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Introduzione



L’immigrazione trasforma le città
        italiane, anche dal punto di vista della religione. Gli arrivi non si traducono solo in
        donne impegnate nel settore dell’assistenza e in quello infermieristico o in uomini inseriti
        nell’agricoltura, nelle costruzioni o nei trasporti. Riguardano madri e padri, adulti e
        bambini, che alimentano la vita delle comunità locali dove risiedono, esprimendo bisogni
        culturali e religiosi. Numerosi dibattiti dimostrano come il Paese debba fare i conti sia
        con nuovi modi di esprimere fedi comuni sia con credenze e culti apparentemente più lontani.
        Ad esempio, nel gennaio 2017, la città di Asti è stata animata dalla discussione su un
        evento considerato da alcuni un segno dei tempi, da altri inaudito. La chiesa di Santa Maria
        Nuova, monumento cittadino, dove ogni anno si rinnova la benedizione dei cavalli che
        partecipano al Palio della città, è stata ceduta dalla Diocesi alla comunità rumena. 
Talora i cambiamenti non suscitano
        clamore, ma non per questo sono meno significativi. Nel febbraio 2015, il Cardinale Angelo
        Scola costituisce la Parrocchia personale per i Migranti nella chiesa di San Stefano
        Maggiore, nel centro storico di Milano. Vi si celebrano messe in spagnolo e in tagalog,
        rispettivamente per gli immigrati sud americani e per quelli filippini, comunità
        quest’ultima che ha nella città la «capitale» della sua diaspora in Italia. Il documento è
        interessante poiché sancisce come anche tale parrocchia sia di Rito Ambrosiano, ammettendo
        «gli adattamenti che si renderanno necessari nello spirito di rispetto e accoglienza delle
        diverse identità culturali che caratterizza la pastorale dei migranti». Si sottolinea così
        la pluralità dei modi di essere cattolici e si stabilisce per statuto che tali differenze
        non solo sono accettate ma vanno tenute in considerazione, in quanto parte del patrimonio
        culturale e valoriale dei fedeli.
    
Rumeni, latino-americani e filippini,
        rappresentano collettività significative per i numeri delle presenze, per la diffusione
        territoriale dell’inserimento, per il livello di integrazione raggiunto. Comunità dal
        progetto migratorio permanente e in cui bambini, ragazzi e adolescenti, nati in Italia o qui
        ricongiunti, sono oggi una quota importante della popolazione scolastica e dell’universo
        giovanile. A tale gruppo della presenza straniera cristiano-cattolica è dedicato questo
        volume. Il tema dell’appartenenza religiosa di un’ampia (e maggioritaria) quota di figli
        dell’immigrazione legati, per tradizione, educazione o partecipazione attiva al
        cattolicesimo e al cristianesimo in generale (sud-est asiatici, latino-americani, europei,
        africani) non è stato ancora messo a fuoco. Diversi motivi spiegano tale cono d’ombra: un
        inserimento nella società italiana meno problematico di quello delle comunità musulmane, una
        fede comune a quella della maggioranza della popolazione, una ricerca di luoghi di culto e
        di spazi per l’espressione pubblica della fede (come ad esempio le processioni) che non
        suscita clamori, proteste e preoccupazioni come invece accade per le musalla e le moschee.
        Come pure un protagonismo civico non giocato sulla necessità di affermare la possibilità di
        poter essere «buoni cittadini e cristiano-cattolici»: questo binomio non è in discussione,
        come invece capita – ovviamente – per coetanei di origine marocchina, egiziana, senegalese,
        bengalese e così via. 
Tuttavia, la rilevanza dello studio
        delle appartenenze religiose oltre l’islam non è solo giustificata dalle loro cifre e dalla
        loro crescente visibilità nei diversi ambiti della società, ma da altri tre motivi.
        Innanzitutto, il dinamismo interno di tali gruppi nel panorama religioso italiano, ad
        esempio con un rilevante e diffuso aumento delle parrocchie ortodosse e dei luoghi di culto
        evangelici. Vi è poi il dibattito, tipico di ogni fase matura dell’inserimento, fra chiese
        miste (in cui i fedeli stranieri si mescolano con i nativi italiani) e chiese etniche, dove
        nel tempo l’importante funzione resiliente giocata da tali luoghi nelle prime fasi
        dell’immigrazione rischia di diventare un ostacolo all’integrazione, soprattutto per le
        seconde generazioni. Infine, il tema dell’identità religiosa all’interno delle biografie di
        giovani stranieri, che la società italiana sovente identifica ed etichetta come cattolici,
        ortodossi, evangelici, musulmani sulla base della provenienza e della storia migratoria
        familiare senza ammettere modalità differenziate di vivere la fede,
        compreso l’allontanamento da essa. Anche su tale versante, i protagonisti delle migrazioni
        sono considerati come figure ancorate a una biografia e una pratica che la società di
        accoglienza ha deciso essere quella caratteristica del «credente attivo e convinto». In
        questo modo, genitori e figli divengono figure religiose per eccellenza, di cui allo stesso
        tempo si apprezza la capacità di restare fedeli al proprio credo anche al di fuori della
        patria e si lamenta l’anacronismo di alcune ritualità (è il caso di filippini e peruviani) o
        l’inconciliabilità delle richieste, come quando si discute di luoghi di culto per i
        musulmani. 
1. I figli
            dell’immigrazione e la religione 



In Europa, la tematica delle seconde
            generazioni ha guadagnato attenzione e spazio nelle agende dei governi, così come nei
            programmi di ricerca degli studiosi di vari paesi, sia pure con prospettive diverse. In
            particolare, l’esigenza di approfondire la conoscenza di tale realtà si è rafforzata
            dapprima dopo gli attentati terroristici di Madrid [2004] e Londra [2005] e più
            recentemente quelli di Parigi, Copenhagen [2015], Bruxelles, Nizza e Berlino [2016] ma
            anche in seguito a rivolte urbane, da quelle dei sobborghi di alcune città francesi a
            quelle inglesi [2011]. Tutti episodi che con forza hanno richiamato l’attenzione sugli
            esiti dei processi di integrazione, nonché sui rapporti fra appartenenze religiose e
            culturali differenti, facendo riemergere pericolosi spettri di intolleranza e di
            discriminazione nei confronti di coloro che provengono da paesi musulmani [Cesari e
            McLoughlin 2005; Cesari 2013; Connor 2010; Crul 2016]. E così, in un clima di sospetto,
            i figli dell’immigrazione, talvolta cittadini europei, sono finiti nuovamente sotto
            esame, svelando come la concessione della cittadinanza non sia sufficiente a evitare
            processi di differenziazione e discriminazione legati all’origine culturale-religiosa.
            Anzi, tali conflitti, esplosi nelle periferie delle città, sono commentati come
            ulteriore indicatore della necessità di una riflessione urgente sull’efficacia delle
            politiche di integrazione e sui destini delle seconde generazioni [Emerson 2009;
            Triandafyllidou 2015]. Queste ultime – in alcuni paesi, come la Francia [Roy 2009], e
            per alcuni gruppi, soprattutto musulmani e sikh [Simon 2008;
            Peschke 2009] – sono ancora segnate da pesanti condizioni di marginalità e di
            precarietà, testimoni di come nelle storie di migrazione non sempre il passaggio da una
            generazione all’altra produca processi di mobilità sociale ascendente [Portes 2006].
            Talora, come hanno descritto numerosi autori, il livello di integrazione nella società
            delle seconde generazioni può essere peggiore di quello sperimentato dai padri e dalle
            madri, ovvero dalle prime generazioni [Portes e Rumbaut 2001; Gans 2009; Mcdonald e
            Marsh 2005]. Nel dipanarsi di carriere scolastiche e biografie lavorative, la maggior
            parte degli ostacoli alla realizzazione dei sogni dei genitori di vedere nei figli
            realizzato un processo di mobilità sociale viene imputata al titolo di studio [Feliciano
            2005]. Eppure, il fatto che anche a parità di livello di istruzione vi siano delle
            differenze nella posizione occupata e nel guadagno percepito dai discendenti della prima
            generazione di stranieri rispetto ai loro coetanei induce a considerare altri aspetti:
            la debolezza di network sociali utili all’inserimento professionale [Kasinitz
                et al. 2008]; la scarsa conoscenza del funzionamento del
            mercato occupazionale; la selezione implicita che colpisce alcune provenienze, per il
            colore della pelle, la provenienza e la fede [Borjas 2006; Couch e Dunn 1997]. 
Nel dibattito sull’integrazione di
            questi giovani, solo recentemente l’attenzione si è dunque incentrata sul ruolo
            interveniente dell’appartenenza religiosa. L’accento è messo sempre sull’alterità, senza
            tener conto che di fatto molto accomuna italiani e stranieri, dai progetti per il futuro
            alle fatiche di ingresso nel mondo del lavoro, dal rapporto (talora difficile) con le
            generazioni dei genitori e nonni alle opportunità (e ai rischi) dell’uso del web
            [Ricucci 2015]. Così come sono eterogenee le provenienze, le storie migratorie, le
            lingue, le cittadinanze, lo sono anche le relazioni con la religione, i modi di vivere
            la propria fede, quelli attraverso i quali i genitori la trasmettono ai figli [Ambrosini
            2016; Salmieri 2016]. La migrazione, come noto, è un processo in grado di rivoluzionare
            una routine data per scontata e consolidata dal fatto di essere condivisa dai vicini di
            casa, rafforzata dai media, dalle istituzioni. È la forza dei numeri, del ritrovarsi in
            un contesto in cui non si è una piccola minoranza. In emigrazione tutto può cambiare.
            Anche in campo religioso.
        
Cosa sta accadendo in Italia? I
            giovani di origine straniera, da tempo sotto la lente degli studiosi, sono un gruppo
            eterogeneo di dimensioni sempre più rilevanti ma ancor di più di difficile definizione e
            misurazione, in quanto l’origine dei percorsi migratori dei genitori spesso non ha
            lasciato traccia né in una doppia cittadinanza né in peculiari e visibili tratti
            somatici e/o fenotipici. Infatti, al proprio interno vi rientrano soggetti che hanno con
            la migrazione un’esperienza diretta, come coloro che hanno raggiunto i genitori durante
            le scuole dell’obbligo, oppure indiretta, come accade per chi ivi è nato o vi è giunto
            prima dell’inizio della scuola elementare. O ancora, si tratta di minori partiti soli (i
            cosiddetti minori non accompagnati) oppure di coloro che sono stati mandati nel paese
            d’origine dei genitori dopo la nascita per poi ritornare all’inizio della scuola
            dell’obbligo. Di questi insiemi fanno parte sia quelle seconde generazioni, ormai adulte[1], composte dai figli dei lavoratori immigrati arrivati negli anni Settanta e
            Ottanta, sia i minori e neo-maggiorenni, rappresentanti delle costituende seconde
            generazioni nei vecchi paesi di emigrazione del Mediterraneo [Penninx et
                al. 2006]. 
Nel 2015, secondo i dati Istat, il
            72,7% dei figli dell’immigrazione è nato in Italia, con percentuali che superano il 90%
            nella fascia d’età prescolare, per ridursi in quella vicino alla maggiore età (24% nella
            classe 14-17). Una conferma di come – pur con l’accelerazione che il ciclo migratorio ha
            conosciuto – la quota di seconde generazioni in senso stretto (ovvero nata nel Paese)
            maggiorenne rappresenti ancora la punta di una piramide dalla base ampia. Esistono delle
            differenze all’interno delle singole collettività, per cui quelle storicamente più
            presenti nei confini nazionali hanno percentuali di figli nati sul suolo italiano già
            maggiorenni più alte, come fra i filippini; in altri casi, il peso del ricongiungimento
            è maggiore, come fra i peruviani. 
        
Al di là dei numeri, contano le
            etichette. Anche per i figli dell’immigrazione. La definizione di adolescenti o ragazzi,
            milanesi o padovani non è sufficiente. Essi sono sempre altro: la loro identità non è
            data dall’età (centrale per il Ministero dell’Interno, poiché a essa sono legati i vari
            documenti di soggiorno), ma dal passaporto (sono prima di tutto stranieri) o dalle
            caratteristiche dei genitori (e quindi, figli di immigrati) o da quelle culturali
            (latinos o musulmani, a seconda di dove si ponga l’accento). D’altra parte essi fanno
            parte di quella composita realtà dei Millennials che si avvia a diventare adulta, in un
            momento di forte incertezza a causa di una situazione di decrescita economica, di
            impoverimento generale delle famiglie e di riduzione dei servizi pubblici. A tali sfide
            si aggiungono quelle di un rinnovato sentimento anti-immigrazione, che raramente è in
            grado di operare dei distinguo fra chi è qui da tempo, ha un percorso di inserimento
            tutto all’italiana (almeno all’esterno della famiglia) e chi invece è neo arrivato.
            L’attenzione mediatica su sbarchi e richiedenti asilo rischia di incidere negativamente
            sulla relazione fra questi giovani e la società. È sufficiente una notizia di cronaca
            nera che coinvolga un immigrato per distogliere l’attenzione dai loro progressi
            scolastici, dal loro protagonismo civico, dai loro successi nel campo sportivo,
            culturale e musicale. 
Fra i principali aspetti che
            intervengono nel definire i percorsi di integrazione[2] vi è quello dell’appartenenza religiosa: ovvio e dibattuto per quanto
            riguarda i musulmani, meno noto e discusso – come detto – per i
            cattolici-cristiani.
        
