le culture
            si possono capire, però la religione è una cosa difficile». È soprattutto crescendo che
            l’Islam può diventare per molti giovani, maschi e femmine, anche se non particolarmente
            praticanti, un elemento caratterizzante le loro identità [Levitt 2009]. Nelle biografie
            di diverse ragazze intervistate la dimensione religiosa acquista un ruolo nuovo con la
            crescita, all’interno di una generale rielaborazione del rapporto con le radici e le
            identità ereditate. 
Prima magari mi facevo un po’ di paranoie, perché comunque
                essere marocchini era un po’ sfigato, qualche anno fa, prima che arrivassero i
                rumeni! Io per un periodo ho avuto un rifiuto pesante, in quella fase dell’infanzia,
                dell’adolescenza in cui essere marocchina era da sfigata, e quindi ho cercato di
                assimilarmi tanto e questa è una cosa che mi porto dietro. Negli anni
                dell’università ho voluto riscoprire le mie origini e ora ci convivo senza problemi,
                andare a vivere in Marocco per tre mesi è stato importante (Souad, 28 anni, di
                origine marocchina).
            


Dopo una fase dell’infanzia e della prima
            adolescenza descritta spesso nei termini della ricerca di assimilazione ai modelli
            maggioritari o nell’accettazione delle eredità familiari, si delineano percorsi di
                agency individuali. Molti giovani cercano strade proprie sia
            rispetto a quelle dei coetanei «autoctoni» non musulmani che rispetto a quelle delle
            generazioni precedenti. Volgersi verso la religione non è percepito come un ritorno al
            passato, ma piuttosto come un’espressione di ridefinizione individuale e collettiva
            profondamente calata nella contemporaneità. Il «ritorno all’Islam» rappresenta, ai loro
            occhi, un modo per affermarsi nella sfera pubblica europea e non una forma di
            ghettizzazione ed auto-esclusione [Khosrokhavar 2002]. Per alcuni giovani
            quest’affermazione dell’Islam nelle proprie vite si traduce nella manifestazione di
            forme di orgoglio musulmano in risposta alla crescente islamofobia [Massari 2006]. Come
            avevano già fatto negli anni settanta i giovani afro-americani al grido di «black is
            beautiful», i giovani musulmani invertono in positivo i segni dello stigma, asserendo
            che «Islam is beautiful» [Göle 1996]. Mentre fiorisce il market dei gadget «islamici»
            (suonerie dei cellulari che ricordano la chiamata alla preghiera, t-shirt inneggianti al
            Profeta), le ragazze coprono la testa con veli che diventano, nelle intenzioni di
            alcune, bandiere, vessilli, di una comunità che si sente sotto attacco. «Il velo è il
            mio corpo / Il velo è anche la mia mente / Il velo definisce la mia identità culturale /
            Il velo è ciò che sono / Le vostre denigrazioni e prescrizioni / A che io me lo strappi
            via dal capo / Sono una violenza sul mio corpo / Un’invasione della mia terra / È solo
            un pezzo di stoffa / Ma dopo la Palestina, l’Iraq, l’Afghanistan, le Molucche e il
            Kosovo / Questo è tutto ciò che ho», si legge in una poesia del 2007 della malesiana Nor
            Faridah Abdul Manaf. Intitolata The veil, my body sottolinea sia la
            dimensione identitaria e rivendicativa che può avere la pratica del coprirsi i capelli,
            che il suo poter essere espressione di agency delle donne musulmane
            piuttosto che passiva accettazione di tradizioni o di imposizioni maschili.
            Differentemente dalle madri e dai padri che nei decenni addietro nascondevano i segni
            identitari dell’Islam, vuoi per convinta adesione a uno stile di vita laico, vuoi per
            strategie di «mimetismo», diversi figli e figlie delle
            migrazioni oggi rivendicano orgogliosamente l’identità musulmana. Rifarsi all’Islam
                dell’umma può rappresentare un senso identitario forte anche
            tra chi non si considera particolarmente praticante. Per questi ultimi l’Islam è una
            dimensione sociale e socializzante. In tal senso si può capire il diffondersi di
            pratiche religiose dalla forte dimensione sociale, quali il Ramadan. 
Tuttavia non si deve pensare che la dimensione
            religiosa sovrannazionale a cui fanno spesso riferimento i figli delle migrazioni
            annulli del tutto i riferimenti identitari ai paesi da cui provengono i genitori in
            termini di specificità storiche, culturali, politiche. Questi ultimi non scompaiono, ma
            vengono sempre più sconnessi dalla religione, e messi in relazione alle culture, alle
            pratiche sociali locali, quali ad esempio il cibo, gli abiti, l’arredamento, le feste.
            Pertanto anche le autorità religiose considerate influenti sono figure globalizzate,
            slegate da specifici territori, mediatizzate da schermi di televisione o di computer,
            come il telepredicatore Amr Khaled, lo shaikh Yusuf al-Qaradawi o
            gli shaikh delle emittenti televisive religiose panarabe quali
            Iqraa. Per certe avanguardie più consapevoli, autorità in materia religiosa sono anche
            certi intellettuali musulmani europei quali Tariq Ramadan che stanno cercando di
            delineare le caratteristiche dell’Islam europeo [Ramadan 2004; 2008b]. Il rapporto con
            queste autorità, per lo più maschili[11], non è di cieca obbedienza, ma si caratterizza per essere dinamico e
            plurale. Dinamico, in quanto i discorsi e le pratiche proposte non sono accettate
            indistintamente, ma messe al vaglio della ragione e della contemporaneità. Plurale, in
            quanto i giovani attingono a più fonti e autori, mentre parallelamente fanno un lavoro
            individuale di ritorno ai testi sacri. Nelle interviste, diverse ragazze coinvolte nella
            ricerca, di entrambe le comunità, sottolineano il desiderio di andare direttamente alle
            fonti della loro religione, impegnandosi in un vero e proprio lavoro esegetico, in uno
            sforzo interpretativo (ijtihad) individuale. In
            questa prospettive le ragazze non si rifanno all’Islam delle
            loro madri, ma a una rilettura rinnovata, che permette loro di meglio collocarsi nel
            tempo presente. Da questa angolatura l’Islam diventa, per dirla con Khosrokhavar [2002,
            166], «un fattore d’integrazione, poiché agevola il processo di integrazione sociale dei
            giovani». 
Per me la religione è importante non solo da un punto di vista
                della fede, ma anche per il lavoro di esegesi, di conoscenza vera e propria. Se non
                si hanno conoscenze si finisce in una pratica solo culturale, un delirio che non ho
                mai accettato. Il mio tempo vorrei di più poterlo dedicare a questo. Ci tengo a
                trovare uno spazio per potermi dedicare a questa cosa, è di vitale importanza, è
                quella cosa che ti dà la giusta forza per poter affrontare anche la società, se
                conosci le tue radici puoi trovare un punto di incontro tra tutte le esperienze che
                si sono accumulate fuori (Leila, 25 anni, di origine marocchina).


Lo sforzo di rilettura dei testi sacri è
            particolarmente sentito dalle ragazze che vogliono spogliare il discorso religioso dalle
            incrostazioni tradizionali, per far emergere l’originale messaggio di liberazione e
            giustizia tra tutti gli essere umani. Qui e là, nelle interviste, appaiono echi
            individuali – piuttosto che rivendicazioni e pratiche collettive – di un discorso che
            potremmo definire «femminista islamico», in quanto ricerca dell’uguaglianza tra i
            generi, a partire da una rilettura dei testi sacri e della storia della prima comunità
            dei fedeli riunitasi attorno al Profeta [Pepicelli 2010a; Vanzan 2011]. Si tratta di una
            prospettiva che restituisce alle donne diritti e centralità nell’Islam, superando le
            dicotomie tradizione/modernità, religione/oppressione femminile, locale/globale,
            Occidente/Oriente. Quest’approccio all’Islam appare risuonare in maniera forte nei
            vissuti di molte figlie delle migrazioni, in quanto permette loro di tenere insieme
            senza lacerazioni e tradimenti, plurime identità e appartenenze. A proposito della
            diffusione in Europa di idee e pratiche che potremmo ricondurre alla variegata galassia
            del femminismo islamico, Margot Badran evidenzia che le donne musulmane
            europee
        
avevano bisogno di trovare delle interpretazioni dell’Islam
                adeguate alle loro esigenze sociali e spirituali […]. Se le donne non volevano
                soccombere alle pratiche patriarcali imposte in nome della loro religione – che
                molte vedevano come pratiche culturali importate dai paesi di origine – avevano
                bisogno di una visione illuminata dell’Islam che servisse alle loro nuove vite e
                alle nuove circostanze [Badran 2007, 344-45].


Ed è in questa prospettiva di femminilizzazione
            del discorso e delle pratiche religiose che può meglio essere compreso il fenomeno della
            femminilizzazione delle moschee, spazi tradizionalmente maschili, che le donne
            incominciano ad occupare e fare propri per pregare, socializzare la religione, formare
            gruppi di studio in cui rileggere i testi sacri con un occhio alle origini e un altro
            alla realtà del XXI secolo. Questa crescente presenza femminile sta riconfigurando e
            «genderizzando» le moschee e alcuni aspetti della pedagogia musulmana: argomenti
            dottrinali e teologici che fino a pochi anni fa erano discussi solo da uomini ora
            divengono dominio anche di comuni donne musulmane [Mahmood 2005]. Ciò non significa
            necessariamente offrire una lettura femminista del Corano e degli altri testi sacri,
            come fanno le cosiddette femministe islamiche, quanto piuttosto riconoscere un ruolo più
            attivo per le donne all’interno della società, incoraggiarne l’istruzione in termini
            religiosi e non. 
L’attività dei giovani di leggere e commentare, da
            soli o in gruppo, il Corano e gli altri testi sacri, applicandoli alla propria realtà e
            anche indagandoli con i metodi acquisiti nelle scuole europee che frequentano, non è un
            fatto neutro: ha delle conseguenze, culturali e religiose [Allievi 2005, 79-80]. Si
            abbandonano secoli di commentari musulmani e si va direttamente al testo rivelato,
            traendo conseguenze e prospettive adattabili alla vita di musulmani del XXI secolo che
            rivoluzionano il rapporto con la religione e le autorità religiose. La religione si
            individualizza e l’Islam si adatta e si coniuga più facilmente con altri aspetti della
            propria esistenza, con altre sensibilità e posizionamenti. A partire da un profondo
            lavoro di ricerca spirituale individuale si riescono, ad esempio, a tenere insieme
            aspetti identitari, religiosi e politici, che apparentemente
            sembrerebbero contraddittori, quali ad esempio il velo e la militanza politica in gruppi
            della sinistra radicale.
L’essere musulmana per me è una parte molto importante. Il
                giusto equilibrio dell’esistenza. L’Islam è come parte di me […] di come mi
                comporto, di come vivo, linea guida. Uno non è perfetto, però sa che può sempre
                tornare sul giusto binario. Io sono simpatizzante con l’ambiente politico anarchico,
                mi sono sempre trovata in sintonia. La sottomissione: la mia unica sottomissione è
                solo ad Allah, né stato né persone né niente […] qualcosa di più alto dell’essere
                umano (Leila, 25 anni, di origine marocchina).


Ma se per le ragazze di origine marocchina il
            ritorno alle fonti, il contatto diretto coi testi religiosi può essere più semplice,
            conoscendo l’arabo – cosa che però non può esser data per scontata, dato che molte
            conoscono solo l’arabo parlato, nella versione locale del paese d’origine dei genitori –
            per le ragazze di origine bengalese è più complesso, tortuoso, come per tutti i non
            arabofoni. Il rapporto con i testi in bengalese è spesso conflittuale, in quanto molte
            sono convinte che le traduzioni e i commentari che circolano nelle loro case non
            riproducano fedelmente il messaggio divino, e siano invece intrisi di interpretazioni
            che fanno prevalere una lettura misogina dell’Islam. Impossibilitate a leggere
            direttamente in arabo, molte ragazze preferirebbero leggere traduzioni e testi religiosi
            in italiano, lingua che soprattutto a livello di scrittura e lettura conoscono meglio
            del bengalese. 
Io ho una voglia di studiare l’arabo e poi leggere il Corano per
                capire veramente cosa c’è scritto, non basandomi solo su quello che dicono gli
                altri. Ho questa voglia perché non credo che sia così come dicono, è troppo
                ingiusto. Alla fine quelli che nella religione islamica sanno sono pochi o sono gli
                arabi, e invece nelle comunità, come quella bengalese, nessuno sa il significato,
                alcuni, solo quelli che per me sarebbero come i preti, solo quelli sanno il
                significato, quindi manco le donne con cui si riunisce mia madre sanno, loro si
                basano su cose che hanno detto gli altri. Io credo che esiste Allah, però alcune
                cose mi sembra che magari Allah le ha dettate in un modo e
                gli uomini le hanno interpretate in un altro, questo penso. Bisognerebbe andare a
                fondo sulla cosa, non basandosi su quello che dicono gli altri (Mumtaz, 16 anni, di
                origine bengalese).


L’Islam delle madri, in molti casi, non convince
            le ragazze di origine bengalese nate e o cresciute in Italia, tuttavia nella gran parte
            dei casi preferiscono non andare a uno scontro diretto, ma accettare formalmente una
            serie di principi, mentre sotterraneamente mettono in moto strategie di resistenza e
            insubordinazione. Tra tutte le forme di agency messe in atto per
            determinare i propri percorsi, quella considerata più importante da parte delle ragazze
            è lo studio, in quanto capace, ai loro occhi, di trasformare la situazione corrente e
            quella futura. Le ragazze intervistate frequentano o hanno frequentato scuole diverse
            per tipologia, dagli istituti tecnici ai licei[12], ma da tutte il successo scolastico è tenuto in gran conto. L’istruzione è
            vista come il primo e il principale mezzo di emancipazione, ed ha il vantaggio di godere
            dell’approvazione dei genitori. Il riconoscimento del diritto allo studio, che ha anche
            delle giustificazioni religiose, è uno di quegli spazi in cui le differenze
            nell’educazione tra figli maschi e figlie femmine si attenuano, quando non si annullano,
            sebbene alcune ragazze possano incontrare problemi nello svolgimento delle attività
            sportive o nella partecipazione a gite scolastiche. «I miei genitori tengono molto allo
            studio. Basta che studio e vado bene a scuola posso far tutto», è una frase ricorrente.
            In tutte le famiglie delle ragazze intervistate, indipendentemente dalle condizioni
            economiche e dal grado di religiosità, allo studio è attribuito un ruolo centrale,
            poiché considerato un ascensore sociale ed economico necessario
            per giungere laddove i genitori non sono arrivati. Pertanto l’investimento morale e
            materiale è significativo, soprattutto quando messo in relazione al crescente disincanto
            di molti giovani italiani «autoctoni» e delle loro famiglie nei confronti della scuola e
            dell’università. Per le ragazze, lo studio rappresenta una strategia di
                empowerment personale, sia nel presente che nel futuro, nella
            prospettiva dell’autonomia economica che un giorno si potrà ottenere tramite un buon
            lavoro, frutto degli studi fatti. 
Io sono una di quelle che dice sempre «no io prima di sposarmi
                voglio diventare una persona, voglio fare io dei soldi», perché io vedo spesso e
                volentieri amiche di mia madre che magari le figlie vogliono comprare una cosa e
                loro non lo permettono, loro non possono comprarli perché il marito non gli ha dato
                abbastanza soldi e la cosa non mi piace, io non voglio dipendere da mio marito,
                voglio dipendere dalle mie forze (Maimuna, 17 anni, di origine bengalese).


Lo studio rappresenta una forma di
                empowerment sociale ed economica, che, agli occhi delle ragazze
            può scardinare l’ordine patriarcale anche da altre prospettive, ad esempio mettendo in
            discussione la preferenza accordata ai figli maschi, in virtù del contributo che possono
            dare in sistemi sociali dove la presa in cura degli anziani spetta alla discendenza e
            non allo stato, nell’assenza di sistemi pensionistici e di un welfare sociale forte.
            Dice Razia, «di solito in Bangladesh vogliono figli maschi perché pensano che i figli
            possono lavorare e aiutare la famiglia, però anche le figlie possono. Voglio far vedere
            che anche le figlie possono fare quello che i figli possono fare». 
Lo studio inoltre giustifica spesso una libertà di
            movimento (per andare a scuola, per raggiungere i compagni di classe, per fare una gita
            d’istruzione, quando non anche per partecipare a un’assemblea d’istituto o una
            manifestazione) che permette alle ragazze di sfuggire al controllo diretto della
            comunità e travalicare i limiti spaziali assegnati loro da logiche familiari e
            comunitarie tese ad evitare situazioni considerate di eccessiva promiscuità tra i
            generi.

2. Politiche dei corpi
            nello spazio pubblico ed estetiche multiple



Le ragazze di origine bengalese intervistate
            riportano per lo più unanimemente che le politiche di accesso allo spazio pubblico
            prevedono una separazione tra i generi. Alle giovani è richiesto di non frequentare
            coetanei del sesso opposto, pena la sanzione comunitaria, anche laddove ci potrebbe non
            essere quella della famiglia, più propensa ad accettare percorsi misti. 
Mia madre mi dice sempre «pensa prima a quello che dice la
                gente, non fare qualcosa che gli altri potrebbero parlare male di te». Nella
                comunità bengalese c’è tanto giudizio, ci stanno sempre persone adulte che se vedono
                un ragazzo e una ragazza fuori che stanno camminando insieme e stanno ridendo
                pensano che siano fidanzati, non mi pare giusta questa cosa, perché alla fine
                parlano, una persona parla con uno poi quella con un’altra e poi diventa una cosa
                grande […] la maggior parte dei genitori bengalesi credono più a quello che dicono
                le altre persone fuori (Razia, 20 anni, di origine bengalese).


Il controllo sociale nella comunità è molto alto,
            ed è rafforzato da specifiche forme dell’abitare, frutto di politiche comunitarie, ma
            anche urbanistiche, della città di Roma, dove il mercato della casa ha costi
            estremamente elevati [Priori 2011][13]. Ad esempio, l’alta concentrazione abitativa dei bengalesi in specifiche
            aree della città – come Torpignattara, zona semiperiferica nel quadrante sud-est,
            chiamata non a caso Banglatown, o l’Esquilino, area decisamente
            centrale della capitale – accentua le dinamiche comunitarie di controllo sociale[14]. Nelle interviste, le ragazze lamentano di essere
            costantemente sotto lo sguardo sanzionatorio degli adulti in una
            netta «genderdizzazione» degli spazi e degli orari della giornata, che delimita ciò che
            le donne possono o non possono fare. In reazione al controllo della comunità, le ragazze
            amano uscire dai limiti ristretti del quartiere e attraversare la città, i suoi parchi,
            in un anonimato senza giudizio, spingendosi in alcuni casi fino alle spiagge fuori Roma,
            luoghi massimi dell’interdizione, data la nudità dei corpi e la promiscuità tra i
            generi. 
Nel rapporto con lo spazio si sanciscono alcune
            delle principali differenze nel passaggio tra le generazioni. Le madri conoscono,
            soprattutto nei primi anni di permanenza in Italia, un raggio di azione e movimento
            molto più limitato delle figlie, ristretto al quartiere, quando non alla casa. Se nei
            villaggi e nelle piccole città del Bangladesh da cui provengono la gran parte dei
            genitori delle ragazze intervistate, la norma prevedrebbe la limitazione del raggio di
            azione sociale femminile alla frequentazione della bari[15] e delle persone che la compongono, «a
                Banglatown il diradamento delle reti sociali nel contesto
            d’immigrazione fa sì che i gruppi residenziali siano inevitabilmente più ristretti e
            isolati fra loro. I confini della bari si riducono di conseguenza
            ai ben più angusti limiti delle pareti di un appartamento di cinquanta metri quadrati»
            [Priori 2011, 63]. In nome del purda (segregazione femminile) e a
            causa delle difficoltà di inserimento in un contesto nuovo di cui non parlano la lingua
            e in cui nella maggioranza dei casi non lavorano, le madri si ritrovano spesso isolate e
            dipendenti dai mariti. Tuttavia, molte di queste donne, con il
            passare degli anni, e la crescita dei figli, sperimentano nuove forme di libertà nello
            spazio. 
A mia mamma piace passeggiare sui marciapiedi, perché in
                Bangladesh non ci sono i marciapiedi, non c’è nemmeno questa usanza di camminare per
                strada, infatti lei non vorrebbe lasciare l’Italia, lei al massimo se ne andrebbe in
                Canada con me. In Bangladesh non ci tornerebbe per nessuna ragione del mondo, perché
                a lei non piace il modo di vivere che è lì. Se mamma è legata alla tradizione è per
                papà, però a lei comunque piace questo modo di uscire la sera tardi, di camminare
                passeggiando sui marciapiedi a Roma, vedere le luci. La mattina presto, ogni giorno
                lei cammina, fa la passeggiata, corre. Diciamo che cammina veloce, il suo camminare
                veloce è lento, perché lei non riesce a camminare veloce, però comunque va, cammina,
                è tranquilla, non ha paura di essere aggredita, non ha paura di niente, non ha paura
                neanche per il fatto che non sa bene l’italiano (Razia, 20 anni, di origine
                bengalese).


Altra differenza nell’accesso allo spazio pubblico
            tra madri e figlie sta nell’abbigliamento. Se coprire il corpo è la norma generale, i
            gradi con cui si applica tale norma possono variare. Mentre le madri tendono a vestire
            abiti tradizionali con cui spesso si sentono più a loro agio e che celano meglio le
            forme, le figlie, relegano questi ultimi ai momenti di festa. Nella quotidianità
            sperimentano continui sincretismi tra estetiche multiple – ad esempio indossando gonne
            corte sopra pantaloni e leggins – che permettono loro di sentirsi alla moda come le loro
            coetanee e trovare un compromesso con i cosiddetti principi islamici di copertura del
            corpo (spesso percepiti come imposti dalle famiglie), in linea con ciò che è stato
            definito l’islamic fashion [Tarlo 2010]. Ma se l’islamic
                fashion spesso contempla anche l’uso del velo, le giovani di origine
            bengalese, soprattutto le non sposate, raramente lo indossano, a differenze delle loro
            madri, che – in continuità con il neo-tradizionalismo che si sta diffondendo nella comunità[16], grazie a un capillare lavoro di dawa
            (predicazione, proselitismo) – stanno abbandonano i tradizionali veli
            bengalesi fatti di trasparenze e morbidità che lasciano intravedere i capelli, per più
            globalizzati hijab e niqab[17]. Si tratta di trasformazioni che vanno lette all’interno del generale
            fenomeno di ri-affermazione del velo nel mondo musulmano a partire dagli anni ’90 del
            secolo scorso. Dopo decenni in cui i veli erano stati abbandonati, assistiamo ad un
            «ritorno» del velo nella sfera pubblica [Ahmed 2011; Pepicelli 2012a] che sta
            trasformando significativamente le abitudini e le percezioni di quest’indumento: prima
            marginalizzato, soprattutto tra le più giovani, conosce oggi un significativo revival.
            Sebbene solo una piccola minoranza delle intervistate, e tutte di origine marocchina[18], indossino il velo, è diffusa, anche se non maggioritaria, l’idea tra le
            ragazze di entrambi i gruppi, che crescendo probabilmente anche loro lo indosseranno.
            Dalla più parte, il velo è considerato innanzitutto un atto di pietas
                islamica, di sottomissione a Dio, e di sottrazione allo sguardo e al
            desiderio maschile. Nelle loro parole, il suo uso è richiesto dal Corano, che però non
            lo impone obbligatoriamente. Tuttavia, va sottolineato che la copertura dei capelli non
            è necessariamente associata a pratiche di particolare religiosità. Amina, 25 anni, di
            origine marocchina, così argomenta: «portare il velo non è identificativo del fatto di
            essere praticante. Io porto il velo ma non sono praticante. Lavoro molto e non ho il
            tempo di osservare tutte le prescrizioni religiose». D’altronde, per le giovani, e non
            solo, il velo ha un significato polisemico: religioso, identitario, politico. Elementi,
            questi ultimi, che, possono sommarsi l’uno agli altri o rimanere indipendenti, e/o
            assumere connotazioni differenti a seconda delle biografie individuali. La dimensione
            politica del velo, ad esempio, per molte ragazze che vivono in Europa può rappresentare
            una rivendicazione di messa in discussione dell’ordine
            costituito.
Io quando sono venuta in Italia ho deciso di portare il velo.
                Non è simbolo della vera e propria religione, però [...]. Il velo l’ho portato prima
                come identità, appartenenza, ma dopo l’11 settembre è diventato una rivendicazione
                politica, anche per come mi sono sentita coinvolta rispetto al divieto del velo in
                Francia […]. C’è stato prima l’impegno politico, sociale che però mi ha dato la
                consapevolezza di ritornare alla ricerca vera e propria, quella più profonda del
                significato del velo (Leila, 25 anni, di origine marocchina).


Le leggi antivelo, approvate in Francia e Belgio
            nell’ultimo decennio, insieme all’islamofobia che ha spesso come target le donne velate
            [Massari 2006; Pepicelli 2012a], da un lato ha radicalizzato la scelta di indossarlo e
            dall’altro ha spinto molte donne a non usarlo, per paura di ritorsioni, di duplici
            discriminazioni, per il loro genere e per la loro fede. Nell’immaginario predominante in
            Europa, le donne velate non sono solo vittime, ma sono anche complici dei loro
            oppressori. L’attaccamento a comportamenti e codici di abbigliamento cosiddetti islamici
            è, infatti, percepito come un segno di sottomissione a padri, fratelli, mariti, ma anche
            come un rifiuto dell’integrazione e dei valori liberal-secolari europei. Nel dibattito
            europeo sul velo si può infatti notare una continua oscillazione nel presentare la donna
            velata come donna oppressa e allo stesso tempo come portatrice di una sfida all’ordine
            costituito, un’insidia al secolarismo [Scott 2007]. 
Ci sono dei modi attraverso cui si guarda una donna col velo che
                non mi permettono di metterlo. Io ho parecchie amiche che lo indossano e purtroppo
                sono discriminate dalla società italiana. Non riescono ad accedere al mondo del
                lavoro, all’università sono mal viste, giudicate appartenere a una religione di
                terroristi. Non possono accedere facilmente ai mezzi pubblici, perciò io
                continuo a tralasciare l’idea di indossarlo, potrei farlo in
                altri posti in Europa, ma in Italia c’è tanta ignoranza, il che rende più facile la
                creazione di pregiudizi nei confronti dell’altro (Myriam, 23 anni, di origine
                marocchina). 


Pregiudizi che sono notevolmente cresciuti negli
            ultimi anni, anche in seguito alla minaccia dell’Isis, e che fanno sentire le ragazze
            velate particolarmente insicure soprattutto in alcuni spazi urbani, dove i fenomeni
            razzisti stanno crescendo. 
Non riesco più a prendere il pullman per andare fuori Roma, la
                gente è molto aggressiva, razzista, quando ti vede col velo. Una volta ti guardavano
                curiosi e parlando lo sguardo un po’ scivolava. Invece adesso la gente è piena di
                rabbia con tutto quello che si vede in tv. Per via della crisi, il clima che si
                respira. Ed è ancora peggio nelle periferie. Per non parlare di fuori Roma. Un
                peggioramento sia sugli aspetti urbanistici, sia per gli stranieri […] Roma mi
                ispira più tranquillità. A Roma c’è tutto il mondo. In quelle zone avrei paura. Io
                non ho mai avuto paura finora, ma adesso ne avrei prendendo il pullman. Già se porti
                il velo sembri un estremista. I musulmani in Italia sono additati subito come
                persone a cui stare attenti, terroristi. Questo è un dramma. Io da piccola alle
                medie, per fortuna non capivo l’italiano, venivo chiamata talebana (Amina, 25 anni,
                di origine marocchina).
      
La situazione dell’Islam in questi ultimi decenni è drammatica,
                difficile, ci sono tanti pregiudizi. Soprattutto adesso con l’Isis è cominciata
                quasi la caccia alle streghe e diventa pesante esprimersi dire come la si pensa,
                perché facilmente si viene additati come terroristi, integralisti, jihadisti (Leila,
                25 anni, di origine marocchina).


Se il razzismo percepito dalle ragazze di origine
            marocchina passa soprattutto per la loro identificazione con l’Islam, per le ragazze di
            origine bengalese, spesso non immediatamente identificabili come musulmane, è attorno
            alla linea del colore che si producono le principali discriminazioni e i processi di
            categorizzazione dell’alterità. 
Se non mi guardano le mani mi sento italiana. Io mentalmente
                credo di essere un’italiana, ma se un italiano poi mi parla mi
                ricorda che sono una bangla. In generale, non è una
                discriminazione, è normale tu sei un italiano e io sono una bangla, però te lo
                ricorda (Farjana, 16 anni, di origine bengalese). 


È innanzitutto il colore della pelle – che nelle
            parole di Farjana è racchiuso nel colore delle mani – che crea la diversità, l’essere
            straniera, anche quando non ci si percepisce tale. Desideri di sbiancamento, «passing»,
            immaginifici o concreti, messi in atto attraverso l’uso di cosmetici specifici, sono
            presenti nelle narrazioni di alcune ragazze intervistate. Nelle loro narrazione la
            bellezza è associata alla pelle chiara. Il mito della «bianchezza», della «whiteness»
            [Giuliani 2012; Ribeiro Corassacz 2012] è interiorizzato sin da piccole, e rafforzato
            dagli attacchi razzisti. 

3. Passaggi: amori e
            matrimoni tra libertà di scelta, imposizioni e negoziazioni



Nel passaggio di valori e comportamenti tra le
            generazioni delle madri e quelle delle figlie, si possono registrare una serie di
            tensioni lungo la linea che divide libertà individuali e condizionamenti/pressioni
            familiari e sociali. A tal proposito la questione della scelta del partner può risultare
            emblematica. In alcuni contesti comunitari, l’atto dello sposarsi risulta a tutt’oggi
            fortemente interconnesso con dinamiche e strategie familiari, piuttosto che con scelte
            individuali, in quanto espressione di concezioni sociali che sanciscono il primato della
            famiglia eteronormata sull’individuo. Attorno alla questione dei matrimoni si possono
            pertanto consumare continuità e rotture tra generazioni, tra desideri individuali e
            consuetudini comunitarie, tra madri e figlie. Se le madri delle ragazze intervistate
            (tutte le madri bengalesi e una parte delle marocchine), si sono sposate attraverso
            matrimoni combinati dalle famiglie, le figlie desiderano scegliere autonomamente il
            proprio sposo, o quantomeno sceglierlo attraverso forme di condivisione con i genitori.
            Ma mentre per le ragazze di origine marocchina intervistate è norma pensare di poter
            liberamente scegliere il proprio marito – sebbene per lo più in
            accordo con le famiglie e nel rispetto dell’indicazione religiosa che vuole che una
            donna sposi solo un musulmano – nelle narrazione delle ragazze di origine bengalese la
            dimensione del matrimonio combinato è spesso presente. 
Se n’è parlato del mio matrimonio, si è parlato appena ho finito
                le superiori. Si è parlato perché secondo i miei genitori una buona proposta è
                quando il ragazzo ha finito gli studi, ha tanti certificati, quelli che si fanno a
                Londra o comunque nei paesi inglesi, però io gli ho fatto capire che no, non voglio
                il matrimonio ora, quindi si sono placati, diciamo. Loro vorrebbero scegliere il
                ragazzo, però certamente i miei sono anche un po’ più liberi, quindi dicono «se a te
                non piace noi non costringiamo, però vorremmo che tu conoscessi il ragazzo che ti
                vorremmo presentare». Loro mi presentano il ragazzo, se mi piace accetto, se no dico
                no. Io adesso non sono per niente pronta, anche se si presenta Mr. Wall io non posso
                farlo, perché il matrimonio è una responsabilità che in questo istante non potrei
                prendermi. E poi comunque io ho finito le superiori pensando che avrei continuato a
                studiare, io prima voglio una mia vita, un mio lavoro, una mia casa, una mia storia
                e poi... (Razia, 20 anni, di origine bengalese).


Un mese dopo aver rilasciato quest’intervista,
            mentre pianificava di trasferirsi in Canada a studiare, Razia si è sposata in
            Bangladesh. Le ragioni di questo cambiamento non sono note, ma qualcuna delle sue amiche
            crede che, con questo matrimonio, Razia abbia accettato di sposare uno sconosciuto in
            cambio della promessa di un trasferimento in Nord America. Le strategie messe in atto
            dalle ragazze per sfuggire al controllo genitoriale e a varie forme di dominio
            comunitario a volte passano anche per l’accettazione di matrimoni combinati, visti dalle
            spose, come un’exit strategy da situazioni che non riescono a
            cambiare altrimenti. Alcune ragazze pensano di trovare nel matrimonio una libertà
            d’azione che non hanno nelle famiglie d’origine. Non bisogna dimenticare che, dal punto
            di vista della soggettività degli sposi, è importante la distinzione tra matrimoni
            imposti e matrimoni combinati. I secondi vengono accettati dalle figlie nell’idea che in
            fin dei conti le madri, i genitori, con più esperienza, sappiano
            meglio di loro stesse che cosa sia bene per loro. Certamente le zone grigie tra
            «forzatura» e «accettazione» sono molto difficili da determinare, i livelli di pressione
            familiari e comunitari possono essere altamente pervasivi e limitare la soggettività e
            la libertà di scelta dell’individuo. Inoltre 
è importante considerare che il matrimonio combinato spesso
                viene imposto in modo accelerato per porre rimedio a una situazione di potenziale o
                attuale perdita dell’onore della ragazza, dal punto di vista della famiglia e della
                comunità. La ragazza «chiacchierata» cesserà di essere tale, smetterà di frequentare
                il fidanzato disapprovato dalla famiglia e interromperà i comportamenti
                indesiderabili grazie al controllo diretto di un marito [Danna 2012, 164].
            