Recentemente, l’Istat [2015] ha
            fotografato i figli di stranieri nelle loro diverse caratteristiche prendendo in esame
            anche il comportamento religioso. Si tratta di una novità perché sinora essi sono stati
            visti soprattutto come studenti e in qualche caso lavoratori, in altri momenti come
            attivisti, quando si parla di manifestazioni per la cittadinanza. Non sono però divenuti
            figure interessanti dal punto di vista religioso, eccezion fatta per le ragazze con il
            velo o per i ragazzi che escono dalle sale di preghiera. Il modo in cui essi pregano,
            gestiscono il rapporto con il sacro, con il trascendente o se non hanno alcun interesse
            sul tema, non è oggetto di attenzione. Eppure tracce di una presenza del religioso nelle
            vite di giovani sempre più simili ai loro coetanei italiani si possono cogliere;
            necessitano tuttavia strumenti e prospettive di analisi diversi da quelli usati per i
            genitori. 

2. Fuori
            dall’ombra: non solo musulmani 



In Italia, dove gli immigrati di
            religione cristiana superano i musulmani [UNAR 2016], il policentrismo religioso è
            particolarmente diffuso perché è la conseguenza di quello migratorio, ossia della
            compresenza di una pluralità significativa di collettività e non solo di uno o due
            gruppi nazionali forti (come è stato per molto tempo nel caso tedesco, con la presenza
            turca). Le attività per gli adolescenti organizzate dai sikh nel tempio di Novellara, o
            l’Estate Ragazzi promossa da sale di preghiera islamiche a Torino, del tutto
            paragonabile a quella organizzata da cappellanie filippine o latino-americane, sono
            realtà che interrogano sul rapporto tra religione e integrazione i cittadini, le
            amministrazioni e le collettività di immigrati. 
L’appartenenza religiosa
            rappresenta, secondo alcune ricerche, un fattore che può portare a una minore
            stigmatizzazione per quanto riguarda alcuni gruppi nazionali: filippini, peruviani,
            rumeni, polacchi e ucraini, che godono di una relativamente buona reputazione nelle
            società di accoglienza [Foner e Alba 2008; Ricucci 2015]. Inoltre, ci si aspetta che il
            grado di religiosità di coloro che appartengono a queste collettività si modifichi,
            avvicinandosi a quello dei propri coetanei italiani, all’aumento del livello di
            integrazione e viceversa. Come a dire che una posizione più
            marginale rispetto alla condivisione delle norme e dei valori della società italiana
            possa aumentare l’attaccamento alla religione tradizionalmente vissuta in famiglia, o
            quanto meno la partecipazione alle iniziative della propria chiesa di riferimento. 
Se è vero che in Italia
            l’immigrazione è stata analizzata sotto vari aspetti, il rapporto con la religione non è
            ancora stato approfondito secondo la prospettiva dei giovani stranieri, e in particolare
            delle seconde generazioni. Come si comportano dal punto di vista religioso? Sono più
            secolarizzati dei genitori? Si ritrovano in essi tendenze simili a quelle rilevate dalle
            recenti indagini nei coetanei italiani? Vi sono differenze fra ragazzi e ragazze? Fra
            provenienze? 
Ci si chiede se per i figli dei
            lavoratori stranieri, come per i loro genitori, la propria fede continui a essere un
            elemento importante nel promuovere (o inibire) percorsi di inserimento e di integrazione
            socio-professionale. In altre parole, per gli immigrati cristiani la religione continua
            a rappresentare un fattore sui cui far leva per «farsi passare per italiani»? Alla
            stessa stregua dei genitori (in particolare le madri), che hanno utilizzato
            strategicamente l’appartenenza cristiano-cattolica per inserirsi nel mercato del lavoro,
            e superare diffidenze nell’accesso alla casa, anche i figli stanno maturando
            atteggiamenti simili? 
Sulla base della letteratura, si
            ipotizza come la religiosità sia il fattore principale di una minore stigmatizzazione di
            tre gruppi fra le principali collettività di cui si compone la popolazione straniera in
            Italia: filippini, peruviani e rumeni, che godono di una relativamente buona reputazione
            fra gli italiani [Allasino et al. 2004]. Al contrario di altri
            coetanei, marocchini, egiziani, senegalesi, che rischiano di essere condizionati da
            un’affiliazione religiosa che evoca timori. In aggiunta, ci si aspetta che il grado di
            religiosità di coloro che hanno un buon livello di integrazione cambi in modo parallelo
            a quello degli italiani coevi, e viceversa. Allo stesso modo un basso livello di
            integrazione massimizzerebbe un attaccamento alla religione, o almeno un coinvolgimento
            nelle attività della chiesa/cappellania. 
Per le seconde generazioni, cui non
            servono spazi dove «sentirsi a casa» (la loro casa, come molti dei diretti protagonisti
            sottolineano con passione e determinazione, è l’Italia), i
            luoghi religiosi voluti e costruiti dai genitori sono ambienti
            stretti, talora soffocanti, di sicuro limitati per chi ha lo sguardo rivolto al futuro e
            non al passato. Per i figli ragionare di integrazione e di cittadinanza significa non
            solo discutere di diritti, visibilità, riconoscimento, valorizzazione di competenze, ma
            anche sviluppare un rapporto con la propria religione in sintonia con l’ambiente in cui
            vivono. 
Nel giocare la partita in cui si
            difende il diritto a sentirsi nella propria patria nel paese in cui si è nati e/o
            cresciuti e si gioca per sconfiggere lo stigma che ne sottolinea solo l’appartenenza
            etnica, nazionale o religiosa, la fede può essere una dimensione da coltivare in
            privato, da alimentare saltuariamente o settimanalmente, da rinsaldare nel confronto con
            altri o, in alcuni casi, da abbandonare. Opzioni diverse, tutte plausibili e mai
            definitive, ma lasciate aperte a essere ripensate o completamente riviste nel corso
            della propria biografia, al pari di quanto recenti ricerche hanno rilevato per i giovani
            italiani [Garelli 2016]. Certo non si possono negare le differenze fra i giovani di
            origine straniera e i loro coetanei. Rispetto a questi ultimi, i primi sono ancora
            pesantemente condizionati dalle storie migratorie dei genitori e dal rapporto con i
            luoghi di culto etnici, che, come si vedrà, costituiscono degli hub importanti per
            rispondere a bisogni che vanno oltre quelli della fede. In aggiunta, i figli della
            diaspora internazionale – cattolici o musulmani, cristiani o sikh – discutono della
            propria dimensione religiosa e spirituale in termini di vicinanza o lontananza rispetto
            alla società italiana. La riflessione è spesso giocata, usando le parole di alcune
            intervistate filippine, sul come «gli altri ci giudicano», su
                «l’immagine diffusa di come si debba comportare un filippino o un
                musulmano. Noi siamo percepiti come rappresentanti di un modo di essere credente che
                gli italiani associano a chi viene da determinati paesi, senza saperne molto. Per
                cui tutti gli africani sono musulmani e frequentano la moschea il venerdì, tutti i
                rumeni sono ortodossi e sono assidui ai riti domenicali, tutti i peruviani sono
                fedelissimi di Papa Francesco. Ma esistono egiziani copti, nigeriani cattolici;
                latino americani pentecostali; emigrati dalla Bucovina o da Marginea atei o
                indifferenti o cattolici». L’importanza attribuita al fattore religioso è
            proporzionale al ruolo che esso gioca nelle dinamiche di inserimento: è maggiore per i
            musulmani ogni volta che media e «lobbysti anti-immigrazione»
            puntano il dito contro di loro senza considerarne la biografia, è significativo fra i
            filippini e i peruviani quando diventa sinonimo di «valori e comportamenti
                anacronistici, ma utili per essere occupati nel settore dell’assistenza
                anziani». 
Il nucleo centrale del libro
            descriverà dunque il rapporto dei figli degli immigrati con la religione. Il volume
            mette al centro le voci di giovani cattolico-cristiani, di cui sono stati finora
            indagati i percorsi di integrazione scolastica, associativa e, in qualche caso,
            lavorativa. Più raramente si è approfondito come vivono un’appartenenza di fede
            aproblematica nel contesto italiano, che tende a passare perlopiù inosservata e di cui
            loro rappresentano, come ha ricordato un sacerdote intervistato «il futuro per
                la chiesa. Su molti giovani italiani non riusciamo più a far presa, abbiamo
                strumenti inadeguati. Ci sono poi anche i giovani stranieri delle comunità etniche
                cattoliche, son molti e ancora dentro i loro ambienti religiosi. Loro possiamo
                evitare di perderli, ma su questo la discussione è ancora in alto mare. In molti
                casi, i sacerdoti devono prima accettare che esistano e vogliano essere parte delle
                parrocchie. È più facile lasciare gli immigrati nelle loro cappellanie, meno
                oneroso. Unire gruppi sappiamo quanto sia faticoso: quello degli italiani non vuole
                perdere la ‘supremazia’, non vuole perdere ‘il potere’ di decidere come pregare,
                come cantare, come dirigere le diverse attività e quello degli stranieri (anche se
                molti, lo sappiamo, sono italiani), non vogliono essere – anche in chiesa – il
                fanalino di coda, vogliono essere partecipi alla pari». 
Sono state studiate tre
            significative comunità cristiane: quella Filippina, quella Peruviana e quella Rumena.
            Dalle Filippine sono arrivate le prime immigrate in numero significativo nel nostro
            Paese. Oggi la comunità è numerosa, con una forte incidenza dei ricongiungimenti
            famigliari, da parte di adolescenti e giovani che sono stati richiamati in Italia dopo
            anni nella condizione di «children left behind» [Parrenãs 2003]. La diaspora peruviana,
            d’altra parte, ha iniziato il suo flusso migratorio nella metà degli anni Ottanta. Anche
            in questo caso si tratta di arrivi principalmente al femminile: come per le donne
            filippine, quelle sudamericane sono venute per prime, per essere in seguito raggiunte
            dai loro figli e, quando possibile, dai loro mariti. I rumeni presentano caratteristiche
            differenti: la loro migrazione è esplosa negli anni Duemila, con
            un grande bilanciamento di genere, anche se le donne sono in maggioranza [Cingolani
            2009; Ricci 2006]. 
In ogni caso i tre gruppi
            condividono alcune caratteristiche: 1) inserimento occupazionale relativamente semplice;
            2) prevalenza del lavoro di cura fra le donne; 3) accettazione positiva da parte della
            società italiana; 4) alto tasso di bambini che rimangono a vivere nel paese natio e si
            ricongiungono con le loro famiglie dopo anni; 5) immagine positiva nella scuola.
            Utilizzando un concetto sviluppato negli Stati Uniti, i media italiani, il governo, le
            istituzioni scolastiche e la stessa opinione pubblica dipingono filippini, peruviani ed
            europei dell’Est come una «minoranza modello», sostenendo che i loro tratti culturali ed
            etnici li predispongano a un successo educativo e, in senso lato, sociale. [Yu 2006]. 
La riflessione sui giovani
            cresciuti in famiglie cattoliche-cristiane non sarebbe completa senza il confronto con i
            coetanei socializzati all’islam. Le peculiarità che connotano i figli dell’immigrazione
            musulmana consentiranno di approfondire il tema del volume dal punto di vista di
            un’appartenenza religiosa con cui gli italiani mantengono una relazione ambivalente:
            sono apprezzati per la capacità di essere praticanti attivi [Garelli 2011], anche in un
            paese non musulmano, ma stigmatizzati quando avanzano richieste di riconoscimento, come
            nel caso della costruzione di moschee, per cui prendono forma atteggiamenti
            riconducibili al motto «Not in my backyard» [Ricucci 2014]. Dai risultati si evincerà
            come, al di là di specifiche questioni legate alla rappresentazione pubblica o alle
            richieste dei luoghi di culto, le similitudini sono forti sul piano dell’esperienza
            personale con la religione e delle molte vie attraverso questa si declina. 

3. Capitoli
            e fonti 



Come già indicato nel titolo,
            questo lavoro si propone di analizzare il ruolo e gli effetti della religione nella vita
            e soprattutto nei percorsi di integrazione di filippini, peruviani e rumeni di età
            compresa fra i 18 e i 24 anni. Non intende perciò affrontare le tradizionali questioni
            della condizione di immigrato o di figlio di immigrato, né
            descrivere le numerose sfaccettature dei loro percorsi migratori. È un volume dedicato
            ai giovani di origine straniera, ma interessato a indagarne il rapporto con la
            religione, partendo dalle storie di coloro che appaiono a prima vista come al riparo
            dalle dinamiche di discriminazione e di etichettamento negativo che conoscono i giovani musulmani[3]. 
Dopo una prima sezione dedicata
            all’esposizione delle coordinate entro cui inserire il dibattito, si entra nel vivo
            della ricerca (seconda sezione) e si descrivono atteggiamenti e percorsi religiosi di
            giovani di origine peruviana, filippina e rumena. Riflessioni e commenti di ragazzi e
            ragazze che sono profondamente connessi alla storia familiare, dove la centralità delle
            madri nel fungere da apripista dell’inserimento, nell’essere l’anello forte della catena
            migratoria e nel modo di gestire e rappresentare la propria religiosità rappresenta un
            tratto biografico con cui confrontarsi. Per tale ragione, ci si avvicina ai protagonisti
            della ricerca facendo un passo indietro e inserendo le loro voci all’interno della
            necessaria cornice del rapporto fra genitori (o meglio, come vedremo, fra madri),
            religione e società italiana. 
Il capitolo sui musulmani allarga
            lo sguardo, presentando come giovani e adulti si posizionino su alcune questioni che
            riguardano la fede, problemi che anche in questo caso travalicano l’esperienza
            personale. La religione in emigrazione diventa – per tutti – un affare «pubblico», con
            cui confrontarsi nei modi e nei luoghi in cui si prega, nelle richieste che si pongono
            per creare la necessaria infrastruttura organizzativa, nei sentimenti e nelle reazioni
            che suscitano. Su tutti questi aspetti i fedeli dell’islam mostrano tratti peculiari,
            come è noto. Meno diffuse sono invece le considerazioni desunte da uno sguardo comparato
            sulle similitudini che, al di là del credo e della formazione religiosa avuta in
            famiglia, accomunano i giovani di origine straniera. E proprio a
            questi aspetti è dedicato il settimo capitolo, in cui si evidenzia come le differenze
            siano soprattutto generazionali e meno legate a una specifica credenza, analoghi i
            motivi che possono allontanare o avvicinare alla fede, trasversale il rischio di essere
            derisi, marginalizzati, discriminati per il modo il legame con la religione che si
            desume dal solo passaporto. 
Tutti i personaggi di questo libro
            condividono il sentirsi condizionati dalla religione. Non solo i ragazzi che comunemente
            (e frettolosamente) sono definiti musulmani da chi ne presume la fede dal nome, dal
            passaporto, da un capo di abbigliamento. I giovani sentono che in questo momento storico
            per loro esprimere pienamente un’identità religiosa significa non smarcarsi dall’essere
            figli dell’immigrazione. Anche per i cristiano-cattolici, per cui l’incubo di essere
            considerati i nuovi domestici o le nuove badanti che andranno a sostituire i genitori
            apprezzati e accolti nelle case perché «religiosamente in sintonia con la storia
            culturale del paese» terrorizza tutti. 
L’interesse scientifico per
            l’integrazione delle seconde (e altre) generazioni si intreccia dunque con quello per la
            religione. Sono state indagate le traiettorie di arrivo, le dinamiche familiari, le
            biografie attraverso l’incontro diretto, l’ingresso nelle famiglie, la frequentazione
            dei luoghi di incontro etnici e interculturali, la partecipazione ai riti. Ciò è stato
            realizzato attraverso un lavoro etnografico e di ricerca, tradotto nella partecipazione
            a funzioni, attività giovanili, celebrazioni di feste e momenti di discussione: un
            percorso sempre realizzato all’interno di gruppi di ricerca e con colleghi dal cui
            confronto ho imparato ed evitato di reificare risultati ormai superati. 
Il materiale empirico su cui il
            volume si fonda è rappresentato da storie di vita (140 in tutto[4]), cui si affiancano 40 interviste qualitative a genitori[5], 12 a operatori pastorali, stakeholder, rappresentanti di associazioni e le
            note etnografiche derivanti da un’intensa attività di osservazione partecipante in
            chiese etniche e moschee in alcuni contesti locali del Nord Italia [Cuneo, Genova,
            Milano, Padova, Torino]. I temi oggetto di indagine sono stati i percorsi migratori
            della famiglia e le sue caratteristiche socio-economiche, la biografia scolastica dei
            giovani, il percorso di socializzazione religiosa, la relazione fra inserimento sociale
            e attività religiosa, il sistema di valori di riferimento e il suo rapporto con la vita
            quotidiana, oltre alle dimensioni proprie della religiosità. Le interviste, inoltre,
            indagano le caratteristiche della rete amicale, le dinamiche transnazionali e le
            attività del tempo libero: informazioni intese come utili indicatori per comprendere le
            abitudini culturali e le caratteristiche del gruppo dei pari in relazione al rapporto
            con gli ambienti di fede. 
Le domande di ricerca e l’analisi
            successiva si inseriscono nel recente dibattito scientifico sul rapporto fra religione e
            immigrazione, con particolare attenzione ai processi di socializzazione religiosa dei
            giovani e alle reazioni di questi ultimi. Gli elementi chiave delle discussioni
            sviluppatesi inizialmente per lo scenario americano hanno talora trovato spazio anche
            nella più recente letteratura europea, dove l’attenzione si è – per ora – focalizzata
            sull’islam a seguito degli eventi delle banlieues francesi, delle marce anti-islam in
            Germania, delle richieste di riconoscimento della sharia nel Regno Unito. 
I dati raccolti evidenziano come ci
            siano, anche per chi ha origini straniere, molti possibili percorsi nella relazione con
            la religione, con variabili che dipendono da tre gruppi di fattori: a) personali e
            demografici (ad esempio genere, età, durata della permanenza in Italia, percorso
            migratorio e di inserimento della famiglia); b) comunitari, ovvero caratteristiche
            specifiche delle diverse collettività considerate e società nel loro insieme (differenze
            valoriali, legami transnazionali); c) di contesto (politiche nei
            confronti della diversità nella società di accoglienza, politiche di integrazione a
            livello locale, attività di advocacy svolta dalla società civile; presenza di un
            associazionismo interculturale e/o etnico giovanile). 
Il risultato è un complesso mosaico
            in cui tensioni assimilative sono mescolate a rotture identitarie, le quali indicano
            come le seconde generazioni stanno cambiando le percezioni comuni nelle relazioni tra
            religione e immigrazione. 
Questo libro si basa su ricerche
            condotte sul campo[6], per le quali ho anche beneficiato della collaborazione con il Forum
            Internazionale ed Europeo di Ricerche sull’Immigrazione. 
Come ogni ricerca qualitativa, il
            lavoro non sarebbe stato possibile senza il contributo dei protagonisti del volume, di
            chi è oggi lontano, fuori dal nostro Paese, e di chi è diventato un protagonista della
            vita culturale di città italiane, di chi sta per laurearsi o è già da tempo nel mondo
            del lavoro e di chi è ancora alla ricerca della sua identità professionale. A loro un
            sentito grazie, per il tempo e i racconti personali che mi hanno affidato. È doveroso
            infine ringraziare i maestri, oggi colleghi, che hanno seguito lo sviluppo del volume,
            offrendo preziosi consigli per chiarire le prospettive di analisi e non sottraendosi
            all’onere del commentare la stesura dei capitoli. 



[1]  Nel dibattito scientifico sono in uso due
                    definizioni generali di «seconda generazione». La prima, di carattere
                    statistico-demografico, si riferisce a coloro che nascono nelle società di
                    accoglienza da genitori stranieri. La seconda, invece, è una definizione
                    sociopolitica e include non solo chi è nato nel paese di emigrazione dei
                    genitori, ma anche coloro che vi sono arrivati da bambini prima dell’età della
                    scolarizzazione obbligatoria. Alcune definizioni includono i bambini sino
                    all’età di dieci anni, altre invece si fermano all’età dell’ingresso all’interno
                    del sistema della formazione scolastica obbligatoria. È a questa seconda
                    accezione che si riferiscono gli studi e le politiche nel contesto
                    italiano.

[2]  Ci si potrebbe chiedere se in questo
                    scenario le ragazze si pongano in modo peculiare. Spesso preferiscono stare
                    dietro le quinte dell’associazionismo, talora emergendo per ricordare che le
                    loro identità sono forti, non condizionate dalla religione o dall’etnia, ma
                    forgiate dallo studio, dalle esperienze quotidiane e da quel transnazionalismo
                    che il web (e i social network) ha potenziato. Il messaggio che molti esprimono
                    è chiaro: le seconde generazioni hanno interiorizzato quanto aveva capito ed
                    esposto Livi Bacci di qualche anno fa e «sono alla riscossa», per guadagnarsi il
                    rispetto e il diritto a essere a pieno titolo cittadini italiani. Vi sono però
                    anche fra i giovani stranieri coloro che sono più fragili, che si affidano alla
                    comunità etnica per trovare rassicurazioni ed estraniandosi dal mondo che li
                    circonda. È anche questa una forma di integrazione, marginale (non diffusa), ma
                    che ha esempi significativi in diversi paesi d’immigrazione, come quello degli
                    ispanici nel sud degli Stati Uniti [Zolberg e Long 1999].

[3]  In un’Italia che si scopre essere tornata a
                    essere un paese di emigrazione [Istat 2016] e che si preoccupa per il destino
                    dei propri figli alla ricerca di lavoro all’estero, altri giovani sono in
                    difficoltà per un’identità che gli viene cucita addosso e che spesso loro
                    descriverebbero in altro modo. Ciò è però storia nota: le ricerche sui
                    musulmani, anche nella loro componente di seconda generazione, sono numerose e
                    negli anni ne hanno indagato diversi aspetti [Allievi 2012] sino alle più
                    recenti riflessioni sul jidaismo [Diez e Plebani 2015] e il nesso fra islam e
                    web [Zaccuri 2016].

[4]  Sono state realizzate quaranta interviste
                    per ogni singolo gruppo di cristiano-cattolici (peruviani, filippini, rumeni),
                    trenta a giovani legati all’islam di origine marocchina ed egiziana e le altre a
                    giovani di varia provenienza. I protagonisti sono di età compresa fra i 18 e i
                    24 anni (110) e fra i 25 e i 30 anni (30), bilanciati per genere, nati in Italia
                    o vi sono arrivati entro l’adolescenza e per questo nel volume si farà
                    riferimento rispettivamente alle generazioni 2.0 e alle generazioni 1.5, secondo
                    la definizione di Rumbaut [1994]. I più giovani (18-24 anni) sono perlopiù
                    studenti, gli altri si distribuiscono fra lavoratori precari, autonomi e in
                    cerca di occupazione. Ad essi si affiancano 10 interviste a giovani di altre
                    provenienze (bengalesi, cinesi, senegalesi, incontrati in focus group dedicati
                    ad approfondire il nesso fra integrazione e fede. Il testo beneficia di un
                    lavoro di ricerca lungo cinque anni, che ha consentito di esplorare il tema
                    «religione, immigrazione e appartenenze generazionali» alla luce delle
                    esperienze di altri scenari internazionali, quali l’Australia, gli Stati Uniti e
                    la Germania.

[5]  Solo in 20 casi si tratta di genitori di
                    giovani intervistati.

[6]  Alcuni risultati preliminari sono stati
                    presentati alle conferenze dell’European Sociological Association nel 2015 e
                    all’American Anthropological Association nel 2015 e nel 2016 e hanno trovato
                    spazio in pubblicazioni, citate nel volume.





Capitolo primo 

La religione al di fuori della propria patria

Questo lavoro si propone di analizzare il ruolo e gli effetti della religione
                nella vita e soprattutto nei percorsi di integrazione di filippini, peruviani e
                rumeni di età compresa fra i 18 e i 24 anni. Non intende perciò affrontare le
                tradizionali questioni della condizione di immigrato o di figlio di immigrato, né
                descrivere le numerose sfaccettature dei loro percorsi migratori. È un volume
                dedicato ai giovani di origine straniera, ma interessato a indagarne il rapporto con
                la religione, partendo dalle storie di coloro che appaiono a prima vista come al
                riparo dalle dinamiche di discriminazione e di etichettamento negativo che conoscono
                i giovani musulmani. In questo capitolo si introduce il tema generale di come vivere
                la religione al di fuori della propria patria.





Arrivai in America con i miei genitori e ci
                stabilimmo a New York. Avevo appena 18 anni ed ero animato da fervore religioso che,
                fortunatamente, persi presto, attraversando quella peculiare esperienza di immigrato
                americano che John Murray Cuddihy ha definito «la dura prova della
                civiltà».
        