Così racconta la sua storia Hanufa, costretta a 16
            anni a sposare un uomo del Bangladesh di 12 anni più grandi di lei: 
Io sono una ragazza che è stata obbligata a sposare un uomo che
                non conosceva e ora però i miei genitori piangono sul latte versato, perché
                capiscono che non sono tanto felice […] a giugno dopo che è finita la scuola siamo
                partiti e siamo rimasti là un mese. In un mese una persona non la conosci, non la
                puoi conoscere bene […]. Io i primi giorni ho cercato di allontanarlo, anche perché
                io ero fidanzata in quel momento. Poi lui ha raccontato di questa cosa ai miei
                genitori e i miei genitori si sono arrabbiati perché mi avevano proibito di
                dirglielo. È per questo che mi hanno obbligato a sposarmi. Io ero fidanzata con mio
                cugino, la nostra cultura non vieta il matrimonio tra cugini. Però il problema era
                che mia madre non sopportava la sua famiglia e quindi mi ha costretto a sposarmi con
                una persona sconosciuta […]. Oggi, soprattutto le donne straniere che le nuove
                ragazze che siamo cresciute qua non abbiamo quella libertà che dobbiamo avere. Per
                esempio se noi vogliamo fidanzarci lo dobbiamo fare di nascosto perché i nostri
                genitori, la loro cultura, credono che non sia una cosa giusta. Ma nel Corano non
                c’è niente del genere, che vieta di fidanzarti, questa cosa nel Corano non c’è. Il
                Corano vieta di non fare alcune cose prima del matrimonio, ma non vieta di
                fidanzarci né ci obbliga a sposare qualcuno che noi non
                conosciamo, non abbiamo mai visto prima […] dobbiamo avere delle personalità che
                permettano a noi di non fare tutto ciò che i genitori ci impongono, di ribellarci ai
                genitori (Hanufa, 20 anni, di origine bengalese). 


In risposta al problema dei matrimoni forzati, in
            Europa, si stanno levando molte voci, anche da una prospettiva islamica, che intende
            separare religione e tradizioni. Nel 2004, ad esempio, alcuni musulmani europei raccolti
            attorno alla Stichting platform islamische organisaties Rijmon di Rotterdam, hanno
            lanciato una campagna contro i matrimoni forzati, nominata Mano nella mano
                contro i matrimoni imposti, i cui echi sono arrivati anche in Italia, e
            in altri paesi europei. La campagna, volta alla formazione di giovani, adulti,
                imam, sottolineava l’assoluta inconciliabilità dei matrimoni
            forzati con i valori musulmani, sulla base della ferma convinzione che nella tradizione
            musulmana il matrimonio è valido solo se c’è il consenso di entrambe le parti. 
Per le ragazze nate e cresciute in Europa,
            imbevute di una visione sentimentale e romantica dell’amore [Danna 2012], come molte
            loro coetanee, e che lontano dallo sguardo dei genitori si fidanzano e sperimentano
            varie forme di relazioni pre-matrimoniali, è diventato difficile accettare matrimoni
            combinati e ancor più quelli forzati, seppur credono che un compromesso tra i loro
            desideri e quelli dei genitori vada trovato. Il punto di condivisione con le famiglie
            potrebbe essere convergere su un futuro marito scelto da loro stesse, musulmano e di
            origine bengalese, due condizioni ritenute imprescindibili da molte famiglie, che
            disapprovano i matrimoni misti. 
Dev’essere musulmano e del Bangladesh per forza, infatti se mi
                innamoro di un canadese o di un italiano non so che fare. Non lo so, è pazzesco, a
                volte mi fa paura solo a pensarci perché dovrei combattere, perché poi mio padre è
                molto tosto, se non gli sta bene una cosa. Quindi dovrei allontanarmi da lui (Razia,
                20 anni, di origine bengalese).


Per le ragazze è molto importante che il futuro
            marito abbia vissuto un percorso simile al proprio, e appartenga alla loro stessa
            generazione di figli delle migrazioni. 
Io vorrei un ragazzo di origini bengalesi che però sia nato qui,
                perché per esempio se io volessi un ragazzo che è nato in Bangladesh io avrei la
                difficoltà di parlare nella lingua bengalese perché io non so esprimermi bene,
                capisco ma non so esprimermi bene, secondo ho due culture quindi se volessi parlare
                di una cosa lui non mi capirebbe, perché ne conosce solo una di cultura (Hasina, 16
                anni, di origine bengalese).


Per le ragazze marocchine la nazionalità di
            origine dello sposo passa in secondo piano, anche se tendenzialmente dovrebbe essere
            qualcuno cresciuto in Europa. 
Io non sposerei mai un marocchino del Marocco. Non ce la farei.
                Io li vedo che anche se sono giovani che stanno cercando di aprirsi all’occidente, a
                questo nuovo modo di vivere però essendo nati e cresciuti in Marocco la loro
                mentalità è ancora chiusa, magari non come i loro nonni. Paragonati a me o a ragazzi
                cresciuti in Italia sono più chiusi, nelle piccole cose (Fatima, 23 anni, di origine
                marocchina). 


Tuttavia l’adesione all’Islam è considerata dalla
            maggioranza delle ragazze una condizione imprescindibile, non solo per un’adesione
            formale ai principi musulmani che non permettono a una donna musulmana di sposare un non
            musulmano, ma anche per il ruolo centrale che la religione ha nell’educazione dei figli,
            in quanto guida etica e valoriale. È interessante sottolineare come di fronte alla
            scelta matrimoniale, anche le ragazze che vivono il loro rapporto con l’Islam in maniera
            molto privata e marginale attribuiscano alla dimensione religiosa una significativa
            centralità. Se nelle amicizie la fede religiosa non è determinante, nell’amore e nella
            costruzione della famiglia, diventa per molte un elemento centrale, anche se c’è chi,
            come Souad, 28 anni, ha un partner non musulmano con cui convive, che ha l’approvazione
            della famiglia.
        
A ben vedere, nei racconti biografici raccolti si
            avverte una trasformazione del concetto di famiglia e di individuo. Non solo le ragazze
            non desiderano realizzarsi esclusivamente nell’ambito familiare, e cercano anche
            un’affermazione professionale, ma c’è anche chi non si proietta nel ruolo di moglie e
            madre. 
Io non credo nel principe azzurro, perché esiste solo nelle
                favole. Non sento il bisogno di formare una famiglia. Ora non ci penso. Se un giorno
                sentissi questo bisogno sopperirei a questa mancanza facendo del bene alle persone
                che ne hanno bisogno. Penso che la mia famiglia saranno le persone disagiate
                all’interno della società (Raja, 23 anni, di origine marocchina). 


Si sancisce così una rottura tra le giovani e le
            donne delle generazioni che le hanno precedute, attorno al concetto di famiglia, di
            matrimonio. D’altronde quest’ultimo non è più percepito come l’unica possibilità per
            uscire dalla famiglia di origine. Le ragazze, in particolare quelle di origine
            marocchina, anche perché più grandi d’età, si spostano per studio, per lavoro, dentro e
            fuori i confini dell’Italia. E di fronte alla crisi economica che attanaglia il paese,
            la prospettiva migratoria, sia individuale che con la famiglia, cresce nei racconti di
            molte giovani.

4. Percorsi
            transnazionali. Oltre le categorie di Oriente e Occidente



In seguito alla crisi economica che attraversa
            l’Europa e in particolare l’Italia, un numero crescente di giovani, talvolta insieme
            alle loro famiglie, talvolta da soli, si spostano o stanno progettando di spostarsi
            verso altri paesi in cerca di migliori opportunità. I figli delle migrazioni, come molti
            coetanei italiani «autoctoni», non vedono più il loro futuro necessariamente in Italia,
            data la scarsità di opportunità lavorative. La crisi economica, esplosa a partire dagli
            anni 2008 ha fatto radicalmente peggiorare la condizione di vita di molte famiglie:
            molti padri si sono ritrovati disoccupati, mentre alcune madri,
            che non avevano mai lavorato in vita loro, sono state costrette a occuparsi del
            mantenimento della famiglia, in una ristrutturazione dei ruoli di genere, che mette in
            crisi i modelli tradizionali di femminilità e mascolinità, senza però necessariamente
            rappresentare una conquista per le donne, schiacciate tra multiple responsabilità e
            giudicate attraverso una mentalità ancora patriarcale. 
Tante ragazze, seppur fortemente radicate in
            Italia, nel loro futuro immediato o prossimo, prendono in considerazione l’idea di
            migrare. Per molte di loro, nate qui, si tratterebbe della prima volta, sperimentando
            una mobilità diversa da quella delle loro madri. Non ci si sposta più solo tra paese
            d’origine e paese d’arrivo, ma si contemplano nuove traiettorie, nuovi paesi. E se le
            giovani di origine marocchina, da sole o con le loro famiglie, prendono in
            considerazione altri paesi europei e il Marocco, attraverso quelle che sono chiamate le
            «migrazioni di ritorno», per la comunità bengalese, il trasferimento in Inghilterra è
            diventato una realtà che, negli ultimi anni, condiziona traiettorie di vita e riplasma
            gli immaginari. A seguito delle loro famiglie tante giovani stanno partendo: tre ragazze
            coinvolte in questa ricerca, qualche mese dopo l’intervista, si sono trasferite in
            Inghilterra, andando a vivere in quartieri periferici di grandi città inglesi quali
            Londra, Leicester, dove oggi si registra una grande presenza di migranti bengalesi
            provenienti dall’Italia. Dice Razia, parlando di Londra: «è diventato un casino proprio
            lì, tutti bengalesi, è pieno, infatti Roma si sta svuotando piano piano, tutte persone
            nuove». Trasferirsi in Inghilterra è diventato un leitmotiv nei
            discorsi, ma anche nella realtà. Chi non ha la cittadinanza l’agogna, per potersi
            trasferire laddove ci sono, o si pensa che ci siano, più opportunità lavorative e
            sussidi per la casa. Hasina, trasferitasi a Londra poco dopo l’intervista, così spiegava
            le ragione per cui lei e la sua famiglia volevano andarsene: «Dicono che a Londra già in
            un giorno se ne trovano tre di lavori mentre qua manco uno, sì, insomma si vive bene là,
            non solo per lavoro ma anche per la lingua, per noi per la lingua e per l’università è
            meglio lì». 
Se per la comunità bengalese il movimento è per lo
            più all’interno dell’Europa o eventualmente verso gli Stati
            Uniti, e non verso il Bangladesh, per la comunità marocchina lo
            spostamento non è solo verso altri paesi d’Europa, in primis la
            Francia, ma anche verso il Marocco. Le cosiddette migrazioni di ritorno sono
            notevolmente aumentate negli ultimi anni. E non riguardano più solo gli anziani – che
            era consuetudine che all’età della pensione tornassero nel paese d’origine – ma anche
            famiglie, che non riescono ad affrontare la crisi economica, e giovani da soli, che in
            Marocco non hanno mai vissuto, ma che lo immaginano come un paese che può offrire più
            opportunità rispetto all’Europa. Se il Bangladesh è percepito dalle ragazze
            intervistate, come un paese che non offre risorse, il Marocco è invece descritto da
            alcune come un paese ricco di opportunità[19]. Zahra dice: «io vorrei tornare in Marocco. Ho scelto ingegneria perché la
            matematica è quella, non devo cambiare la lingua [...] è universale; mi piace
            l’atmosfera lì [...]. L’Italia è statica, non c’è movimento, mentre là no, c’è un
            continuo via vai» (Zahra, 20 anni, di origine marocchina). E Asma afferma: «L’unica cosa
            che vedo è che il Marocco sta crescendo, diventa un paese dove fare dei bei progetti».
            Il transnazionalismo, quindi, non è più solo tra il paese d’origine e quello d’arrivo
            dei propri genitori, con cui i contatti si mantengono tramite viaggi, Skype, Facebook,
            ma si allarga a comprendere un qui e un altrove fatto di più poli. Le ragazze oggi
            vivono e si proiettano in una dimensione transnazionale, quanto meno triangolare, che
            mostra un superamento della classica relazione post-coloniale tra paese d’arrivo e paese
            di provenienza [Cristofori 2011, 102]. Le giovani d’oggi, rispetto alle generazioni che
            le hanno precedute che pure erano dentro percorsi transnazionali [Salih 2003], sono
            immerse in un flusso plurale di movimenti, spostamenti e ritorni. L’equilibrismo a cui
            spesso si fa riferimento quando si parla dei cosiddetti figli
            delle migrazioni [Granata 2011], sospesi tra il paese d’origine (loro o dei loro
            genitori) e il paese in cui sono nati e crescono, in questo caso l’Italia, si rende
            sempre più complesso di fronte a nuove dimensioni transnazionali. Nazneen, pronta a
            trasferirsi in Inghilterra, per seguire i suoi genitori, pur sentendosi profondamente
            legata all’Italia, a Roma, si chiede: «Di dove è una ragazza nata in Bangladesh,
            cresciuta per una parte della sua infanzia e adolescenza in Italia e poi trasferitasi in
            Inghilterra?» 
In questa ridefinizione di appartenenze, mentre le
            identità nazionali perdono la loro forza identificatrice, l’Islam può assurge, per
            alcune, a identità transnazionale predominante, rappresentando un ancoraggio stabile,
            mentre il resto cambia. Nel romanzo della scrittrice di origine sudanese Leila Aboulela
                Minareto – affermatosi in Gran Bretagna e nel resto d’Europa
            come uno dei primi esempi di letteratura islamica capace di descrivere l’Islam europeo –
            si possono cogliere, nel dialogo tra i due protagonisti che vivono a Londra, le
            caratteristiche di questo nuovo Islam transnazionale che si va diffondendo in Europa: 
«Ti senti sudanese?» gli chiedo. Alza le spalle. «Mia madre è
                egiziana. Ho vissuto dappertutto tranne che in Sudan: in Oman, al Cairo, qui. Ho
                ricevuto un’educazione occidentale e questo mi fa sentire occidentale. Il mio
                inglese è migliore del mio arabo. Dunque no, non direi che mi sento sudanese anche
                se vorrei. Immagino che essere musulmano sia la mia identità. E tu?». Parlo
                lentamente. «Mi sento sudanese. Ma le cose sono cambiate per me quando ho lasciato
                Khartoum. Poi anche vivendo qui a Londra sono cambiata e adesso, proprio come te, mi
                sento musulmana» [Aboulela 2006, 115-116].


Posizionamenti analoghi si ritrovano anche nelle
            storie di alcune delle ragazze intervistate, anche quando non particolarmente religiose
            e osservanti: «L’identità musulmana va oltre, io posso essere marocchina italiana ma
            soprattutto musulmana. L’identità marocchina è meno importante», dice Fatima, 23 anni,
            figlia di genitori marocchini. E Myriam ribadisce: «Quindi mi sento più di appartenere
            all’Italia come stato, alla religione musulmana e alle origini
            arabe ma non al Marocco come madre patria».
Le categorie del «qui» e del «lì» entrano in
            crisi, anche in relazione al modo di vivere l’Islam e le costruzioni identitarie. Il
            qui, inteso come l’Italia, e il lì, inteso come il paese d’origine, non sono dimensioni
            dicotomiche polarizzanti che, come si è detto all’inizio di questo saggio, vedono
            necessariamente coincidere l’immagine dell’Occidente con il progressismo e quella
            dell’Oriente con il conservatorismo religioso. Raja, d’origine marocchina, velata e
            praticante, racconta a partire da sé come queste differenze perdano senso di fronte a
            una realtà che è molto più complessa, e in movimento: 
Io e mia cugina [che vive in Marocco] siamo entrambe del’95, ma
                come crescita siamo agli antipodi, anche come personalità, lei esce tranquillamente,
                si veste in un determinato modo, non come me. Io no, a una certa ora torno a casa
                […]. Anzi loro [i marocchini] si meravigliano a vedermi vestita così, mi dicono: «Tu
                sei l’italiana? Sei più campagnola di noi!» (Raja, 23 anni, di origine marocchina). 
      
In Bangladesh adesso vanno al contrario, invece di diventare più
                religiosi il contrario. Magari qua che la gente dice «sono in un’altra città e
                voglio far vedere che sono diversa, io credo in delle cose» e quindi si mostrano più
                fermi, nel senso che io mi voglio mostrare che rispetto le mie regole, le mie
                tradizioni e tutto quanto (Mumtaz, 16 anni, di origine bengalese).


Di fronte alla perdita di radici, alla crisi di
            valori, alla marginalizzazione sociale ed economica, alla crescita del razzismo, la
            religione può conoscere un rafforzamento diventando una dimensione centrale nella sfera
            privata e in quella pubblica.

5. Conclusioni



Come si diceva nell’introduzione, i posizionamenti
            identitari non sono fissi, ma in continua evoluzione, di conseguenza l’immagine qui
            proposta, che restituisce frammenti di vita di alcune ragazze di origine bengalese e
            marocchina, incontrate in un momento specifico delle loro
            esistenze, non va considerata come un fermo immagine stabile nel tempo, ma come uno
            spaccato temporaneo. Pertanto, risulterebbe estremamente interessante incontrare queste
            stesse ragazze tra cinque, dieci anni per comprendere cosa è stato delle loro esistenze,
            che percorsi di vita hanno intrapreso, quali hanno abbandonato, come si è venuto
            ridefinendo il rapporto con l’Islam. Ed ugualmente interessante sarebbe allargare questa
            stessa ricerca ai giovani maschi, per comprendere affinità e differenze tra traiettorie
            maschili e traiettorie femminili, sottraendo la prospettiva di genere a un appiattimento
            sulla sola analisi delle condizioni delle donne. Ad oggi i cosiddetti studies
                on men and masculinities appaiono quanto mai necessari, di fronte alla
            riformulazione dei modelli di femminilità e mascolinità in una prospettiva di ricerca
            che, nel momento stesso in cui indaga le pluralità identitarie dei figli e delle figlie
            delle migrazioni, li colloca all’interno delle dinamiche e delle problematiche proprie
            della dimensione giovanile, e non solo di quella migratoria ereditata dai loro genitori. 
Noi siamo una generazione, una fetta di popolazione, che è
                ancora incastrata nella scatola dell’immigrazione, non riesce ad uscire fuori da
                quel binomio […] perché l’Italia non riesce a capire che c’è una buona parte di
                italianità in quella generazione, in noi, io. Viene sempre molto legato al fenomeno
                migratorio, però io sono il risultato di una scelta migratoria che non ho fatto io.
                Noi siamo anche giovani, quindi ci spetta anche una considerazione legata ai temi
                giovanili, dello studio, del lavoro, dell’accesso ai diritti […]. Noi vorremmo che
                il tema delle seconde generazioni fosse competenza delle politiche giovanili e non
                più delle politiche sociali (Souad, 28 anni, di origine marocchina).





[1]  «Leciti», «corretti» dal punto di vista dell’osservanza dei
                principi islamici.

[2]  Si usa qui il concetto di giovani consapevoli che si tratta
                    di una costruzione storica, sociale e politica. La categoria di «giovani» è
                    tutt’altro che neutra, risente delle strutture ideologiche dei contesti in cui è
                    utilizzata [Bourdieu 1984].

[3]  Le differenze di età tra le intervistate dei due gruppi
                    sono anche il prodotto delle differenti storie dei percorsi migratori di
                    bengalesi e marocchini in Italia. Se i secondi sono incominciati ad arrivare
                    negli anni ’70 per stabilizzarsi negli anni ’80-’90 e il fenomeno dei figli
                    delle migrazioni ha di conseguenza una storia più lunga, i primi sono arrivati
                    negli anni ’90, per vedere un boom delle presenze negli
                    anni 2000. 

[4]  Vedi, su quest’aspetto, l’Introduzione
                    al volume.

[5]  Un caso fra tutti è quello del lavoro delle donne fuori
                    casa: sebbene spesso stigmatizzato, quando non è svolto all’interno di
                    un’attività commerciale della famiglia, sta crescendo in conseguenza della crisi
                    economica e della disoccupazione tra gli uomini.

[6]  Si tratta di figure molto diffuse anche tra i ceti medio
                    bassi.

[7]  Tali moschee, situate per lo più all’interno dei quartieri
                    dove la presenza di bengalesi è più alta, sono spazi fortemente «etnicizzati» in
                    cui la lingua utilizzata è per lo più il bengalese.

[8]  Sul fenomeno dell’influenza dei canali televisivi arabi
                    nella formazione religiosa si veda Renata Pepicelli [2014b].

[9]  Nella città di Roma, è particolarmente attivo il centro
                    islamico al-Huda, nel quartiere di Centocelle. Il sabato e la domenica,
                    sfruttando i locali di una scuola pubblica non lontana dall’omonima moschea,
                    offre a centinaia di bambini di ambo i sessi, per lo più figli di famiglie
                    arabofone, ma non esclusivamente, corsi di arabizzazione e di formazione
                    religiosa.

[10]  Si legge sul sito web dell’associazione www.giovanimusulmani.it: «Le attività del Gmi sono finalizzate
                    all’inserimento dei giovani musulmani in seno alla società attraverso quel
                    processo di “equilibrazione identitaria” legata al fatto che i giovani musulmani
                    in Italia, spesso di origine immigrata, vivono a cavallo tra due culture, due
                    lingue, due mondi […]. Il Gmi accompagna i giovani musulmani nella formazione
                    della loro identità musulmana e italiana nella quale la propria fede e la
                    propria appartenenza all’Italia si sposano e non si contraddicono». Fondata nel
                    2001, Gmi è considerata vicina all’Ucoii (Unione delle comunità e organizzazioni
                    islamiche in Italia). Per un’analisi dell’attività di Gmi si veda Annalisa
                    Frisina [2007]. 

[11]  Per quanto non manchino figure femminili influenti nella
                    sfera pubblica, queste ultime non sono considerate alla stregua degli uomini,
                    non godendo della stessa popolarità.

[12]  Le ragazze di origine marocchina intervistate frequentano
                    licei, corsi universitari e/o lavorano come assistenti di volo, accompagnatrici
                    turistiche, mediatrici culturali, pasticcere […]. Le università scelte sono sia
                    di indirizzo umanistico che scientifico. Nel primo caso spesso i percorsi di
                    studio prevedono anche corsi di lingua araba, una scelta dettata dalla volontà
                    sia di rafforzare le conoscenze linguistiche tramandate dalle famiglie sia di
                    trasformare queste stesse in una risorsa lavorativa. Anche le ragazze di origine
                    marocchina intervistate attribuiscono un valore alto allo studio, similmente a
                    quelle di origine bengalese.

[13]  Per far fronte agli alti costi abitativi è pratica comune
                    in molte famiglie bengalesi subaffittare una stanza della casa a un’altra
                    famiglia o a piccoli gruppi di uomini soli. Tali pratiche hanno una ricaduta
                    nella vita delle ragazze, che si possono sentire limitate nei movimenti
                    all’interno della casa per la presenza di uomini estranei alla famiglia.
                

[14]  Differentemente per la comunità marocchina non si
                    registrano così alte concentrazioni abitative in una medesima area e le
                    strategie messe in campo per far fronte ai costi del mercato immobiliare romano
                    non prevedono comunemente la pratica del subaffitto ad estranei, quanto
                    piuttosto la condivisione temporanea con parenti, il trasferimento in zone più
                    periferiche della città e in alcuni casi, estremamente minoritari, contemplano
                    anche la pratica dell’occupazione abitativa all’interno di percorsi politici
                    strutturati. 

[15]  Il termine bari può essere tradotto
                    come «casa», e corrisponde allo spazio fisico e sociale dato dall’unione in uno
                    stesso villaggio, o in uno stesso quartiere, di più
                        household. Generalmente i membri dei gruppi
                    residenziali che formano un bari sono tra loro imparentati
                    in linea maschile.

[16]  Il neo-tradizionalismo che si sta diffondendo nella
                    comunità sta portando all’emergere di nuove pratiche religiose, come, ad
                    esempio, l’osservanza di un più stretto codice di interdizioni
                    alimentari.

[17]  Con hijab si fa riferimento a una
                    forma di velo che copre la testa e, solitamente anche il collo, lasciando il
                    volto scoperto; con niqab si intende una forma di velo che
                    prevede anche la copertura del volto. Per le differenze tra i veli si veda
                    Renata Pepicelli [2012a].

[18]  Se tra le ragazze di origine bengalese il principio della
                    copertura del corpo è diffusamente osservato in rispetto alla volontà dei
                    genitori, che nella gran parte dei casi lo ritengono obbligatorio, tra le
                    ragazze di origine marocchina i posizionamenti sono vari. C’è chi si vela e chi
                    non lo fa seguendo in tutto e per tutto gli stili e le mode delle coetanee non
                    musulmane.

[19]  D’altronde, a livello nazionale e internazionale, il
                    governo marocchino sta portando avanti un discorso di autopromozione molto
                    forte, presentandosi come un paese che offre opportunità di crescita e sviluppo.
                    In questa azione si distinguono le attività del Ministero per i marocchini
                    residenti dall’estero che organizza una serie di attività per i figli delle
                    migrazioni come ad esempio il programma di vacanze studio in Marocco denominato
                    Universités d’été (www.marocainsdumonde.gov.ma).
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Annalisa Frisina presenta le principali transizioni biografiche narrate dalle
                giovani musulmane intervistate a Padova, mostrando come nel loro corso di vita, il
                qui e l’altrove si riarticolino nei passaggi cruciali delle loro vite.
                L’identificazione religiosa emerge in prospettiva diacronica, dunque, viene
                presentata come dinamica e mutevole. Nella narrazione delle intervistate, infatti,
                l’Islam assume una diversa rilevanza in particolari momenti della propria vita.
                Ripercorrendo le biografie di queste giovani donne, inoltre, si mette in luce come
                da una prospettiva di genere la cittadinanza mostri il suo carattere duplice e
                contraddittorio. Vengono presentati sia i modi in cui la cittadinanza viene evocata
                per rivendicare diritti, per partecipare e per negoziare le proprie appartenenze,
                sia i contesti nei quali appare un vincolo all’esercizio della propria capacità di
                agire e viene vissuta come una domanda di assimilazione. Il testo è diviso in tre
                parti, ciascuna composta da quattro sezioni: le narrazioni che richiamano il
                passato, quelle che riguardano il presente e, infine, quelle che anticipano il
                proprio futuro. Questa scelta è riconducibile ad un approccio alla sociologia dei
                giovani che mette al centro la temporalità e il cambiamento.





Questo saggio presenta le principali
            transizioni biografiche [Olagnero e Cavaletto 2008] narratemi dalle
        giovani musulmane che ho intervistato a Padova, mostrando come nel loro corso di vita, il
            qui e l’altrove (non solo il paese di origine
        dei genitori, come vedremo) si riarticolino nei passaggi cruciali delle loro vite.
L’identificazione religiosa emerge in
            prospettiva diacronica, dunque, e viene presentata come dinamica e mutevole.
        Nella narrazione di ciascuna delle mie intervistate, infatti, l’Islam assume una diversa
        rilevanza in particolari momenti della propria vita.
Ripercorrendo le biografie di queste giovani donne,
        inoltre, metterò in luce come da una prospettiva di genere la cittadinanza mostri
            il suo carattere duplice e contraddittorio:
La cittadinanza è un forte concetto liberatorio che è stato
            utilizzato da molti gruppi per lottare per i loro diritti, per partecipare, per essere
            inclusi, oltre a difendere i diritti conquistati in precedenti lotte. Ad ogni modo,
            sembra che la cittadinanza venga usata in modo crescente come un meccanismo
            disciplinante, per regolare che cosa le persone dovrebbero fare o come dovrebbero
            comportarsi per diventare cittadini corretti e «normali» [Lister et
                al. 2007, 73][1].


Vedremo allora sia i modi in cui la cittadinanza viene
        evocata per rivendicare diritti, per partecipare e per negoziare le proprie appartenenze,
        sia i contesti nei quali appare un vincolo all’esercizio della propria capacità di agire e
        viene vissuta come una domanda di assimilazione.
Il testo è diviso in tre parti: le narrazioni che
        richiamano il passato, quelle che riguardano il
            presente e, infine, quelle che anticipano il proprio
            futuro[2].
Questa scelta non è motivata solo dal tipo di
        narrazioni generate attraverso un particolare metodo d’indagine (l’intervista biografica),
        ma è riconducibile ad un approccio alla sociologia dei giovani che mette al centro la
            temporalità e il cambiamento [Woodman e Wyn
        2015, 121]. 
Nelle conclusioni, farò un esercizio di
            immaginazione sociologica [Mills 1959], per riflettere sui problemi
        privati (troubles) delle mie intervistate come questioni pubbliche
            (issues) e provare a mettere in relazione le storie delle loro vite
        con il particolare contesto storico in cui si trovano a dover diventare adulte.
1. Sguardi sul
            passato



Raccontandomi la loro vita, le mie intervistate[3] hanno spesso evocato l’evento della migrazione familiare. Si è trattato di
            una scelta dei genitori, subita più che desiderata dalle figlie e che ha comportato la
            prima grande svolta nelle loro biografie. 
Questo cambiamento cruciale è ricostruito
            rievocando le memorie familiari e viene rielaborato in modo da tessere una continuità
            tra allora e ora, tra ciò che si è lasciato alle spalle e come si mantengono i legami
            attraverso le frontiere.
Nel caso di alcune ragazze, in realtà, le
            migrazioni familiari ricordate sono interne all’Italia, da sud a nord. In questo caso,
            guardandosi indietro sembra prevalere la nostalgia, per rapporti umani più calorosi e
            disinteressati, che non si sono più ritrovati a
            Padova.
1.1. Ricordare le
                radici: ciò che si è perso e ciò che rimane



Mi ricordo quando sono arrivata qui, a 9 anni… Non volevo
                    venire, non volevo, pregavo mia mamma di non venire in Italia. Allora ho detto:
                    «voglio mettermi la jellaba, il vestito tradizionale
                    marocchino, così capiscono subito chi sono!» […]. Non volevo lasciare gli zii a
                    Casablanca, ero cresciuta con loro […]. Più di tutti non volevo lasciare mia
                    nonna, una donna con una forza pazzesca. Pensa che era scappata da un matrimonio
                    combinato, una cosa impensabile all’epoca, si parla degli anni cinquanta… Mi
                    hanno detto che quell’uomo che la voleva non si è più sposato da quanto ci è
                    rimasto male […]. Ti racconto come ha conosciuto mio nonno, che faceva il
                    partigiano, contro il colonialismo francese. Mia nonna viveva bene, andava al
                    cinema. Ma il cinema era boicottato e mio nonno l’ha beccata che usciva dal
                    cinema […]. Anche mia nonna è diventata partigiana […]. È sempre stata una donna
                    molto forte ed io l’ho notato fin da piccola. Se lei vedeva, ad esempio, un
                    poliziotto che fermava qualcuno ingiustamente lei ci litigava, faceva di tutto
                    […]. Nel quartiere era considerata un po’ […] una pazza, tanto era forte.
                    Capito? Io ho sempre visto lei come mio punto di riferimento nella mia famiglia
                    […] E quando ora le mie amiche mi dicono: «Beata te, hai un marito fantastico,
                    buono, sei così libera…». Io rispondo: «Anche lui è fortunato» e per me è
                    normale che sia così, forse perché sono cresciuta vedendo mia nonna e mio nonno. (Hind[4], 25 anni, di origine marocchina).


Hind non intende dimenticare le sue radici e
                indossa la jellaba per affrontare il viaggio verso l’Italia. Ha
                legami familiari forti e il suo modello di donna è la nonna, scappata da un
                matrimonio combinato e partigiana nella lotta anticoloniale. La memoria familiare,
                del colonialismo e della migrazione, le consente di posizionarsi come un soggetto
                attivo: non è disposta a nascondere le sue appartenenze (la
                    jellaba come primo biglietto da visita con gli italiani) ed
                è fiera di poter agire come una donna forte, in primis nella
                relazione di coppia (la libertà invidiata dalle amiche di origine
                marocchina).
Peggy Levitt [2009] sostiene che, anche se i
                figli delle migrazioni non sono coinvolti verso il paese di origine
                allo stesso modo dei genitori, è importante non trascurare
                il fatto che sono cresciuti in spazi sociali transnazionali. Non tutti i figli delle
                migrazioni vengono socializzati attraverso l’influenza sistematica di «persone,
                oggetti, pratiche, know-how delle loro patrie ancestrali» [Levitt 2009, 1226], ma
                molti, in particolari momenti della loro vita, si possono trovare a «riscoprire» ciò
                che li lega al paese di origine. Gli spazi sociali transnazionali sono fluidi,
                mutano nel tempo e sono differenziati, poiché, ad esempio, alcuni attori sono
                impegnati regolarmente in pratiche che attraversano i confini, mentre per altri
                (probabilmente la maggioranza) si tratta di attività occasionali.
Nelle mie interviste, le ragazze originarie
                del Marocco hanno raccontato le loro più o meno regolari vacanze estive nel paese
                dei genitori per lo più come un «dovere» da compiere (quasi a cadenza annuale),
                mentre quelle originarie del Bangladesh hanno riferito di essere andate nel paese
                dei genitori due o tre volte al massimo, in occasione di matrimoni e
                funerali.
D’altra parte, qualche ragazza ha scelto di
                andare nel paese dei genitori per brevi periodi, per diverse ragioni. Hind è l’unica
                che ha scelto di andare a fare volontariato in Marocco, per quasi un anno.
In Marocco ho avuto esperienze fantastiche, come quando mi
                    sono presa il sabbatico e sono stata quasi un anno lì, a fare volontariato… Con
                    delle ragazze avevamo formato un bel gruppo, facevamo campagne di
                    sensibilizzazione contro la droga… perché sai, ci sono giovani delle classi
                    molto basse che usano droghe fai da te… tipo colla, cose dannose […]. Li ho
                    conosciuti e ho imparato a non giudicare, non giustifico, ma li capisco. Uno di
                    questi, ad esempio, mi diceva: «Mia madre fa la domestica, i soldi li prende mio
                    padre alcolizzato e ci picchia tutti». Capisci? Può darsi che se io avessi avuto
                    la sua vita avrei fatto molto di peggio […]. In Marocco poi ho visto donne
                    velate che facevano attività sportiva, che per me non esisteva! Tipo una che
                    correva sempre sulla spiaggia, un’altra che faceva arti marziali […] Allora io,
                    vedendo che c’era chi giocava a calcio, da spudorata come sono ho detto: «Posso
                    giocare anche io con voi a calcio?». E mi hanno detto di sì. E con noi si è
                    unita altra gente. Ogni giorno giocavamo insieme a calcio, ragazzi e
                    ragazze […]. Quello che sono ora e che faccio qui lo
                    devo a tutte queste esperienze che ho avuto lì (Hind, 25 anni, di origine
                    marocchina).