Con queste parole Peter Berger introduce
        il racconto della sua carriera da conferenziere, ricordando il tratto autobiografico di
        immigrato e l’effetto che la società di arrivo ebbe su di lui [2011]. Parafrasando la frase,
        lo studioso richiama i temi dell’assimilazionismo e della discriminazione, processi che nel
        tempo autori e ricerche empiriche hanno cercato di comprendere, discutere, monitorare anche
        sul versante della religione [Gallo 2014; Levitt 2007; Alba e Waters 2011]. 
Andando indietro con la storia e
        prendendo ad esempio i flussi migratori oltre oceano dei primi del Novecento o quelli
        successivi ai conflitti mondiali [Gabaccia 1992] si può sostenere che se gli uomini (e poi
        le donne e i bambini) europei avevano dovuto sottostare alla «dura prova di civiltà», i
        migranti più recenti, negli USA e in Europa, possono beneficiare di una superficiale
        indifferenza da parte di chi li accoglie rispetto alla lingua che utilizzano, ai costumi che
        mantengono e alle tradizioni che rispettano [Warner e Wittner 1998]. Per certi versi, anche
        per quanto riguarda la religione che professano. Sino a quando non si supera quel limite
        invalicabile che mette in discussione diritti e consuetudini, una barriera invisibile (ma
        dagli effetti reali) fra ciò che è ammissibile e ciò che non lo è, ciò che è familiare e
        quanto viene percepito come distante e soprattutto inconciliabile con la società di
        accoglienza. Così il tagalog va bene quando è usato all’interno di associazioni e parrocchie
        filippine, ma diventa un ostacolo se la sua sola conoscenza ne
        impedisce il confronto con la collettività esterna. Lo stesso si potrebbe dire del cingalese
        o di molte altre lingue. Al contrario, l’arabo è oggi generalmente associato a un senso di
        preoccupazione e ancora di più lo sono abbigliamenti (maschili e femminili) non usuali in
        certi contesti. La polemica sul burkini, scoppiata nell’estate del 2016, è solo l’ultima di
        una serie che ha messo in discussione la compatibilità fra pratiche legate al Corano e
        società occidentali [Tatari 2009; Salvatore 2004]. 
I musulmani rappresentano quel «superare
        il limite», quell’uscire dai confini entro cui siamo disposti ad accettare (o quanto meno
        tollerare) la presenza dell’altro immigrato [Zanfrini 2015]. La relazione con l’islam non è
        nuova in Europa; tuttavia la scoperta del nesso fra religione e immigrazione e delle sue
        ripercussioni socio-economiche, nonché politico-culturali, ha assunto una proporzione
        crescente a seguito di alcuni eventi. Innanzitutto la marcia dei Beurs in Francia del 1983,
        con cui – per la prima volta – le seconde generazioni dell’immigrazione algerina e
        maghrebina scendevano in piazza per prendere la parola e contestare il trattamento da
        neo-arrivati loro riservato: se i genitori avevano potuto accettare vessazioni e
        discriminazioni, loro – nati e cresciuti nella patria dell’égalité – non si piegavano a
        essere considerati dei replicanti delle prime generazioni, quindi un esercito di manodopera
        di riserva [Pauly 2004], adatti solo per lavori poco qualificati e condizionati
        nell’assunzione dalle origini e dalla religione professata. In quanto rappresentanti di una
        parte dei giovani francesi, rivendicavano il diritto a non essere discriminati. Sono passati
        oltre trent’anni e in numerosi scenari la situazione non è cambiata. 
Un altro momento che ha riguardato il
        rapporto fra Europa e islam è legato a una circostanza apparentemente distante
        dall’immigrazione. Nel 1988 l’ayatollah Khomeini lancia la fatwa contro lo scrittore di
        origine indiana Salman Rushdie, autore del libro «Versetti satanici». Come questo episodio
        riguarda il nesso fra integrazione e religione in Europa? Rushdie risiedeva in Inghilterra e
        fu lì, in una cittadina nei pressi di Manchester, che migliaia di musulmani si riunirono per
        bruciare copie del suo libro. Un episodio che oggi ricordano in pochi, ma significativo per
        l’epoca: il Vecchio continente scopriva al proprio interno un dissenso basato sulla
        religione. E a guidare tale dissenso erano quegli immigrati arrivati
        decenni prima alla ricerca di lavoro e da tempo inseriti nel tessuto socio-economico di
        piccole e grandi realtà urbane inglesi. 
L’anno successivo, nel 1989, un altro
        caso dà l’avvio alla querelle del velo in Francia: tre ragazze si presentano nel Collegio
        Gabriel-Havez di Creil velate. Al rifiuto di scoprirsi il capo vengono espulse. Inizia nel
        Paese la battaglia sulla compatibilità dei simboli religiosi con la laicità degli spazi
        pubblici. Una legge del 2004 porrà fine – sul piano giuridico – alla discussione, bandendo
        tutti i simboli religiosi dalle scuole statali. Non si è però placato il dibattito, il cui
        ultimo episodio, di quella che potrebbe essere considerata come una lunga saga, si è
        consumato nell’estate 2016 con il capitolo dedicato al già citato burkini vietato sulle
        spiagge della Côte d’Azur. 
Nello spazio di oltre quindici anni
        numerosi avvenimenti, talvolta tragici, hanno dimostrato non solo il nesso inestricabile fra
        sacro e immigrazione, ma anche la vitalità del fattore religione (almeno nelle comunità
        musulmane) in un contesto geografico dove il mantra della secolarizzazione è stato recitato
        con forza, dovendo poi arrendersi di fronte ad una realtà in cui, si potrebbe sintetizzare
        in uno slogan, non solo «dio non e scomparso, ma dimostra, anzi, di stare benissimo»
        [Zuckerman 2012]. 
Se l’interazione fra nativi e migranti
        deve avvenire – quanto meno – nell’incontro sulla lingua, un elemento caratterizzante
        l’identità etnica e nazionale di ognuno di noi, cosa succede con la religione? 
1. Credenti
            e simboli religiosi in movimento 



Nel 1994 José Casanova registrava,
            fra le novità del tempo, « […] la diffusione e allo stesso tempo il rifiuto di confinare
            la religione nello spazio privato» [1994, 4]. Il sociologo ispano-americano prendeva
            atto di una trasformazione, che – controcorrente rispetto alla tesi della
            secolarizzazione – avrebbe rimesso la religione di nuovo sotto i riflettori, con le sue
            richieste nei confronti delle istituzioni della laicità[1] e i suoi protagonisti. Parte di questi attori sono i
            rappresentanti dei gruppi di credenti legati ai migranti, i quali intervengono sulla
            scena pubblica non solo riportando elementi del religioso (dal velo alle processioni,
            dal turbante al rosario recitato per le strade), ma interpretando il loro ruolo di
            leader anche nel promuovere la tutela dei diritti, sostenere l’integrazione lavorativa,
            diventare interlocutori di fiducia delle amministrazioni locali [Colemand e Collins
            2004]. 
Il rapporto fra immigrazione e
            religione arrivava sulla scena, uscendo dall’ombra in cui era relegato, divenendo così
            uno dei nessi da considerare per il suo impatto significativo nella società dei paesi di
            accoglienza; una relazione che si trasforma e può avere conseguenze assai differenti, in
            quanto dipende dalle caratteristiche dei diversi flussi di arrivi [Beyer 2006; Bramadat
            e Koenig 2009; Van der Strated – Waillet e Roskam 2012]. E il palcoscenico è stato
            anzitutto quello statunitense, dove vari studiosi – prima dei colleghi europei – ne
            hanno indagato i numerosi risvolti e le variegate ricadute nella relazione con i
            cittadini autoctoni. 
Nel corso del tempo, l’aumento di
            uomini e donne provenienti da nazioni non europee ha ulteriormente arricchito il
            dibattito americano, spostando l’attenzione alle istanze religiose al di fuori dalla
            tradizione giudaico-cristiana [Waldinger 2015]. I lavori dei ricercatori hanno cercato
            di comprendere se forti tradizioni religiose (in grado di orientare i comportamenti)
            favoriscano un migliore processo di integrazione degli immigrati e, soprattutto, dei
            loro figli, nella società ospite[2]. 
La riflessione si è quindi
            trasferita dagli Stati Uniti all’Europa[3], dove oggetto di indagine sono stati i comportamenti di musulmani, sikh e
            hindu, in particolare in Inghilterra [Peach e Gale 2003]. Il rapporto fra cittadini
            stranieri e sacro è stato dapprima affrontato concentrandosi sulle prime generazioni
            [Hirschmann 2004; Modood-Triandafyllidou e Zapata-Barrero 2006],
            riscoprendo, come già anticipato, solo recentemente la rilevanza dell’esperienza
            religiosa dei giovani (anche a seguito di drammatici atti terroristici, come visto
            nell’introduzione), degli esiti della loro socializzazione sui temi del sacro e delle
            decisioni maturate rispetto al come relazionarsi fra il modo di vivere e alimentare la
            fede esperita in famiglia e nelle comunità di riferimento e il proprio percorso
            personale, che si è sviluppato in ambienti culturalmente plurali [Winthol de Wenden
            2004; Cesari 2004]. Aspetti che non caratterizzano solo chi proviene da paesi musulmani.
            Infatti, un’analisi dei dati sui flussi migratori in Europa evidenzia come le rotte dei
            migranti si siano spostate progressivamente dal Nord Africa dapprima verso l’America
            Latina e più recentemente l’Europa Orientale, con migrazioni da Polonia, Romania,
            Ucraina e Bulgaria, diventate sempre più rilevanti dalla fine degli anni Novanta [Golini
            2008; Bonifazi 2014]. Questo processo è assai chiaro in paesi di relativamente recente
            immigrazione, come Spagna e Italia [OECD 2016; Eurostat 2016]. 
Eppure, nonostante l’affermazione
            di un aumentato pluralismo religioso, la ricerca in Europa si è concentrata sulla
            crescente presenza dell’islam [Tietze 1999; Hunter 2002; Cesari e Pacini 2005; Foner
            2015], attraverso osservazioni e studi realizzati da differenti angolazioni: fedi e
            pratiche religiose, l’auspicio di un certo tipo di società (laica versus islamica), la
            definizione identitaria (religiosa, italiana, cosmopolita), l’orientamento circa
            l’educazione dei figli e i matrimoni misti, le esigenze poste alle diverse società
            europee (riconoscimento delle festività, insegnamento della religione nella scuola).
            Inoltre, l’approfondimento del rapporto con il sacro è stato spesso correlato con
            interrogativi e risultati di ricerca che hanno riguardato diversi ambiti della società:
            l’inserimento professionale (i musulmani sono discriminati nell’accesso al mercato del
            lavoro, rispetto ad altre appartenenze religiose?), la scuola (l’aumento degli studenti
            musulmani fa emergere richieste di corsi di islam o di diversa gestione dell’ora di
            religione o dell’ora alternativa ad essa?), l’organizzazione e la gestione di strutture
            pubbliche e degli spazi urbani, con specifiche richieste sull’alimentazione, sulle aree
            per l’inumazione dei defunti, sull’assistenza religiosa in carcere, sulla costruzione e
            sulle manifestazioni del culto. Allo stesso modo, gli attentati
            avvenuti da inizio Duemila sino alle recenti stragi sono divenuti strategici per le
            analisi di questo gruppo specifico, nel tentativo di capire se i suoi membri possano
            diventare nuovi rappresentanti del fondamentalismo in Europa [Meer e Martineau Thompson
            2012; Bowe 2010; Baumann 2009; Abbas 2016]. 
Considerando l’evoluzione degli
            arrivi, l’interesse pressoché esclusivo sulla componente islamica ha portato a ben poche
            indagini sull’aumento di quella cristiana, al seguito di migrazioni che provengono sia
            dall’Europa sia dal Sud America e dall’Asia, così come studi per altre confessioni
            religiose [Vertovec e Wassendorf 2005; Modood 2010; Crul 2016]. 
Per di più, il punto di vista dei
            giovani nell’ambito specificatamente religioso è sottorappresentato nelle ricerche sul
            lato europeo dell’Atlantico[4] [Foner e Alba 2008; Portes e De Wind 2004 e 2007]. Per essi i «processi di
            integrazione sociale, nonché la definizione di un’identità culturale, in molti casi,
            sono filtrati attraverso il rapporto con le istituzioni religiose e dei processi di
            socializzazione educativa, e attraverso il sostegno che offrono» [Ambrosini 2008, 8]. 
L’educazione religiosa è data ai
            figli dalle famiglie: una minoranza è definita come composta da «credenti convinti e
            attivi» ma la grande maggioranza dei giovani sono in genere definiti come «credenti per
            tradizione e cultura» [Garelli 2011], laddove la religione riveste un ruolo sociale
            assai forte. In un certo qual senso si è religiosi per educazione ricevuta e non per
            convinti propositi di fede. Questo aspetto è applicabile sia ai cristiani sia ai
            musulmani. In riferimento ai figli degli immigrati, la relazione con la religione
            necessita tuttavia di essere considerata da due diverse prospettive. Da un lato, il
            processo di acculturazione, ovvero come questi bambini si inseriscono nella società di
            accoglienza [Portes 1996; Berry 1998]. D’altra parte come essi definiscono la propria
            identità di giovani con un background migratorio in un mondo globalizzato [Featherstone
            1995; France 2007].
        
Il modo in cui le identità
            culturali dei cittadini stranieri cambiano durante il tempo e sotto l’influenza del
            contesto sociale in cui si è immersi, così come le caratteristiche della relazione fra
            di esse, sono tematiche in genere considerate cruciali nello studio del processo di
            integrazione delle seconde generazioni. Per i figli dell’immigrazione nati altrove e
            ricongiunti ai loro genitori, questo percorso è più complesso, in quanto si sovrappone
            al più ampio compito di costruire la propria identità, che comincia nel paese natale e
            continua poi nella società ospite. 
Adolescenti e giovani possono
            scegliere tra diverse opzioni: se non risolvono i problemi di identità culturale che si
            trovano ad affrontare, possono fare della confusione identitaria stessa un loro tratto
            distintivo [Marcia 1994]. Essi acquisiscono all’interno della famiglia modelli adattivi
            di comportamento, caratteristiche personali, valori e risposte sociali previsti per loro
            nelle tradizioni culturali di appartenenza. Per questo anche i tratti dell’appartenenza
            religiosa e del modo di esprimere la propria fede necessitano di essere situati per così
            dire all’incrocio fra diverse discipline sociologiche (e psicologiche): esiste
            un’evidenza dell’importanza della religione su come gli immigrati si impegnino nelle
            relazioni interculturali e nei loro percorsi di integrazione [Berry et
                al. 2006]. 

2. I luoghi
            religiosi in emigrazione: bastione di difesa, opportunità di memoria 



«La domenica non si poteva programmare nulla. Per
                i nostri genitori andare a messa era più di un dovere sacro, era una missione, era
                una questione di onore. Non si poteva non farsi vedere dai parenti, dai vicini del
                paese, dai connazionali. E noi figli con loro. Sembrava di essere allo stadio: i
                genitori da un lato e noi, i figli, dall’altro; loro a tifare perché tutto restasse
                fermo nel tempo, dimostrando che anche a Milano si poteva essere come in Bucovina;
                noi figli annoiati, volevamo di uscire da quell’ambiente di incenso, di suoni,
                preghiere e gesti che non ci appartengono, che si fanno solo una volta alla
                settimana, in contraddizione con quello che vediamo in televisione, quello che
                osserviamo per strada, quello che sperimentiamo con i nostri coetanei quando andiamo
                all’oratorio per suonare o per giocare a calcio» (F, Romania,
                18).
            


«Mia mamma mi racconta che quando è arrivata,
                ogni momento libero lo trascorreva alla cappellania filippina. Si sentiva a casa,
                rassicurata. A un certo punto è arrivato anche un prete che aveva vissuto nelle
                Filippine, quindi conosceva bene la lingua e questo le piaceva, perché diceva di
                sentirsi anche più libera nel confessarsi. E poi spesso, ricorda, si organizzavano
                cene, momenti di festa. Erano occasioni in cui ci si sentiva meno tristi. La vita in
                Italia non era facile come aveva immaginato e anche il lavoro, come puoi immaginare
                faceva la colf, le dava non pochi problemi, di cui si confrontava con le altre
                filippine dopo la messa. Nella parrocchia mia madre trovava un gruppo, una comunità,
                che partendo aveva perso. Poi siamo arrivati noi figli e nostro padre, ma la
                domenica non si salta la messa e il pranzo nei locali sotto la parrocchia, così come
                si partecipa a tutti gli eventi. Mia sorella canta nel coro. Io non faccio niente e
                per questo ho dei rimproveri. Io voglio essere italiano, perché vivo in Italia e
                anche per quanto riguarda la religione, voglio decidere da solo se pregare, dove
                pregare, in che lingua pregare» (M, Filippine, 20). 


Se l’analisi del rapporto fra
            religione e migrazione non rappresenta, come si è visto, una novità negli studi
            americani [Eck 1996; Hirshmann 2004; Hanley et al. 2008], è però
            relativamente recente l’attenzione che studiosi e policy-maker pongono sul tema in
            Europa [Foner e Alba 2008; van Tubergen 2006]. Un’attenzione che è allo stesso tempo
            selettiva, focalizzata su una religione (l’islam), su alcuni simboli (la moschea e il
            velo), su poche funzioni svolte (religiose o informative) [Cesari et
                al. 2010; Voas e Fleishmann 2012]. Eppure molteplici sono gli aspetti da
            rilevare in merito al ruolo dei luoghi di preghiera nati a seguito dei processi
            migratori: dal loro essere un porto sicuro di fronte alle intemperie dell’inserimento
            nelle nuove realtà sociali al rappresentare un ambiente di ristoro per l’anima per chi
            si sente spaesato nell’affrontare le difficoltà e le fatiche di ricostruire il proprio
            percorso di vita in un contesto differente da quello in cui si è cresciuti, dove la
            diversità (del colore della pelle, dei tratti somatici, dell’accento) rende l’accesso al
            lavoro, le relazioni di vicinato, le interazioni quotidiane faticose [TTI 2015]. Gli
            ambienti religiosi legati alle comunità immigrate sono anche luoghi di
                advocacy, in cui si promuovono i diritti dei migranti, si
            organizzano campagne a favore delle riforme della normativa: si possono citare la legge
            sui dreamers[5] negli Stati Uniti o la campagna a sostegno dei sans
            papier in Francia alla fine degli anni Ottanta o, più recentemente, l’iniziativa
            nazionale «L’Italia sono anch’io»[6]. I luoghi di culto sono, inoltre, sedi dove si collabora con le istituzioni
            locali per favorire il rapporto con la cittadinanza e squarciare il velo di diffidenza
            che la paura e il quotidiano accento posto sull’emergenza possono irrobustire [Pickel
            2014; Higgins et al. 2009]. 
Sono sufficienti questi pochi
            esempi per chiarire come gli ambienti religiosi organizzati dagli stessi immigrati o a
            questi forniti da istituzioni private e pubbliche assolvano nei paesi di accoglienza un
            ruolo che non è solo quello di custode della fede, di ambiente in cui pregare e
            mantenere al di fuori della propria patria la possibilità di frequentare riti e un
            confronto con personale religioso vicino per lingua e/o per cultura. 
La riflessione sul compito delle
            chiese etniche (e poi di quello di moschee e musalla, templi sikh e comunità evangeliche
            e pentecostali) ci porta ad attraversare nuovamente l’Atlantico [Gans 1994; Portes e de
            Wind 2004; Yep et al. 1998]. Come avviene per gli studi sulle
            seconde generazioni, anche in questo caso il punto di partenza è oltre-oceano. E al pari
            di numerosi altri ambiti della società, anche nel caso della religione la prospettiva
            era quella assimilazionista. Quindi nel rapporto fra fedeli e luoghi di preghiera,
            similmente agli altri percorsi di integrazione, ci si muoveva lungo una sorta di
            percorso che dal «un ambiente specificatamente dedicato, linguisticamente e
            culturalmente connotato» avrebbe portato – attraverso alcune tappe intermedie – al
            progressivo inserimento degli immigrati e (soprattutto) dei loro discendenti nelle
            parrocchie, moschee, templi, sinagoghe già esistenti. In sintonia con l’assimilazione
            socio-economica, anche quella religiosa è stata descritta attraverso un cosiddetto ciclo
            di vita, delineato sulla base dell’evoluzione delle «chiese
            etniche» [Mullins 1987], ma applicabile a qualsiasi luogo di preghiera. 
Il dibattito sul ruolo degli
            ambienti di fede «degli immigrati» si è polarizzato su due interpretazioni. 
Anzitutto, ed è questa la prima
            prospettiva, il ruolo conservatore nel mantenere coeso il nuovo gruppo nazionale,
            attraverso il ricorso alla lingua e al consueto modo di organizzare i riti [Ebaugh e
            Chafetz 2000a; Ebaugh et al. 2000; Gilbert et
                al. 2012; Cadge e Ecklund 2007]. Il richiamo a Durkheim è nell’aria,
            riconosciuto anche da chi è meno avvezzo alla sociologia o l’ha relegata in un angolo
            della propria memoria: le credenze e i riti religiosi uniscono gli uomini e garantiscono
            il contesto sociale necessario per la trasmissione di valori e tradizioni [Mullins 1987,
            322]. Diversi autori, studiando i processi di integrazione degli immigrati, hanno
            sottolineato come, fra le numerose agenzie che promuovono i legami transnazionali e il
            mantenimento della cultura d’origine, il ruolo delle chiese sia quello più incisivo
            [Ebaugh e Chafetz 2002; Wimmer 2013][7]. 
Una seconda prospettiva considera i
            luoghi di preghiera etnici come una tappa in un ideale processo di assimilazione, anche
            dal punto di vista del ruolo e degli obiettivi delle organizzazioni religiose. Vale a
            dire, come per i comportamenti, i valori, le tradizioni, anche per ciò che concerne la
            fede, nel passaggio dalla prima alle altre generazioni si assisterebbe a un progressivo
            abbandono della necessità di servizi ad hoc (la parrocchia filippina o quella rumena, il
            tempio per i sikh o la moschea per i soli egiziani) per arrivare all’inserimento degli
            immigrati nelle strutture religiose già presenti nella società di accoglienza. Strutture
            che – in questa prospettiva – dovrebbero assumere (dal canto loro) aspetti
            interculturali. La scelta con cui i luoghi di culto etnici si
            confronterebbero sarebbe quella fra divenire interculturali o essere destinati a
            estinguersi. 
Al pari di quanto avviene per il
            ciclo migratorio [Castles e Miller 1998], la realtà è molto più complessa ed eterogenea
            di quanto uno schema ideale possa ricomprendere. Già Weber insegnava che gli idealtipi
            sono strumenti concettuali utili per elaborare ipotesi e comparare casi concreti.
            Infatti, ogni passaggio pone dei dilemmi e il percorso non è lineare; inoltre alcune
            fasi si possono sovrapporre, come ben testimonia un rappresentante di una chiesa
            metodista a Torino: 
«Alcuni dei nostri membri vengono dal Ghana, dal
                Senegal. È chiaro che hanno un modo diverso di pregare e certe volte i frequentanti
                ‘abituali’ si risentono della loro spiritualità che si esprime in gesti, canti e
                movimenti a cui loro non sono abituati. Il caso ha acceso un
                dibattito: dobbiamo organizzare il culto solo per loro? Ma
                così alcuni sostengono che sarebbe come ghettizzarli; altri puntano il dito sul
                fatto che siamo troppo diversi, anche se apparteniamo alla stessa chiesa e che,
                essendo in Italia, devono adeguarsi». 


TAB. 1.1.
                Fasi dell’assimilazione religiosa
	Fasi 	Caratteristiche dei
                                membri 	Cambiamenti dovuti al
                                contesto esterno 	Cambiamenti richiesti dai
                                membri 	Conseguenze per
                                l’organizzazione 
	I
	Nati all’estero e arrivati da
                                adulti o da adolescenti, sono monolingue
	Invisibilità e limitazione delle
                                richieste sul versante religioso 
	Attivare informazioni sulla
                                ricerca lavoro e sulla burocrazia del paese di
                            inserimento
	Formazione per
                                rispondere a bisogni non religiosi

	II
	Prime e seconde
                                generazioni, con un numero crescente di membri
                            bilingue
	Assimilazione
                                culturale
	Ministri bilingue
                                e introduzione della lingua del paese di accoglienza nelle
                                funzioni
	Partecipazione di
                                membri con un livello culturale più elevato rispetto alla prima
                                ora

	III
	Monolingue
	Assimilazione,
                                indebolimento della membership a seguito di processi di mobilità
                                sociale e matrimoni misti; scomparsa della prima
                                generazione
	Coinvolgimento
                                nelle decisioni e apertura a tutta la cittadinanza
                                (de-etnicizzazione)
	Trasformazione da
                                organizzazione etnica a multietnica

	Fonte: elaborazione su
                        Mullins 1987.




I luoghi religiosi, dunque, come
            specchio di cosa capita all’esterno di essi, nella società, dove sono ancora tanti
            quelli che sostengono la necessità di avere servizi separati (anche per la preghiera,
            non solo per l’istruzione, il welfare, l’orientamento e la ricerca di lavoro[8]), procedure specifiche per gli stranieri. Appunto, gli stranieri. Ma molti
            di questi soggetti cui si fa riferimento non lo sono più o non sono più interessati a
            mantenere un legame così stretto con la cultura (anche religiosa) di origine. Sono ormai
            cittadini italiani o già accomodati nell’anticamera per diventarlo. La questione, per la
            società – come per i gruppi religiosi – diventa allora quella che alcuni giovani di
            origine straniera e figli di genitori arrivati dall’estero hanno già elaborato: «Quando
            smetteremo di portarci sulle spalle il fardello dell’essere figli di immigrati? Quando
            saremo accettati? Non ci basta il passaporto, perché – anche nelle chiese – siamo sempre
            i figli degli immigrati. Anche in passato, con la vostra migrazione era così?», si
            chiede Roberto, ragazzo peruviano di 23 anni, studente al Politecnico, con un’offerta
            per un tirocinio in una grossa azienda del settore informatico. La risposta purtroppo è
            affermativa. Anche gli immigrati italiani hanno vissuto questo fenomeno. Non occorre
            scomodare le esperienze degli italo-americani o degli italo-australiani, basta ricordare
            cosa succedeva nel triangolo industriale, nella periferia di Milano o nei quartieri nati
            attorno agli stabilimenti della FIAT a Torino: allora (come per certi versi ora,
            nell’Italia paese di arrivo e di accoglienza), la sentita religiosità popolare di
            lucani, pugliesi, abruzzesi «stonava» accanto a quella riservata di piemontesi e
            lombardi [Fofi 1964; Alasia e Montaldi 2010].
        