Solo retrospettivamente è possibile
                comprendere come un’esperienza (in questo caso «l’anno sabbatico») abbia avuto delle
                conseguenze importanti nella propria vita. Hind esercita la sua riflessività e mette
                in relazione ciò che è diventata dopo (ad esempio, una ragazza che sa aiutare senza
                giudicare chi si trova in difficoltà e che è anticonformista) con le opportunità di
                crescita e maturazione che ha avuto nel suo soggiorno in Marocco.
Nel racconto di Jasmin, invece, la memoria
                della migrazione si intreccia al trauma di un lutto familiare. Le radici fertili da
                non dimenticare sono quelle affettive del luogo in cui è cresciuta e i valori
                familiari di cui riappropriarsi.
Ho molti ricordi legati a Palermo, alla via dove vivevamo.
                    Sono stata molto fortunata a trovarmi in un contesto in cui la gente è così
                    aperta, molto accogliente. Il tipo del supermercato lo chiamavamo nonno, quello
                    del panificio era lo zio, tutta una famiglia allargata ed estesa […]. Grazie a
                    quelle persone, da timida sono diventata socievole, sveglia […]. Le esperienze
                    che mi hanno segnata sono due: la morte di mio padre in un incidente stradale,
                    dopo essere stato in coma due giorni, quando avevo sette anni; e quando mi sono
                    trasferita a Padova. Subito dopo la morte di mio padre mi sono fatta delle
                    domande: «Perché me? Perché Dio che è buono lo ha permesso?». Le risposte di mia
                    madre non mi soddisfacevano […]. In seconda media ho smesso di essere musulmana,
                    cioè ho iniziato a mangiare carne di maiale, non pregavo […]. In terza media
                    ormai ero agnostica e lo sono ancora. Però ho imparato il valore della
                    condivisione, di amore verso il prossimo, dalla mia religione. E rispetto chi
                    crede, non sono come il mio migliore amico ateo fino al midollo che ha un
                    atteggiamento di scherno verso i credenti. La sua visione mi dà un senso di
                    vuoto. La religione aiuta, è un sostegno psicologico, una sorta di amico
                    immaginario…Pur non essendo più credente rispetto i credenti e non escludo nulla
                    […]. Io mi sento molto siciliana, non italiana, perché l’Italia ha varie
                    sfaccettature. Mi sento molto siciliana. Non riesco a omologarmi ai padovani.
                    Arrivata qui la prima cosa che ho notato è che la gente tende ad essere molto
                    diffidente. Tu sorridi e loro […] quasi facessero fatica a sorridere (Jasmin, 18
                    anni, originaria del Bangladesh).


Jasmin ha imparato ad essere socievole grazie
                al calore di quei palermitani che la facevano sentire una della famiglia. Arrivata a
                Padova in seguito alla morte del padre, non può fare a meno di osservare le
                abitudini differenti e la riservatezza di molti abitanti del nord Italia che nella
                sua esperienza diviene espressione di diffidenza, chiusura. Allora, dopo ormai molti
                anni vissuti a Padova, continua a sentirsi, melanconicamente, siciliana, ricordando
                la sua infanzia felice a Palermo. Inoltre, la morte del padre è stato un evento
                traumatico che le ha fatto vacillare la fede. Ora si definisce agnostica, ma afferma
                che dalla sua religione ha imparato valori importanti, come la condivisione. Non
                tutto è perduto e, confrontandosi con i suoi pari autoctoni, si accorge che, pur non
                essendo più credente, non ha un atteggiamento di superiorità verso i credenti. Non
                esclude nulla, forse Dio esiste o forse è (solo) un sostegno psicologico.
Nell’infanzia delle ragazze intervistate,
                però, c’è stato anche un trauma collettivo, che ha avuto conseguenze di lungo
                termine nelle loro vite.

1.2. Ricordare l’11
                settembre: scoprire l’insicurezza di vivere in tempo di guerra al terrorismo



L’11 settembre 2001 le ragazze da me
                intervistate avevano tra gli 8 e i 13 anni. Nei loro ricordi familiari, vengono
                riportati episodi di vita quotidiana in cui l’Islam è diventato uno stigma, sinonimo
                di terrorismo. Essere identificati come musulmani significava subire varie forme di
                discriminazione.
Subito dopo l’11 settembre, ovunque io passavo a scuola,
                    sentivo questo qui dietro di me: «Osama Bin Laden! Osama Bin Laden!». Non mi
                    mollava mai! […]. Ai miei non l’avevo detto, perché erano molto preoccupati in
                    quel periodo. Se lo avessero saputo mi avrebbero mandata in Marocco, perché
                    secondo loro quello lì mi avrebbe fatto del male (Zahra, 26 anni, di origine
                    marocchina).


Dopo l’11 settembre abbiamo vissuto qualche episodio di
                    razzismo, per strada, soprattutto mia madre. Una volta le hanno
                    tirato le uova. E poi quando passava verso casa le
                    dicevano: «Talebana, talebana!» (Alya, 23 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Mi ricordo che dopo l’11 settembre mio papà ci ha riuniti
                    tutti: «State attenti, è successo così e così…». A quell’epoca sentivi delle
                    notizie! Prendevano gente a go-go, senza nessun motivo, magari perché uno aveva
                    un cd che parlava di spiritualità e aveva la barba […] cioè a caso, prendevano e
                    mettevano dentro! Come quei ragazzi di Badia Polesine che avevano la cartina e
                    li hanno presi dicendo che volevano fare un attentato a Padova […]. C’era il
                    terrore. Mi ricordo che addirittura in casa dicevano: «Spegnete i telefoni,
                    tutti ci ascoltano e traducono male. Ogni scusa è buona...». E mi avevano fatto
                    cancellare le canzoni che ascoltavo sulla Palestina. «Cancella tutto, chissà se
                    l’ascoltano che cosa capiscono, che interpretazioni danno!» […]. Lui è sempre
                    stato il responsabile della moschea, immagina […]. La cittadinanza non
                    gliel’hanno data perché non si sono mai fidati di lui per questo, per la paura
                    del terrorismo […]. Ma lui ora ha fatto ricorso […]. Quanto tempo, quanti soldi
                    per far valere i suoi diritti (Hind, 25 anni, di origine marocchina).


Il terrore qui menzionato riguarda la
                sospensione dello stato di diritto, gli abusi della polizia e le detenzioni e
                espulsioni arbitrarie, che sono state compiute in nome della guerra globale al
                terrorismo islamico. Questo evento ha significato nelle biografie di molte ragazze,
                la paura di una perdita di controllo sulle proprie vite, soprattutto percepita
                attraverso le raccomandazioni dei loro genitori. Nelle interviste l’evento viene
                messo in relazione a quanto è avvenuto anche in seguito e molte ragazze non sembrano
                più disposte a fare la parte delle cittadine sospettate, discriminate, sempre
                bisognose di dover prendere le distanze da quanto fanno dei criminali in nome
                dell’Islam.
June Edmunds e Bryan Turner [2002]
                sottolineano come eventi traumatici come le guerre hanno l’effetto di unire una
                particolare coorte di individui, rendendoli una generazione attiva. Secondo questi
                studiosi, ci troviamo di fronte alla «generazione del dopo 11 settembre 2001». Forse
                è eccessivo (ed etnocentrico) pensare che si tratti di un fenomeno globale e
                universale (come fanno gli studiosi citati), ma mi sembra sia una lettura plausibile
                per quanto accaduto ai giovani musulmani che hanno vissuto
                sulla loro pelle gli effetti dell’allarmismo sociale scaturito da quel tragico
                evento. Come ho argomentato altrove [Frisina 2006; 2007], l’Islam è divenuto per
                molti giovani musulmani figli dell’immigrazione uno stigma, una diversità non
                desiderata attribuita dallo sguardo altrui, ma – a seconda dei contesti
                dell’interazione e delle risorse a disposizione degli attori sociali – è diventato
                anche una risorsa per una presa di coscienza generazionale e per un protagonismo
                giovanile nella sfera pubblica (come accaduto nel caso dell’associazione dei Giovani
                Musulmani d’Italia).
Gli sguardi sul passato delle intervistate
                hanno inoltre narrato eventi che le hanno fatte soffrire, ma attraverso i quali sono
                state in grado di esercitare maggiore controllo sulle proprie vite. Quasi tutte le
                ragazze hanno ricordato alcune esperienze di discriminazioni vissute a scuola, per
                mettere in luce il cambiamento avvenuto in loro: da vittime passive a soggetti
                attivi in grado di rispondere a chi le offende. 

1.3. Ricordare la
                scuola: le discriminazioni e la voglia di farcela



Per le ragazze originarie del Bangladesh che
                ho intervistato il periodo delle medie viene ricordato come quello più difficile. Il
                colore della pelle è il primo significante razziale usato per
                inferiorizzarle.
Alle medie mi sono trovata malissimo con i compagni di
                    classe. Una presa in giro dopo l’altra… Poi ho deciso di dare una svolta alla
                    mia vita e di non farmi prendere più in giro. Sono cambiata radicalmente quando
                    sono andata alle superiori. Rispondevo, non mi facevo più sottomettere, ero
                    stufa di essere discriminata solamente per il colore della mia pelle. Quindi
                    cercavo di rispondere alle persone, usando ovviamente l’intelligenza. Ad
                    esempio, dicevo «Voi vi abbronzate per essere come me, quindi è inutile che mi
                    prendete in giro per il mio colore della pelle» (Susie, 24 anni, originaria del
                    Bangladesh).


In terza media un mio compagno di classe, un ragazzo
                    dell’est, mi ha detto: «sporca negra». Sono una persona con un po’ di furore
                    dentro. Gli ho detto: «Scusami, perché dovrei essere sporca se negra?». E lui:
                    «Perché il tuo colore è fatto così e voi siete schiavi». «Innanzi tutto non sai
                    nemmeno dove si trova il Bangladesh e soprattutto fatti un minimo di cultura.
                    Che cosa pensi di ottenere insultandomi? Mi fai ridere, tu sei un immigrato, lo
                    sai?» E non mi ha più risposto […]. I primi due anni di liceo avevo una
                    professoressa terribile, di destra, filofascista[…]. E un po’ mi piaceva, perché
                    era intelligente anche quando mi insultava, mi chiamava «treno indiano» per
                    darmi della ritardata mentale (Jasmin, 18 anni, originaria del
                    Bangladesh).


A scuola c’è sempre stato un compagno che si divertiva a
                    farmi incazzare… prendendomi in giro per la mia carnagione scura. Tipo, un
                    giorno non c’era la corrente nella scuola e lui mi manda un messaggio e mi
                    chiede «Ma dove sei?» ed ero vicino a lui. Per dire che è buio e io scura
                    scompaio… Poi dopo ho imparato bene la lingua e ho iniziato a rispondergli
                    (Stella, 17 anni, originaria del Bangladesh).


Nell’esperienza di diverse ragazze, imparare a
                rispondere ai compagni che le offendevano è stata la premessa per imparare poi a
                ribellarsi anche alle discriminazioni compiute dai docenti.
In prima superiore ho avuto una prof. di matematica che,
                    vabbè, era proprio razzista. «Voi musulmani puzzate, voi…». Una volta però mi ha
                    detto: «Vai, fuori dalla classe! Voi marocchini siete i soliti» ed io mi sono
                    girata e le ho detto: «Ma come cavolo si permette, lei che occupa quella
                    posizione?! Lei dovrebbe essere un modello educativo». Le avevo detto di tutto e
                    di più, la odiavo. Col tempo, poi, mi ha chiesto scusa. Non mi facevo mettere i
                    piedi in testa. Ero una rapper, tutta catene giganti, pantaloni extralarge, un
                    maschiaccio col velo! (Hind, 25 anni, di origine marocchina).


Una volta la prof. di religione – e non facevo religione, ma
                    comunque la conoscevo e la salutavo – arriva e mi fa: «Stiamo facendo l’Islam in
                    classe. Puoi venire, per favore?». E sono andata. Le domande che mi facevano
                    erano del tipo: «I tuoi genitori ti picchiano?». È stato davvero traumatico per
                    me […]. Poi tira fuori il passo dell’adulterio, senza capirne il senso, il
                    contesto, e ci credo che mi chiedono i compagni se i
                    miei mi picchiano! Un nervoso […]. «Tu sei promessa sposa a qualcuno?». Ed io:
                    «No, sono libera di scegliere». Allora arriva una: «Anche un cristiano?». Ed io
                    le dico: «E tu te lo sposeresti un musulmano?». E lei, insieme a tutte le altre,
                    in coro: «Noooo!». Allora perché se dico io che non sposerei un cristiano è una
                    cosa assurda, un delitto, mentre se lo dicono gli altri è una cosa normalissima?
                    (Sofia, 18 anni, originaria del Marocco).


Nelle scuole pubbliche italiane non esiste un
                insegnamento pluralista alle religioni. I figli delle migrazioni stanno rendendo
                ineludibile affrontare i limiti del modello di laicità italiana a dominanza
                cattolica [Frisina 2011; 2015]. Le ragazze musulmane hanno riportato diversi episodi
                da loro vissuti come traumatici, in cui si sono trovate a dover imparare a difendere
                la propria religione dai pregiudizi dei compagni di classe e dalla complicità di
                alcuni insegnanti.
L’agency delle ragazze
                intervistate è emersa anche nei racconti di altre esperienze difficili, i conflitti
                vissuti in famiglia. 

1.4. Ricordare i
                conflitti familiari: scontrarsi per potersi sentire libere



Sentendomi oppressa e non capita dal mio nucleo familiare,
                    stavo pensando di allontanarmene… Poi cominciano le discussioni, non ci capiamo
                    più e metti in dubbio se veramente i tuoi genitori ti vogliono bene […]. Perché
                    vedi quelli degli altri, fai paragoni e pensi: «Perché loro fanno quello che
                    vogliono ed io no? I miei genitori non mi amano?». E i genitori ti vedono un po’
                    persa, si preoccupano sempre più, vedono che segui un modello che per loro non è
                    giusto e non vedono altra scelta che rinchiuderti, punizioni… E poi ad un certo
                    punto esasperati arrivano alla violenza. Sono totalmente contraria alla
                    violenza, però un po’ li capisco […]. Non capisco le bastonate o addirittura chi
                    uccide i propri figli, casi rarissimi, però gli schiaffi […]. Ma tu quando
                    arrivano pensi: «È la goccia che ha fatto traboccare il vaso». Anche se è un
                    vaso che hai riempito tu […]. Quindi ho deciso di andarmene di casa, un po’
                    aiutata dai servizi sociali, perché appunto c’era stata questa violenza, c’erano
                    stati gli schiaffi […]. Sono andata a vivere a quindici
                    anni in questa comunità di ragazze e lì, la felicità. Hai quello che vuoi, tutta
                    la vita materiale che vuoi. E accecata da queste cose materialistiche pensi di
                    vivere all’italiana […]. Comunque mia nonna, che sta in Marocco, nonostante la
                    sua età, nonostante le sue idee, è stata sempre dalla mia parte. Sai cosa mi ha
                    detto? «Sei stata brava, saresti potuta scappare anche prima». Lei ci mette
                    sempre un po’ di humor (Zuleika, 20 anni, di origine marocchina).


Sono andata via di casa. Ho sempre vissuto libera grazie
                    alla libertà che mi ha dato mia madre e che ho fatto mia, sempre più mia […].
                    Fino a quattordici anni ho fatto quello che ho voluto. Poi ad un certo punto
                    salta su mio fratello e dice che non gli piace il mio modo di vivere. A me non
                    piace il suo! Insomma il clima generale era: «Sei troppo italiana, anzi sei una
                    persona schifosa». Ma io ho una buona percezione di me, non dico di essere il
                    top ma mi piaccio, so che quel che mi diceva non era vero ma la famiglia è
                    importante per me e mi feriva molto. Alla fine pensavo di essere sbagliata io,
                    poi ho capito che se non avevo i loro stessi valori culturali, non credevo al
                    loro stesso credo, non voleva dire che ero una brutta persona. Semplicemente non
                    possono aspettarsi che dopo diciotto anni che vivo qua, sono cresciuta qua, e mi
                    hanno dato libertà, che io poi ci rinunci (Jasmin, 18 anni, originaria del
                    Bangladesh).


I figli vogliono vivere all’italiana [...]. All’italiana per
                    modo di dire, perché tutto il mondo è così. Ma così la vedono i genitori. E
                    vagli a dire che anche nei paesi arabi ci stanno cose del genere […]. Io non ho
                    più conflitti. So che finchè sto sotto il tetto dei miei genitori devo adeguarmi
                    alle loro regole. Esco solamente se ho la necessità di uscire […] sono la
                    classica ragazzina protetta un po’ da tutti i fratelli e controllata un po’ da
                    tutti (Rania, 25 anni, di origine marocchina).


Nei brani citati viene riportata la
                rappresentazione dominante di che cosa significhi «vivere all’italiana» per molti
                genitori musulmani immigrati: comportarsi come se tutto fosse lecito
                    (halal), ad esempio, fumare e bere alcool, uscire la notte
                e fare sesso. In breve, vivere perdendo i riferimenti morali e religiosi dati dalla
                famiglia di origine. 
In realtà, questa contrapposizione è anche il
                frutto di discorsi mediatici e politici che narrano in maniera stereotipata
                (attingendo ad un repertorio neo-orientalista di matrice
                coloniale) la violenza sulle donne musulmane (basti pensare al caso di Hina o delle
                altre figlie uccise da padri «perché volevano vivere all’italiana»). Quando ad
                essere uccise sono donne italiane (non musulmane) si tratta di raptus di follia, di
                eccessi di gelosia (e la responsabilità è tutta individuale); quando invece sono
                donne musulmane è senza dubbio la loro religione misogina ad averle ammazzate (e la
                responsabilità è tutta collettiva). In questo modo, si rafforza l’idea della
                compiutezza della modernità occidentale/italiana e si perpetua l’arretratezza e il
                tradizionalismo degli Altri/dei musulmani. Come ho sostenuto altrove [Frisina
                2008a], ciò ha delle conseguenze pesanti per quelle giovani che rimangono
                intrappolate nell’idea che la ricerca di maggior autonomia in quanto donne comporti
                un tradimento verso la propria famiglia, la propria religione. C’è bisogno di
                cambiare discorso e di riconoscere che se è anche vero che i conflitti familiari
                sono comuni, spesso danno luogo a negoziazioni non violente.
La riflessività delle ragazze intervistate
                mostra dei faticosi percorsi in cui le figlie si scontrano quotidianamente con i
                familiari, imparando a negoziare e a capire quando è il caso di insistere e quando
                invece di lasciare perdere. Il loro protagonismo è frutto di una lenta e lunga
                maturazione. 
Ricordo le stralitigate con mia madre […] siamo di coccio
                    entrambe. Io non ho potuto fare molte cose che hanno potuto fare gli altri, sono
                    stata diversa […]. Però ad un certo punto ho pensato che voglio anche essere un
                    po’ diversa […]. Se le altre ragazze facevano nell’adolescenza un po’ quel che
                    volevano, io no, ero sempre limitata, più di adesso […]. Nell’adolescenza ho
                    sbagliato magari a urlare troppo, impormi con la violenza su mia madre […]. Poi
                    ho capito che la comunicazione è alla base di tutto e il problema è anche la
                    lingua, abbiamo molte difficoltà […]. Ma se ci parli bene, con calma, ti capisci
                    di più […]. Un po’ lei non capisce, un po’ è testarda. Però alla fine a me non
                    interessa. Se non vuole che esca, non esco. Secondo me le scelte importanti sono
                    altre (India, 24 anni, originaria del Bangladesh).


Ho fatto imparare a mia madre una lezione: l’abito non fa il
                    monaco, non deve giudicare una persona dal suo modo di
                    vestire. Mia madre si è comportata con me come i suoi
                    con lei, in modo classico [...]. Parte il no dal padre, dal vertice e lo dice la
                    madre, l’intermediario. E quindi c’è stato sempre questo scontro […]. I genitori
                    non sanno molto comportarsi con i figli, ma poi piano piano imparano, che non
                    puoi dire no e basta, devi far ragionare […]. Adesso comunque se voglio andare a
                    dormire dalle mie amiche fanno un po’ di storie, ma mi fanno andare. Anche
                    perché sono una persona che se una cosa me la metto in testa non mi smuove
                    nessuno (Jamila, 21 anni, di origine marocchina).


Io e mio papà ci siamo sempre scontrati, ma in un modo
                    bello. Lui mi ha sempre detto: «Devi studiare, basta col tempo libero! Devi solo
                    studiare». Ed io gli ho risposto: «Guarda che non esiste solo lo studio, ho
                    anche le mie robe […]. Prova tu, lavora tutto il giorno e non andare coi tuoi
                    amici». E arriva lo scontro. Ma io e mio papà abbiamo sempre scherzato, parliamo
                    di tutto, ovviamente le cose riservate le lascio per me, ma ho un rapporto
                    bello, diretto. Per esempio, mi chiama con la voce brutta: «Vieni a casa». Ed
                    io, che sono da tre giorni fuori, da mio zio: «No, non voglio, grazie». Il
                    giorno dopo richiama: «Pronto, non vieni a casa?». Ed io: «Senti, che cosa vengo
                    a fare a casa?». E lui: «Ok, ciao». E il giorno dopo: «Dai vieni, non lasciare
                    la casa vuota, perché lo fai?». Allora torno. Sempre così facciamo. Litighiamo,
                    me ne vado. Facciamo la pace, torno (Amina, 20 anni, originaria del
                    Marocco).


Anche i genitori cambiano, imparano a
                negoziare. Come raccontano Jamila e Amina, ci sono madri e padri che per amore delle
                proprie figlie sanno mettersi in discussione e che sanno confrontarsi anche con
                umorismo. Sono pratiche poco conosciute e ancor meno riconosciute
                pubblicamente.


2. Sguardi sul
            presente



Le traiettorie di vita delle ragazze che ho
            intervistato sono punteggiate non solo da transizioni più o meno traumatiche ed eventi
            critici avvenuti in passato. I mutamenti sono anche in corso e i loro sguardi sul
            presente mostrano micro transizioni inerenti la fase di vita che stanno
            vivendo.
La maggior parte delle intervistate hanno tra i 18
            e i 25 anni, vivono in quella fase che è stata chiamata emerging
                adulthood [Arnett 2000]. Diventare adulte nei loro racconti significa
            sentire che si sta investendo sulla propria vita per crescere come persone e come
            cittadine. 
2.1. Studiare: un
                valore familiare e un modo per emanciparsi



Come era emerso già da una ricerca
                pioneristica sui musulmani in Italia [Saint-Blancat 1999a], lo studio è un valore
                che viene trasmesso da molte famiglie immigrate e ciò viene motivato anche
                religiosamente. Dalle narrazioni delle ragazze che ho intervistato, emerge la
                gratitudine verso i genitori che supportano i loro sforzi per avere una buona
                istruzione ed è anche chiara la dimensione di genere: le ragazze sentono di
                conquistare maggiori spazi di manovra proprio grazie alla loro riuscita scolastica. 
I miei hanno solo quello in mente, vogliono che tu vada bene
                    a scuola e poi sei a posto, non chiedono altro. Se vai bene a scuola, puoi fare
                    quello che ti pare. Allora io vado molto bene a scuola e ho potuto anche
                    viaggiare, andare a fare un’esperienza studio in Francia, poi Olanda […]. In
                    Finlandia ho fatto stage in una scuola di inglese. Facevo l’insegnante coi
                    bambini piccoli. Ho imparato molto, sono cresciuta molto. Mio fratello invece va
                    male a scuola e gli stanno sempre addosso. E non va da nessuna parte (Sofia, 18
                    anni, di origini marocchine).


Rispetto a tante famiglie, nella mia lo studio è molto
                    valorizzato. Me lo hanno sempre detto: «L’investimento che vale per tutta la
                    vita è lo studio». Così siamo responsabili del nostro futuro […]. Ora faccio
                    infermieristica e non mi sono ancora arresa, appena riesco vorrei fare medicina,
                    magari in inglese, per avere una prospettiva più internazionale […]. Mi sto
                    impegnando molto nello studio (Alya, 23 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Non si studia solo per sperare di trovare un
                buon lavoro. Nelle narrazioni emerge che nel percorso avviene una maturazione.
                Studiando, sentono di diventare (più) adulte.
Ho sempre fatto la pendolare e ho fatto questa fatica perché
                    studiare per me è importante. Ho fatto l’università per me stessa, per nessun
                    altro, non per trovare lavoro […]. Sono riuscita a fare l’università grazie alle
                    borse di studio, mi sono arrangiata sempre senza chiedere soldi ai miei
                    genitori, che non ne hanno tanti [...]. Studiare ti responsabilizza e mi ha
                    portato ad una crescita profonda (India, 24 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Naturalmente, non è fatta di solo studio la
                vita delle ragazze intervistate. I loro racconti offrono uno spaccato
                interessantissimo sulle pratiche del «multiculturalismo quotidiano» [Colombo e Semi
                2007]. Tra i loro passatempi, mi concentrerò sulla moda e sulla musica, perché sono
                gli ambiti in cui stanno contribuendo a costruire una cultura giovanile
                islamica.

2.2. Coltivare le
                proprie passioni: la moda e la musica islamica



La moda e la musica sono elementi centrali
                delle culture giovanili. Come per altri giovani musulmani cresciuti in paesi
                europei, per le mie intervistate questi elementi vengono usati per affermare le
                proprie appartenenze multiple, miscelando influenze culturali diverse, e per
                costruire un Islam giovane, «cool», che sfidi le rappresentazioni su ciò che è
                islamico sia dei genitori sia della società maggioritaria in cui sono inseriti. 
Guarda che qua sei in Italia! Perchè porti il velo? Guarda
                    che senza il velo saresti bellissima… Come se non puoi essere bella con il velo!
                    […]. Mi piace comprare i veli in Marocco, ma anche qui da Zara, Mango, Promod…
                    Ormai da qualche anno c’è la moda del vestito lungo, gonna lunga, trovo ampia
                    scelta. Anche di veli. Da H&M con i saldi trovo veli a 2-3 euro. Insomma, ne
                    ho anche troppi! E mi piace vedere su Facebook pagine come Hijab
                        elegante, e su instagram seguo una fashion
                    designer musulmana dell’Indonesia, Dian Pelangi… Lì ci sono mode interessanti,
                    anche in Malaysia. Anche se le cose più belle le trovi dalla Turchia, la moda
                        dell’hijab è partita da lì in particolare […]. Altri
                    interessi nel tempo libero? Ascolto Sami Yussef e Maher
                    Zain, ovviamente (Zahra, 26 anni, origini marocchine).


Attingendo a risorse diasporiche, le giovani
                musulmane italiane stanno elaborando la loro versione dell’islamic fashion
                e, per alcune di loro, le pratiche estetiche diventano una forma di
                anti-razzismo quotidiano[5]. A chi intima loro di «vestirsi all’italiana», cioè di scoprirsi e
                svelarsi (cioè di integrarsi assimilandosi), rispondono affermando la possibilità di
                essere belle e musulmane. Attraverso i social network e Youtube
                imparano a rendere «cool» e giovane la prescrizione islamica del velo[6].
Hijab elegante mi piace perché mettono
                    diversi vestiti, moderni, di ultima generazione, insomma. E allora tu riesci a
                    trovarti, a ispirarti. Le stiliste musulmane hanno lavorato tanto e ci sono
                    sempre nuovi modi di mettere il velo e di combinarlo coi vestiti. Le ultime
                    mode, soprattutto in Marocco, è di mettere il velo alla turca, foulard di seta e
                    con i capelli raccolti qui dietro…non in alto, con la gobba stile paesi del
                    golfo, capito? […]. Come musica ascolto gli Outlandish, dalla Danimarca, non so
                    se li hai mai sentiti. Ci sono due musulmani, uno pakistano e uno marocchino ed
                    un altro che penso non è musulmano, dalla Colombia mi pare. Parlano dell’Islam,
                    ma non solo! (Sarah, 25 anni, origini marocchine).


Gruppi musicali come gli Outlandish, stanno
                contribuendo a formare una «hip hop umma», che coniuga l’appartenenza ad una
                comunità religiosa globale (la umma) con l’appartenenza alla
                cultura giovanile globale (l’hip hop). Da una prospettiva postcoloniale, Amir Saeed
                [2014] sostiene che in gioco ci sia la costruzione di alleanze trasversali in chiave
                anti-razzista e anti-imperialista. Attraverso l’esempio del videoclip più noto degli
                    Outlandish (il brano è la reinterpretazione di
                    Aicha), lo
                studioso afferma che l’hip hop islamico sta costituendo una voce contro-egemonica
                (nel brano citato compaiono donne musulmane belle, indipendenti e
                    religiose).
Oltre a questa dimensione controculturale, va
                rilevato l’apprezzamento tra le intervistate anche del versante più commerciale
                    dell’islamic pop. Ho potuto costatare in diversi contesti
                (dialogando con giovani musulmani al di là della presente ricerca) come personaggi
                quali Maher Zain siano amatissimi ancor più che tra le giovani di origine marocchina
                intervistate (tra i 18 e i 25 anni), tra le adolescenti musulmane (sotto i 18 anni).
                La forza di questo artista è quella di rassicurare i genitori musulmani: in fondo è
                musica halal, lecita perché fatta «a buon fine», cioè trattare
                temi religiosi. Il brand musicale islamico è un settore in
                espansione: permette di fare e ascoltare musica, purché non metta in tentazione e
                magari riconcili con Dio, mostrando quanto può essere bello e «cool» essere
                musulmane/i.
Mi piace il rap tunisino e quello marocchino. Quelli che
                    parlano di robe serie, non di idiozie. Che denunciano le violazioni dei diritti
                    umani, le violenze, le ingiustizie […]. Ascolto Muslim, ma ovviamente poi
                    ascolto anche Sami Yusuf […]. E poi Maher Zain, l’idolo delle ragazzine […]. Mi
                    piace molto andare a fare shopping da H&M, ma un po’ dappertutto…Compro e
                    mischio! Ho veli di tutti i colori, soprattutto tanti fantasiosi. Con i colori
                    capisci come mi sento, anche coi colori esagerati trasmetto quello che ho dentro
                    […]. Mi piace indossare anche le jellaba disegnate da me,
                    con la borsettina. Scelgo sempre colori esagerati, ho tipo il verde smeraldo con
                    il beige dorato, oppure il turchese e il rosa shocking! Insomma, non mi piace
                    essere la fotocopia degli altri […]. Le mie amiche all’inizio mi criticano, poi
                    me li chiedono in prestito (Hind, 25 anni, di origini marocchine). 


Non è che bisogna portare il velo in modo anonimo… Cioè, può
                    essere un punto che va a valorizzare il tuo stile, la tua personalità […]. Però
                    dipende anche dal budget economico della propria famiglia, perché tanti hanno
                    problemi economici e non possono permettersi di fare le «Mipsterz», vestirsi in
                    modo bello e particolare, per loro diventa una cosa superflua. Secondo me il
                    video delle Mipsterz è bellissimo e ti fa capire che
                    qui siamo indietro (Sofia, 18 anni, di origini marocchine).


La moda islamica in Italia e in Europa va
                contestualizzata nella diffusione globale del revival islamico [Tarlo 2010]. È un
                mercato in espansione, che negli ultimi anni ha visto moltiplicare le ditte
                specializzate nell’islamic fashion ed ha influenzato grandi
                catene di moda low cost che ormai puntano esplicitamente ad
                attrarre clienti musulmane. Ad esempio, nel nord Europa, H&M e Mango mettono in
                vetrina manichini di donne velate [Moors e Tarlo 2013]. Sofia pensa che la moda
                islamica sia un modo per valorizzarsi testimoniando la propria fede, ma riconosce
                che ci sono differenze di classe tra quelle musulmane alla moda che si arrangiano
                con capi low cost e le musulmane di classe media (come le
                Mipsterz, Muslim Hipsters) che indossano capi eleganti e accessori costosi in modo
                anticonformista (ad esempio, nel video Somewhere in America[7] del 2013 vediamo musulmane velate che vanno in skate o in moto in giro
                per New York). Altre musulmane sono critiche verso gli eccessi di questa tendenza,
                come Amina che ha visto i cambiamenti nelle sue cugine che vivono in Marocco e, a
                suo parere, sono diventate esageratamente modaiole, finendo per prendere poco sul
                serio la religione. 
In Marocco ho delle cugine che si mettono il velo solo per
                    moda. Ecco, questa è un’esagerazione, non va bene. Va bene sentirsi belle col
                    velo, però non è che puoi metterlo o no, a seconda se ci sta bene col vestito!
                    Non ha più senso, così (Amina, 20 anni, di origini marocchine).