3. La vita
            quotidiana del fedele: culto e associazionismo 



Gli attuali flussi migratori stanno
            rapidamente modificando la fisionomia dei quartieri, la popolazione scolastica, la
            struttura del piccolo commercio. Rispetto a una ventina d’anni or sono, numerosi e
            profondi sono stati i cambiamenti che gli immigrati hanno introdotto, talora
                obtorto collo, nei paesi di arrivo, mettendo in luce le
            fragilità e i corto circuiti dei più noti e consolidati modelli di integrazione. Ma ogni
            trasformazione a livello locale per essere compresa necessita di uno sguardo globale: è
            infatti nelle reciproche influenze che si colgono i mutamenti che intervengono nella
            relazione con la religione [Hanley et al. 2008]. Come ricorda
            Ammerman, «per comprendere la religione bisognerebbe prestare attenzione sia al mondo
            ‘micro’ delle interazioni quotidiane, sia al mondo ‘macro’ dove agiscono le strutture
            sociali più ampie» [2007, 234]. Occorre dunque abbracciare una prospettiva più ampia,
            che vada non solo oltre «il qui e ora», ma anche oltre «i confini nazionali e
            continentali»: un’avvertenza, dunque, sul rischio di leggere e interpretare idee,
            pratiche, comportamenti e scelte religiose senza inserirle in una cornice più ampia.
            Nuovamente, altre esperienze migratorie ci vengono in aiuto: già ai tempi della
            migrazione polacca negli USA di inizio Novecento descritta dai sociologi Thomas e
            Znaniecki lo studio della religione fra gli emigrati avveniva intrecciando una triplice
            prospettiva [Vasquez e Knott 2014]. 
Innanzitutto quella della
            quotidianità nel contesto di emigrazione, ossia di come essa si componga in uno scenario
            dove lingua, riferimenti culturali, pratiche non sono sempre ben accolti, al contrario
            talora fraintesi, altre volte banditi dallo spazio pubblico, da quello scolastico e
            lavorativo. 
Vi è poi lo sguardo al paese di
            partenza e alle caratteristiche della socializzazione religiosa in cui sono cresciute le
            prime generazioni e che ora stanno trasmettendo ai figli, senza forse tenere conto in
            modo sufficiente delle differenze di ambiente e soprattutto di quella che Kao [2010]
            definisce la «forza della numerosità»: usare formule di preghiera, luoghi sacri, ma
            anche abbigliamento in cui la maggioranza della popolazione si riconosce e si sente al
            sicuro. 
Infine, l’attenzione alle relazioni
            che si sviluppano fra la patria e il paese di arrivo: nel caso del «contadino polacco»
            il riferimento era alle rimesse per costruire edifici religiosi
            etnici sul suolo americano e all’arrivo negli Stati Uniti di sacerdoti da destinare alla
            cura pastorale degli immigrati, soprattutto delle prime generazioni e degli anziani.
            Oggi questo aspetto si definisce transnazionalismo e riguarda le pratiche culturali (e
            non solo il versante economico) che gli emigranti scambiano con parenti e connazionali
            in patria e viceversa, anche grazie ad un uso sempre più diffuso di internet e dei
            social network, che consentono virtualmente di condividere anche momenti di culto
            [Waldinger 2015; Wimmer 2013]. 
Tre prospettive che occorre
            collocare nel più ampio dibattito dell’integrazione: infatti la religione rappresenta,
            come si è accennato, un tassello importante del processo di inserimento, in grado di
            condizionarne gli esiti [Garces Foley 2008]. 
Cosa succede dunque quando si
            cresce in uno scenario diverso da quello cui fanno riferimento i genitori per le
            pratiche educative, la trasmissione di valori, le richieste di comportamento, anche
            religioso? E quali possono essere le ricadute di questo sfasamento geografico-temporale[9] fra l’ambiente domestico e quello esterno, della scuola o delle attività
            sociali, sulle giovani generazioni? Può essere la diversità religiosa un ostacolo
            all’integrazione? 
Seguendo la tesi del sociologo
            Murray Cuddihy, citato in apertura del capitolo, l’integrazione prevede anche il
            conformismo dal punto di vista religioso. Una posizione non ampiamente condivisa in una
            comunità scientifica, dove le discussioni sui diversi modelli di integrazione e sui loro
            fallimenti hanno rafforzato la comprensione delle molte dinamiche e degli innumerevoli
            esiti del percorsi di inserimento e delle relazioni fra migranti e loro discendenti e
            società europee. Le ricerche più recenti sembrano in realtà testimoniare di una vitalità
            e vigore dell’associazionismo religioso senza precedenti. Se è vero, come già
            osservavano Herberg [1960] e Handlin [1973][10], che il legame con la religione rappresenta per i
            migranti (ovvero per la prima generazione) un rifugio sicuro e un beneficio dal punto di
            vista psicologico per resistere al «trauma dell’immigrazione» [Hirshman 2014], oggi
            altri elementi vanno aggiunti nel considerare il rapporto fra immigrazione e sacro. 
È ormai assodato come la religione
            non sia destinata a scomparire dagli scenari delle società post-moderne [Hjelm 2015].
            Anzi, proprio come dimostra l’importanza della sua presenza per le comunità di
            stranieri, essa continua a essere parte della quotidianità dei contesti di vita, a
            livello sia individuale sia sociale. In aggiunta, le difficoltà del mercato del lavoro e
            del sistema di welfare hanno accentuato il ruolo di risorsa sociale e assistenza
            economica svolto da molte organizzazioni a carattere religioso [Lambie et
                al. 2012; Murray 2012]. 
Gli immigrati, come i nativi,
            portano con sé non solo istanze di sicurezza e tutela, necessità economiche e di
            riscatto sociale per le seconde generazioni, ma anche bisogni spirituali che possono
            essere soddisfatti al meglio quando ci si ritrova in uno scenario linguistico e
            culturale comprensibile e riconosciuto come familiare [Juliani 2006]. Premesso quanto
            detto sinora, non dovrebbe stupire come nelle varie diaspore, si assista alla
            costituzione di chiese etniche, moschee e templi. Si tratta di luoghi che rispondono
            anche al bisogno di orientamento e fungono da «cuscinetto» per i nuovi arrivati rispetto
            all’inserimento nella società di accoglienza. Sono spazi, quindi, in cui si combinano
            vari aspetti dell’assistenza, da quella spirituale a quella materiale; dove le prime
            generazioni trovano una sorta di «luogo franco», in cui poter esprimere i propri valori
            – religiosi e culturali – senza essere giudicati, discriminati o stigmatizzati per le
            modalità che usano. 
Anche per l’Italia, il pluralismo
            religioso rappresenta una dei principali elementi di trasformazione sociale degli ultimi
            decenni [Pace 2013a]. Come già anticipato, sebbene il dibattito in proposito si sia a
            lungo soffermato sull’islam, esso deve tuttavia tenere presente come lo scenario del
            paese sia mutato in seguito agli importanti flussi migratori dall’Europa dell’Est.
            Rumeni, ucraini e polacchi hanno profondamente modificato la composizione della
            popolazione migrante sul versante della multireligiosità [Pace
            2013b]. L’attenzione è però concentrata sui musulmani, che pure non rappresentano la
            maggioranza degli immigrati. Di fatto, come si vedrà nel capitolo secondo, i dati
            statistici dimostrano come, anche se i mass media paiono a volte paventare un rischio di
            «islamizzazione» della società italiana, non sia corretto parlare di «invasione
            islamica»: secondo le stime realizzate da Caritas, i cristiani costituiscono il 54% del
            totale degli immigrati, coloro che si riconoscono come appartenenza religiosa nell’islam
            il 32%, mentre il 7% fa riferimento a religioni orientali, soprattutto induismo e
            buddismo [UNAR 2016][11]. 
Il caso italiano a molti potrebbe
            apparire eccezionale anche dal punto di vista della difficoltà degli immigrati di
            trovare un luogo adeguato dove praticare la propria fede. In realtà, ancora una volta,
            uno sguardo diacronico ci invita a guardare ad altri vissuti migratori, in una
            prospettiva che gli scienziati della politica definirebbero di policy
                learning. Ovvero, assumendo un atteggiamento di apprendimento e di
            analisi di come la diversità religiosa sia stata gestita, per valutare se esperienze
            maturate in altri scenari possano essere replicabili, risparmiando così energie e
            riducendo costi. Immaginando di fare questa operazione, che potrebbe non solo avere una
            valenza storico-documentale, ma anche profondi e interessanti risvolti applicativi, si
            colgono spunti interessanti e modalità di gestione del rapporto con il sacro al di fuori
            della propria patria che si ripetono. La pratica religiosa necessita di una
            «infrastruttura», che si traduce in spazi dedicati, «personale» specializzato, gestione
            dei riti, conciliazione del calendario religioso con quello civile. Come per altri
            ambiti dell’inserimento dei migranti, anche sul versante religioso si tratta di un
            percorso a tappe, che da un’iniziale invisibilità conduce verso la presenza di luoghi di
            culto specifici per singola collettività per approdare a un vero e proprio
            riconoscimento. In questo percorso svolgono un ruolo significativo le associazioni
            nazionali, etniche e, poi, interculturali.
        
Ieri come oggi, per gli italiani
            all’estero e per i migranti in Italia, l’associazionismo ha rappresentato e rappresenta
            un attore importante nella relazione che si costruisce con la società di accoglienza e
            con la sua cittadinanza. Forme di aggregazione diverse, ma tutte caratterizzate dagli
            stessi obiettivi (cura delle anime, assistenza materiale, sostegno per la difesa dei
            diritti) e dalle medesime difficoltà (relazioni con la cittadinanza e le amministrazioni
            locali, finanziamenti, riconoscimento giuridico). 
L’esperienza religiosa della
            popolazione migrante è dunque strettamente collegata alla presenza di molteplici
            soggetti e luoghi di incontro di matrice etnica, una realtà, come si vedrà di seguito,
            non facile da descrivere nel contesto italiano. Anche se numerose associazioni etniche e
            inter-etniche sono state formate nel corso degli anni, poco si sa sulle loro
            caratteristiche, sulla loro storia e i loro cambiamenti nel tempo. Vari tentativi si
            sono succeduti per conoscere e registrare tali organismi, producendo però un quadro solo
            parziale di una situazione in continua evoluzione [Bozzini 2014; Citroni 2014; UNAR
            2014]. Ci si confronta inoltre con uno scenario che ha vissuto significative
            trasformazioni dagli anni Ottanta a oggi, e con una grande varietà di soggetti. 
Un tentativo di sistematizzazione
            della tipologia di associazioni porta a distinguere: 
	 associazioni di stampo
                    politico, con stretti rapporti con i paesi di origine, spesso nate con la
                    finalità di sostenere gruppi sociali o partiti in seguito a colpi di stato,
                    guerre di indipendenza e guerre civili; 
	 associazioni tematiche,
                    ad esempio legate al luogo d’origine e al genere; 
	 associazioni di mutuo
                    aiuto su base nazionale; 
	 associazioni etniche in
                    senso stretto; 
	 associazioni religiose,
                    tra cui numerosi centri culturali organizzati per paese d’origine, per genere,
                    per orientamento politico. 


Per quanto le associazioni etniche
            siano un importante punto di riferimento per gli immigrati, spesso esse incontrano forti
            difficoltà nel rimanere attive; ciò è sovente collegato all’essere basate sul
            volontariato e non potersi permettere risorse umane dedicate. A questo elemento è
            tuttavia necessario aggiungere altri fattori di criticità. In
            particolare, l’essere organizzazioni spesso gestite da persone che non conoscono in modo
            approfondito cosa significa dirigere un’associazione in Italia, a quali istituzioni
            pubbliche rivolgersi, come acquisire le informazioni e i finanziamenti necessari. In
            alcuni casi tuttavia si riscontra un sostegno, talvolta anche finanziario, dai paesi di
            origine, collegato a diversi compiti, tra cui quelli di promozione della cultura
            nazionale e di aiuto all’accoglienza e all’inserimento dei migranti. 
All’interno di tali dinamiche
            rientrano anche le associazioni culturali, cui si appoggiano attività anche legate alla
            fede. Occorre sottolineare che un vivo tessuto associativo, anche religioso[12], è un elemento chiave per il sostegno all’integrazione dei migranti nella
            società italiana. In tal senso è interessante notare come negli ultimi anni alcune
            organizzazioni stiano cominciando a diversificare le loro attività. Attraverso
            iniziative sociali, esse fungono anche da lobby per la promozione del ruolo delle loro
            comunità nei diversi scenari in cui sono presenti, soprattutto urbani. 
I rapporti tra le diverse
            collettività etniche sono generalmente deboli, e ogni gruppo è alla ricerca di una
            propria e specifica relazione con le istituzioni locali e più in generale con la
            società. Recentemente, da più parti si è sostenuta la necessità di migliorare la qualità
            della collaborazione e il networking tra le associazioni etniche a livello locale. Va
            detto che, soprattutto a causa della continua diminuzione delle risorse finanziarie
            messe a disposizione dagli enti pubblici, sono sempre più numerose le iniziative
            promosse da soggetti diversi, per riferimento etnico, per finalità, per tipologia
            organizzativa, che lavorano insieme. Purtroppo, queste reti possono rivelarsi
            inefficaci, in particolare per quanto riguarda la collaborazione sulle politiche di
            integrazione. Per molte di queste espressioni del vasto mondo del privato sociale e del
            terzo settore, le ragioni sono da ricercarsi: 1) nella debolezza della propria
            rappresentanza rispetto alla comunità di riferimento; 2) nella mancanza di referenti che
            siano in grado di parlare italiano e interagire sul tema,
            passando da bisogni primari ad altre questioni, spesso più complesse; e 3) nella
            presenza di numerosi italiani coinvolti in associazioni interculturali, spesso assai
            positiva in termini di impegno ma con forti resistenze nel sostenere la nascita di nuovi
            leader tra i migranti stessi. 
In questo scenario le associazioni
            religiose rappresentano, come già visto, il principale punto di riferimento per molti
            immigrati, specialmente in una fase iniziale, dove le difficoltà di linguaggio, la
            necessità di raccogliere informazioni utili e un certo sospetto verso servizi pubblici
            diversi da quelli presenti nel paese d’origine incoraggia la frequentazione di luoghi
            ove si possano trovare compatrioti, siano essi parrocchie, moschee, sale di preghiera,
            luoghi di incontro informali. 
Nel corso degli ultimi vent’anni,
            l’Italia ha assistito a un profondo cambiamento nel ruolo dell’associazionismo
            etnico-religioso, via via meno concentrato sui bisogni iniziali dei migranti al loro
            arrivo e rivolto alla promozione sociale e culturale della comunità, in particolare i
            suoi membri più giovani. Sebbene nel tempo siano sorti numerosi luoghi di incontro di
            matrice multiculturale, dove adulti e bambini possono socializzare e confrontarsi con
            altre culture, la loro presenza non è ancora sufficiente. Chiese, moschee e altri
            soggetti di matrice religiosa continuano a svolgere un ruolo significativo di promozione
            dell’integrazione attraverso le loro attività. 
Da un altro punto di vista, luoghi
            di incontro che sono stati concepiti e realizzati per gli italiani, soprattutto per i
            giovani, sono chiamati ad aprirsi a nuove esigenze. Occorre in altre parole adeguarsi ad
            adulti e bambini, uomini e donne che parlano italiano a diversi livelli, portatori di un
            proprio patrimonio culturale, che vogliono sentirsi accettati e apprezzati.



[1]  Si pensi, ad esempio, alle relazioni
                    stato-chiesa, agli accordi fra le amministrazioni e le diverse confessioni per
                    la gestione delle confessioni religiose in carcere, negli ospedali,
                    nell’esercito, nelle scuole.

[2]  Come ad esempio evidenziato in ricerche su
                    giovani asiatici che si professano cattolici per evitare processi di
                    discriminazione [Eck 2007].

[3]  Altri temi inerenti le migrazioni (dagli
                    esiti dei percorsi di integrazione delle seconde generazioni al ruolo del
                    capitale etnico, dall’analisi delle enclaves economiche
                    agli approfondimenti sul transnazionalismo politico) hanno preso le mosse dalla
                    riflessione avviata al di là dell’Atlantico [Caponio e Schmoll 2010].

[4]  Nella ricerca sociologica statunitense,
                    crescente attenzione è stata data alle relazioni tra le seconde generazioni
                    dell’immigrazione ispanica e la loro appartenenza religiosa (e conversione alla
                    fede evangelica o protestante) e religiosità [Rumbaut 1999; Crane
                    2003].

[5]  Figli di immigrati irregolari, arrivati
                    negli Stati Uniti da piccoli che, grazie a un provvedimento dell’amministrazione
                    Obama (il Deferred Action for Childhood Arrivals) hanno
                    potuto ricevere un permesso di soggiorno per lavoro.

[6]  Iniziativa promossa da un network di 22
                    organizzazioni della società civile. Tale esperienza segnala un interesse della
                    società italiana per la condizione dei ragazzi e dei giovani stranieri nati in
                    Italia o che nel paese hanno trascorso una parte importante della loro
                    biografia, e soprattutto sono stati esclusivamente studenti delle scuole
                    italiane. Inoltre, essa ha posto all’attenzione dei media il fatto – perlopiù
                    noto agli studiosi dell’immigrazione e a quanti si occupano di statistica – che
                    il numero dei figli dell’immigrazione sia ormai una realtà quantitativamente
                    rilevante e significativa [Ricucci 2014].

[7]  Per esempio nella lontana Australia, dove è
                    attivo il CO.AS.IT – COmmunity ASsociation for Italians (organizzazione dedicata
                    ai migranti italiani e loro discendenti), questo per molto tempo è stato
                    subordinato nella sua attività alle funzioni svolte dalle parrocchie. O ancora,
                    a Buenos Aires, i parroci italiani hanno rappresentano un punto di riferimento
                    importante per legare le seconde generazioni alla cultura del paese dei
                    genitori. Per valutare appieno l’importanza di tali interventi occorre tenere
                    presente che sono svolti in un contesto di isolamento, di messa in discussione
                    della routine quotidiana, di necessaria riaffermazione (soprattutto con i figli)
                    dell’identità e dell’appartenenza culturale [Licata 2013].

[8]  Si ricorda il dibattito sulle classi
                    separate, che ogni avvio dell’anno scolastico viene ripreso, pur essendo la
                    questione stata risolta dalla circolare n. 2/2010 del MIUR; o ancora le
                    discussioni sull’esclusione degli immigrati dall’accesso ad alcuni servizi
                    previsti per tutti i cittadini [Ponzo e Ricucci 2013].

[9]  I genitori si rifanno a una quotidianità
                    che nel tempo è mutata anche nei paesi di origine. Il sentimento di estraneità
                    che Sayad [2002] descrive nel migrante che rientra nel proprio paese riguarda il
                    confronto con una realtà diversa da quella esperita prima della migrazione e
                    nella lontananza privata dei suoi elementi meno edificanti.

[10]  Altri autori, approfondendo le migrazioni
                    degli anni Sessanta negli USA, hanno offerto contributi interessanti, come ad
                    esempio Lenski 1963; Smith 1978.

[11]  Ad eccezione delle stime basate sulle
                    caratteristiche dell’appartenenza religiosa nei paesi d’origine, non sono
                    disponibili dati specifici sia sugli immigrati di prima generazione sia sui loro
                    figli. Il capitolo pone particolare attenzione ai residenti con cittadinanza non
                    italiana che provengono da paesi di tradizione ortodossa e cattolica e ai loro
                    figli.

[12]  Tra le organizzazioni di matrice religiosa
                    è plausibile includere tutte le chiese etniche, che possono anche essere
                    aggregazioni informali, solitamente di matrice evangelica. È interessante ad
                    esempio notare una crescente presenza delle Chiese pentecostali, importanti
                    punti di riferimento per gli africani, nigeriani in particolare [Berzano
                    2009].





Capitolo secondo
            

Crescere all’ombra dei campanili

Questo secondo capitolo è dedicato all’esposizione delle coordinate entro cui
                inserire il dibattito, tenendo presente che come per i giovani coetanei italiani
                anche gli adolescenti che provengono da famiglie con alle spalle una storia di
                migrazione non possono essere classificati solo secondo la loro provenienza e la
                loro religione. Tanto più che i riti, i campanili, le evoluzioni delle storie
                familiari in contesto migratorio sono questioni fluide e in continua evoluzione.
            





Una giovane donna con il velo, aggredita
        in piazza Duomo a Milano. Un ragazzo dai tratti orientali, insultato all’uscita da una
        chiesa, nella periferia di Roma. Giovani vessati da altri giovani. Il velo da un lato e il
        crocifisso dall’altro. Due figli dell’immigrazione, forse con la cittadinanza italiana. 
Incontro Ghislane in un hotel nelle vie
        milanesi dello shopping. Non te lo aspetti. Entri nella hall luccicante fra specchi, luci e
        turisti che si muovono con borse griffate e ti chiedi dove sarà. Sai già che non la troverai
        alla reception: il velo è ancora un «tabù» per molti italiani (e non solo) nelle posizioni
        di front-office. Pensi ai piani, a rifare le stanze, oppure al centro benessere. Facilmente
        vengono fuori gli stereotipi che sono come una nostra seconda pelle. Persino fra chi è più
        attento e spende ore nello spiegare che i figli dell’immigrazione non sono condannati a
        seguire le orme dei genitori, in una sorta di successione ecologica che da sempre vuole gli
        immigrati una categoria ermeticamente chiusa, dove si entra attraversando un confine e da
        cui non si esce. Mai. Neanche dopo varie generazioni. Anche quando tra i presidenti degli
        Stati Uniti d’America si annovera qualcuno che ricorda che in fondo i neri sono arrivati
        negli USA grazie ad una (forzata) migrazione. Ma torniamo a Ghislane. La trovo in
        amministrazione, back office, ma non un cosiddetto lavoro dalle «5P» (pericolosi, precari,
        poco pagati, penalizzati socialmente e pesanti, Ambrosini 2005). Ci incontriamo durante la
        sua pausa pranzo e noto subito che non indossa il velo. Solita storia, penso: «Vuoi
        lavorare, allora via il velo». Le retoriche si impadroniscono ben presto anche degli
        studiosi. Lei mi sorprende, leggendo negli occhi un segno di
        stupore.
    
«Ti stai chiedendo perché non porto il velo, vero?
            Pensi, sia una scelta di comodo? Di compromesso? No, i nostri genitori hanno vissuto qui
            in Italia una vita di compromessi. Tutti i giorni. Non si può pregare ad alta voce
            altrimenti i vicini chissà cosa pensano. Non si può ascoltare Al-Jazeera perché
            rischiamo di essere considerati terroristi. Non si può andare a pregare vestiti come
            vorremmo, ma dobbiamo cambiarci quando arriviamo in moschea. A scuola, mi raccomando,
            siate rispettosi. Noi siamo sempre ospiti e non possiamo commentare o chiedere qualcosa
            per noi. Ma allora non è casa nostra, qui dove siamo, chiedevo? Solo in parte, mi
            rispondeva mia madre: quando avremo la cittadinanza potremmo finalmente andare in giro
            come vogliamo. Quel giorno, appunto, era stato il giorno del ritiro della mia
            cittadinanza. Avevo deciso di festeggiare con le amiche. Finalmente non sarei più stata
            la diversa, quella con il permesso di soggiorno. A questo pensavo, non tanto al velo,
            che indosso ogni tanto, più come oggetto fashion che come simbolo religioso. Non
            fraintendermi, lo so cosa vuol dire, ma noi ragazze qui a Milano spesso lo usiamo più
            come un accessorio. C’è chi usa la collana abbinata ai sandali, noi il chador abbinato
            alla borsa. Su Youtube ci sono molti video [tutorial, ndr] che puoi guardare. 
I: Quindi per te non è un simbolo religioso? 
Sì, ma non come intendete voi. 
I: Voi, chi? Chi metti insieme in quel «voi?». 
Voi italiani. Voi che pensate che l’islam siano le
            quattro cose che vi fanno vedere in televisione. Da quando sono piccola, dalle
            elementari fino all’università ho sempre dovuto passar sopra agli ignoranti, alle bugie
            che sentivo sulla religione musulmana. Anche da parte di insegnanti. 
I: Torniamo al punto, perché sei andata a ritirare la
            cittadinanza con il velo: cosa rappresenta? 
Per me è un segno di identità. Per voi si tratta solo
            di religione. È chiaro che un po’ credo. Ma guarda che non è molto diverso da quello che
            fanno le mie amiche italiane con la messa o quelle rumene con i loro riti. I nostri
            genitori sono cresciuti in luoghi dove tutti erano abituati alla stessa vita e allo
            stesso modo di pregare. Non potevi sbagliare. Le donne o studiavano o stavano a casa e
            poi in ogni caso si sposavano; gli uomini migravano e poi chiedevano ai genitori di
            scegliere per loro una ragazza «a posto», una ragazza intelligente, interessata a venire
            in Italia, ben educata, anche dal punto di vista religioso. Qui non è così, per noi
            figli è stato tutto diverso. Sì, ci sono le associazioni, i gruppi Facebook, i figli
            degli amici dei genitori, le scuole di arabo. È un po’ come entrare in una dimensione
            diversa da quella che vivi tutti i giorni, quando sei in giro. Da bambina è bello, e poi
            non capisci tanto. Quando cresci, tutto cambia. Per me è stato così. Mi sono resa conto
            che il mio rapporto con la religione diventava sempre più intimo, più
            privato.
        
I: Ma è strano avere un rapporto privato con la
            religione e indossare un segno visibile, non credi? 
Sembra un paradosso, ma perché per voi il velo è
            qualcosa che fa paura. Per me il velo è un modo di esprimere una parte della mia
            identità. Vengo dall’Egitto, quella parte di me non posso annullarla né voglio
            rinnegarla. Mi fa male però dopo venticinque anni di vita in Italia, solo in Italia,
            sentirmi disprezzata per un segno che molti nemmeno capiscono. Eppure molti hanno
            tatuaggi impossibili o piercing incredibili e nessuno li prende in giro o dice loro che
            in Italia non c’è spazio per quelle identità. È tutto qui penso: a cosa concediamo e non
            concediamo essere parte dell’Italia. Forse spaventa che il velo lo indossano le
            immigrate e le loro figlie. È in fondo una questione di classe: se fossimo tutte figlie
            di ricchi ci notereste e ci caccereste dai negozi di Via Montenapoleone? (F, Egitto,
            27). 


La vicenda di Ghislane è ricca di
        spunti, ma soprattutto ricorda come la religione non sia separabile dal resto del contesto
        di vita, da quel sistema socioculturale in cui cresciamo e di cui ci nutriamo
        quotidianamente, attraverso vecchi e nuovi media. Ogni giorno, nei quotidiani, alla
        televisione e sul web, la dieta mediatica che seguiamo è ricca di immagini religiose: da
        Games of Thrones a Harry Potter, da House of Cards a Don Matteo, dai tatuaggi su Instagram,
        ai selfie con Papa Francesco o con il Dalai Lama [Pace 2013c; Nardella 2015]. Nelle immagini
        delle moschee o in quelle di Boko Haram l’utilizzo di simboli sacri, le lotte in nome di un
        qualche dio sono parte di un quotidiano che in diversi avevano ipotizzato secolarizzato e
        che – anche in Francia, nella stessa patria della laicità – continua a essere costellato di
        riferimenti alle religioni sotto i riflettori, non solo per gli attacchi terroristici, ma
        per le chiese piene, la diffusione di gruppi spirituali, la ricerca di senso che porta molti
        giovani ad avvicinarsi al sacro, smentendo una profezia che sembrava indissolubilmente
        legata con la modernità avanzata [Berger 2011]. 
Se la religione è presente nelle vite
        di molti giovani, le sue forme e il modo in cui viene vissuta sono adattati e trasformati
        dalla modernità e dalle esperienze da comunità, famiglie e singoli, come quelle che comporta
        un percorso migratorio [Phalet et al. 2011; Van der Bracht 2013]. 
Aggiungiamo altri tasselli al mosaico
        che si vuole in questo volume comporre.
    