Per le ragazze originarie del Bangladesh, la
                moda islamica non è legata all’hijab, ma alla «moda modesta»,
                che permette di essere belle senza essere provocanti. Tra le mie intervistate, due
                sorelle fashion bloggers rivendicano esplicitamente di essere
                fieramente musulmane senza indossare quello che è diventato
                l’emblema dell’Islam e di sentirsi belle prendendo le distanze dal modello egemonico
                di bellezza bianca/occidentale. 
Crescendo ho avuto questa consapevolezza del mio corpo, sono
                    cambiata, è tramontato l’ombelico di fuori…L’eleganza è tutt’altro […]. Da
                    adolescente vuoi assomigliare al gruppo, farti notare. E vivi male che la
                    bellezza in Europa è stereotipata, bianca, bionda, occhi azzurri, alta, magra
                    […]. Mia sorella ed io siamo fashion blogger. L’idea del blog è nata per far
                    vedere che si può essere belle senza essere stereotipate, anche se non si è
                    bionde con gli occhi azzurri […]. Si può vestirsi bene anche senza scoprirsi
                    […]. Ho guardato molti fashion blog e mi sono detta: «Che palle! Le ragazze sono
                    tutte uguali». Io voglio cambiare questo concetto, soprattutto in Italia. A
                    Londra ci sono tante fashion blogger musulmane velate seguitissime […]. Siamo
                    italiane provenienti da altri paesi, siamo musulmane credenti senza portare il
                    velo. Questa è la nostra linea […]. La moda è una questione sociale, noi siamo
                    per la moda modesta, per far capire che puoi essere di tendenza, puoi essere
                    bella, puoi vestirti all’occidentale e alla musulmana […]. Noi siamo per la moda
                        low cost, mescoliamo capi di Zara, H&M,
                    Pull&Bear, Stradivaris (India, 24 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Il repertorio culturale al quale attingono
                queste giovani per coltivare le loro passioni (la moda e la musica) è composto da
                influenze che vanno ben al di là del qui (paese dove sono
                cresciute) e lì (paese di origine dei genitori). Come
                moltissimi altri giovani, sono esposte a flussi culturali globali.
                
Per studiosi come Ulrich Beck and Elisabeth
                Beck-Gernsheim [2009], quanto riportato sarebbe un altro tassello nella costruzione
                di una generazione globale, di cui i giovani musulmani
                potrebbero costituire un’unità.
Passiamo ora a discutere un altro mutamento in
                corso, legato ad una transizione che emerge in molte interviste: sentire di
                diventare adulte imparando a prendersi cura degli
                altri.

2.3. Prendersi cura
                degli altri: in famiglia e attraverso le frontiere



Il lavoro di cura è un’esperienza che sta
                segnando le biografie sia delle ragazze di origine marocchina che quelle originarie
                del Bangladesh. Queste giovani si prendono cura di familiari, aiutano bambini della
                propria comunità – ma anche bambini autoctoni – e si stanno impegnando in iniziative
                di solidarietà internazionale. In alcuni casi, è un impegno estremamente faticoso,
                ma viene fatto con dedizione. 
Alla mia sosia[8] direi di prepararsi a correre come una matta, ma di essere fiera di
                    quello che fa, di quello che ha. Di giorno studierà e lavorerà. Di notte, a
                    volte non dormirà, perché dovrà curare sua madre, che si sveglierà
                    all’improvviso e sveglierà anche lei. Anche quando dormirà, dormirà sempre con
                    la preoccupazione che possa succedere qualcosa alla mamma, che magari cade
                    mentre va in bagno […]. Insomma, si dovrà dare parecchio da fare, ma tutta
                    quella fatica, non sarà nulla quando la mamma le dirà il suo grazie sincero dal
                    cuore. Ora che è anziana ha bisogno di lei (Alya, 23 anni, originaria del
                    Bangladesh).


A me piace restare bambina, fregarmene delle regole, cantare
                    per strada, ridere per niente…E ho capito che non è una cosa negativa […].
                    Quando ero in ospedale con mia sorella, vedevo passare i volontari del club del
                    sorriso, i clown col camice bianco […]. Sono diventata una volontaria anche io,
                    ora faccio la clown velata in ospedale! Una volta sono entrata in una stanza,
                    erano del sud, con questo bambino c’erano le zia e la madre, santini di Padre
                    Pio, tappezzati di croci […]. Mi hanno vista e erano scioccate, all’inizio. Poi,
                    ridevano anche loro! […]. Sono successe cose molto belle. Ho fatto la clown con
                    i bambini profughi siriani, che stavano alla stazione di Milano. Mi dicevo:
                    «Cosa posso fare?» Al cibo ci saranno le associazioni che ci pensano, mi sono
                    detta che anche io potevo dare il mio contributo e ho
                    raccolto un po’ di giochi […]. E poi con i bambini è stata una cosa meravigliosa
                    […] perché probabilmente neanche loro sono abituati a vedere clown con il velo,
                    non so quanti ce ne sono nel mondo arabo […]. Un’esperienza molto positiva
                    (Hind, 25 anni, di origini marocchine). 


Hind fa la clown velata per i bambini che
                hanno bisogno di sorridere, siano essi autoctoni o profughi sirani. Ma, come
                sottolinea Peggy Levitt [2009, 1239], la religione è un potente fattore
                motivazionale per sconfinare, impegnandosi in attività di volontariato
                transnazionali. 
Sono a conoscenza del lavoro di Islamic Relief ormai da
                    anni. Vedevo quel che facevano dall’Inghilterra in altri paesi e mi piaceva.
                    Così quando è nata in Italia ho partecipato […]. Lavorano secondo principi
                    islamici, cioè dicono che quando devi aiutare qualcuno non devi interessarti se
                    è musulmano o meno, se è del tuo paese o meno, devi aiutare chiunque ne abbia
                    bisogno […]. Mi fido di questa organizzazione e faccio lì volontariato perché
                    come cittadina, come essere umano sento che ho il dovere di aiutare chi ha
                    bisogno (Zahra, 26 anni, di origine marocchina).


Faccio volontariato in Islamic Relief, perché sono presenti
                    in Palestina, Siria… E poi alla Croce Rossa, per essere presente qui, faccio la
                    volontaria in ambulanza nei fine settimana (Sofia, 18 anni, di origini
                    marocchine).


Nelle narrazioni di queste giovani, i
                beneficiari delle loro attività solidali non devono essere esclusivamente musulmani.
                La scelta di far parte di Islamic Relief è da loro motivata col fatto di prendersi
                cura di chi è percepito come «abbandonato» dalla comunità internazionale: non solo
                il popolo siriano, ma anche (e soprattutto) quello palestinese è l’emblema delle
                ingiustizie globali.
Sono ricominciati questi bombardamenti di Israele a Gaza
                    […]. Allora, last minute, io e una mia amica abbiamo
                    organizzato un flash mob. [...]. E moltissimi giovani hanno
                    risposto! Eravamo lì di fronte al comune con i palloncini con la scritta
                    «Palestina libera», in italiano. Abbiamo fatto il sit in e dopo abbiamo
                    regalato i palloncini ai bambini che passavano
                    (Zuleika, 20 anni, di origini marocchine).


Attraverso esperienze di flash
                    mob come quella raccontata da Zuleika, le giovani della ricerca
                esprimono i loro atti di cittadinanza. Ma non tutte si stanno sperimentando
                nell’attivismo politico, pur informale, e non sono riuscite ancora a manifestare
                pubblicamente la loro insofferenza verso le ingiustizie che riguardano le
                    loro vite.

2.4. Vivere da
                cittadine dimezzate: razzismi istituzionali e quotidiani



La maggior parte delle intervistate è in
                attesa della cittadinanza italiana[9]. Sono giovani che stanno vivendo questa lunga transizione (da straniere
                a cittadine) con molta frustrazione.
Lo so che non è una carta che ti fa cittadina di un luogo…
                    però è importante! Pensa solo allo sfruttamento per il permesso di soggiorno, a
                    tutti i soldi che ti prendono […]. E poi nei concorsi pubblici ti chiedono la
                    cittadinanza italiana. E sul lavoro hai più garanzie, è importante. Sono sempre
                    stata di sinistra, alle superiori ero in un gruppo comunista, non ho ancora
                    votato, ma appena potrò, lo farò. La cittadinanza è importante anche per questo,
                    per votare (India, 24 anni, originaria del Bangladesh).


Questo maledetto reddito, finalmente ce l’abbiamo avuto e
                    ho potuto fare la richiesta per la cittadinanza. Ma bisogna aspettare,
                    aspettare. E poi non mi sembra abbia molto senso questa storia del reddito per
                    poter chiedere la cittadinanza. Sono qui da quando avevo sette anni […]. Ho
                    portato il velo fino alle superiori, poi l’ho tolto all’università. Facendo
                    infiermeristica mi hanno detto che all’ospedale non è considerato igienico. E
                    poi anche io ho pensato che era diventato un ostacolo
                    nel fare amicizia (Alya, 23 anni, originaria del Bangladesh).


Non sono ancora cittadina italiana ed è uno dei problemi
                    principali di adesso. Mi tocca stare nella struttura protetta anziché mandare
                    via da casa mio fratello – mia madre e mia sorella lo farebbero per me – perché
                    lui fa reddito, è l’unico lavoratore […]. In questura mi sono sentita
                    molto…svalorizzata. La donna che lavora lì mi vede come un’altra straniera, a me
                    che sono siciliana dentro […]. Voglio fare medicina, questa cittadinanza devono
                    darmela, anche perché senza, ho molti più costi, è una questione di poter avere
                    una vita normale alla fine (Jasmin, 18 anni, originaria del Bangladesh).
                


Diventare cittadine[10] significa poter rivendicare diritti, poter partecipare e poter entrare a
                fare parte di un «noi». In realtà, molte intervistate sanno che la transizione verso
                la cittadinanza culturale, cioè l’essere considerate italiane nella vita quotidiana,
                sarà un processo ancora più lungo.
Nella vita quotidiana molte persone continuano a non
                    considerarmi italiana. Forse perché ho il colore della pelle mulatta (Amina, 20
                    anni, origini marocchine).


Ho amiche intime, che alla fine hanno un pensiero di
                    estrema destra, sono convinte che io sia l’eccezione. «Non sono razzista, sono
                    tua amica, ma odio tutti gli stranieri». Ad un certo punto perdo le speranze.
                    «Mio padre me lo dice sempre di stare attenta ai musulmani». Basta, ti scoraggi,
                    dai l’esempio, ma non basta […]. Adesso c’è tutta questa fantastica propaganda,
                    questo fantastico problema dell’Isis… ed è ancora peggio (Sofia, 18 anni,
                    originaria del Marocco).


Lavoro per una cooperativa che lavora per il Comune di
                    Padova. Assisto le persone che devono andare a fare visite all’ospedale, oppure
                    vado a dare le medicine, controllo che prendano le pastiglie giuste […]. Da una
                    settimana ho iniziato a mettere il velo e una signora che prima mi accettava (le
                    faccio compagnia quando non c’è la bandante), mi ha detto che non accettava
                    persone col velo e dovevo andarmene via. Le ho detto:
                    «Lei è andata a Medjugorie, ama la Madonna ed è velata». Ma a lei non importava,
                    non mi ha voluto più (Jamila, 21 anni, origini marocchine).


I processi di razzializzazione dei migranti e
                dei loro figli sono ancora più pesanti nella crisi economica. Partiti come la Lega
                Nord stanno rilanciando la loro corsa verso il consenso politico con i vecchi
                cavalli di battaglia: la xenofobia e l’islamofobia. Le ragazze intervistate
                avvertono che il clima sta mutando e con l’elezione a Padova di Bitonci pensano che
                gli episodi di razzismo saranno sempre più comuni.
Non è che perché c’è Bitonci tutto cambia. Però la Lega fa
                    questo effetto… Che quando passi per strada, la gente di solito ti guarda solo
                    male, invece ora è pronta a commentare. Ecco, Bitonci, gli ha dato quel diritto
                    […]. Sono anche cittadina italiana, voglio dire. Nessuno me lo toglie! Ma sai
                    qual è il problema ora? Non è tanto essere cittadini italiani, adesso. È le
                    scelte che fai nella tua vita. Ed io ho scelto di mettere il velo. È questo che
                    mi ostacola di più adesso, riguardo al lavoro, dico. Per me non è un problema,
                    però gli altri lo vedono sempre come un problema. È quello il brutto, cercano
                    solo scuse per dirti di non lavorare. «Scusa ma hai la cittadinanza italiana […]
                    Ah ce l’hai?» Ma hai il velo, niente lavoro, perché non puoi avere secondo loro
                    la bella apparenza (Rania, 25 anni, origini marocchine).


Ventidue anni che sto in Italia… e aspetto ancora la mia
                    cittadinanza! Cavoli, ti sembra possibile? […]. Senti sempre critiche, come
                    araba, straniera e ancora peggio come musulmana. I giornali locali sono pieni
                    di… cose assurde. E poi con Bitonci, pare che la vita debba diventare anche più
                    difficile […]. Vuole togliere la palestra per il Ramadan. È vero che è il luogo
                    dove si fa sport, non è per pregare. Allora, vogliamo un luogo migliore di
                    questo! (Amira, 25 anni, originaria del Marocco).


Passiamo ora ad analizzare i punti di svolta
                immaginati come prossimi e le transizioni che le intervistate si stanno accingendo a
                vivere.


3. Sguardi sul
            futuro



Nonostante i molteplici cambiamenti in corso e la
            generale incertezza che li accompagna, trovare un lavoro e costruirsi una famiglia
            appaiono ancora transizioni normative, passaggi ritenuti culturalmente necessari per
            diventare adulti. Per le mie intervistate il futuro è immaginato a partire da questi due
            traguardi. In realtà, come vedremo, ciascuna vive in modo diverso l’attesa di questi
            punti di svolta. Se è vero che tutte si accingono a riprodurre la norma (ad esempio
            quella del matrimonio come scelta inevitabile), molte stanno cercando di risignificarla.
            Inoltre, dalle interviste emerge anche l’aspettativa di una transizione più personale,
            legata al proprio percorso religioso.
3.1. Diventare
                musulmane «migliori»: il desiderio di conoscere e praticare di più l’Islam



Come ho evidenziato altrove [Frisina 2004], i
                percorsi delle giovani musulmane in Europa sono segnati da processi di
                individualizzazione della fede, che viene «riscoperta» in particolari momenti della
                propria vita e fatta «propria». Nel racconto di Jamila, ad esempio, la fede assume
                una nuova importanza e diventa fondamentale per poter dare una svolta alla sua vita,
                in seguito ad un’esperienza dolorosa. 
Non so leggere l’arabo, sono venuta qui a due anni, ho
                    fatto tutte le scuole qui. Mi sono presa il Corano in Italia, quello tradotto da
                    Piccardo, e lo sto leggendo tutto. Poi studio con le tante bellissime pagine su
                    Facebook: la Scienza del Corano, oppure Islam la vera religione […]. Molte cose
                    che erano vietate per la mia religione le ho fatte. La cosa peggiore è che in un
                    momento molto difficile, quando mi sono ritrovata a lavorare come badante, ero
                    così stanca, frustrata e stressata che ho detto alla mia amica che faceva uso di
                    cannabis di farmela provare. Volevo sconnettermi […] e mi sono sconnessa troppo.
                    Sono finita pure all’ospedale, in un reparto psichiatrico, perché non avevo
                    detto ai miei cosa avevo fatto, ma solo che avevo paura, che non ero più sicura
                    di quello che sentivo e di portarmi subito all’ospedale [...]. Per fortuna
                    sono riuscita a riprendere nelle mie mani la mia vita e
                    ad uscire da lì, con l’aiuto dei miei […]. Non ho preso le gocce che i medici mi
                    dicevano di prendere, ho smesso assolutamente di fare la badante e mi sono
                    ripresa. Mi è cambiata la vita. Ho capito che se la religione ti vieta certe
                    cose è per un motivo. Sono cambiata totalmente. Ora ho messo anche il velo e
                    voglio imparare a rispettare di più la mia religione (Jamila, 21 anni, di
                    origini marocchine).


Nella vita di Jamila accade un evento che
                rompe la continuità della propria esistenza: il carico lavorativo insostenibile e
                l’ospedalizzazione in seguito ad una sua trasgressione vissuta molto male (fumare
                cannabis e sentirsi «fuori controllo») le fanno sentire di aver toccato il fondo. La
                sua ritrovata religiosità, simbolizzata dalla scelta di mettere il velo, le sta
                dando forza e coraggio. Accanto a queste intense esperienze di rinascita della fede
                (quasi si trattasse di una conversione, di un’esperienza di «born again muslim»),
                troviamo molte ragazze che vivono il loro passaggio verso una rinnovata religiosità
                come una scelta che viene da lontano, che è già iniziata e che
                ha bisogno di rafforzarsi.
Essendo nata da genitori musulmani ero automaticamente
                    musulmana, non mi sono mai informata tanto sull’Islam […]. Ma ora sento il
                    bisogno di andare a cercare su internet, trovare siti affidabili e leggere,
                    leggere, anche dei libri. La mia consulente di fiducia è una napoletana
                    convertita all’Islam da vent’anni. Lei sì che è bene informata! È uno dei miei
                    punti di riferimento, voglio imparare la mia religione di più, grazie a lei, lo
                    sto facendo (Amina, 20 anni, origini marocchine).


Mia mamma mi ha insegnato da piccola le preghiere, poi
                    nell’adolescenza sei ribelle, non hai voglia di seguire la religione. Poi mano a
                    mano crescendo ho capito. La fede l’ho sempre avuta, ma ho iniziato a praticarla
                    dai 18 anni in poi. Perché la fede non può essere una cosa imposta. È una cosa
                    voluta da me (Susie, 24 anni, originaria del Bangladesh).


L’Islam è una religione positiva, ti invita ad aiutare il
                    prossimo, le persone in difficoltà. Ti aiuta ad avere un rapporto privato con
                    Dio, senza intermediazioni, senza gerarchie con la chiesa […]. Ti raccomanda di
                    non farti ingannare dalle passioni terrene, che sono
                    solo momentanee […]. Ho scelto sempre io la mia religione, è una cosa troppo
                    personale. Ho iniziato a pregare perché lo volevo io, sto studiando l’arabo
                    perché lo voglio io […]. E ora voglio informarmi di più, grazie ai bellissimi
                    forum su internet. Ad esempio, Forum nuove generazioni musulmane (India, 24
                    anni, originaria del Bangladesh).


Come è evidente da questi estratti di
                intervista, le giovani trovano i loro punti di riferimento dialogando tra pari,
                soprattutto attraverso forum e social network, e un ruolo importante lo stanno
                giocando le italiane convertite all’Islam, con le quali diverse interessate hanno
                creato intensi rapporti di amicizia e «sorellanza». In controluce, emergono le
                difficoltà di chi si sta occupando della formazione e della trasmissione religiosa
                di questa nuova generazione [Saint-Blancat 2004][11], in primis l’associazionismo islamico dei genitori
                immigrati. 
Nessuno ha il diritto di dire che questo è
                        halal e questo è haram, perché
                    alla fine siamo tutti esseri umani, tutti siamo esposti a sbagli e
                    l’intelligente è colui che quando sbaglia si rende conto del suo sbaglio […].
                    Seguire la religione al 100% nel modo corretto non esiste, non è mai esistita
                    una cosa del genere. Noi la religione l’abbiamo conosciuta tramite racconti,
                    letture, niente di vissuto direttamente […]. Prendiamoci le cose con calma,
                    rendiamoci conto che siamo musulmani, ma in un certo senso lo dobbiamo ancora
                    diventare, dobbiamo migliorarci sempre (Rania, 25 anni, di origini
                    marocchine).


È molto evidente che nell’Islam hai un rapporto diretto con
                    Dio. Noi non abbiamo il principio di infallibilità del papa come nel
                    cattolicesimo… noi no! [...]. Ma guardando il Corano è pieno di cose tipo
                    «Rifletti!» «Conosci!», ti invita a ricordare, riflettere. Ed è questo che
                    voglio continuare a fare (Hind, 25 anni, di origini
                    marocchine).


Quanto dicono Rania e Hind va letto nella
                lunga gestazione di un Islam diasporico [Saint-Blancat 2002,
                149] che consiste sia nell’esercizio di un distanziamento critico sia nella
                riappropriazione di un sé collettivo (la umma) e personale (il
                «mio modo di essere musulmana»). È uno spazio in cui sono compresenti sia il
                riconoscimento dell’importanza sociale dell’identificazione religiosa sia
                l’inevitabilità della sua «trasgressione»[12]. 
Più cresco più mi rendo conto che per quanto dica di essere
                    musulmana, realmente non sono proprio musulmanissima… Faccio il Ramadan, non
                    bevo alcolici, non consumo carne di maiale, e molte persone credono che l’Islam
                    sia questo, fare queste cose e basta. È stupido per me! Mi sento ignorante
                    riguardo alla mia religione, voglio conoscere di più, informarmi di più. Leggo
                    molto, soprattutto grazie a internet e Google, attraverso Facebook […]. Quindi,
                    sì sono musulmana, ma vorrei diventarlo di più, voglio lavorare di più sul mio
                    Islam (Zuleika, 20 anni, di origini marocchine).


Per molte giovani musulmane come Zuleika,
                disporre di una buona conoscenza religiosa significa anche rafforzare la propria
                capacità di agire [Frisina 2007; 2010b] e poter influenzare transizioni importanti
                come quelle di sposarsi e costruirsi una famiglia.

3.2. Farsi una
                famiglia da donne indipendenti: modelli di femminilità e mascolinità a
                confronto



Oltre a voler lavorare di più sul suo Islam,
                Zuleika vuole continuare a lavorare sulla sua indipendenza.
In questo momento la mia vita è abbastanza confusa, ma tra
                    qualche anno vorrei continuare a lavorare sulla mia indipendenza. Ovviamente il
                    significato di indipendenza per me è diverso da soli cinque anni fa. Vorrei non
                    dipendere da nessuno però allo stesso tempo dipendere
                    dalla mia famiglia, nel senso di avere legami forti con loro. Prima invece
                    pensavo che per essere indipendente fosse necessario tagliare i ponti con la
                    famiglia […]. Nel mio futuro, il mio candidato marito deve essere umile,
                    semplice, comprensivo. Non sono come quelle che pensano: «Prenditelo ricco, così
                    avrai la sicurezza». Ci sono cose più importanti, per esempio che abbia una
                    mente aperta, abbia fiducia della sua donna (Zuleika, 20 anni, di origini
                    marocchine).


Andare a vivere fuori dalla famiglia di
                origine (mantenendo buoni rapporti con i genitori) è un desiderio condiviso da molte
                ragazze che ho intervistato.
Il mio desiderio e la mia voglia è quello di andare a
                    vivere da sola, per scoprire un altro mondo all’infuori dei miei genitori.
                    Vorrei essere più autonoma, sentirmi libera, non seguire per forza quello che mi
                    dicono gli altri della mia famiglia. Voglio imparare a vivere da sola, a essere
                    indipendente. E dopo questa esperienza pensare a farmi una famiglia […]. E dopo,
                    prendermi un uomo musulmano di qua, cresciuto in Italia o in Europa. Di uno
                    marocchino non mi fiderei tanto, so che prendono una ragazza giusto per arrivare
                    al loro obiettivo, arrivare in Europa. Non lo prenderei anche per la differenza
                    di cultura e mentalità che abbiamo […]. Io voglio insegnare ai miei figli anche
                    come controllarsi. Se avrò figli maschi, sapere rispettare le ragazze,
                    controllarsi. Insomma, li crescerò insegnandogli il rispetto e la fiducia
                    (Rania, 25 anni, di origini marocchine).


Loro non concepiscono l’idea che una ragazza possa
                    staccarsi dalla famiglia e andarsene via, come individuo, non come moglie di
                    qualcun altro. Le donne del Bangladesh prima sono figlie, poi sorelle, poi
                    mogli, poi madri, mai donne emancipate. Io sono Jasmin, voglio essere me, non
                    voglio essere identificata con qualche maschio. Detto questo, mi piacerebbe fare
                    una famiglia. Ma su queste basi, chi mi vuole dovrà saperlo (Jasmin, 18 anni,
                    originaria del Bangladesh).


Come ha ben illustrato Francesco Della Puppa
                [2014], sono in corso trasformazioni significative nella maschilità di uomini che
                sono migrati dal Bangladesh all’Italia. Dal suo studio ad Alte Ceccato (in Veneto),
                riusciamo a cogliere che ciò che appare fondamentale a molti uomini da lui
                intervistati non è tanto il pericolo che i familiari
                (incluse le donne) adottino «stili di vita occidentali» ma che misconoscano le
                origini e la discendenza familiare. I cambiamenti in corso, perché siano
                condivisibili, andranno dunque reinseriti nelle memorie familiari. 
Da tutte le interviste emerge un forte
                attaccamento verso la famiglia di origine[13], anche nel momento in cui le ragazze si stanno immaginando di prenderne
                le distanze e fare scelte alternative, optando per modelli di femminilità e
                mascolinità diversi per costruire la propria indipendenza e quella delle proprie
                figlie. 
Voglio continuare a lavorare, a vedere i miei amici, andare
                    al cinema, vedere il mio cricket… Non devo essere costretta a cucinare, se non
                    voglio. E non devo per forza avere figli, se non mi va. E se li avrò non devo
                    per forza educarli alla scuola islamica, cercherò di insegnargli io i principi,
                    lascerò che sia loro l’interpretazione… In realtà, non vorrei neanche dei figli,
                    è tanto difficile con loro restare indipendente… Certo non vorrei diventare la
                    tipica donna bengalese, oppressa alla fine, che senza suo marito non sa vivere,
                    senza i suoi figli non è niente… Per me è tutto la famiglia, ma… a me piace
                    essere femminile ma non troppo? Capisci? (Alya, 23 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Dalle interviste emerge anche che ci sono
                genitori che offrono anche modelli alternativi a quelli prevalenti e che sono
                disposti a lasciare l’iniziativa ai figli (in alcuni casi loro stessi hanno compiuto
                scelte «ribelli» rispetto alle aspettative della famiglia di origine).
I miei mi hanno sempre detto: «Te lo scegli tu, così poi
                    tra qualche anno non ti vieni a lamentare e a dire che non ti piace e che è
                    colpa nostra». A me piacerebbe trovare qualcuno a cui piace la letteratura,
                    magari Jibran, simpatico, intelligente ma che non sa di esserlo, quindi umile.
                    […]. E che magari spieghi l’Islam ai figli come il libro di Ben Jelloun (Sofia,
                    18 anni, di origini marocchine).


Nostra mamma sapeva che non avremmo mai accettato un
                    matrimonio combinato, conosce i nostri caratteri, sa che siamo ribelli […]. Mia
                    mamma sa che abbiamo portato i nostri ragazzi a casa perché vogliamo sposarci
                    con loro […]. Lui è un credente, non ha mai praticato il cristianesimo. Io l’ho
                    avvicinato spiegandogli la mia religione, ma la fede è una cosa personale, se ci
                    credi bene altrimenti è inutile che ci prendiamo in giro […]. Ha accettato tutte
                    le mie limitazioni, sto con lui da cinque anni ormai (Susie, 24 anni, originaria
                    del Bangladesh).


Ho conosciuto il mio ragazzo su internet, su un forum
                    sull’arte. Avevo 18 anni […]. Vorrei costruire una famiglia con lui, penso che è
                    la persona giusta, è molto credente, si è convertito all’Islam e ha la mentalità
                    aperta […]. Educheremo i nostri figli non dicendo solo no, ma spiegando le
                    motivazioni quando diremo dei no. È stato il problema con mia madre (India, 24
                    anni, originaria del Bangladesh).


Costruirsi una famiglia significa (ri)creare
                un ordine morale, (ri)affermare valori che terranno insieme i vari membri che la
                costituiranno. La famiglia però è sempre più un luogo di discussione e nelle
                esperienze di molte famiglie (immigrate) sembra ormai inevitabile ridiscutere come,
                dove, quando e con chi sposarsi [Grillo 2008]. Anche nel caso dei matrimoni
                combinati tra i migranti originari del Bangladesh in Italia sono state documentate
                una pluralità di declinazioni [Della Puppa 2014, 84-98] in cui il ruolo degli sposi
                varia. Ad ogni modo, come abbiamo appena visto nel caso di India e Susie, la
                famiglia a volte è chiamata a legittimare le scelte delle figlie. 
Hind, invece, è l’unica che ha già superato
                il guado delle contestazioni familiari legate al matrimonio [Karlsson Minganti
                2010]. 
Ci siamo fidanzati nel 2009 e sposati nel 2012. Tutti ci
                    dicevano: «È impossibile! I matrimoni misti falliscono!». Arriva un amico di mio
                    papà e ci mostra che il 70% dei matrimoni misti falliscono. Ed io gli ho detto:
                    «Scusa, non possiamo essere in quel 30% che va a buon fine?!». E poi, lui è
                    sposato con una francese! […]. Sono fiduciosa per il
                    futuro della nostra famiglia (Hind, 25 anni, di origini marocchine).


La fiducia nel futuro appare invece molto
                meno radiosa quando si pensa al proprio ingresso nel mondo del lavoro.

3.3. Lasciare
                l’Italia, un paese «per vecchi»?



Le ragazze che ho intervistato sembrano
                consapevoli sia degli alti tassi di disoccupazione giovanile che della precarietà
                che segna le esperienze lavorative dei giovani italiani. Sono indecise, come molti
                altri loro coetanei autoctoni, se restare o lasciare il paese nel quale sono
                cresciute.
Non posso continuare a gravare sui miei genitori, studierò
                    Commercio Estero per poter viaggiare. Per viaggiare però il denaro è un problema
                    molto grande […]. Non è che studio, magari tutta la vita, faccio tanti
                    sacrifici, i miei ne hanno fatto tanti, per fermarmi di colpo qui. Non so se
                    stare qui o lasciare l’Italia, non è che dico me ne vado per forza da Padova,
                    sono aperta a vedere ciò che mi dà, ciò che succederà in Italia […]. Ma intanto
                    penso anche al Canada, ai paesi nordici come la Danimarca… Non si sa mai (Sofia,
                    18 anni, di origini marocchine).


Chi opta con decisione per restare in Italia
                (2 su 20), immagina comunque di trasferirsi in un’altra città italiana.
Vorrei lavorare nella comunicazione e marketing,
                    soprattutto nella moda […]. Amo moltissimo Bologna, proprio mi sono innamorata,
                    spero di trovare lavoro lì e trasferirmi un giorno. È una città ricca di diverse
                    culture e non è bigotta (Susie, 24 anni, originaria del Bangladesh). 


Tra le ragazze originarie del Bangladesh,
                prevale la prospettiva di andare a «Londoni» (non solo Londra, ma anche Birmingham,
                Bradford, Odham, Luton, Derby, Rugby, Manchester)[14], descritta dalle loro famiglie come l’unico
                modo per fuggire dalla disoccupazione o dai lavori
                malpagati e precari e per salvaguardare gli investimenti fatti nell’istruzione delle
                figlie. 
Londra è la seconda Sylhet, un secondo Bangladesh, dicono.
                    C’è una terza, quarta generazione, ormai. Come Little Italy in America, ecco
                    […]. Lì valorizzano tanto i giovani, ad esempio i giovani chirurghi italiani
                    vanno là e li apprezzano, sono diventati primari, hanno molto successo. In
                    Italia ti preparano bene, l’istruzione pubblica ti fa sognare di essere qualcun
                    altro, ma poi se sei di ceto sociale basso rischi di restare sempre lì [...] Qui
                    non c’è molto per i giovani, nessun lavoro part-time pagato decentemente per
                    poterti mantenere […]. I lavori per i giovani sono solo sfruttamento! (Alya, 23
                    anni, originaria del Bangladesh).


Alya coglie aspetti importanti della società
                italiana contemporanea: la mobilità sociale intergenerazionale è bassa, se non
                bloccata [Schizzerotto, Trivellato e Sartor 2011]; le nuove generazioni dipendono
                molto dalle loro famiglie (e questo significa che le diseguaglianze si
                rafforzano).
La crisi economica incombe nelle vite delle
                ragazze intervistate. Come fosse un cerchio che si sta per chiudere, molte di loro
                iniziano a pensare che una nuova migrazione familiare le costringerà ad una nuova
                transizione biografica.

3.4. Realizzarsi
                altrove: crisi economica, nuove migrazioni familiari e prove di
                contro-diaspora?



Come hanno mostrato Saraceno, Sartor e
                Sciortino [2013] le diseguaglianze nei diritti e nelle condizioni di vita degli
                immigrati in Italia sono forti e pervasive. Le disparità con gli autoctoni
                riguardano, ad esempio, la collocazione nel mercato occupazionale e nel reddito da
                lavoro, le condizioni abitative, l’accesso al servizio socio-sanitario,
                l’esposizione al rischio di povertà e deprivazione materiale, il contributo fiscale
                ai conti pubblici italiani. 
La crisi economica attuale ha indubbiamente
                peggiorato le condizioni di lavoro e di vita degli immigrati e delle loro famiglie
                [Pugliese 2014]. Recenti studi in Veneto [Sacchetto e
                Vianello 2013] hanno mostrato una mobilità al ribasso degli immigrati, che si sono
                trovati a perdere la dignità del lavoro regolare, così dolorosamente conquistato. La
                crisi ha espulso fuori dalle fabbriche molti cittadini di origine straniera e, di
                fronte alla prospettiva dell’impoverimento progressivo o del ritorno dello
                sfruttamento (ad esempio, nel lavoro agricolo stagionale e precario), ci sono padri
                che sono tornati nel paese di origine o che, se ancora relativamente giovani, hanno
                tentato una nuova migrazione.
Mio padre ha perso il lavoro e vuole trasferirsi in
                    Francia, a Lione. Ha un grandissimo coraggio […]. Mia mamma è un po’ spaesata,
                    vorrebbe stare qui, ma poi si convince e cerca di convincermi: «In Francia ci
                    sono più diritti…». Lei va per sentito dire. Sto cercando tutti i modi per
                    restare qui, ma è davvero molto difficile (Jamila, 21 anni, di origini
                    marocchine).


Mio padre adesso non lavora più, è in Marocco, ma gli manca
                    l’Italia (Hind, 25 anni, origini marocchine).


Un fenomeno ancora inesplorato è quello delle
                possibili «contro-diaspore» dei figli delle migrazioni in Italia. Anastasia Christou
                e Russell King [2010] hanno mostrato come delle figlie di migranti greci in Germania
                erano andate a vivere nel paese dei loro genitori (prima della crisi economica) per
                sfuggire ad un controllo familiare e sociale diventato per loro insostenibile. Le
                motivazioni per migrare nel paese dei propri genitori possono essere diverse e nel
                caso delle ragazze marocchine emerge chiaramente che sta giocando un ruolo
                importante l’intraprendenza dello stato marocchino[15].
Lui vive ad Agadir. L’ho conosciuto con l’università
                    estiva, organizzata dal Ministero degli Esteri, per i giovani marocchini
                    all’estero che sono studenti universitari. Arrivano dal Canada, dall’America,
                    dall’Europa. Sai, cercano di attirare un po’ questi ragazzi per farli
                    riconoscere di nuovo nel Marocco. I ragazzi di solito
                    vanno in Marocco in vacanza… e a volte mal volentieri!
                    Ma quando ti si presenta questa vacanza a buon prezzo, ci vai! […]. Sto pensando
                    di sposarmi e andare a vivere là. Adesso, secondo me, è più facile vivere là.
                    Qui una mamma lavoratrice si trova spesso a fare tutto da sola, appoggiarti ad
                    una struttura costa veramente tanto […]. Lì le strutture per l’infanzia si
                    stanno sviluppando molto bene […]. A me piace cucinare, ma non tutti i giorni.
                    Là è diventato una cosa normalissima, si ordina la cena da fuori, parlo della
                    famiglia media… Sei stanca? Ordini il pasto fuori per la famiglia, è una prassi,
                    ormai. Oppure cucina tranquillamente il tuo maritino o andate tutti a mangiare
                    fuori (Zahra, 26 anni, di origini marocchine).


Oltre all’attrattiva del Marocco, c’è anche
                la spinta che proviene dalle esperienze negative vissute in Italia, che viene spesso
                rappresentato come un paese non in grado di valorizzare né i giovani, né la
                pluralità culturale e religiosa.
Qui è difficile, anche per chi ce la fa. All’università
                    abbiamo un professore di origine marocchina. E ai miei compagni non andava giù.
                    «Abbiamo gente islamica che va a dare lezione a noi!?!» e altre cose assurde. È
                    dura… A chi mi ha detto: «Tornatene a casa tua» ho sempre risposto a tono, ma
                    ora inizio a farci un pensierino […]. Il Marocco è più aperto, sarà il fatto di
                    aver messo insieme arabi, andalusi, berberi […]. I bambini parlano arabo,
                    francese, inglese. Loro vedono con ammirazione quelli che arrivano da fuori.
                    Tempo fa avevo il sogno di finire gli studi e andare in Marocco, candidarmi per
                    fare il sindaco, ad esempio. Ma alla fine io ci vado solo per le vacanze, non so
                    se sarei in grado […]. Mi piacerebbe lavorare in ambasciata, non per fare
                    festival inutili, ma per promuovere la cultura, facendo conoscere i talenti che
                    sono qua, valorizzare i marocchini-italiani, magari aprire un centro culturale
                    dell’Islam, per mostrare la bellezza dell’arte, i dipinti, la musica… O anche
                    solo avere un mio studio dove creare la mia arte, esporre le mie opere, di
                    italo-marocchina. Chissà se sarà possibile farlo qui (Amira, 25 anni, di origini
                    marocchine).


Mentre le ragazze di origine marocchina
                provano a immaginarsi in Marocco[16] o genericamente «in qualche altra parte del
                mondo», per la maggioranza delle ragazze originarie del Bangladesh le migrazioni
                familiari a «Londoni» appaiono quasi come una destino.
Mio papà si è trasferito a Londra e vorrebbe ci
                    trasferissimo anche noi. Lavorava in una fabbrica e l’hanno licenziato nel 2009.
                    Ha lavorato con le bancarelle in centro, in Piazza delle Erbe, ma non riusciva a
                    guadagnare abbastanza. Allora è andato a Londra e ora lavora in un ristorante. È
                    brutto dover ricominciare tutto da capo, ma non vedo alternative. Andrò anche
                    io, non posso certo restare da sola (Stella, 17 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Ho cercato come una pazza un lavoro, ma è impossibile, c’è
                    crisi. Vabbè, alla fine mi trasferisco anche io a Londra. Ci stanno andando
                    tutti. Anche per i miei figli sarà meglio (Sabrina, 21 anni, originaria del
                    Bangladesh).


Io adoro l’Italia, è il mio secondo Bangladesh, ma i miei
                    genitori hanno deciso di andare a Londra. Dicono che sarà meglio anche per il
                    mio lavoro. Ma io non ho ancora deciso se voglio fare l’insegnante di religione
                    islamica o la ballerina di Bollywood! (Debi, 16 anni, originaria del
                    Bangladesh). 


Rispetto alle ragazze di origine marocchina,
                nessuna delle ragazze del Bangladesh pensa di andare a vivere nel paese dei suoi
                genitori. Ciò non stupisce, dato che ne danno una rappresentazione molto critica,
                costruita informandosi tramite social media, dialogando con i familiari e, in alcuni
                casi, anche attraverso l’esperienza diretta vissuta durante i (brevi) soggiorni in
                Sylhet.
Il Bangladesh è un paese assolutamente corrotto, non c’è
                    giustizia. Non vivrei mai lì. Cresci i tuoi figli e poi vanno ad una
                    manifestazione e te li ammazzano […]. E poi per le ragazze […] non mi piace
                    l’ipocrisia e non mi piace il controllo. Lo vedo come funziona tra i compaesani.
                    È tutto un far vedere che le figlie sono super
                    religiose, o meglio super conservative culturali… Ma poi è tutta scena (Alya, 23
                    anni, originaria del Bangladesh).


Non andrei mai a vivere in Bangladesh, per le donne è
                    durissima. C’è ancora il femminicidio… e se nasce una femmina ti dicono: «Ah, mi
                    dispiace» (Jasmin, 18 anni, originaria del Bangladesh).




4. Conclusioni



Nella loro canzone Padova città del
                peccato[17], il gruppo Fratelli Kamikazer, parte della crew Cous cous
                klan, canta il ritornello «Ti ringrazio per tutto quello che mi hai
            insegnato, benvenuti nella città del peccato […]. Nel bene e nel male questa è casa mia.
            Dedicato a chi mi ha detto: vai via!». 
Molte tra le ragazze che ho intervistato si
            identificano con questa canzone e pensano che Padova sia la loro casa, nonostante si
            siano sentite dire più volte nel corso della loro vita che non erano cittadine italiane
            e sarebbero dovute tornare al «proprio paese».
È come se oggi, dopo anni in cui hanno lottato
            quotidianamente per vedersi riconosciute come presenze legittime, sentano di dover
            lasciare la loro casa per diventare adulte (affermarsi nel lavoro, costruirsi e dare un
            futuro alla nuova famiglia).
Le loro narrazioni sono di tipo progressivo,
            ripercorrono la loro vita, di transizione in transizione, immaginandosi di andare verso
            il meglio (cercare di migliorarsi, crescere anche spiritualmente, migliorare la propria
            vita). Questo comporta saper mettere in discussione tutto ed è accompagnato da dubbi,
            sospiri, possibili ripensamenti. Queste ragazze si attendono ancora molto dalle loro
            vite e l’Italia non sembra attualmente in grado di poter rispondere alle loro
            aspettative.
Le nuove migrazioni familiari compaiono come un
            ostacolo o una deviazione di un percorso che si immaginava diverso, lineare: diventare
            adulte e realizzarsi in Italia, premiando i sacrifici dei
            genitori. Ma la crisi economica sembra mettere queste giovani di fronte ad un nuovo
            punto di svolta in qualche modo «forzato», cioè legato ad un evento esterno ed
            imprevisto.
D’altra parte, c’è chi si sente responsabile
            anche per questa nuova svolta nella propria vita e sottolinea che lasciare l’Italia,
            sconfinare ancora, sia oggi il desiderio e la necessità di tutti i giovani italiani.
            Viaggiare, fare esperienze nuove, potersi sentire a casa nel mondo sono aspettative
            sempre più condivise tra i giovani, non solo in Italia. 
Un altro modo per rafforzare la propria capacità
            di agire appare la scelta di coltivare la propria fede, migliorarla. Così facendo
            costruiscono un punto fermo nella profonda incertezza in cui sono immerse e che le porta
            in una direzione che non è ancora dato di vedere dove le condurrà.
Le biografie di queste giovani, a mio parere,
            offrono degli spunti di riflessione che vanno ben al di là del caso studio prescelto e
            pongono domande che potranno avere risposte solo attraverso studi
            longitudinali.
La crisi economica del 1929 ebbe profonde
            influenze nei corsi di vita degli individui cresciuti nella grande depressione, come
            documentò Glen Elder [1974].
Quali conseguenze di lungo termine avrà questa
            crisi per le figlie delle migrazioni in Italia?



[1]  Traduzione a cura di chi scrive.

[2]  Le interviste sono state integralmente trascritte (grazie alla
                collaborazione di Miriem Finti) e le dodici transizioni biografiche che illustrerò
                (quelle ricordate, in corso e attese) sono il frutto della mia analisi e non di uno
                schema interpretativo precedente all’indagine empirica.

[3]  La maggioranza delle ragazze che ho intervistato sono
                    arrivate in Italia nell’infanzia per ricongiungimento familiare.

[4]  Le intervistate hanno scelto degli pseudonimi per
                            la ricerca, tranne in un caso in cui un’intervistata ha preferito
                            utilizzare il suo vero nome.

[5]  Per un’analisi della pagina Hijab elegante
                        e una riflessione sull’islamic fashion tra
                        le giovani musulmane italiane, si rimanda a Frisina e
                        Hawthorne [2015].

[6]  Sulla controversa storia e sulla polisemia del velo,
                        Pepicelli [2012a].

[7]  È visibile nel sito https://www.youtube.com/watch?v=z3Nq0NzRrfE.

[8]  Per ricostruire la quotidianità delle mie
                            intervistare ho usato la «domanda del sosia» suggerita nel manuale di
                            Mario Cardano sulla ricerca qualitativa [2011]. Consiste nel chiedere di
                            immaginare di prendersi una vacanza e dover istruire un sosia in modo
                            che non sia riconoscibile agli occhi dei suoi familiari dai suoi
                            comportamenti.

[9]  Sulle difficoltà nel diventare formalmente italiani,
                        Giuliana Zincone [2006].

[10]  Per un vocabolario sulla cittadinanza italiana da una
                        prospettiva generazionale, Frisina [2008b].

[11]  Questo problema non riguarda solo i giovani musulmani.
                        Sui conflitti intergenerazionali tra i giovani sikh italo-indiani e giovani
                        pentecostali italo-ghanesi, Frisina [2013].

[12]  Sulle «ijtihad quotidiane» dei giovani musulmani nella
                        vita quotidiana, Frisina [2010a].

[13]  Sull’importanza del capitale sociale familiare tra i
                        figli dell’immigrazione in Italia si rimanda a Chantal Saint-Blancat e
                        Francesca Zaltron [2013].

[14]  Cfr. Della Puppa [2014, 147-162].

[15] 
                        http://www.atlasmedias.com/2014/04/ministere-des-mre-sixieme-universite-dete-au-profit-de-la-jeunesse-marocaine-a-letranger/.

[16]  C’è anche chi resta critica verso il Marocco e non ci
                        andrebbe mai a vivere. «Non andrei a vivere in Marocco, lì è una monarchia,
                        c’è ancora il capo che comanda tutto. Qui se hai la cittadinanza almeno hai
                        la parola, lì comunque rimani un suddito, puoi parlare fino a un certo
                        punto» (Rania, 25 anni, di origini marocchine).

[17] 
                    https://www.youtube.com/watch?v=ToEGbDFZXV0.
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Il capitolo, di Katia Cigliuti, ha come oggetto di interesse i percorsi plurimi
                di identificazione religiosa, “performati” dalle figlie delle migrazioni, che si
                struttura no attorno a due poli, quello del riconoscimento e quello
                dell’appartenenza. Il significato attribuito alla dimensione religiosa dalle giovani
                intervistate, di origine marocchina e pakistana, viene colto nel carattere
                processuale delle biografie e nel suo intersecarsi con la dimensione di genere.
                Inoltre, è interessante leggere come i processi di differenziazione e di
                riposizionamento della religiosità, nella vita delle giovani intervistate, si
                intreccino con le molteplici rappresentazioni del legame con il paese di
                provenienza. Il riferimento all’Islam assume significati diversi in relazione alla
                dimensione principale – spirituale, etica o comunitaria – attorno alla quale
                l’identità religiosa si definisce. Il contributo tende a fare emergere le
                peculiarità che delineano le tre forme di identificazione religiosa qui individuate
                – le “buone musulmane”, le “buone cittadine”, le “buone figlie” – vale a dire i tre
                costrutti teorici creati attraverso un processo di selezione che ha interessato il
                materiale empirico.





La definizione dei percorsi di identificazione
        religiosa delle figlie delle migrazioni, focus di questo lavoro, è stata esplorata volgendo
        l’attenzione a giovani donne di origine marocchina e pakistana del contesto fiorentino e di
        quello pratese.
Le differenze in termini di contesto di provenienza, di
        comunità di appartenenza e di forme di integrazione nel paese di immigrazione sono elementi
        che fanno da sfondo al delinearsi delle traiettorie di vita delle figlie delle migrazioni.
        Le radici storiche e culturali di due paesi, il Marocco e il Pakistan, nei quali la
        diffusione dell’Islam ha seguito percorsi diversi, assumono rilevanza nel definire le
        modalità di approcciarsi al fatto religioso. Le differenze in termini di percorsi migratori,
        e in particolare l’anzianità di tale percorso, e la relazione instaurata con il paese
        d’arrivo sono un altro aspetto da considerare nella comprensione dell’immagine delle figlie
        delle migrazioni qui proposta. Nella differenziazione di tali traiettorie, inoltre, l’età e
        l’anno di arrivo in Italia sono discriminanti importanti[1]. 
Dal punto di vista di queste dimensioni occorre
        segnalare che nel confronto tra giovani provenienti dal Marocco e giovani nate in Pakistan
        sono le prime, in generale, a essere arrivate molto piccole in Italia, mentre per le seconde
        l’età tende a essere leggermente più elevata. Anche l’età anagrafica al momento
        dell’intervista assume rilevanza: essere più o meno vicine alla
        transizione verso l’età adulta ha ricadute in termini di definizione dei percorsi biografici
        individuali.
Un’altra dimensione importante è il contesto
        territoriale e la specificità di questo: la provincia di Firenze e quella di Prato sono
        quelle che, all’interno della regione Toscana, esercitano la maggiore forza attrattiva nei
        confronti della popolazione di origine straniera. Nella prima, caratterizzata da una forte
        differenziazione di nazionalità e provenienze, la comunità musulmana più presente è proprio
        quella marocchina; il contesto pratese si distingue, invece, per la presenza cospicua di
        alcune comunità, tra le quali quella pakistana[2]. La peculiarità di quest’ultima, che sembra aver dato vita a una
        «rilocalizzazione delle comunità locali»[3] del paese di origine nel contesto di migrazione, risiede nell’istituzione di un
        luogo di culto nel quale le comunicazioni e gli scambi avvengono in lingua urdu[4], di uno spazio di culto e di preghiera che si affianca a quello dove la presenza
        maghrebina è predominante. 
L’insieme di tali elementi ha rilevanza nella
        definizione dell’identificazione religiosa dove si possono delineare strategie differenti.
        In queste il riferimento all’Islam assume significati diversi in relazione alla dimensione –
        spirituale, etica o comunitaria – attorno alla quale l’identità religiosa si struttura.
        L’intreccio tra queste singole dimensioni dell’esperienza religiosa e gli elementi attinenti
        al percorso migratorio diventa rilevante nell’inquadrare le tre forme di identificazione
        dell’Islam, di seguito illustrate, e che possono essere riassunte in altrettante figure: le
        «buone musulmane», le «buone cittadine», le «buone figlie». Per le prime, giovani di origine
        marocchina giunte in Italia nel periodo dell’infanzia e che oggi hanno superato i vent’anni,
        assume preminenza l’istanza della spiritualità. Le «buone
        cittadine», donne nate in Marocco e in Pakistan, cresciute qui e con un’età compresa tra i
        ventidue e i ventisette anni, strutturano la propria appartenenza religiosa in termini di
        riferimento etico all’Islam. Infine le «buone figlie», giovani giunte dal Pakistan in età
        scolare e oggi frequentanti la scuola superiore di secondo grado, per le quali
        l’appartenenza comunitaria è centrale nella definizione della propria identità religiosa.
        Queste informazioni di sfondo hanno rilevanza nella comprensione dei processi di
        differenziazione e di riposizionamento della religiosità nella vita delle figlie delle
        migrazioni. 
Le biografie sono state considerate come casi in sé e
        analizzate col tentativo di far emergere dei profili sottostanti a queste. Il materiale
        empirico ha permesso di evidenziare alcuni tratti peculiari, che sono stati scelti e
        selezionati, in base al criterio dell’utilità, e che hanno permesso la creazione dei tre
        costrutti teorici suddetti. Si tratta dunque di categorie analitiche costruite, a partire
        dal processo interpretativo del ricercatore, allo scopo di sintetizzare e tenere insieme le
        narrazioni. Tali costrutti teorici sono fluidi, in divenire – così come lo stesso Islam è
        una realtà in transizione. Sono categorie analitiche che pongono attenzione al carattere
        processuale delle biografie e che da queste emergono in termini di pratiche situate. Sono
        categorie ibride che tendono a evidenziare le specificità, le peculiarità nelle modalità di
        dare significato all’Islam, nei percorsi di definizione dell’identità religiosa, nel valore
        attribuito all’esperienza religiosa.
1. Le «buone musulmane»:
            l’Islam neo-ortodosso



Nel caso delle «buone musulmane», la sfera
            religiosa costituisce un sistema soggettivo di significato e di azione di primaria
            importanza. Questo riferimento individuale alla religione è l’esito di un processo di
            rivisitazione e ripensamento: tale percorso intrapreso dalle giovani in piena autonomia
            a livello privato e personale, nella fase dell’adolescenza, è in
            continuo divenire e implica processi di definizione e ridefinizione della propria
            identità.
Per me la religione è importante […] perché io sono venuta qua
                piccola. I miei genitori non sono mai andati a scuola quindi neanche dal punto di
                vista religioso non mi hanno saputo trasmettere niente, anzi io quando sono venuta
                qua addirittura mio padre beveva, […], non pregava […]. L’unica cosa che sono
                riusciti a farmi capire o a trasmettere è la preghiera, è stata mamma e mio
                fratello, perché c’era mio fratello e mamma che pregavano […]. E quindi io da lì, e
                forse anche un po’ dai problemi che ho avuto crescendo, ho iniziato un po’ a sentire
                il bisogno di qualcosa che mi cambiasse un po’, che un po’ mi tirasse fuori,
                qualcosa che sai tipo stai male sai dove andare, sai a chi rivolgerti. E da lì un
                po’ che ho iniziato a interessarmi della cosa, a informami, a sapere un po’ come si
                prega […]. Poi l’anno scorso sono riuscita ad andare a fare il pellegrinaggio […]
                perché avevo bisogno veramente di stare bene con me stessa […]. Puoi avere tutti i
                problemi del mondo però […] se tu sei convinta che Dio è con te, che ti può aiutare,
                puoi stare veramente tranquilla. Il passo più grande [di avvicinarmi alla religione]
                l’ho fatto io da sola perché c’era questo bisogno di stare bene, io sapevo che
                quella era la strada giusta (Adila, 20 anni, di origine marocchina).


Fino ai 17 anni va beh io ero musulmana, però ero musulmana […]
                come la maggior parte dei musulmani, nel senso che si la religione era parte della
                mia vita, non mangiavo il maiale, pregavo a volte si e a volte no, digiunavo,
                ovviamente cioè sentivo la presenza di Dio nella mia vita, […] il rapporto con Dio
                ce l’ho sempre avuto, ho sempre sentito che era con me […]. Poi però a 17 anni cioè
                è stata un’evoluzione progressiva quando in terza superiore il mio professore mi
                disse ‘ma te sei musulmana?’ e per me fu un affronto […]. Era ovvio che io fossi
                musulmana, per me era un’offesa che una persona non mi riconoscesse come una
                musulmana, perché essere musulmana era una cosa di cui essere estremamente
                orgogliosa ed era un vanto per me […]. Per me era un affronto non essere
                riconosciuta come musulmana, era un insulto perché era parte di me, era parte della
                mia identità, io ero musulmana, era una cosa fondamentale e lì veramente ho capito
                quanto era importante per me […]. Io ho trovato me stessa attraverso l’avvicinamento
                alla religione […]. La gente che mi vede per strada la prima cosa che deve pensare è
                che io sono musulmana proprio perché è la cosa più bella che ho, la cosa più
                positiva che posso offrire agli altri. Attraverso l’Islam io
                riesco a diventare una persona migliore giorno dopo giorno […]. Mi sono avvicinata
                tantissimo a Dio e sentivo che non potevo più uscire senza velo perché faceva parte
                di me e io lo facevo per Dio, dovevo dimostrargli di volergli bene attraverso questa
                cosa qui di mettere il velo […]. È stata un’evoluzione appunto progressiva proprio
                dettata da un incremento diciamo della vicinanza a Dio e dell’amore di e per Dio.
                Per me è stata una cosa estremamente spirituale, proprio svincolata da tutto ciò che
                può essere familiare […], una cosa proprio totalmente mia, cioè proprio tra me e Dio
                (Rahma, 24 anni, di origine marocchina).


Il percorso di riscoperta della fede, di maggior
            avvicinamento ad essa, emerge come risposta a bisogni diversi, che nascono nel raffronto
            tra il singolo, il paese di partenza e quello di arrivo. Ed è soprattutto il confronto
            con il paese di immigrazione a favorire l’avvicinamento all’Islam. Vi sono situazioni in
            cui il processo migratorio e la ridefinizione dei rapporti all’interno della famiglia,
            come l’instaurarsi di relazioni «nuove» con la figura paterna, che fino all’arrivo in
            Italia era percepito quasi come uno sconosciuto, fanno nascere la necessità di avere un
            riferimento di carattere spirituale a cui rivolgersi nei momenti di difficoltà. In altri
            casi il rapporto con il contesto di migrazione fa scaturire nelle giovani donne un
            percorso di riscoperta dell’Islam «puro» come risposta a un processo di
            autocategorizzazione: entra qui in gioco la questione della rappresentazione di sé che
            si esplica nella volontà di essere riconosciute nello spazio pubblico come credenti e
            quindi di segnalare la centralità assunta dalla dimensione religiosa in termini
            identitari. L’istanza di riconoscimento è espressa attraverso l’atto di velarsi come
            affermazione del proprio rapporto con Dio.
Il processo di ridefinizione della propria
            condotta di vita sulla base del riferimento religioso rende la religione stessa un
            sistema di condotta e di azione pratica. In tal caso, l’Islam costituisce un codice
            morale che permea di significato tutte le attività mondane: il sé normativo – essere
            buone credenti, buone praticanti, buone musulmane osservanti – è preminente.
            L’ortoprassi si rivolge in maniera esclusiva al soddisfacimento di Dio, che si
            concretizza mediante la ricerca di una realizzazione spirituale
            nel rapporto con la divinità. Di conseguenza l’identità religiosa di queste giovani ha
            come elemento chiave la relazione con Dio, il quale diventa l’unico interlocutore di
            questo rapporto duale. 
Un tratto accomuna le figlie delle migrazioni vale
            a dire la «soggettivizzazione del credere» [Saint-Blancat 1999b]. Il percorso di
            soggettivizzazione della credenza prende forma nel processo di individualizzazione della
            pratica religiosa – il quale implica la dimensione della scelta – nel riferimento
            all’Islam come elemento di spiritualità, nella ricerca di un «puro religioso» che passa
            attraverso una messa in discussione del rapporto tra religione e cultura, la quale, in
            alcuni casi, è resa favorevole dalla riappropriazione dei testi sacri. Un «puro
            religioso» che emerge, come risultato della secolarizzazione, nella scissione della
            religione dal suo contesto culturale [Roy 2008]. È un processo questo che procede
            parallelamente alla dissociazione dei marcatori culturali e religiosi, con i secondi che
            emergono in maniera preminente [ibidem]. Il registro normativo
            delle condotte si attesta sul riconoscimento della religione come codice morale e come
            prassi [Saint-Blancat 1995]. 
 La pratica per le giovani «neo-ortodosse» [Cesari
            2000; Pacini 2005; 2008; Khosrokhavar 2010] assume i caratteri sia di «pratica
            invisibile», sia di «pratica visibile»[5]. Nel primo caso questa prende forma in quelle attività che riguardano la
            sfera privata femminile, quali principalmente la preghiera e la lettura dei testi sacri.
            La pratica diventa «visibile» quando questa si sostanzia nella sfera pubblica il cui
            simbolo per eccellenza, per le figlie delle migrazioni intervistate, è il velo. In
            entrambe le modalità di partecipazione centrale è l’iniziativa individuale.
            Nell’esercizio della pratica diventa fondamentale l’autodisciplina: in un paese come
            l’Italia, in cui le sfide per vivere appieno la propria fede sono quotidiane, la volontà
            individuale e il senso di responsabilità verso Dio assumono rilevanza. La difficoltà di
            conciliare i tempi della preghiera con l’orario scolastico e quella di trovare luoghi di
            preghiera esterni alla propria abitazione rendono nel concreto la pratica un fatto di
            scelta individuale. Rapportarsi con queste sfide può portare a risposte di tipo
            strategico e utilitaristico che permettono il rispetto di quel rito religioso che in
            maniera preminente fa vivere alle giovani il rapporto diretto con Dio, la preghiera. Di
            conseguenza per dare risposta alla propria volontà e al bisogno di rispettare questo
            precetto coranico si fa ricorso all’originalità, così come evidenziato nello stralcio di
            intervista di seguito riportato.
Pregare per me è un incubo quando esco di casa, perché io non so
                dove pregare, non ho un posto in cui pregare […]. All’università non ho
                assolutamente un posto in cui pregare, sono dovuta andare a chiedere a una signora
                che fa le pulizie, che è musulmana, se poteva farmi pregare nello stanzino dove si
                cambiava, cioè perché io non ho assolutamente un posto in cui posso pregare […]. Non
                posso fare le abluzioni perché poi in bagno tutti ti guardano, devo togliermi il
                velo, quindi diventerei non lo so un intrattenimento per tutta la facoltà [ride] nel
                senso che vogliono vederti senza velo (Rahma, 24 anni, di origine marocchina).
            


Rivolgendo lo sguardo alla pratica «visibile»,
                l’hijab è assunto a marcatore identitario volto a favorire il
            proprio riconoscimento nella sfera pubblica. C’è infatti la convinzione che il Corano
            prescriva alle donne di velarsi. La decisione di indossare il velo è il risultato del
            percorso di avvicinamento alla religione, di riappropriazione del religioso.
                L’hijab diventa un elemento simbolico identitario. Così tra le
            «buone musulmane» il velo, simbolo di protezione e di rispetto nei confronti di Dio,
            permette il riconoscimento di sé nella sfera pubblica come credente praticante. L’atto
            di velarsi assume, dunque, il significato di riappropriazione e affermazione di sé, e
            perde ogni riferimento di conformismo sociale [Roy 2002], diventa un’azione
            «performativa», intenzionale e riflessiva [Göle 2005a]. Tuttavia indossare il velo non è
            condizione sufficiente per tale riconoscimento quando questo non si accompagni a una
            condotta sociale generale che segue i precetti religiosi: «una
            ragazza è diventata due canali, Iqraa[6] dalla testa in su e Canale 5 dai fianchi in giù [ride], perché è la moda
            quella» (Yasmine, 24 anni, di origine marocchina). In questo caso la decisione di
            velarsi viene letta in termini di appartenenza religiosa che si «performa» in pratica
            esteriore, ma che non è supportata da una credenza vissuta in maniera convinta e
            profonda; il velo dunque diventa, in questa rappresentazione, un accessorio di moda che
            si accompagna con la scelta di un abbigliamento troppo «occidentale», che non rispetta i
            valori del pudore. 
Nell’essere, quindi, «buone musulmane» diventa
            centrale la purezza dell’intenzione, 
la sincerità dell’intenzione
                    (niyya) che sanziona il valore di qualsiasi azione e
                ricollega le condotte, da un lato alla centralità della «purezza di cuore» e quindi
                all’ampio spazio riservato nell’Islam alla spiritualità, e dall’altro all’autonomia
                e responsabilità individuale del soggetto, caratteristica eminentemente moderna di
                una religione in cui il credente fa da solo i suoi conti con Dio [Saint-Blancat
                1995, 30].


L’importanza dell’intenzione assume, dunque,
            rilevanza nel contesto della pratica e in quello della condotta, così come si evince
            nello stralcio di intervista che segue.
Io so che suonare gli strumenti è haram,
                vietato, però io è da piccola che suono strumenti, flauto, piano, però vorrei
                approfondire anche altre conoscenze, la chitarra per esempio. Io sto facendo dei
                corsi adesso sulla chitarra, anche se è peccato, però peccato vuol dire qual è la
                tua intenzione di fare quel peccato […]. Se tu hai un’intenzione negativa su quello
                strumento che hai ovvio che diventa un peccato perché vo’ al pub e inizio a suonare.
                No la mia intenzione non è quella, la mia intenzione è quella di conoscere uno
                strumento e saperlo anche usare, quindi io non sto facendo un peccato […]. Io voglio
                fare una cosa, mi piace e la faccio. Perché c’è gente che ti dice «no, non puoi
                farlo perché è haram, è peccato». No,
                la mia intenzione è positiva (Yasmine, 24 anni, di origine marocchina). 


Nell’Islam neo-ortodosso espresso dalle figlie
            delle migrazioni il percorso di avvicinamento progressivo alla fede ha richiesto e a sua
            volta ha alimentato un desiderio di maggiore conoscenza dei dettami della religione, che
            ha preso corpo in un percorso formativo da autodidatta. Lo studio della religione è una
            dimensione centrale nella definizione di sé come credenti e praticanti. L’autodidatta è
            la figura in cui meglio si concretizza la formazione della «buona musulmana»: lo studio
            costante dei testi sacri, la lettura quotidiana del Corano e la consultazione di altri
            testi inerenti l’Islam contribuiscono all’arricchimento del capitale religioso di queste
            giovani. L’autodidattismo è un’altra dimensione del processo di individualizzazione che
            interessa l’esperienza religiosa, nel quale la selezione del materiale su cui formarsi e
            la modalità col quale approcciarsi a esso rispondono a scelte personali. Questo percorso
            di conoscenza e di ricerca si realizza, dunque, in maniera indipendente dalle autorità
            religiose, dalle interpretazioni canoniche e al di fuori delle istituzioni tradizionali
            dell’insegnamento islamico [Roy 2000; Göle 2005a; Salih 2008]. Il percorso formativo
            prende avvio con l’esigenza di trovare risposte a questioni che chiamano in causa il
            rapporto con Dio: è un percorso ciclico nel quale la formazione aiuta la comprensione e
            la scoperta della fede e allo stesso tempo la sete di conoscenza si alimenta del
            benessere che deriva dalla relazione diretta con Dio. Per queste giovani il
            riconoscimento del Corano e della Sunna come uniche autorità è preminente. Ciò fa
            assumere centralità alla lettura e allo studio del Corano, che vengono menzionate tra le
            prime attività cui viene dedicato il tempo libero. Anche in questo caso la lettura del
            Testo Sacro si adatta ai tempi odierni, sia per quanto attiene l’utilizzo di supporti
            tecnologici, sia in termini di adattamento allo stile di vita di un paese non
            musulmano.
Mi metto a sentire il Corano, quindi me lo prendo, mi metto lì
                da parte con le mie cuffie, mi metto a leggere e sentire allo
                stesso tempo, perché ho difficoltà a leggere l’arabo […].
                Quindi mi sono autogestita insomma [ride], praticamente ho un Corano e c’è la
                pennina con cui tu praticamente la passi sulla pagina o sulla sura che vuoi leggere
                e inizi a leggerti tutta la sura e tu nello stesso momento puoi seguire, una cosa
                ganza ecco che faccio [ride] […]. Mi sono gestita così, è una cosa molto utile
                (Adila, 20 anni, di origine marocchina).


Se vedi il mio Corano, che ho nel cellulare o sul tablet, ho la
                traduzione in italiano […]. Al posto di ascoltare la musica ascolto il Corano, io
                voglio conoscere il Corano, devo conoscere le sure, devo vederle tutte, però il
                tempo purtroppo non ne ho, il tempo che io ho è da casa a Firenze, quella mezz’ora,
                un’oretta mi metto il Corano […]. Il Corano se te lo vuoi studiare devi concentrarti
                e vederlo e capire […]. Vado a cercare su Youtube la storia del Profeta e mi sono
                basata anche sui film, […] sono film in italiano per i bimbi di religione cristiana
                e io li guardo perché sono uguali a quelli che dicono nel Corano […] per esempio la
                barca di Noè è uguale e identica a noi, […] Maria, Giuseppe sono
                    uguali (Yasmine, 24 anni, di origine marocchina).


È interessante la strategia di chi risponde alla
            propria difficoltà di lettura del Corano in arabo attingendo dalle risorse messe a
            disposizione da un paese non musulmano, quali l’uso di materiali pensati per fedeli di
            religione cristiana, come emerso nello stralcio di intervista sopra riportato. Nella
            centralità assegnata alla lettura e comprensione individuale del Corano la scarsa
            conoscenza dell’arabo è ritenuta una mancanza da colmare: tuttavia la padronanza della
            lingua araba è concepita in maniera strumentale ed è rivolta esclusivamente alla lettura
            del Testo Sacro. Se il Corano è il riferimento primario nel percorso di formazione e
            conoscenza della religione, tale percorso si avvale anche dell’uso di internet col fine
            di trovare risposte e arricchire la conoscenza. 
Il capitale religioso acquisito ha favorito lo
            sviluppo di un pensiero critico che ha portato a un uso strumentale dei testi religiosi.
            La ricerca dell’Islam delle origini, che si fonda sulla conoscenza personale del Corano,
            porta con sé una forte revisione del rapporto tra fede e cultura, che si sostanzia
            prevalentemente nella destrutturazione dei rapporti di genere. È infatti nella
            costruzione sociale del ruolo della donna che l’elemento
            culturale e la tradizione prevalgono rispetto al riferimento religioso; è nella
            contaminazione tra i due elementi che emerge una posizione discriminatoria per la donna.
            A questa immagine di donna come figlia, moglie e madre, la cui sfera di azione è
            esclusivamente quella privata, che prevarrebbe nella cultura musulmana, le giovani
            figlie delle migrazioni contrappongono l’immagine di donna che emerge nel Corano. Il
            Libro Sacro erge la donna a simbolo della religione e ne riconosce la complementarietà:
            non si parla, infatti, di eguaglianza tra donna e uomo, ma di riconoscimento e rispetto
            delle specificità di entrambi. Le «buone musulmane», quindi, fanno proprio uno dei
            tratti fondanti del femminismo islamico, vale a dire la rilettura dei testi sacri in
            un’ottica di genere attraverso l’ijtihad, la ricerca indipendente
            sulle fonti religiose [Mernissi 2002; Badran 2005; Salih 2008; Maniscalco 2012]. La
            reinterpretazione delle fonti religiose, da una prospettiva di genere, può essere letta
            come strategia di emancipazione dai costumi culturali [Akhtar 2014]. «Il femminismo
            islamico non rappresenta solo una critica nei confronti dell’ermeneutica coranica che ha
            permesso l’affermarsi del patriarcato, esso intende offrire anche un’alternativa
            concreta alle donne, fornendo alle questioni di genere soluzioni basate sui valori
            islamici» [Pepicelli 2010a, 45]. Si può quindi parlare, riprendendo la posizione di
            Maria Luisa Maniscalco [2012], di una riappropriazione dei testi religiosi, liberati
            dalle esegesi tradizionali e patriarcali, col fine di produrre un discorso femminile
            sull’Islam.
La ricerca dell’Islam puro, di un riferimento
            religioso il più possibile avulso dagli aspetti culturali viene messo in risalto anche
            rivolgendo lo sguardo al paese di origine. Si apre, infatti, il confronto con un paese,
            il Marocco, in cui la routine collettiva che caratterizza il fatto religioso non
            necessariamente è sentita come mancanza qui in Italia. La religiosità delle figlie delle
            migrazioni viene concepita in termini di conquista e di riferimento ai principi
            universali dell’Islam, in opposizione al Marocco dove l’elemento religioso viene dato
            per scontato. Si assiste, dunque, non a una semplice trasposizione della religione in
            uno spazio geografico, ma a un mutamento per quanto riguarda il rapporto tra identità e
            territorio [ibidem]. La ricerca dell’Islam
            delle fonti, come modalità di espressione della propria identità religiosa, viene letta
            in contrapposizione con la realtà del Marocco dove non è più possibile distinguere
            l’elemento religioso da quello culturale e tradizionale. Tale difficoltà nel distinguere
            questi due piani riguarderebbe anche la prima generazione di immigrati e si legherebbe a
            una mancanza di formazione in ambito religioso; mancanza che qui in Italia in qualche
            maniera viene colmata nel confronto con i propri figli e con la conoscenza da questi
            acquisita in termini di ricerca personale. Si ripropone dunque un’altra versione di
            quello che in letteratura è noto come «rovesciamento dei ruoli»[7] [Ambrosini 2004]: le figlie, grazie alla migliore conoscenza dell’Islam,
            assumono su di sé il compito di trasmettere il proprio livello di approfondimento sul
            tema religioso ai genitori. Lo studio dei testi sacri e la loro reinterpretazione, in
            assenza di tradizionali fonti di autorità, non assume rilevanza solo per il singolo
            individuo, ma è un arricchimento collettivo [Maniscalco 2012]. Il sapere acquisito in
            piena autonomia viene, infatti, condiviso non solo con i genitori, ma anche il confronto
            con il gruppo dei pari diventa centrale nel percorso di conoscenza delle fonti
            religiose. 
L’Islam neo-ortodosso [Cesari 2000; Pacini 2005;
            2008; Khosrokhavar 2010] è una delle molteplici forme di identificazione dell’Islam
            europeo, uno dei percorsi di definizione dell’identità religiosa derivanti da una
            progressiva individualizzazione del fatto religioso. Ciò si sostanzia in un complesso e
            articolato fenomeno di riappropriazione personale di un Islam puro, il più possibile
            spogliato di connotazioni etnico-culturali, mediante un riferimento diretto ai testi
            sacri [Pacini 2005]. La peculiarità di questa corrente neo-ortodossa cosmopolita risiede
            nella capacità di far dialogare in maniera attiva l’adesione
            religiosa con la cultura europea [Pacini 2008], di far riconnettere il marcatore
            religioso a marcatori culturali fluttuanti [Roy 2008]. Le «buone musulmane» riconoscono
            nell’Islam il sistema di significati e di azioni, volutamente scelto, che fa da guida
            alla loro condotta di vita. Esse guardano all’Islam come ricerca spirituale di un
            rapporto diretto con Dio che si coniuga nell’attenzione alla pratica e dove il rispetto
            dell’ortoprassi risponde al bisogno di rendere conto a Dio. È infatti nel tentativo di
            soddisfacimento di questo bisogno che si realizza una spinta pratica all’azione nel
            quotidiano, che l’appartenenza religiosa si esprime nella sua dimensione «performativa». 
L’elemento performativo è essenziale e include un’ortodossa
                osservazione di principi, pilastri e regimi di regolamentazione del rapporto fra i
                generi dell’Islam, che includono, per le donne, l’assunzione di marcatori di
                «modestia femminile» in pubblico e in privato, la conduzione di un’esistenza pia, e
                più in generale, la costruzione di una (moderna) soggettività islamica, il cui fine
                è aderire a una volontà trascendentale, divina [Salih 2008, 120]. 


L’individualizzazione della religiosità si
            sostanzia attraverso l’appropriazione personale della conoscenza e anche attraverso
            l’azione [Roy 2002]. Si assiste a una ricerca alternativa di realizzazione spirituale,
            indipendente dalle autorità religiose rappresentative e dalla comunità di origine, nella
            quale il marcatore religioso agisce propriamente come fattore di deculturazione
                [ibidem]. L’Islam viene utilizzato come fonte di orientamento e
            la riappropriazione dei testi religiosi diventa strumento di distanziamento dalle
            pratiche consuetudinarie. L’identità religiosa viene fatta dialogare in maniera
            tutt’altro che conflittuale con le altre appartenenze identitarie, in special modo con
            quella di genere, cui è sottesa una reinterpretazione
                gender-sensitive del Testo Sacro. La rappresentazione di
            giovane dell’Islam neo-ortodosso è il modello europeo della «musulmana perfetta» che,
            per dirla con le parole di Tariq Ramadan, conserva ed esalta i valori del pudore e la
            fede religiosa, è sicura di sé, partecipe della vita pubblica e politica, con
            aspirazioni professionali e capace di battersi per i propri
            diritti dentro e fuori la famiglia [Maniscalco 2012]. Per queste giovani la conoscenza
            religiosa è lo strumento che dovrebbe permette loro di coniugare la contemporaneità con
            il messaggio islamico [Salih 2008]. L’identità religiosa delle «buone musulmane» è
            un’identità pienamente scelta, uno spazio autonomo di ricerca e di
            riflessione.

2. Le «buone cittadine»:
            l’Islam secolarizzato



Il riferimento religioso può assumere un
            significato nel quale l’Islam viene fatto proprio come codice etico, legato a una
            dimensione valoriale, a scapito della pratica religiosa, la quale conosce un processo di
            rivisitazione e di scelta. Senza abbandonare l’identificazione all’Islam, le figlie
            delle migrazioni guardano a esso come fonte di valori che donano senso alla loro vita.
            Questo processo di soggettivazione dei valori rilascia il messaggio islamico dei
            contenuti e delle norme stabiliti dalla tradizione [Cesari 2000]. L’insistenza sulla
            nozione di valore è uno degli elementi di novità dell’Islam in Occidente [Roy
            2002].
Il percorso di definizione dell’identità religiosa
            in termini etico-valoriali è in parte separato dagli obblighi della pratica religiosa.
            Ragioni molteplici ed eterogenee motivano le scelte che riguardano l’ortoprassi; si
            registra tuttavia la presenza di un aspetto che accomuna le differenti posizioni in
            gioco: il confronto con il paese di arrivo. Questo può essere letto sotto una duplice
            lente e contribuisce a dare alla pratica un carattere di irregolarità. Infatti, i ritmi
            e i tempi della vita quotidiana propri di un paese non musulmano mal si coniugano con la
            prassi religiosa di una fede, quella islamica, alla quale viene riconosciuto un
            carattere pervasivo. La scelta è dunque quella di adattare la pratica religiosa al
            proprio stile di vita, ai ritmi della quotidianità, e dunque di preferire alcune
            manifestazioni di ortoprassi rispetto ad altre. Ciò si sostanzia in una sorta di
            bricolage delle pratiche operato a livello individuale. 
Nelle biografie di alcune giovani viene posta
            maggiore enfasi, nel riferimento all’Islam, all’aspetto comunitario.
            Come suggerisce Michèle Tribalat [1995], permane l’aspetto
            culturale delle pratiche – come ad esempio la celebrazione del Ramadan – e si
            affievolisce l’aspetto religioso – la frequenza della preghiera. La centralità
            riconosciuta a quell’aspetto della pratica a cui è stata attribuita maggiore rilevanza
            può portare in qualche maniera a un adeguamento dello stile e dei tempi di vita che
            permettano il rispetto della prescrizione rituale. Le pratiche di carattere religioso,
            infatti, vengono sottoposte a un processo di scelta e di rivisitazione riflessiva: così
            anche la preghiera è interessata da tale processo che si sostanzia nella
            contestualizzazione dell’ortoprassi all’interno di una realtà in cui la scansione del
            tempo non corrisponde ai tempi della fede. Gli obblighi connessi alla preghiera,
            all’alimentazione, all’uso del velo non sono regole in sé, ma assumono senso e
            possibilità concreta di essere seguiti solo quando sono tradotti e adattati alle reali
            situazioni [Colombo, Leonini e Rebughini 2009], rendendo nel concreto la pratica
            saltuaria. La rivisitazione delle pratiche nel contesto locale interessa anche l’uso
                dell’hijab. Il velo torna nuovamente come oggetto dibattuto, la
            cui attenzione, contrariamente a quanto emerso tra le «buone musulmane», ricade
            maggiormente sul carattere esteriore di questo indumento. Anche l’istituto del
            matrimonio è interessato da un processo di rivisitazione, il quale assume esiti diversi
            a seconda delle provenienze delle giovani intervistate. Gli elementi interessati da
            questo processo di rivisitazione, dunque, richiamano in causa elementi dell’identità
            religiosa e elementi dell’identità di genere, come avremo modo di approfondire in
            seguito.
Sono molto credente, praticante per certe cose sì e per altre
                no, per esempio non porto il velo, mi vesto un po’ più all’occidentale tra
                virgolette, però altre cose le faccio, tipo il Ramadan è una cosa a cui tengo
                tantissimo, che faccio tutti gli anni con molto, molto vigore. Anche l’anno scorso
                ho rinunciato a dare gli esami universitari perché coincidevano con il periodo del
                Ramadan e ho preferito... diciamo ho fatto una scelta di priorità, per me la
                priorità era fare il Ramadan e farlo con uno spirito sereno, tranquillo, invece di
                farlo pensando di dover anche studiare […]. Quindi una scelta di priorità e ha vinto
                la fede rispetto magari all’impegno (Rachida, 21 anni, di origine
                marocchina).
            


Nel confronto con l’Italia la rivisitazione e la
            contestualizzazione delle pratiche religiose può tuttavia essere letto come risposta non
            voluta alla percezione di un atteggiamento discriminatorio. Le modalità di essere
            praticante non sono il risultato di una piena scelta: il processo di soggettivizzazione
            della pratica è infatti percepito come subito. Così la decisione di non indossare
                l’hijab o quella di vestire «all’occidentale» vengono vissute
            come privazioni di scelta che nascono dalla difficoltà di vedersi «accettata», come
            credente, nella sfera pubblica da parte degli italiani. E, proprio nel riferimento allo
            spazio pubblico e al codice legato all’abbigliamento, nasce la definizione di sé come
            «credente, anche se non sembra». In questo secondo caso sarebbe dunque più opportuno
            parlare di una rivisitazione riflessiva della pratica che si sostanzia negli esiti, ma
            non nell’intenzione. Il processo di rivisitazione assume questo carattere di «scelta
            forzata» tra le giovani di origine pakistana, che guardano al significato esteriore
            attribuito al velo, non solo in termini di etero-categorizzazione, ma anche in
            riferimento all’auto-percezione. Infatti, è forte in queste giovani l’aspirazione a
            indossare il velo, che diventa veicolo della rappresentazione esteriore della propria
            identità culturale e delle proprie origini.
[Qui vivo la religione] in modo molto limitato […] non la posso
                manifestare, già vedi che sono tranquillamente confondibile con un’italiana, perché
                noi abbiamo una serie di festività [e] non c’è nulla che mi faccia sentire
                l’importanza di quel giorno, quindi quando c’è quel giorno particolare mi sembra un
                giorno qualunque, anzi è un po’ triste perché sai che è particolare. Ma che puoi
                fare? Puoi andare in giro vestita tutta colorata senza farti osservare o sentire
                magari qualche battutina? Io personalmente non ho coraggio di affrontare queste
                situazioni […] da questo punto di vista non sono forte, quindi non la vivo bene
                questa cosa. [L’abbigliamento] lo sottolineo perché può sembrare che sono felice
                insomma in questo modo di vestire, in realtà è quasi imposto, imposto dalle
                circostanze, dagli sguardi, dalle battutine […]. Il velo è proprio uno di quegli
                argomenti che sono male interpretati dall’Occidente […]. Vorrei anche io essere più
                coraggiosa [e indossare il velo], però io […] penso anche al futuro, all’impatto che
                questo può avere per il futuro, io voglio essere un supporto
                […] per la mia famiglia. Come farò io a trovare un lavoro
                in Italia se indosso il velo? Io non so se il datore di lavoro mi vedrà in base al
                mio 110 e lode o in base al mio velo. Cioè […] sono diventata un po’ troppo
                razionale […]. [Quando torno in Pakistan] è una trasformazione, dall’aeroporto è
                un’altra cosa, e anche lì non mi piace quella rottura di personalità perché diventi
                un’altra cosa, mi piacerebbe mantenere una stabilità, essere quella che sono, non
                cambiare in base al posto, al territorio, anche perché poi […] ti traumatizzi, cioè
                la personalità non è più omogena al suo interno, ci sono delle fratture secondo
                    me (Nadira, 23 anni, di origine pakistana).


Il processo di rivisitazione della pratica
            religiosa coinvolge, dunque, anche le norme relative all’abbigliamento: la pratica di
            velarsi, ad esempio, non viene percepita come obbligatoria dalle figlie delle
            migrazioni. Così tra le giovani intervistate che non indossano
                l’hijab questo è concepito come libera scelta ed è il risultato
            di un percorso di avvicinamento a Dio e di un grado di fede elevato. La preferenza nel
            non velarsi, per quanto riguarda le giovani di origine marocchina, è legata a due
            motivazioni differenti: la prima ha a che fare con il proprio modo di vivere
            l’esperienza religiosa; la seconda è invece legata al fatto di risiedere in un paese non
            musulmano. Nel primo caso, i soggetti non hanno maturato la necessità di un rapporto con
            Dio tale da tradursi in pratiche a lui esclusivamente destinate. Tali pratiche devono
            essere sorrette dalla purezza dell’intenzione: in assenza di questa l’atto di velarsi
            perde di significato religioso e diventa oggetto di critica.
Ci sono tanti aneddoti di persone con il velo che però magari…
                non lo so tipo ora c’è un aneddoto […] che dice di questa persona con il velo,
                credente e tutto, che però non amava un gatto e quindi l’aveva rinchiuso in una
                stanza, l’aveva fatto morire di sete. C’è un’altra, prostituta, che non ha mai fatto
                niente di buono nella sua vita, l’unica cosa che ha fatto di buono è che stava
                vedendo magari un cane che stava morendo di sete e gli ha dato da bere. Cioè ora
                paradossalmente uno pensa «no, no, ma io sono brava, ho il velo e mi comporto bene»,
                però se poi te annulli tutto il tuo bene in una cosa che ti sembra superficiale una
                va in paradiso e l’altra no (Hamida, 22 anni, di origine
                marocchina).
            


Per quanto riguarda la seconda serie di
            motivazioni, la scelta di non portare il velo è legata al vivere in un paese non
            musulmano. Questa seconda posizione caratterizza anche quelle figlie delle migrazioni
            che portano l’hijab a periodi alterni in Italia, e per le quali il
            periodo nel quale non si indossa il velo coincide con la ricerca di un lavoro o con
            l’avere un’occupazione. Tuttavia, occorre segnalare che la decisione di togliere il
            velo, nel momento in cui ci si affaccia sul mercato del lavoro, non sempre è legata a
            esperienze pregresse – ad esempio esplicite richieste di non portare
                l’hijab – ma è una strategia preventiva che si attua anche alla
            luce di aneddoti e racconti che riguardano donne velate e mercato occupazionale. Anche
            le giovani provenienti dal Marocco, come ora evidenziato, rivisitano l’uso del velo e
            pongono l’attenzione sull’esteriorità di questo, seppur in maniera diversa da quanto
            emerso per le «buone cittadine» di origine pakistana. Infatti, sia nella critica all’uso
            strumentale dell’hijab, sia nella riflessione dell’uso di questo
            nel contesto lavorativo, il velo viene letto in termini di esteriorità e di
            contestualizzazione della pratica, contrariamente al significato di spiritualità
            attribuito a questo tra le «buone musulmane». 
Quando ne sarò convinta che non lo toglierò mai più lo metterò e
                questo è uno dei miei obiettivi. Spero [un giorno di metterlo], ci sto pensando, ma
                non so se arriverò a metterlo […]. [Le ragazze che lo mettono] studiano di più la
                religione […] questo dipende dalla fede, da quanto credono in Dio. Anche io ci
                credo, ma devo arrivare a un certo livello che c’è Dio e basta, io lo faccio per
                Dio, e se faccio quella cosa non sto a pensare a cosa voglio io, magari se la faccio
                per soddisfare Dio sarà anche una soddisfazione mia, uno quando arriva a questo
                punto lì se lo mette. Invece io penso ad andare al mare, ad andare in piscina, col
                costume, quasi nuda [ride], cioè come faccio a pensare anche al velo? Cioè due cose
                proprio all’estremità (Eldaouia, 22 anni, di origine marocchina).


Nell’Islam secolarizzato il sé normativo verso Dio
            si concretizza nel tentativo di essere «credenti, ma praticanti in altro modo»: è,
            infatti, questa la definizione di sé che meglio descrive l’identità religiosa delle
            giovani donne. Essere musulmane significa guardare all’Islam come riferimento
            etico-valoriale che sembra pregnante rispetto all’ortoprassi.
            Il registro normativo delle condotte è così regolato dal riferirsi alla religione come a
            un codice morale, che non necessariamente è legato alla prassi religiosa [Saint-Blancat
            1995]. L’Islam può «essere vissuto – più che come una struttura religiosa compatta e
            cogente [o come] un rigido sistema di osservanza di regole religiose – come uno stile di
            comportamento, un insieme di consuetudini, un’estetica e una sensibilità, insomma come
            il modo ritenuto civile di comportarsi pur al di fuori di ogni prescrizione religiosa»
            [Rivera 2005, 37-38]. La preminenza assegnata agli aspetti etici connota anche
            l’immagine di «buon musulmano» condivisa dalle figlie delle migrazioni.
Un buon musulmano non è solo quello che si alza e fa la
                preghiera, poi fa il Ramadan, perché dietro a tutte queste altre cose ce ne sono
                altre, anche il comportamento perché non è se io mi metto a pregare cinque volte al
                giorno poi vado fuori e bestemmio […] questo non è un buon musulmano. Ai giorni
                d’oggi essere un buon musulmano è veramente una bella responsabilità che non tutti
                riescono a mantenere, tanti magari pregano, fanno tutto il Ramadan, vanno in
                moschea, però poi fuori magari con gli altri si comportano anche bene, poi in
                famiglia trattano male la moglie e i figli. Per essere un buon musulmano ce ne vuole
                (Adeela, 23 anni, di origine marocchina).


Io faccio sempre differenza tra quelle che sono le regole, tipo
                le preghiere, il rispetto dei tempi, non ritardare una preghiera […] non trascurare
                per cose stupide l’opportunità di fare il Ramadan, queste cose le metto da una parte
                e poi dall’altra metto quella che sono io con le altre persone, da un’altra parte
                metto quindi le relazioni, come io mi relaziono con gli altri, che contributo do io
                al resto della società, il rispetto per gli altri. Cioè io le considero due cose
                diverse, posso non essere ottima diciamo in quell’altra sfera ed essere ottima in
                quest’altra, e io credo che Dio forse premierà di più me che magari ho aiutato
                un’altra persona in una certa situazione piuttosto che ero a pregare alle 5 del
                mattino. Tutte due cose importanti, vanno bilanciate […]. Do moltissimo peso alle
                regole della religione, che dicono insomma come praticarla, e a quelle regole che
                danno peso ai comportamenti, alle relazioni, a una serie di qualità degli essere
                umani, secondo me è una religione che le esalta al massimo (Nadira, 23 anni, di
                origine pakistana).


Il riferimento duplice all’Islam in termini di
            «regole» e di «relazioni», che emerge nello stralcio di intervista sopra riportato, in
            un’altra intervista viene esplicitato in termini di diritti. La distinzione tra «diritti
            di Dio» (huquq Allah) e «diritti degli uomini» (huquq
                al-adamiyyin), propria dell’Islam, riguarda l’esercizio dei diritti
            soggettivi. I diritti di Dio sono i doveri connessi con gli atti relativi alle pratiche
            devozionali verso Allah [Papa e Ascanio 2014]. I diritti degli uomini riguardano i
            rapporti giuridici, prettamente personali, che regolano la quotidiana convivenza civile,
            quali tra gli altri l’istituto della proprietà, l’istituto del possesso,
            l’amministrazione della giustizia atta alla risoluzione delle controversie tra uomini
                [ibidem][8]. Nel concretizzarsi della condotta di vita sembra utile parlare di
                ritual actions, verso Dio, e ordinary
                actions, verso le altre persone [Waardenburg 2000]. Il processo di scelta
            e contestualizzazione della fede investe il piano delle azioni rituali verso Dio: sono
            dunque alcuni elementi dell’ortoprassi religiosa, quali la preghiera, il Ramadan e il
            velo, a essere sottoposti a rivisitazione. Tale ripensamento è strettamente connesso al
            fatto di vivere in un paese in cui i credenti di religione musulmana non sono la
            maggioranza. Il riferimento al paese di migrazione ha un doppia connotazione: in primo
            luogo, tale riferimento si pone su un piano di pratica individuale e di conciliazione di
            questa con lo stile e i tempi di vita di ciascuno; in secondo luogo, la preminenza delle
            azioni ordinarie verso gli altri, rispetto a quelle rituali verso Dio, può essere letto
            in termini di risposta ai pregiudizi riguardanti la religione musulmana. Emerge,
            infatti, come nel menzionare la centralità del piano relazionale con l’Altro, nella
            definizione di «buon musulmano», si tenda a sottolineare che l’Altro non è
            esclusivamente il fedele musulmano, ma è un Altro a-confessionale. 
La contestualizzazione della pratica religiosa
            viene messa in risalto anche rivolgendo lo sguardo al paese di origine.
            Si apre, infatti, il confronto con paesi in cui la routine
            collettiva che caratterizza il fatto religioso può essere addotta come spiegazione per
            il rispetto della prassi, paesi dove la pratica è sostenuta dal contesto sociale. La
            difficoltà di conciliare i tempi della preghiera con l’orario scolastico, la complessità
            di trovare luoghi di preghiera esterni alla propria abitazione, la mancata coincidenza
            tra festività musulmane e cristiane rendono nel concreto la pratica un fatto di scelta
            individuale. Le modalità di scelta cui viene sottoposta la pratica religiosa è un
            elemento, come ora visto, che contraddistingue anche l’Islam neo-ortodosso; tuttavia il
            confronto con tali fattori di complessità, nell’Islam secolarizzato, può condurre verso
            una tendenziale disaffezione nei confronti delle pratiche. Nell’Islam secolarizzato
            viene meno il riferimento al paese di origine, che invece caratterizza, seppur in ottica
            critica, le «buone musulmane»: lo sguardo viene qui rivolto quasi esclusivamente alle
            modalità di essere musulmani in un paese dove l’Islam non è la religione più diffusa.
            Tali modalità si sostanziano in un riferimento all’Islam come orizzonte di valori che
            connota e definisce le condotte nella sfera pubblica. In tal senso, è possibile parlare
            di «buone cittadine», nel cui orizzonte valoriale assumono rilevanza i «diritti degli
            uomini» rispetto a quelli di Dio.
Se i musulmani si attaccano ai nuovi valori dell’Islam per
                definire se stessi, questo avviene perché essi sono impegnati in un processo
                centrato sull’identità, che – in maniera contraria a quanto avvenne per la prima
                generazione di islamisti – si sta infiltrando nella definizione dei costumi, si
                manifesta nelle pratiche individuali, fa parte di un’attività «performativa»,
                investe lo spazio pubblico, e dunque acquisita visibilità e riflessività [Göle
                2005a, trad. it. 2013, 123].


Nell’Islam secolarizzato il percorso di formazione
            assume caratteri e peculiarità differenti rispetto a quello proprio dell’Islam
            neo-ortodosso. La formazione di un capitale religioso, che tra le «buone musulmane» è di
            primaria importanza, assume qui un’altra rilevanza: il Corano perde la sua pregnanza
            come riferimento in base al quale orientare la ricerca
            dell’Islam puro. Alcune intervistate hanno interrotto la formazione religiosa con la
            conclusione della scuola dell’obbligo, quando frequentavano scuole di lingua araba e di
            religione. Tuttavia, il livello linguistico non è tale da permettere loro di
            approcciarsi al Testo Sacro in lingua originale, che quindi viene letto nella sua
            traduzione in lingua italiana. Coloro che sono interessate ad ampliare le proprie
            conoscenze sull’Islam privilegiano il canale di internet. Il percorso di crescita della
            propria conoscenza religiosa può essere stimolato anche nel confronto con il paese di
            immigrazione. Il tentativo di dover rispondere alle domande che l’Altro, l’italiano,
            pone sulla religione conduce verso un percorso di avvicinamento e di approfondimento
            della conoscenza dell’Islam. 
Oggi […] io ho fatto dei passi in avanti verso la religione, la
                conosco molto di più e questo perché ho dovuto spiegarla agli altri, quando ti fanno
                delle domande, che magari neanche te sai rispondere, sì hai pensato, ti hanno detto
                che erano così le cose, non ci hai mai indagato sopra, quindi quando mi hanno
                iniziato a porle io ho iniziato a indagarci sopra e sono stata sorpresa perché erano
                delle belle cose che io ho trovato e quindi mi hanno avvicinato di più alla
                religione (Nadira, 23 anni, di origine pakistana). 


Emerge, nuovamente, la dimensione religiosa come
            elemento di snodo tra i processi di auto ed etero-categorizzazione, nei quali si fa viva
            l’esigenza di destrutturare l’immagine che i mass media trasmettono dell’Islam e della
            comunità musulmana e che viene introiettata da parte della società italiana. Nel
            tentativo di far comprendere quali sono i tratti dell’Islam e in quali modi si declina
            il riferimento etnico-culturale, elementi quali la costruzione di una biblioteca che
            raccolga volumi sulla religione islamica e sulle società musulmane viene pensata in
            termini di possibilità di conoscenza per gli italiani.
Nella progressiva rivisitazione riflessiva delle
            giovani in merito alle loro preferenze anche il piano delle relazioni affettive diventa
            un ambito in cui esercitare il diritto alla scelta. Il cosiddetto «matrimonio
            combinato», in quanto riconosciuto come parte del retaggio culturale, non rientra
            nell’orizzonte di riferimento di queste giovani donne. Anche
            tra coloro che sono uscite da un matrimonio di questo tipo, attraverso la separazione
            dal marito, la libertà di scelta personale del partner, oggi, diventa indiscutibile.
            Nella libertà individuale di scelta del partner si possono individuare due elementi
            considerati necessari anche tra le «buone musulmane»: l’essere musulmano ed essere un
            figlio delle migrazioni. La condivisione dell’appartenenza etnico-culturale e del
            percorso migratorio acquistano rilevanza nell’immaginare una vita di coppia. Ponendoci
            sul piano del confronto tra origini nazionali, occorre evidenziare come questa ultima
            affermazione abbia significato solo per le giovani di origine marocchina. Nel caso delle
            pakistane secolarizzate la libertà di scelta si indirizza verso un partner, dello stesso
            paese, che è cresciuto in Pakistan e lì continua a vivere. Il richiamo alle origini
            nazionali assume dunque un duplice risvolto: le giovani di origine pakistana volgono lo
            sguardo al paese di provenienza nella scelta di un marito, mentre le giovani giunte dal
            Marocco guardano ai paesi di immigrazione. La centralità riconosciuta alla dimensione
            etnico-culturale assume rilevanza in ottica futura di filiazione. Se questo è il piano
            delle aspettative riguardanti il partner, è tra le giovani «buone cittadine» che, seppur
            con forme differenziate, il rapporto di coppia è già stato esperito.
 Anche le giovani secolarizzate si interrogano sul
            rapporto tra sfera religiosa e sfera culturale, ma dal momento che la prima ha una
            rilevanza diversa rispetto alle «giovani musulmane», anche la disamina di questo si
            configura secondo altre modalità. Risulta infatti più difficile assumere una posizione
            netta sull’appartenenza di alcuni elementi a una sfera piuttosto che a un’altra. Così,
            se vi è accordo sul fatto che è nei confini nebulosi tra i due ambiti che nascono le
            questioni riguardanti il mancato riconoscimento dei diritti delle donne, non vi è
            accordo su quanto questa mancanza sia legata alla religione o all’aspetto culturale e
            tradizionale. Alcune ragazze sposano una posizione, analoga a quella riscontrata tra le
            «buone musulmane», secondo cui la religione è vista come sfera che tutela la donna.
            Altre giovani riconoscono di non  potersi esprimere proprio a motivo della scarsa
            conoscenza della religione islamica. 
Le «buone cittadine», considerando sovente l’Islam
            come un riferimento culturale o etico relativamente avulso da costrizioni sul piano
            delle pratiche, mostrano di fare un uso secolarizzato della religione [Kilani 2002]. Il
            processo di soggettivizzazione e personalizzazione della religiosità è reso possibile
            dall’indebolimento del legame tra religione e contesto tradizionale, dal percorso di
            detradizionalizzazione dell’Islam. Nell’Islam secolarizzato le giovani considerano il
            riferimento islamico come una parte del loro patrimonio familiare e culturale. Senza
            abbandonare l’identificazione con l’Islam, questo diventa per le «buone cittadine» fonte
            di valori che donano senso alla loro vita, senza implicare necessariamente un rispetto
            scrupoloso dell’ortoprassi. Oggi, l’identità islamica è definita meno da un processo
            collettivo e discorsivo, e maggiormente da un processo «performativo» e personale che
            cerca di inscriversi nello spazio pubblico [Göle 2005a]. Il primato dei valori diventa
            così un tratto distintivo dei musulmani secolarizzati. La religione viene vissuta come
            questione di etica personale che guida l’azione delle giovani nello spazio pubblico in
            termini di «buone cittadine». Questo può significare, riprendendo le parole di Olivier
            Roy [2002], l’assunzione di centralità della nozione di valore a scapito della legge,
            vale a dire che il tentativo sarà quello di definire la propria fede in rapporto al
            discorso etico e non solo in base al rispetto di norme giuridiche. Il riferimento
            religioso viene vissuto in termini di condotta nel contesto quotidiano, come codice
            morale, e viene meno l’aspetto normativo prescrittivo che viene decostruito nel
            rapportarsi con la società nelle quali vivono le «buone cittadine». È necessario vivere
            la religiosità come scelta, che deve essere costantamente rinnovata, evidenziata ed
            esplicitata, in una società in cui niente incoraggia l’Islam passivo, comunitario e
            conformista e in cui il diritto religioso può conservarsi solo come norma etica
                [ibidem]. In un contesto secolarizzato, quello europeo, emerge
            per queste giovani la discrasia tra religione, diritto e
            tradizione. La forma di identificazione religiosa, per quanto attiene il riferimento
            agli aspetti etico-valoriali dell’Islam, si secolarizza in quanto perde ogni valenza
            prescrittiva. 

3. Le «buone figlie»:
            l’Islam ereditato



Le «buone figlie» sono espressione di una modalità
            di appartenenza religiosa che cerca di porsi in linea di continuità con quella propria
            dei genitori e del paese di origine. Il processo migratorio non ha portato, ad oggi, a
            un ripensamento individuale del fatto religioso, in termini di maggiore avvicinamento o
            di selezione di alcuni aspetti rispetto ad altri come finora descritto. Il credo e la
            pratica vengono pensati come speculari a come questi venivano vissuti in Pakistan. La
            professione di fede oggi è letta come proseguimento della propria credenza e di quella
            dei propri genitori, come un fatto in sé che si spiega in termini di discendenza e
            appartenenza comunitaria. La formula che meglio racchiude questo modo di definirsi
            religiose può essere così sintetizzata: credo perché l’ho sempre fatto, perché i miei
            genitori credono, perché sono nata e cresciuta in un paese dove tutti credono. L’Islam è
            dunque quello dei propri familiari e della propria comunità di appartenenza
            etnico-culturale, dove quest’ultima rappresenta, contrariamente alle altre due forme di
            identificazione dell’Islam, un referente valorizzante. L’essere pakistano e il credere
            nella fede islamica sono due elementi identitari che vengono pensati come un unico
            riferimento. Così se «per i primi immigrati l’essere pakistano e l’essere musulmano
            definivano le due importanti risorse simboliche che consentivano a un individuo di
            identificarsi socialmente» [Pace 2004, 49], per queste giovani continua a mantenere
            plausibilità il legame identitario con il Pakistan. 
Credo a Dio e prego quanto possibile, tipo cinque volte al
                giorno, faccio tutto quello che mi dice la religione perché alla fine credo come i
                miei genitori […]. Per me non è cambiata [l’importanza della religione], ho capito
                qua in Italia, in Pakistan ero diciamo ancora bambina, non
                facevo le cose, e qua quando siamo venuti in Italia il mio babbo pregava sempre e
                parlava della sua religione e ho capito, ho cominciato a capire, poi ho cercato su
                internet e poi ho capito alla fine che cosa è la religione musulmana e ora ho capito
                tutto (Fareeda, 18 anni, di origine pakistana).


Nella diatriba tra l’obbligatorietà o meno
            nell’indossare il velo le «buone figlie» sposano la prima posizione. La relazione con
                l’hijab ha, per la maggior parte di queste giovani, un
            carattere di continuità: è dall’età della pubertà che il velo viene portato dalle
            giovani in maniera ininterrotta. Viene meno dunque la riflessione sul percorso di
            maturazione, approfondimento della conoscenza e riavvicinamento alla fede che aveva
            motivato le «buone musulmane» nella loro scelta di velarsi e si fanno largo posizioni
            prescrittive. Un elemento di novità è riscontrabile nella concezione del velo in termini
            di ricompensa dopo la morte. Emerge di nuovo, in alcuni racconti, il significato di
            marcatore identitario assegnato all’hijab: tuttavia, se nell’Islam
            neo-ortodosso il velo era il simbolo esterno esclusivamente della propria credenza
            religiosa, nell’Islam ereditato l’elemento culturale e quello religioso si fondono e il
            velo assume il significato di simbolo identitario tout court. La confusione tra
            religione e cultura ha di fatto come conseguenza l’etnicizzazione del religioso [Roy
            2008]. La propria appartenenza nazionale può essere rimarcata anche attraverso le forme
            dell’abbigliamento: gli abiti tradizionali pakistani diventano un importante marcatore
            identitario, una modalità attraverso cui esprimere e rendere palese all’esterno qual è
            il riferimento culturale che fa da sfondo alla propria condotta di vita. 
La mia religione dice che è obbligatorio [il velo], […] per me
                portare il velo è una cosa da dimostrare anche a me se stessa che, anche se sono in
                paese cristiano, io sono musulmana, cioè ricordarmi che io sono musulmana e io
                voglio ricordarmi questa cosa, è un simbolo per me che «guardate sono musulmana».
                Cioè se metto pantaloni divento come voi, con tutti i capelli sciolti, senza velo,
                se poi parlo italiano per bene chi mi riconosce che sono musulmana o cristiana? Chi
                mi riconosce? È un riconoscimento che voglio avere con me,
                quando entro in una stanza la gente se ho il velo capisce che sono musulmana, quindi
                è un simbolo del riconoscimento che sono musulmana (Taara, 19 anni, di origine
                pakistana).


La formazione religiosa delle «buone figlie» si
            discosta dai percorsi di appropriazione del sapere religioso che riguardano le altre due
            modalità di definizione dell’identità religiosa qui descritte. Un primo elemento di
            differenziazione riguarda la famiglia, la quale mantiene anche nel paese di arrivo il
            suo ruolo formativo in ambito religioso: è infatti la famiglia, o per meglio dire la
            madre, il riferimento primario in termini di livello di approfondimento dell’Islam, la
            depositaria della conoscenza religiosa, almeno nel primo periodo successivo alla
            migrazione. In secondo luogo, la centralità del Pakistan, come ambito con cui
            interfacciarsi su questi temi, rimane saldo anche dopo la migrazione. Non è infatti
            inusuale contattare conoscenti rimasti nel paese natio alla ricerca di risposte e
            chiarimenti riferiti al credo religioso. Altri strumenti di cui si servono le «buone
            figlie» nel loro percorso di conoscenza della religione sono i libri, in lingua urdu, e
            la televisione satellitare. Il piccolo schermo, la cui fruizione coinvolge il nucleo
            familiare, può assumere rilevanza nel percorso di approfondimento della conoscenza
            religiosa: è, così, anche attraverso «la religiosità elettronica» [Cesari 2005] che
            l’importanza di indossare l’hijab viene fatta propria.
La sera noi sempre guardiamo un canale [in televisione] che
                spiega l’importanza dell’Islam, le cose che ci sono nell’Islam e quindi ancora sto
                imparando la mia religione. Poi ci sono anche i programmi delle cose quotidiane, che
                se tipo faccio questa cosa mi sbaglio o no? Per esempio io prima non mettevo il
                velo, ho cominciato a mettere da inizio di novembre perché stavo lì ad ascoltare una
                persona che stava spiegando l’importanza del velo, quindi mi aveva colpito tanto e
                ho cominciato il velo ora (Samira, 17 anni, di origine pakistana).


Le «buone figlie» avvertono come problematica la
            trasmissione religiosa ai più giovani. Non è raro, infatti, collocarsi in una
            prospettiva di confronto generazionale tra la formazione
            religiosa di coloro che sono state socializzate ai valori dell’Islam in Pakistan e
            quella di coloro che, invece, sono giunte in Italia da piccole o vi sono nate. Il
            confronto nasce all’interno dell’ambito familiare stesso dove le giovani donne
            intravedono un deficit nella trasmissione religiosa indirizzata verso i propri cugini o
            fratelli minori[9]. Le stesse figlie delle migrazioni possono assumere su di sé la
            responsabilità della trasmissione delle conoscenze religiose occupandosi
            dell’insegnamento della lettura del Testo Sacro ai fratelli minori. In questo modo
            alcune giovani donne fanno proprio un ruolo, quello della trasmissione religiosa, che
            apparteneva alla madre: da una trasmissione intergenerazionale da madre a figlia degli
            insegnamenti islamici, che caratterizzava la vita prima della migrazione e il periodo
            successivamente dopo questa, si assiste nel paese di arrivo a una delega di questo
            compito alla figlia maggiore. L’importanza di trasmettere gli insegnamenti sulla
            religione è un’istanza che ha indotto la comunità pakistana a istituire un corso di
            lettura del Corano rivolto a giovani di minore età, corso al quale alcune figlie delle
            migrazioni hanno partecipato in qualità di insegnanti[10]. Dunque, il ruolo di trasmettitrici delle conoscenze religiose prende forma
            sia nella sfera privata, con l’insegnamento ai fratelli, sia nella sfera pubblica, con
            la docenza a giovani pakistani.
La trasmissione matrilineare, se in taluni casi
            viene meno per quanto concerne la formazione religiosa, rimane centrale per quanto
            riguarda la socializzazione alle modalità per essere una «buona moglie e buona nuora».
            In questa prospettiva si collocano due questioni chiave che
            aiutano nel delineare il profilo dell’Islam ereditato tra le giovani donne. La prima è
            la concezione del matrimonio condivisa dalle «buone figlie». Tra alcune di queste
            giovani il diritto e la capacità di scelta del partner vengono riconosciuti come
            appartenenti ai genitori. «L’autorità dei genitori nel campo delle scelte matrimoniali è
            ritenuta fondamentale dalle ragazze: è qui che si esprime in modo forte l’asimmetria tra
            genitori e figli […], ritenuta dalle figlie “adeguata”, “giusta”, “legittima”» [Giuliani
            2012, 139]. Ci si affida alla decisione dei genitori in quanto l’azione di questi è
            motivata dalla ricerca del benessere per le proprie figlie e perché questo viene
            considerato come uno degli elementi della religione islamica. La prospettiva è dunque
            quella di sposare il partner proposto dai genitori e di tornare a vivere in Pakistan.
            Persiste quindi la pratica del matrimonio combinato, che si sostanzia in pratiche di
            endogamia religiosa, culturale e familiare, e che legittima lo schema patriarcale
            tradizionale. È nel contesto delle strategie matrimoniali che la sfera religiosa e
            quella culturale vengono fatte coincidere in toto; è nella non dissociazione tra le due
            sfere che emerge in maniera preponderante la confusione tra religione e
            cultura.
Scelgono i genitori, non dobbiamo scegliere noi il maschio,
                quindi sempre pakistano […]. Loro quando scelgono devono guardare che lavoro fa,
                tipo com’è la sua famiglia, come tratterà mia figlia, com’è lui, è bravo […] fanno
                meglio per noi i genitori. I genitori devono cercare... tipo con la mia zia che ha
                figli e loro cercano di... tipo io la mamma non vuole che sposo un estraneo […], il
                cugino tipo lo sa la mamma com’è fatto e per questo cerchiamo di sposare con i
                cugini […]. Se è cugino lo conosco, se è estraneo fanno vedere le foto alle femmine
                e se non piace devono dire che non piace, però loro scelgono per il nostro bene
                prima di venire da noi e fare vedere le foto […], cercano il meglio per noi. Posso
                dire che non mi piace questo maschio, però non succede che diciamo «non mi piace»
                perché scelgono il meglio per noi, cioè non ce l’abbiamo la possibilità di dire di
                no perché è il meglio per noi. Lo dice la nostra religione così (Saadia, 16 anni, di
                origine pakistana).


Sulla scelta del futuro marito vi è anche chi
            sostiene che vi siano dei margini di azione, degli spazi di negoziazione per la sposa
            che, sostanzialmente, possono andare verso due direzioni. La prima di queste è una
            prospettiva non ancora esperita in prima persona dalle giovani intervistate e che le
            vede ricoprire un ruolo attivo di scelta del proprio partner. La seconda direzione è il
            rifiuto del matrimonio combinato. In entrambi i casi questa forma di strategia
            matrimoniale viene riconosciuta come estranea alla religione islamica, la quale
            garantisce la libertà di scelta individuale del proprio marito, e viene individuata come
            un tratto culturale. Operare una distinzione tra questi due piani, che abbiamo visto
            emergere in maniera marcata tra le «buone musulmane» e in parte tra le «buone
            cittadine», non significa in questo caso un uso strumentale del fatto religioso in
            termini di empowerment femminile, di percorsi e processi che
            utilizzano l’appartenenza religiosa nelle strategie di costruzione soggettiva
            dell’identità di genere. Un tratto accomuna ambedue le posizioni espresse da chi
            riconosce una certa autonomia nella scelta del partner: questo deve essere
            necessariamente pakistano. 
Nella ricerca della condivisione della propria
            origine e appartenenza nazionale un elemento di contatto, non ancora emerso con le altre
            figlie delle migrazioni, viene individuato nella comunanza della lingua urdu. Riemerge
            nuovamente lo sguardo rivolto al paese di origine che ne delinea anche il progetto
            futuro in termini di «strada del ritorno» [Musella 2010].
La seconda questione chiave che ruota intorno
            all’immagine di «buona moglie e buona nuora» è la definizione dei ruoli di genere. È
            nell’Islam ereditato che la distinzione dei generi assume le sembianze di
            interiorizzazione della differenza, che si sostanzia in una divisione di ruoli e di
            sfere di vita prescritte. La casa è «l’habitat naturale» della donna, il luogo che la
            vede esercitare il suo ruolo una volta sposata. Il rapporto di genere, che fa da sfondo
            a questa differenziazione di ruoli, viene pensato, dalle giovani, in termini di
            protezione nei confronti del genere femminile. È la religione, secondo queste giovani, a
            istituire questa differenza tra il ruolo maschile e quello femminile e le diverse
            possibilità di accesso alla sfera pubblica. Questa visione del
            femminile, con la definizione di ambiti prescritti in base al genere, ha permeato le
            vite delle «buone figlie» e la permea tutt’ora in termini di fruizione del proprio tempo
            libero. È infatti tra queste giovani figlie delle migrazioni che la differenza
            intragenerazionale rispetto alle modalità di svago e divertimento degli italiani si fa
            più marcata. La casa, come ambito del femminile, diventa così il contesto dove si
            concentrano le attività del tempo libero, definendo quindi gli spazi praticabili dalle
            donne. La scuola, per la maggior parte delle giovani, è l’unico canale di accesso alla
            sfera pubblica. L’interiorizzazione dei modelli culturali associati alla
            differenziazione sociale dei sessi sembra andare nella direzione della costruzione di
            un’identità di genere che risponde in maniera preminente alle attese familiari, alle
            norme e prescrizioni sociali e culturali della società di partenza e della comunità di
            appartenenza, quella pakistana, nel paese di migrazione.
La credenza religiosa per le «buone figlie» sembra
            configurarsi come un’appartenenza preconfezionata, un’adesione a un insieme di pratiche
            ereditate. Contrariamente a quanto la letteratura suggerisce in riferimento ai figli
            delle migrazioni, in questa modalità di attribuzione di valore all’Islam assume ancora
            senso parlare di identità nazionale. L’«Islam etnico» [Pacini 2008], che ha
            caratterizzato il percorso migratorio di prima generazione, tende a riprodurre a livelli
            diversi il vissuto religioso e sociale del paese di origine – consuetudini,
            comportamenti, prassi sociali. In questa riproposizione di forme di vita e codici
            pakistani le «buone figlie» sembrano ancora inserite.
L’identità religiosa è più ereditata che scelta, o
            per usare le espressioni proposte da Valérie Amiraux [2000] si può ancora parlare di un
            «Islam ereditato» in contrapposizione a un «Islam acquisito per sé». Per designare
            questa modalità di appartenenza religiosa possiamo riprendere le parole della studiosa
            francesce Camille Lacoste-Dujardin [1992] che parla di musulmanes par
                éducation et filiation[11]. Essere «buone figlie» si sostanzia nell’attenersi
            al credo dei propri genitori, senza elaborare modalità diverse di rapportarsi col fatto
            religioso. Quel processo di individualizzazione e soggettivizzazione della credenza e
            della pratica religiosa, che seppur con modalità diverse contraddistingueva gli altri
            due percorsi di identificazione religiosa, qui non è ancora maturato. Allo stesso modo
            viene meno la dissociazione tra religione e cultura, quel percorso di automatizzazione
            del religioso dalla sfera culturale che ha alimentato il discorso critico sul sistema
            patriarcale. L’immaginario religioso si costruisce attraverso l’introiezione dell’Islam
            socialmente e comunitariamente costruito che è contaminato da elementi culturali e
            tradizionali [De Poli 2007]. Il carattere di normatività delinea le condotte di vita
            delle «buone figlie» sulla base delle prescrizioni religioso-culturali. Nell’Islam di
            filiazione l’osservanza e l’apparteneza religiosa hanno un carattere comunitaro più che
            individuale. Tuttavia, si intravedono dei margini di rielaborazione delle prescrizioni:
            è sul fronte dei matrimoni combinati che le norme iniziano a essere sottoposte a
            revisione.

4. Conclusioni 



Le forme che assume l’identificazione religiosa
            tra le figlie delle migrazioni sono molteplici. È quindi fuorviante pensare all’Islam, e
            al valore attribuito a questo nella propria condotta di vita, come a un’entità omogenea
            e univoca. A dispetto dell’immagine monolitica che ne viene fornita, si tratta di una
            religione molto diversificata. Tale carattere si evidenzia sia nelle varianti culturali
            e nazionali che questa assume, sia nel livello individuale di identificazione all’Islam.
            Dalla ricerca emergono percorsi di definizione dell’identità religiosa plurimi che si
            strutturano attorno a due poli, quello del riconoscimento e quello
            dell’appartenenza.
        
Il polo del riconoscimento, in termini di
            valorizzazione della specificità identitaria, si definisce intorno ai concetti di
            «diritto alla specificità» e di «diritto alla scelta»: entrambi danno vita a forme
            identitarie caratterizzate da una logica e un senso individuale nel rapportarsi con la
            sfera religiosa. Il diritto alla specificità si sostanzia nel rivendicare la possibilità
            di ridefinire il proprio legame con la religione, in termini di libera volontà
            dell’individuo, a seconda del valore che ciascuno attribuisce all’Islam nella propria
            condotta di vita. Questo processo di definizione dell’identità religiosa si traduce in
            pratiche riflessive e «performative» nelle quali la dimensione della scelta diventa
            pregnante. Si rivendica non tanto la possibilità di essere riconosciuti come musulmani,
            nella società in cui si è cresciuti e si vive, in termini di contrapposizione con la
            religione prevalente nel contesto di arrivo, ma il diritto a costruire e agire la
            propria forma specifica di riferimento identitario all’Islam. Il polo del riconoscimento
            fa, inoltre, da cornice anche alle modalità con le quali i percorsi di rivisitazione
            dell’identità religiosa si intrecciano con quelli concernenti l’identità di genere. Le
            stesse pratiche, sia quando queste sono rivolte a Dio, sia quando il riferimento è il
            cittadino, diventano oggetto di un processo di rivisitazione in un’ottica di
            contemporaneità e di contestualizzazione. Il riposizionamento della religione nella vita
            delle figlie delle migrazioni può portare a un ripensamento dell’identità di genere,
            ampliando anche a questo ambito le rivendicazioni legate alla scelta e alla specificità. 
Il polo dell’appartenenza, in termini di legame
            con il paese di provenienza e con la propria comunità di origine, suggerisce l’immagine
            dell’adesione a un Islam preconfezionato, dove la credenza e la pratica derivano in
            maniera diretta dall’essere nati e cresciuti in una determinata tradizione religiosa,
            dove si è credenti per eredità sociale e familiare. È il «diritto alla somiglianza»[12], rispetto a quello che è il riferimento religioso nel contesto di partenza e
            rispetto alle tradizioni religioso-culturali di questo, ad assumere
            significato in questa modalità di vivere l’esperienza
            religiosa. Centrale è inoltre la nozione di «continuità» rispetto ai codici culturali
            ereditati dalla famiglia e dalla comunità di appartenenza, alle prescrizioni
            interiorizzate prima della migrazione e a quegli aspetti normativi che definiscono
            l’identità femminile.



[1]  Le giovani intervistate, nel contesto fiorentino e in quello
                pratese, sono, infatti, tutte nate in Marocco o in Pakistan e giunte in Italia,
                prima dell’ingresso nella scuola primaria, a seguito del ricongiungimento familiare.
                Le ragazze di origine marocchina, che hanno partecipato alla ricerca, hanno un’età
                compresa tra i 20 e i 26 anni, mentre le giovani provenienti dal Pakistan hanno tra
                i 16 e i 27 anni.

[2]  Per un riferimento quantitativo sulla presenza dei cittadini di
                origine straniera si rimanda alla scheda di approfondimento alla fine
                    dell’Introduzione.

[3]  L’espressione è ripresa da Cesari
                [2005].

[4]  L’esigenza di un luogo di culto così caratterizzato, nel quale
                si esprimono in forma comunitaria l’identità religiosa e quella culturale, è legata
                alla crescita numerica e al processo di stabilizzazione che hanno interessato la
                comunità pakistana a Prato.

[5]  Le espressioni «pratica visibile» e «pratica invisibile»
                    sono state riprese da Enzo Pace [1999].

[6]  Iqraa è un canale televisivo arabo il cui principio
                    fondamentale, come si legge sul sito internet (http://iqraa.com/en/), è quello di trasmettere il
                    messaggio dell’Islam moderato. Tra i suoi obiettivi vi è quello di enfatizzare
                    lo status della donna e il vero ruolo di questa nella
                    società musulmana. 

[7]  Il fenomeno del «rovesciamento dei ruoli» si realizza
                    quando «i figli, grazie alla migliore conoscenza della lingua, assumono
                    precocemente responsabilità adulte nel confronto con la società ospite, fino a
                    diventare, per certi aspetti, “genitori dei loro genitori”, coloro che li
                    accompagnano dal medico, nei rapporti con gli uffici pubblici, nei contatti con
                    le istituzioni scolastiche, ecc.» [Ambrosini 2004, 33].

[8]  Un elemento importante, sottolineato nuovamente dalle
                    giovani intervistate, è l’intenzione (niyya) che è
                    richiesta da Dio prima del compimento di qualsiasi atto. L’esercizio di entrambi
                    i tipi di diritti deve essere supporto dall’intenzione [Papa e Ascanio
                    2014].

[9]  «Questo problema ora c’è spesso perché i bambini che sono
                    nati qua non hanno le origini come abbiamo noi. […] In Pakistan ci sono certe
                    agenzie che ti offrono studio online, che ti insegnano arabo, di leggere il
                    Corano, e poi come uno deve comportare, deve fare nella vita, offrono tanto.
                    Hanno cominciato da due anni questo processo, perché hanno capito che in Italia
                    è molto difficile trovare formazione, quindi per questo hanno cominciato questa
                    cosa online. Io ho la mia cugina [nata qui in Italia] che sta facendo online,
                    ogni giorno per mezz’ora lei online su Skype e lì le insegnano le cose» (Akiha,
                    20 anni, di origine pakistana).

[10]  Il corso, che ha cadenza settimanale, viene svolto
                    all’interno di incontri tra donne pakistane. 

[11]  «Je suis née musulmane. Si j’étais née et si
                    j’étais venue à l’Islam plus tard, alors on doit se poser des question sur le
                    contenu de la chose parce qu’on est en situation de choix. Mais, Dieu merci, je
                    suis née musulmane» [Lacoste-Dujardin 1992, 65].

[12]  L’espressione è ripresa da Ambrosini [2005].
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Debora Spini elabora qualche linea di riflessione sulla possibile collocazione
                dell’Islam nello spazio pubblico democratico nella prospettiva del dibattito su
                secolarizzazione e post-secolarizzazione. Tuttavia, dato che le definizioni di
                secolarizzazione e di post-secolarizzazione di cui fa uso l’autrice sono state
                elaborate in rapporto con una tradizione religiosa ben specifica, quella del
                cristianesimo, nella sua seconda parte il capitolo discute se e come questi modelli
                di secolarizzazione e di post-secolarizzazione possano reggere il confronto con una
                diversa prospettiva teologica, quale nel caso specifico quella dell’Islam. Per
                questo, una nozione non solo descrittiva ma normativa di società civile viene
                chiamata in causa come luogo privilegiato di collocazione delle identità religiose,
                nella prospettiva di costruire uno spazio pubblico autenticamente includente. Le
                ultime considerazioni sono poi dedicate alla specifica situazione italiana, in cui
                uno spazio pubblico non ancora del tutto secolarizzato è chiamato a rispondere agli
                interrogativi del pluralismo religioso.





La ricerca che ha dato origine a questo volume si
        proponeva di ricostruire come le due dimensioni dell’identità di genere e dell’identità
        religiosa si intrecciano e interagiscono nella vita di giovani donne musulmane figlie
        dell’immigrazione: un compito non facile, dato che spesso il semplice accostamento dei due
        termini «donna» e «Islam» evoca un vortice di fantasmi, stereotipi e paure in un discorso
        pubblico che costruisce la «donna musulmana» come il campo di battaglia per l’affermazione
        dei «valori occidentali», nel miglior caso vittima da soccorrere se non icona di alterità
        ostile.
Questo capitolo si occuperà di chiarire la questione
        delle trasformazioni degli spazi pubblici democratici fra secolarizzazione e
        post-secolarizzazione. I due termini sono al centro non solo del dibattito teorico, ma anche
        del discorso pubblico più generale. In primo luogo questo capitolo farà una breve rassegna
        delle più importanti definizioni della coppia secolarizzazione/post-secolarizzazione,
        ritenendo questa operazione di chiarimento essenziale per discutere delle interazioni fra
        identità religiosa e agency nello spazio pubblico in cerca di soluzioni
        che superino opposizioni ormai obsolete. Per questo tuttavia sarà necessario concentrarsi
        sulla specificità della radice teologica del concetto stesso di secolarizzazione. Le
        definizioni di secolarizzazione e di post-secolarizzazione di cui si farà uso in questo
        capitolo sono state elaborate in rapporto con una tradizione religiosa ben specifica, quella
        del cristianesimo, tutt’al più allargata alla sua radice giudaica. Lo spazio pubblico delle
        società occidentali si è quindi formato in rapporto a processi di secolarizzazione (e
        trasformato da processi di post-secolarizzazione) che trovano la propria radice nella
        teologia e nella pratica ecclesiale cristiana. Naturalmente questa genealogia pone un
        problema quando, come in questo caso, si voglia riflettere sulle
        trasformazioni degli spazi pubblici in una situazione di pluralismo religioso oppure, ancor
        più specificamente, quando ci si trovi di fronte a una sempre più forte presenza musulmana.
        La seconda parte del capitolo si propone pertanto di riflettere se e come questi modelli di
        secolarizzazione e di post-secolarizzazione possano reggere il confronto con una diversa
        prospettiva teologica, quale nel caso specifico quella dell’Islam. Per questo, una nozione
        non solo descrittiva ma normativa di società civile verrà chiamata in causa come luogo
        privilegiato di collocazione delle identità religiose, nella prospettiva di costruire uno
        spazio pubblico autenticamente includente; le ultime considerazioni verranno poi dedicate
        alla specificità del caso italiano.
1. Quale secolarizzazione
            per quale «post» 



Il termine «secolarizzazione» è certo un
            protagonista della teoria sociale e politica occidentale, e si articola in un ventaglio
            amplissimo di definizioni; il suo apparente opposto, «post-secolarizzazione» sembra ben
            incamminato per la stessa via. Il ritorno della religione nella sfera pubblica è dato da
            molti per certo, indipendentemente dai giudizi valutativi: eccezione notevole è Peter
            Sloterdijk [2010], secondo il quale piuttosto che un ritorno della religione ciò che sta
            accadendo oggi è solo una fase nella ricerca di un contrappeso alla generale crisi di
            senso seguita all’affermazione della ragion cinica occidentale. Ma
            nonostante la tesi affascinante dell’autore di Sphären, dal punto
            di vista sociologico non si può negare che su scala globale si stiano dispiegando nuove
            soggettività che, pur avendo un ruolo essenzialmente politico, fondano la loro identità
            sul richiamo a valori teologici.
Le implicazioni del dibattito su secolarizzazione e
            post-secolarizzazione non sono importanti solo per la ricostruzione dei processi
            costitutivi della modernità, ma stanno assumendo una rilevanza che non è fuor di luogo
            definire normativa. La riflessione sulla crisi del paradigma della secolarizzazione
            assume una torsione ben diversa se inquadrata nella più ampia cornice della
                querelle sui fondamenti dello stato
            democratico, o sulla loro supposta mancanza[1]. La tesi che la modernità si stia incamminando verso una fase di
            post-secolarizzazione diventa spesso una freccia all’arco di chi ricerca nel riferimento
            alla religione la materia prima per creare quei legami forti e significativi di cui si
            avverte la mancanza in società democratiche sempre più plasmate dal fatto del
            pluralismo, in una prospettiva definibile, in senso lato, neo-durkheimiana [Rosati
            2008]. Alla luce di queste considerazioni diventa fondamentale orientarsi fra le molte
            definizioni della coppia secolarizzazione/post-secolarizzazione; in questo caso, si
            rivelano particolarmente utili le definizioni elaborate da José Casanova [2013, 27-34] e
            da Charles Taylor [2007]. Prese nella loro singolarità, queste definizioni di
            secolarizzazione e del suo «post» possono apparire comunque parziali. Raramente infatti
            questi processi si sono mostrati «in purezza»: il solo caso italiano è più che
            sufficiente a confondere le acque. Tuttavia, questa operazione di riorganizzazione delle
            definizioni e dei modelli può aiutare proprio a dipanare alcuni dei nodi più intrecciati
            che si incontrano nella lettura del presente. 
Il primo modello indicato da José Casanova [2013,
            27-32] identifica la secolarizzazione con la «secolarità» intesa come il vivere nel
                saeculum, cioè quello spazio intermedio fra il presente e il
            compiersi della promessa escatologica della parousia, la seconda
            venuta del Cristo. Questa specifica condizione dà poi luogo a due itinerari distinti. Il
            primo consiste nei molti e variamente fortunati tentativi che si sono susseguiti dal
            Medioevo in poi di riformare in profondità il saeculum in modo da
            renderlo pienamente conforme all’ideale cristiano. Questi esperimenti sostanzialmente
            avevano in comune il progetto di riempire questo tempo intermedio, per sua natura
            «vuoto» della presenza di Dio, con ordinamenti che almeno in qualche misura riportassero
            sulla terra l’immagine del regno di Dio. Non a caso infatti sia Casanova che Gauchet
            hanno visto nel protestantesimo, e più specificamente nel
            calvinismo, il più tipico esempio di questa ambizione di cristianizzare il
                saeculum. L’altra linea di sviluppo della secolarità intesa
            come «terra di mezzo» invece porta alla laicité vera e propria,
            cioè al tentativo di perimetrare e difendere uno spazio pubblico laico dal quale
            marginalizzare se non addirittura espellere tutto quanto possa esser considerato
            religioso; in questa prospettiva a somma zero, post-secolarizzazione non può che
            significare la risacralizzazione della società.
La seconda definizione individuata da Casanova
            corrisponde a una delle tesi di fondo elaborate da Charles Taylor nel suo The
                Saecular Age del 2007; in questo lavoro che non è fuori di luogo definire
            monumentale, il filosofo canadese articola a sua volta tre definizioni principali. Nella
            prima di queste, secolarizzazione viene a significare in buona misura la privatizzazione
            della credenza e il suo progressivo ritrarsi dalla sfera pubblica, mentre la seconda la
            identifica con l’indebolirsi, fino quasi alla sparizione, del
                belief. Particolarmente importante per questa riflessione è
            però la terza definizione, che vede la secolarizzazione nei termini di «condizioni della
            credenza». In questo caso la secolarizzazione consiste cioè nell’affermazione di quanto
            Taylor definisce un immanence
            frame, nel quale si collocano sia l’ordine cosmico che l’ordine
            sociale e morale. In altri termini, si tratta di una condizione nella quale l’insieme
            dei fenomeni naturali, sociali e morali trova una collocazione e un senso all’interno di
            una cornice terrena, che non necessita di un riferimento costante alla trascendenza: la
            credenza religiosa si trova cioè a fare i conti con una situazione nella quale si dà la
            possibilità di un umanesimo esclusivo, cioè che ha come fine ultimo e solo la ricerca
            della prosperità umana su questa terra [Taylor 2007, trad. it. 2009, 33]. Di
            conseguenza, la condizione tipica del mondo secolarizzato è l’esperienza fenomenologica
            del vivere senza la religione, nella quale è la non-religione
                (un-belief) la situazione più normale e naturale, mentre invece
            in un mondo non secolarizzato o presecolarizzato la credenza religiosa si dava per
            scontato; il credere diventa dunque una scelta. Di conseguenza, il termine
            «post-secolarizzazione» sta a indicare la possibilità per individui o
            collettività di diventare nuovamente religiosi, ma in modo
            cosciente e riflessivo, e non in forza di appartenenze tradizionali e mai messe in
            questione. Taylor offre dunque un rendiconto ricco e complesso del processo di
            secolarizzazione, dal quale non sono assenti i fattori endogeni, cioè la natura stessa
            dell’esperienza religiosa. 
Nella terza e ultima accezione proposta da
            Casanova, la secolarizzazione acquista invece il rilievo di coscienza stadiale, ovvero
            la piena consapevolezza di attraversare una fase inevitabile dell’affermazione della
            modernità. L’autore di Public Religions definisce questo modello
            anche come secolarità secolarista, riconoscendogli cioè un carattere normativo e non
            solo esplicativo, proprio perché strutturato dalla convinzione della «superiorità» di un
            mondo secolarizzato rispetto a un mondo ancora incantato. In questo caso, adottare il
            paradigma del post-secolare significherebbe in primo luogo lasciarsi dietro le spalle
            tutta la teoria di diagnosi fallaci, a partire dall’immagine della secolarizzazione come
            passaggio necessario «progressivo» verso la modernità destinata pertanto ad estendersi a
            macchia d’olio, e in secondo luogo anche l’abbandono riflessivo e cosciente del
            secolarismo. È soprattutto questa terza definizione – quella per intenderci della
            secolarità secolarista – ad essersi dimostrata la più vulnerabile alle smentite, una
            volta posta a confronto con la realtà del mondo globale, evidentemente ben lontana
            dall’essere il teatro dell’affermazione di una modernità univoca, ben incamminata verso
            le magnifiche sorti e progressive del disincanto e della razionalizzazione, e segnata
            piuttosto dalla contraddizione fra tendenze all’apertura e alla chiusura, alla
            frammentazione e all’integrazione. Non si tratta quindi un ritardo o una interruzione
            del progetto del moderno quanto a dispiegamento della sua stessa natura nel segno di una
            serie di modernità multiple [Eisenstadt 2000, 3]. Non solo si danno su scala planetaria
            vie diverse di accesso alla modernità (si pensi al continente asiatico): ma soprattutto,
            differenti forme di adattamento alla modernità si trovano a convivere all’interno degli
            stessi contesti territoriali. Così come si deve parlare di modernità multiple piuttosto
            che di modernità al singolare, così si può ipotizzare la
            compresenza di secolarizzazioni multiple e multiple
            post-secolarizzazioni, che convivono e si intersecano. Di questo può essere un esempio
            la distinzione fra i due occidenti, Europa e America. La coppia
            secolarizzazione/post-secolarizzazione «di terzo tipo» secondo l’elenco di Taylor, cioè
            rivista nei termini del frame di immanenza e della religione come
            scelta personale, è sicuramente preziosa per spiegare la società americana, mentre
            invece non riesce a illuminare tutte le pieghe del particolare caso europeo. L’Europa
            occidentale infatti sembra incline più che a qualsiasi tipo di Revanche de
                Dieu [Kepel 1991], verso un generalizzato abbassamento della temperatura
            confessionale nella direzione di un believing without belonging
            [Davie 1994], cioè di una sostanziale separazione fra convinzione e appartenenza oppure,
            secondo la terminologia di Ulrich Beck [2008], dell’adozione di un Dio
            personale.
Tratto comune a queste definizioni è però il
            rintracciare nel cristianesimo lo snodo teologico che permette di separare città di Dio
            e città degli uomini. Il regno di Dio è un regno che verrà in questo mondo, ma non di
            questo mondo: da Agostino in poi, il cristianesimo ha dunque elaborato la nozione di
                saeculum come tempo intermedio – poco sopra lo si era definito
            «vuoto» – della presenza di Dio, da «riempirsi» con l’agire umano. Nel tempo intermedio
            dell’attesa del ritorno del Cristo l’esperienza di fede si caratterizza come esperienza
            esistenziale profonda, per la quale il contrasto con il mondo assume il rilievo di una
            dimensione costitutiva. L’esperienza cristiana dunque di necessità si iscrive nei due
            poli contrapposti di città di Dio e di città degli uomini: e per quanto la città terrena
            possa essere rifondata, trasformata, cristianizzata, non sarà comunque mai capace di
            ospitare da sola il regno di Dio. È dunque proprio il riferimento al dogma centrale del
            cristianesimo, l’incarnazione, che rende non solo possibile ma addirittura necessario
            pensare a una dialettica forte tra tempo storico e annuncio di fede [Gauchet 1985], la
            quale a sua volta origina proprio quella concezione più radicale di secolarizzazione
            intesa come laicité. Ancora più evidente il debito della
            definizione articolata da Charles Taylor: nella misura in cui la secolarizzazione non
            consiste semplicemente nel ritrarsi della religione, quanto
            piuttosto nel passaggio fra un mondo nel quale non credere era impensabile a un mondo
            nel quale credere diventa una opzione, possibile ma personale, diventa evidente il
            debito con la teologia cristiana. Sono infatti quei processi di interiorizzazione propri
            del cristianesimo – in particolare di quella linea teologica mai interrotta che da Paolo
            e Agostino conduce poi alla Riforma protestante – a svuotare di Dio gli stessi spazi
            interiori del credente. 
Questo rapporto privilegiato fra cristianesimo e
            secolarizzazione come si vedrà può essere interpretato come un ostacolo alla
            collocazione di altri gruppi religiosi – per esempio l’Islam – nello spazio pubblico
            delle nostre democrazie che si è autocompreso come «secolare».

2. Identità religiosa fra
            pubblico e privato



La possibilità di articolare diverse narrazioni
            del processo di secolarizzazione corrisponde anche alla molteplicità degli itinerari
            storici che hanno plasmato la modernità politica, che ha delineato tante delle sue
            categorie fondanti – a partire da sovranità e legittimità – proprio in relazione
            dialettica con la religione. A partire da Hobbes, autore paradigmatico della modernità,
            la sovranità si legittima proprio perché si dimostra capace di stabilire i confini di
            uno spazio eminentemente se non esclusivamente mondano, cioè nella misura in cui non
            solo si rende indipendente dalla «religione», ma soprattutto riesce a preservare uno
            spazio immune dal conflitto intrareligioso. Questo modello di sovranità forte si è poi
            spesso intrecciato alla narrazione fondativa di un patto che solo può dare forma
            collettiva – il corpo politico appunto – a uno spazio altrimenti concepibile solo in
            termini di anarchia e parcellizzazione, e che cioè escludeva la possibilità di forme di
            socialità preesistenti l’instaurazione della società politica. La sovranità leviatanica
            conoscerà da Rousseau in poi una sua versione democratica: l’uomo artificiale risultato
            del contratto sociale trova carne e sangue nel riferimento al popolo. Già per sua natura
            poco portato a fare spazio per identità e differenze
            collettive, questo modello «giacobino» subirà nel corso dell’Ottocento una ulteriore
            torsione, che farà sì che la nozione di popolo assuma quei caratteri di ascrittività e
            di ineluttabilità che saranno poi propri della versione specificamente europea di
            Nazione. Questo che potremo definire un modello continentale, non è certo l’unico
            prodotto politico della modernità occidentale: la tradizione che da Locke si svolge per
            tutto l’itinerario della cultura politica di matrice anglosassone si dispiegherà con una
            ben diversa dinamica costitutiva. L’autorità politica infatti si legittima perché
            necessaria a mantenere e proteggere una rete di interazioni sociali che preesistono al
            patto politico, e che la legittimano nel momento stesso in cui la limitano. Si tratta
            quindi di una concezione di stato più incline ad assumere una morfologia per così dire
            federalista, più capace quindi di ricomprendere al proprio interno una più grande
            varietà di soggettività collettive. 
Già da questa necessariamente scheletrica rassegna
            dei principali modelli di secolarizzazione e di post-secolarizzazione, e delle loro
            interazioni con i modelli del rapporto fra stato e società, si capisce quanto il
            dibattito sia complesso, e soprattutto quanto importanti siano le conseguenze che da
            queste diverse concezioni si possono trarre per la qualità della vita delle nostre
            democrazie contemporanee: ricordare come i rapporto fra spazi pubblici moderni e
            «religione» sia stato – per usare un eufemismo – quanto meno dialettico non significa
            abbracciare acriticamente la concezione stadiale e suprematista della secolarizzazione.
            I modelli 1 e 3 di Casanova suscitano più numerose e accese controversie, perché queste
            definizioni di secolarizzazione hanno come conseguenza il confinare i temi e i linguaggi
            originati dalla religione nella sfera del privato, per difendere l’indipendenza dello
            spazio pubblico. Come è noto, questo tentativo di contenimento della religione si
            associa da un lato con il modello della sovranità che più sopra è stato definito
            continentale, e dall’altro con il modello della neutralità liberale, che ha come tratto
            caratteristico, anzi fondante, la distinzione fra pubblico e privato. Questa diversità
            di itinerari non manca di riflettersi anche sul piano dell’appartenenza
            identitaria. Mentre il Leviatano democratico richiedeva
            l’assunzione di una l’identità cittadina forte, tendenzialmente incline a scalzare ogni
            altra determinazione, il modello federalista si è invece avvalso dell’arte della
            separazione fra i diversi ambiti identitari, fra i quali, anzi spesso in primo luogo,
            l’identità religiosa.
Nel caso specifico del vecchio continente, il
            tentativo – esperito in molti casi anche se con alterno successo – di espellere la
            religione dallo spazio pubblico è stato motivato da una esperienza storica tragica; la
            modernità politica europea non è comprensibile senza tener conto dei molti e sanguinosi
            conflitti che hanno intrecciato odi teologici e motivazioni politiche dal Cinquecento in
            poi. E se è ben vero che spesso la sovranità moderna è scesa a patti con le religioni
            organizzate, lo ha fatto per affidar loro un ruolo di consolidamento e di rafforzamento
            del potere politico: a costo però della repressione del dissenso e delle voci non
            conformiste. Dal punto di vista storico, il progetto liberale di una separazione almeno
            tendenziale fra identità religiosa e identità politica ha consentito in molti casi di
            ridurre il potenziale esplosivo del conflitto religioso, confinandolo nell’ombra
            pacificatrice e rinfrescante della privatezza, nella quale la relativa diversità
            religiosa tipica dell’Europa moderna ha potuto trovare uno spazio di coesistenza;
                last but not least, ha permesso l’inclusione nella cittadinanza
            di individui e gruppi che ne sarebbero stati altrimenti esclusi. E del resto questo
            vissuto storico non ha mancato di influire sugli stessi attori religiosi, poiché senza
            l’esperienza durissima del conflitto non solo l’appartenenza religiosa non avrebbe
            trovato modo di trovare un suo ubi consistam all’interno della
            politica moderna [Roy 2005, 92-94], ma non avrebbe potuto raggiungere nemmeno quella
            riflessività e autenticità che caratterizzano la definizione di postsecolarizzazione
            numero tre di Taylor.
La separazione liberale fra pubblico e privato si
            fonda però su tutta una serie di assunti più o meno espliciti, che in molti casi hanno
            finito proprio per vanificare la promessa di inclusione tipica dello stato liberale.
            Prima di tutto, agli individui che agiscono nello spazio pubblico si richiede di
            comportarsi da cittadini, cioè avendo in mente il «bene
            pubblico» opposto a qualsiasi interesse altrimenti definito «particolare», e soprattutto
            lasciando al di là della soglia tutta una serie di determinazioni identitarie che non
            vengono considerate a pieno titolo «pubbliche» [Rawls 1993]. Questa serie di requisiti a
            sua volta rispecchia un’altra assunzione implicita, ovvero una versione ben specifica di
            soggetto, che si caratterizza come razionale e capace di autonomia morale; di
            conseguenza, questo modello richiede ai cittadini di saper parlare un linguaggio comune,
            ovvero di articolare e formulare le proprie rivendicazioni servendosi cioè di
            riferimenti e di argomenti razionali che possano essere condivisi e condivisibili.
            Queste richieste più o meno esplicite hanno valso al modello della neutralità liberale
            una serie di critiche stringenti. Ad aprire la strada è stata la critica femminista, che
            ha mostrato come, se bene originata dalla necessità di identificare una sfera di vita
            personale e di difenderla dallo strapotere dello stato, la separazione fra pubblico e
            privato e in ultima analisi la stessa nozione di neutralità intesa come elisione delle
            differenze abbiano finito per essere ragione di esclusione e un ostacolo alla piena
            cittadinanza; Benhabib [2002] e Young [1990], per non fare che due nomi, hanno mostrato
            come il soggetto unencumbered delle democrazie liberali sia in
            realtà modellato sull’esperienza di un genere, di una classe e di una tradizione
            culturale. Il multiculturalismo più accorto ha poi seguito le orme delle teoriche
            femministe nell’articolare la lunga lista delle dimensioni identitarie che rischiano di
            rimanere escluse dall’ingresso nella sfera pubblica (non solo ovviamente l’identità
            religiosa, ma anche l’identità di genere e culturale/linguistica), mentre la critica
            postcoloniale ha messo in luce come siano i gruppi egemonici a stabilire chi possa
            parlare nello spazio pubblico, di cosa e anche come [Spivak 1993], il che rende la
            richiesta di spogliarsi delle proprie differenze per assumere una identità
            esclusivamente politica particolarmente pesante per quei gruppi che si trovino in una
            posizione svantaggiata, non solo dal punto di vista dell’accesso a risorse materiali, ma
            soprattutto simboliche [Young 1990, 102]. La neutralità del liberalismo si mostra dunque
            plasmata dalle disuguaglianze di potere, sia istituzionale che simbolico, cioè
            l’imposizione egemonica delle rappresentazioni con cui gli
            individui o i gruppi più deboli si trovano a fare i conti, e come non sia non solo poco
            fattibile, ma soprattutto inaccettabile dal punto di vista degli stessi fondamenti dello
            stato democratico che gli uomini e alle donne che popolano società inevitabilmente
            plurali si rassegnino a questa amnesia autoimposta.
Tuttavia, la particolarità della nozione
            occidentale di spazio pubblico inteso come spazio secolare necessita di una spiegazione
            che vada più in profondità di quella che si rifà semplicemente alla disparità di accesso
            e di potere istituzionale o simbolico. Come si ricordava nel paragrafo precedente, la
            radice cristiana è comune a tutti i modelli di secolarizzazione e del suo «post». Il
            cristianesimo dunque ha una relazione privilegiata con la nozione di secolarizzazione,
            che gli permette di convivere piuttosto facilmente con l’imperativo della
            privatizzazione della religione. Altre tradizioni religiose si trovano in condizioni ben
            diverse: anche senza sottoscrivere al luogo comune secondo il quale sarebbe
            costitutivamente refrattario a inserirsi in un contesto secolarizzato, l’Islam si trova
            confrontato alla necessità di una riarticolazione fra città di Dio e città terrena o, in
            altri termini, fra fede e ortoprassi che il cristianesimo – persino nella sua versione
            cattolica – sente in modo molto meno drammatico. A favore delle
                chances dell’Islam di poter felicemente trovare una sua
            collocazione in un contesto secolare sono stati avanzati molti e convincenti argomenti.
            Prima di tutto, la necessità di non cadere nella tentazione essenzialista di costruire
            l’Islam come Altro in base semplicemente al suo contenuto dogmatico, in primo luogo
            perché l’esperienza storica mostra al contrario una varietà di articolazioni possibili
            fra Islam e società politica, ma anche perché le risorse teoriche per riformulare tale
            articolazione sono più che evidenti nel dibattito interno al mondo musulmano [Esposito
            2003, 99]. Ma ancor più urgente è percorrere il cammino inverso, cioè ricostruire quali
            siano le risorse proprie dello spazio politico democratico, senza concentrare tutte le
            aspettative sulla possibilità di una «riforma» interna
            dell’Islam.

3. Ritorno al sacro o
            identità riflessive?



La critica necessaria alle sordità e ai silenzi
            della neutralità liberale impone di ripensare il ruolo della religione nello spazio
            pubblico: tuttavia, anche la necessariamente sommaria rassegna dei diversi modelli di
            secolarizzazione e di post-secolarizzazione non conduce necessariamente al puro e
            semplice recupero della religione nel senso che Taylor definisce paleo durkheimiano,
            motivato cioè sulla constatazione della debolezza dei «fondamenti morali» dello stato
            liberale. Nella misura in cui il mondo secolarizzato non è puramente e semplicemente il
            mondo senza religione, ma un mondo nel quale si è sviluppata una specifica articolazione
            del rapporto fra prospettive immanenti e prospettive aperte alla trascendenza, non è più
            obbligatorio abbracciare la tesi di una costitutiva debolezza della democrazia liberale
            e del suo fallimento nell’elaborare forme significative di legame sociale con la
            conseguente diagnosi di un «ritorno di Dio». 
Si potrebbe dunque osservare che la
            secolarizzazione numero 3 della classificazione di Taylor (per Casanova, la numero 2)
            genera un modello di post-secolarizzazione che a ben vedere non è nemmeno poi troppo
            «post». Questa accezione se interpretata nei termini di adozione cosciente del
                frame immanente nella prospettiva della ricerca di senso, permette in
            primo luogo di rimettere a fuoco la questione del futuro della secolarizzazione,
            evitando così da un lato l’insabbiamento in una visione stadiale della secolarizzazione
            con tutti gli strascichi positivisti e secolaristi che ne derivano, e la fascinazione
            per la risacralizzazione della società dall’altro. Una post-secolarizzazione intesa come
            recupero del religioso in un contesto di non-credenza come scelta cosciente e riflessiva
            della fede, non è di per sé nemica della laicità dello stato: ma non per questo è
            necessariamente impraticabile per l’Islam, nella misura in cui anche in tale contesto si
            compia la fondamentale operazione di articolare la differenza fra norma e valore. Questo
            tipo di esperienza religiosa cerca uno spazio per la sua espressione pubblica,
            diventando così, invece che ostacolo, una via di accesso alla cittadinanza proprio
            perché si configura come espressione di autonomia personale
            [Gauchet 1998]. Tuttavia anche questa definizione di post-secolare non è del tutto
            scevra da rischi. La religione come scelta ha un carattere non già di ritorno all’antico
            quanto al contrario progettuale, e pertanto specificamente moderno; della modernità può
            dunque condividere i rischi, fra i quali quella tentazione alla radicalità nella quale
            Badiou ha ritrovato la radice di molti mali del Novecento. Del resto, la religione come
            scelta personale e autentica ha in sé un carattere di verticalità, di opposizione quindi
            a tutti i meccanismi adattivi che fanno vivere in pace che in effetti può spesso portare
            a contrapposizioni estreme con il mondo [Sloterdijk 2010]. Nel caso specifico dell’Islam
            è fondamentale tenere conto della dinamicità interna del mondo musulmano, e della
            presenza di correnti sempre più forti che stanno riflettendo da un punto di vista
            teologico sulla necessità di una storicizzazione di tutto il patrimonio costituito dal
            testo coranico, dalla Sunna e dalle hadith [Pepicelli 2010b, 3],
            oltre che di una generale tendenza dell’Islam soprattutto europeo di operare una
            sostanziale individualizzazione della fede, che andrebbe quindi nella direzione di quei
            processi già indicati da Taylor e Gauchet. D’altro canto, con Roy [2005] si può
            osservare come non necessariamente il maggior ruolo dell’interpretazione del dogma sia
            di per sé una garanzia di maggiore compatibilità con uno spazio pubblico liberale anzi
            spesso la personalizzazione può portare a una radicalizzazione della fede. 
Ma nonostante queste possibili obiezioni, a cui si
            tenterà di dare una risposta nel paragrafo successivo, resta il fatto che alla luce di
            questa definizione di post-secolarizzazione è sostanzialmente improponibile un ritorno
            del sacro condiviso inteso come modo di rimediare alle debolezze dello stato democratico
            quale lo permetterebbe la versione più meccanica della prospettiva neodurkheimiana.
            Infatti nella misura in cui post-secolarizzazione si identifica con la possibilità di
            scegliere di essere religiosi, ma in modo cosciente e riflessivo, è difficilmente
            pensabile se non in un quadro in primo luogo istituzionale/normativo, ma anche e
            soprattutto discorsivo, che dia agli uomini e alle donne la possibilità di compiere
            scelte autonome. Dunque il nodo della questione non sta nella
            capacità o meno di un gruppo religioso di adattarsi alla secolarizzazione quanto
            piuttosto nella natura stessa dello spazio pubblico delle nostre democrazie. 

4. Un pubblico senza
            potere



Che sia perché in realtà si presupponga una forte
            identificazione «giacobina», o che sia perché la richiesta di ricacciare la religione
            nell’ambito del privato sia possibile solo per una tradizione religiosa in particolare,
            la proposta della neutralità liberale si dimostra sempre meno all’altezza del compito
            che le spettava, e che aveva almeno in alcuni casi assolto: la sempre più ampia
            inclusione nella cittadinanza democratica. La teoria politica e sociale è ormai in buona
            parte ben consapevole che per sentirsi pienamente cittadini o cittadine, gli uomini e le
            donne che abitano le nostre democrazie debbano potersi presentare nella sfera pubblica
            per, e non nonostante, ciò che sono [Galeotti 2005]. Dal punto di
            vista teorico, il paradigma del riconoscimento ha consentito di rendere conto di molti
            dei conflitti che agitano le società democratiche, mostrando cioè come gli spazi
            pubblici siano il teatro di una serie di lotte per il riconoscimento [Honneth 1992], a
            fronte delle quali la neutralità liberale si è rivelata spesso incapace di articolare
            risposte convincenti. Il riconoscimento infatti è qualcosa di più rispetto al puro e
            semplice avere diritti: si tratta della possibilità di partecipare a tutta una serie di
            beni sociali, quali il rispetto, la visibilità, l’apprezzamento. Le dinamiche di
            riconoscimento hanno quindi un ruolo essenziale non solo per sostituire al pubblico
            falsamente neutrale con un pubblico genuinamente eterogeneo, ma anche per mantener fede
            alle promesse costitutive del progetto democratico, ovvero di permettere a ogni uomo e
            ogni donna di costruire autonomamente e creativamente un progetto di vita. Per questo è
            importante per ogni persona potersi muovere nello spazio pubblico senza doversi
            necessariamente isolare da tutte le esperienze, i linguaggi, le collettività nelle quali
            trova fonti di senso spendibili proprio nella costruzione della soggettività
            individuale. Certo, non sempre si tratta di storie a lieto
            fine, e la vita vissuta delle nostre democrazie contemporanee pone un ventaglio
            amplissimo di problemi e di casi difficili da risolvere. In buona parte questi conflitti
            potrebbero essere risolti se le premesse e promesse dello stato liberale venissero prese
            sul serio e mantenute, anche nel caso specifico dell’Islam. La vexata
                quaestio del velo islamico, ad esempio, ha semplicemente ben poco senso
            di esistere nel caso in cui si faccia appello ai più fondamentali principi di rispetto
            di scelte individuali. Ma anche molte, così come altre richieste – si pensi ad esempio
            alle norme alimentari, oppure alle norme sulla sepoltura – potrebbero essere accolte
            facendo appello ai più basilari principi di rispetto della libertà personale. Certo, non
            tutte le richieste di riconoscimento nello spazio pubblico sono di così semplice
            soluzione, poiché se portate alla loro conclusione ultima si traducono anche in norme,
            cioè in leggi valide erga omnes, che lo stato applica poi con gli
            strumenti che gli sono propri, ovvero per coercizione: anche nel dibattito pubblico
            italiano degli ultimi mesi sta comparendo sempre più di frequente il ripensamento della
            «libertà di religione» in termini che configurano il corrispondente dovere dello stato
            di punire gli offensori. A volte invece possono riguardare l’esenzione di una comunità
            dall’obbligo di adempiere ad alcune leggi dello stato (come nel caso dell’obiezione di
            coscienza garantita in Italia a medici, operatori sanitari e farmacisti cattolici),
            oppure la possibilità di godere di regimi legali speciali [Phillips 2007]. Il rischio è
            dunque di arenarsi fra le Scilla e Cariddi di una pretesa neutralità escludente, e di un
            tentativo di inclusione che si rivela solo segmentante: per sciogliere questo nodo è
            importante considerare che opposto all’ambito del privato non si trova solo un generico
            «pubblico», quanto piuttosto l’articolazione fra la sfera della politica intesa come
            statualità, e un terzo ambito, quello della società civile – in questo caso intesa non
            solo in senso descrittivo, ma anche e soprattutto normativo, cioè come spazio
            intrinsecamente pubblico ma sganciato dalla dimensione del potere coercitivo. La società
            civile infatti è uno spazio per sua natura pubblico, in quanto luogo in cui non solo gli
            individui, ma le soggettività e collettive possono articolare temi, rivendicazioni,
            richieste di riconoscimento. Come già a suo tempo argomentato
            dalla teoria post-coloniale, anche la nozione di società civile può, anzi deve, essere
            ri-narrata per mezzo di nuove categorie: per quanto riguarda invece il caso specifico
            della presenza musulmana, importante è anche l’indicazione di Salvatore di ricostruire
            genealogie alternative rispetto alla narrazione dominante del modello di società civile
            anglo-sassone [Salvatore 2007, 244], e di mettere in luce l’opera di strisciante
            santificazione dello stato propria dell’Europa continentale. Del resto, anche la
            richiesta di parlare in lingue traducibili – il test di universalizzazione che secondo
            Habermas dovrebbe essere superato dai gruppi religiosi che vogliono agire nello spazio
            pubblico – può essere messa in questione: nelle parole di Taylor [2007, trad. it. 2009,
            663], è la democrazia stessa a richiedere che «ogni cittadino o gruppo di cittadini
            parli nella discussione pubblica il linguaggio che ritiene più significativo», anche nel
            caso in cui questo si fondi da riferimenti a verità trascendenti, intuitive e non
            solubili nella discorsività razionale. Il punto fondamentale è la diversità delle
            risorse, dei mezzi, che distingue l’ambito della società civile da quello della
            statualità: quest’ultima infatti ha la risorsa ultima della coercizione, che dalla
            società civile rimane e deve rimanere estranea. Anche se è un modello da seguire e non
            da trapiantare meccanicamente, l’esperienza americana mostra comunque come le
            collettività religiose non solo possano ma debbano stare nella società civile, e come
            questa presenza, anche se agita e parlata con linguaggi a volte del tutto estranei a
            quelli tradizionali della sfera pubblica del liberalismo occidentale possa convivere con
            uno stato che comunque mantiene la sua indipendenza. Le confessioni religiose negli
            Stati Uniti non hanno avuto bisogno di rifugiarsi nell’ombra protettrice della sfera
            della privatezza, ma hanno potuto affacciarsi sulla sfera pubblica poiché si sono sempre
            collocate saldamente e chiaramente in quella sfera intermedia fra pubblico e privato che
            è la società civile: questo esempio conferma la validità della tesi habermasiana secondo
            la quale i gruppi religiosi possano e debbano parlare con i loro linguaggi, nella misura
            in cui non sia lo stato a farlo. La società civile intesa come proposta normativa deve
            essere anche uno spazio non solo «performativo» ma anche
            narrativo e argomentativo nel quale si possano intrecciare discussioni che abbiano anche
            per oggetto la critica delle forme di vita. La richiesta che lo stato democratico
            rivolge ai gruppi religiosi di essere disponibili a operare una sorta di traduzione
            discorsiva dei loro fondamenti valoriali in argomenti razionalizzabili, diventa invece
            nello spazio della società civile la richiesta che gruppi e individui devono rivolgersi
            l’un l’altro di essere disponibili a interrogarsi reciprocamente sui propri valori senza
            aspettarsi da parte dello stato la immediata traduzione di questi in norme. Nella
            società civile possono dunque trovare spazio gruppi e individui anche meno disposti a
            riconsiderare criticamente il proprio retroterra dogmatico, e più inclini a vivere la
            propria fede in termini radicali. Come osserva Roy [2005, 78-85], in effetti molti
            musulmani «conservatori» si sono adattati piuttosto bene alla secolarizzazione e alla
            presenza in uno stato laico grazie proprio a quell’opera di reinterpretazione della loro
            fede in termini di valori piuttosto che di norme che non si esaurisce nella
            riformulazione «liberale» dei presupposti teologici. Una storia peraltro non troppo
            dissimile da quella di molti altri gruppi religiosi radicali, a partire proprio da
            alcune espressioni del cristianesimo, ai quali però non viene continuamente richiesto di
            far professione di «moderazione». La capacità di distinguere fra norme e valori rende
            possibili proprio quei percorsi di intersezione e posizionamenti multipli di cui tratta
            Renata Pepicelli in questo stesso volume, che sono la più forte garanzia per la
            realizzazione della promessa di autonomia individuale propria degli spazi pubblici
            democratici.

5. Vite in cornice: cosa
            significa tutto questo per l’Italia?



Questo breve excursus fra
            definizioni e modelli teorici doveva servire per inquadrare l’esperienza concreta di
            queste giovani donne – eppure, è vero anche il contrario, ovvero che le autonarrazioni
            raccolte nella ricerca riflettono nuova luce sui paradigmi teorici. Questo contesto
            influenza il modo in cui queste giovani donne riescono a ricombinare in
            modo creativo i diversi elementi della loro identità a fronte
            di tutte le sfide poste dalle rappresentazioni eteroprodotte a cui si riferisce nel suo
            capitolo Ivana Acocella. 
La prima domanda da porsi è inevitabilmente quanto
            tutto ciò abbia a che vedere con la situazione italiana. Non è semplice infatti
            trasferire il dibattito su un possibile futuro post-secolare degli spazi pubblici
            democratici al caso del nostro Paese, dove i processi di secolarizzazione non sono
            arrivati a un pieno dispiegamento, o quanto meno hanno assunto una morfologia tutta
            particolare. La secolarizzazione muscolare, quella per intendersi di tipo 1, è stata
            tentata dal liberalismo risorgimentale, e stroncata poi dall’esperienza fascista che ha
            imposto un modello concordatario. Nel dopoguerra poi il giovane stato democratico non si
            è dimostrato abbastanza coraggioso da demolire l’eredità fascista dell’alleanza fra
            trono e altare: la laicité repubblicana è dunque in Italia
            appassita prima ancora di sbocciare. Il problema del nostro paese dunque non è stato
            quello di difendere dalle incursioni delle identità religiose uno spazio pubblico
            comune, quanto piuttosto lo sforzo mai pienamente coronato da successo di emanciparsi
            dalla presenza ingombrante di una specifica confessione. Del resto, anche la
            secolarizzazione intesa come generalizzata non credenza che diventa la condizione per
            una credenza riflessivamente e coscientemente scelta, non pare aver attecchito. Le
            ricerche empiriche infatti mostrano che la stragrande maggioranza degli italiani si dice
            cattolica, senza che questo però significhi una adesione personale e riflessiva alla
            dottrina o alla pratica della fede, né una pratica religiosa tradizionale: le parrocchie
            sono vuote, la pratica sacramentale sporadica a dir molto [Garelli 2011]. L’appartenenza
            religiosa è vissuta più come una necessaria conseguenza dell’essere italiani piuttosto
            che come una scelta ideologicamente motivata.
Anche se indubitabilmente ritorna il tema del
            riconoscimento distorto, evidente nel doversi confrontare con la xenofobia diffusa
            infatti (la ricerca contenute in questo volume racconta della continua necessità per
            queste giovani donne di giustificarsi e a presentare patenti di buona condotta
            antiterrorista per il semplice fatto di essere musulmane), il
            problema per gli uomini e le donne che si riconoscono nell’Islam non è semplicemente
            scavarsi delle nicchie in una cultura dominata da un laicismo aggressivo. Queste giovani
            donne non si trovano in un contesto di laicité orgogliosa alla
            francese, né di fronte alla crisi di un progetto di multiculturalismo forte come nel
            caso inglese. Sul loro cammino non trovano semplicemente il duello fra identità politica
            «secolarista» e identità religiosa, quanto piuttosto l’incapacità un po’ tutta italiana
            di ipotizzare il pluralismo religioso, visibile sia nella dimensione dello stato che
            nella società civile. Per quanto riguarda il livello della statualità, questa incapacità
            trova testimonianza incontrovertibile nella mancanza di legge organica sulla libertà
            religiosa, che fa sì che i rapporti con le confessioni religiose non-cattoliche vengano
            regolati sulla base di intese: un regime questo che mal si adatta alle specificità del
            mondo musulmano e che ne rende particolarmente complessi i rapporti con lo stato
            italiano. Dal punto di vista della società civile, la cultura civica italiana è ancora
            stretta fra l’onnipervasività cattolica e un laicismo di segno spesso post traumatico;
            non è un caso infatti che se si dà attenzione alla differenza religiosa, ironicamente è
            più facile riscontrare segni di apertura verso una vera e propria differenza di
            religione (che mette in dialogo l’Islam persino con i settori più belligeranti del
            cattolicesimo), là dove la possibilità del diversamente cristiano continua ad essere
            rigorosamente bandita. 
Tuttavia in molti casi le storie di vita qui prese
            in analisi mostrano almeno in nuce una soggettività capace di
            gestire un rapporto non passivo, ma al contrario creativo e potenziante, con una grande
            varietà di diverse prospettive, come messo in luce dal capitolo di Katia Cigliuti. Resta
            da vedere se e come queste giovani donne troveranno di fronte a sé uno spazio pubblico
            che offra loro le condizioni per costruire percorsi di vita autonomi e ricchi di
            senso.



[1]  Il riferimento è al saggio di Ernst-Wolfgang Böckenförde
                    [2006], La formazione dello stato come processo di
                        secolarizzazione che ha dato poi origine al dialogo fra Jürgen
                    Habermas e Joseph Ratzinger [2005].
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