Kevin è un ragazzo filippino, ha
        diciotto anni e sogna di diventare ingegnere civile. Lo incontro alla Stazione Termini a
        Roma dove abbiamo appuntamento: mi ha invitato a pranzo a casa sua. Da quando ha scoperto su
        Facebook che conosco alcuni suoi parenti sono diventata una persona di riguardo. Durante il
        viaggio in metropolitana mi racconta dei suoi studi, dell’obiettivo di frequentare il
        Politecnico a Torino, dei sacrifici che ha fatto la madre per il ricongiungimento familiare.
        Arrivati a destinazione vengo travolta da una calorosa accoglienza, che ti fa sentire
        importante e allo stesso tempo un po’ imbarazza. C’è un lauto pranzo che mi attende, con
        piatti italiani e di origine mista, asiatica e anglo-ispanica come è la cucina di Manila.
        Dopo qualche chiacchiera e senza alcuna sollecitazione, si inizia a parlare di religione. È
        la madre che introduce l’argomento, preoccupata per il figlio, il quale rischia di essere
        deriso perché frequenta la chiesa, prega, aiuta i più piccoli a catechismo. Kevin cerca di
        sdrammatizzare, ma la madre – in Italia dal 1973 – continua, in un misto fra italiano e
        inglese, a chiedermi come sia possibile nel paese del Papa, nella città del Papa, che non ci
        sia rispetto per chi voglia essere un vero credente. 
«Il rischio è che i nostri figli si allontanino dalla
            fede, dalla preghiera che gli abbiamo insegnato. Tutti noi genitori siamo preoccupati,
            per questo le nostre associazioni nelle parrocchie si occupano soprattutto dei giovani.
            Vediamo che a scuola i loro compagni non sono tanto credenti, non hanno rispetto per i
            genitori, per gli anziani. Non parliamo delle parole che dicono e delle bestemmie. Noi
            siamo diversi e anche se abbiamo dovuto scegliere di rimanere in Italia non vogliamo
            fare come quello che dice ‘Sono cattolico’ e poi si comporta male». Kevin cerca ancora
            di sminuire il problema, dicendo che la mamma, come tutti i genitori filippini, esagera:
            «Ci vedono in pericolo e pregano sempre che nessuno di noi porti a casa un ragazzo o una
            ragazza italiana o marocchina o cinese. Potrebbero morire, diciamo con i miei amici» (M,
            Filippine, 18). 


Storie di ragazzi, di seconde
        generazioni, di figli dell’immigrazione, di italiani in alcuni casi, per cui la religione
        non rappresenta solo un elemento della biografia personale, ma un fattore di incontro (o di
        scontro) con la società.
    
1. Molte
            cittadinanze e molte credenze: alcuni numeri per orientarsi 



A partire dagli anni Settanta del
            secolo scorso l’Italia si è trasformata da nazione di emigrazione a meta di
            immigrazione. Un mutamento via via sempre più rapido, che ha costretto il Paese a
            confrontarsi con una presenza di adulti e minori stranieri. Dapprima considerata
            esclusivamente in termini emergenziali e temporanei, la componente immigrata è oggi a
            tutti gli effetti un elemento strutturale della società italiana, rilevante per la sua
            dimensione e la sua ormai lunga storia. Non si possono dimenticare le tante situazioni
            critiche che vivono molti territori: dagli sbarchi e dalle morti nel Mediterraneo allo
            sfruttamento del lavoro, all’accoglienza dei profughi che scatena resistenze e chiusure
            [Albahari 2016]. Come pure la situazione dei minori non accompagnati: preadolescenti o
            adolescenti in Italia per mantenere una famiglia che spesso li ha spinti lontano nella
            speranza di ricevere denaro, molto e in fretta [Save the Children 2014]. Il rischio è
            che queste immagini diventino una distorta sineddoche di un processo, quello
            dell’imigrazione, molto più articolato. Infatti vanno ricordati i percorsi di
            stabilizzazione e di mobilità sociale, che molte famiglie straniere (e in alcuni casi
            già italiane) conoscono, diventando membri attivi delle comunità in cui si trovano
            [Allasino e Eve 2008]. 
Nel tempo studiosi, amministratori
            e operatori dei servizi pubblici, a partire dal mondo della scuola, hanno iniziato a
            guardare al fenomeno migratorio con una particolare attenzione verso i più giovani: sia
            per i numeri crescenti, sia per le nuove sfide e questioni che essi ponevano ai diversi
            contesti locali, dalle necessità di accoglienza ai bisogni formativi, dalle attività nel
            tempo libero alle faticose relazioni con genitori ritrovati dopo anni [Ponzo e Ricucci
            2011; Zincone 2009]. Tale interesse si è tradotto in numerose iniziative dedicate
            all’accoglienza e alla scolarizzazione dei minori stranieri, all’apprendimento della
            lingua, al supporto educativo e ludico-espressivo, al sostegno genitoriale. 
L’impegno dedicato alla componente
            più giovane dell’immigrazione si inscrive nella prospettiva delle seconde generazioni,
            da più parti considerate (con una sorta di sollievo) come ragazzi
            e giovani con cui interagire, comprendersi senza il rischio di
            reificare stereotipi o cedere a interferenze frutto di pregiudizi e dovuti a frettolose
            semplificazioni e generalizzazioni. Con loro, insegnanti, amministratori, educatori,
            sperano che «la strada sarà in discesa»: non ci saranno incomprensioni linguistiche,
            discussioni su usi e tradizioni, anche per quanto riguarda la religione [Andolfi 2011].
            Infatti, come commenta un insegnante, «I genitori si sono affannati ad
                affittare magazzini per pregare, chiedere chiese alla diocesi. Tutta fatica sprecata
                quando si pensa ai loro figli. Io sono vecchio abbastanza per ricordare cosa è
                successo con le altre migrazioni: come per i ragazzi di Piazza Cerignola a Torino
            [zona di un quartiere popolare che cambiò denominazione proprio per la grande
            presenza di immigrati dal Sud Italia, ndr], anche per i figli
                dell’immigrazione dall’estero, il rapporto con il sacro, con la fede, sarà
                accantonato o relegato a occasioni familiari. L’importante è uscire con i coetanei e
                i ragazzi italiani li vedi poco a messa. Almeno da queste parti, qui in periferia.
                Altrove non so». Queste percezioni sono nondimeno rapidamente spazzate
            via da avvenimenti globali, che fanno scattare campanelli d’allarme e risvegliare timori
            forse mai sopiti: «Anche nei nostri quartieri periferici cresce l’odio nei
                loro giovani verso l’Italia che li ha accolti?»; «Chi controlla
                cosa predicano nelle moschee?» si chiedono, ad esempio, alcuni anziani
            durante un incontro dedicato a giovani e radicalizzazione. 
È sufficiente quindi un evento
            internazionale (la strage del museo del Bardo a Tunisi) o locale (ad esempio una rissa
            fra giovani di diversa provenienza geografica o etnica), per mettere in discussione i
            percorsi di integrazione di questi studenti. Ragazzi e ragazze che se sparissero di
            colpo, creerebbero una perdita importante dal punto di vista demografico, sociale e
            culturale per un paese i cui dati e proiezioni della popolazione lamentano una
            pericolosa riduzione delle fasce d’età più giovani, a fronte di un aumento della terza e
            quarta età. Il rischio che la percezione di sentirsi indesiderati rafforzi progetti di
            migrazioni all’estero è reale e in diversi hanno già la consapevolezza che vada
            scongiurato, per loro e per i loro coetanei di origine italiana: la «fuga dei giovani»,
            quando è tale, va arginata per l’investimento educativo fatto su di loro, per il futuro
            demografico della società italiana e del suo mercato del lavoro [Livi Bacci
            2015].
        
Lo scenario di progressivo aumento
            e stabilizzazione della presenza straniera è dunque oggi rilevato nei suoi diversi
            aspetti attraverso numerose ricerche, che compongono un quadro statistico piuttosto
            solido dei principali dati sul tema, cui si rimanda per approfondimenti [ISMU 2016; UNAR
            2015]. Qui interessa evidenziare come i residenti di origine straniera siano oggi una
            costante del tessuto sociale, economico, culturale e religioso di cui è composta
            l’Italia ormai in tutti i suoi territori e non solo nelle grandi città o in quei centri
            che si sono distinti per essere punti di primo approdo e/o di accoglienza dei migranti
            [Ambrosini 2016b]. Dal punto di vista della sua dimensione la dinamica migratoria
            generale ha visto negli ultimi anni un rallentamento della crescita della presenza
            straniera a livello nazionale, e nel contempo una ripresa dell’emigrazione italiana.
            Infatti, il saldo migratorio netto con l’estero è di circa 142.000 persone, il valore
            minimo degli ultimi cinque anni (corrispondente al modesto tasso di crescita del 2,3‰).
            Se il numero dei residenti stranieri è comunque in aumento, si registra tuttavia un
            profondo mutamento delle motivazioni: come già avvenuto in altri periodi problematici
            dal punto di vista occupazionale, diminuiscono gli ingressi per lavoro e aumentano
            quelli per ricongiungimento familiare [Golini 2016]. 
La ricomposizione delle famiglie e
            la trasformazione di un progetto migratorio da temporaneo a definitivo vanno di pari
            passo. Tale aspetto, oltre a rappresentare un’ulteriore prova del carattere strutturale
            e di lunga durata della presenza straniera nel Paese, riporta in primo piano le
            generazioni più giovani. Senza dimenticare che accanto ai bambini, ma soprattutto ai
            pre-adolescenti e adolescenti che giungono in Italia, vi è poi da considerare l’altra
            faccia della medaglia dell’aumento dei minori dalle cittadinanze più diverse, quella
            delle nascite. Questo gruppo costituisce la seconda generazione in senso stretto, quella
            nata nella nazione verso il quale i genitori sono emigrati, e non rientra nelle
            statistiche dei flussi in ingresso dall’estero; si tratta però di un elemento centrale
            nel percorso di stabilizzazione e integrazione della presenza immigrata, per le sue
            peculiarità nel rapporto con il tessuto sociale e culturale italiano. 
Tenendo conto dei dati anagrafici –
            che considerano sia i cittadini comunitari sia quelli non comunitari – gli stranieri
            residenti in Italia al primo gennaio 2015 sono oltre 5 milioni,
            circa l’8% della popolazione residente totale. 
Uno degli aspetti più rilevanti
            concerne il peso della fascia di età 0-17 anni (21,6%) in confronto a quello della
            popolazione ultra sessantacinquenne, che sull’insieme dei cittadini non italiani incide
            per circa il 6%, a testimonianza della relativamente recente esperienza migratoria che
            caratterizza il Paese. 
All’importanza quantitativa della
            popolazione giovanile straniera concorre il numero dei nati, che nel 2014 ammontavano a
            75.067, pari al 14,9% del totale delle nascite. Tale dato riflette il superiore tasso di
            fecondità delle donne straniere rispetto a quelle italiane. L’Istat stima per il 2014 in
            1,39 il numero medio di figli per donna, un dato costante rispetto al 2013 e lontano
            dalla media dell’Unione europea (1,58 figli nel 2012 secondo Eurostat). Il contributo
            delle cittadine straniere alla natalità della popolazione residente è in questo caso
            significativo, con 1,97 figli per donna: si tratta della rilevazione che considera il
            complesso dei nati con almeno un genitore straniero (ottenuto sommando ai nati stranieri
            le nascite di bambini nell’ambito di coppie miste). Per la prima volta da quando viene
            regolarmente misurato, l’indicatore scende sotto la soglia dei due figli: si registra
            quindi un avvicinamento nel tempo al modello riproduttivo nazionale. Lo stesso Istituto
            Nazionale di Statistica mette tuttavia in guardia dal considerare esclusivamente i dati
            relativi ai cittadini stranieri nell’analisi del comportamento di cittadini e famiglie
            di origine immigrata. «Il crescente grado di ‘maturità’ dell’immigrazione nel nostro
            Paese, testimoniato anche dal notevole aumento delle
            acquisizioni di cittadinanza italiana, rende sempre più
            complesso misurare i comportamenti familiari dei cittadini di origine straniera. Si
            riscontra, infatti, un numero rilevante di acquisizioni di cittadinanza proprio da parte
            di quelle collettività che contribuiscono in modo più cospicuo alla natalità della
            popolazione residente» [Istat 2015, 3], ad esempio quelle marocchina e albanese.
            L’immigrazione in Italia compone un variegato mosaico prodotto da oltre 100 provenienze
            nazionali con più di 1.000 residenti; solo poco più della metà è composto dalle prime
            cinque provenienze più significative. 
TAB. 2.1.
                Italia. Popolazione straniera: totale, minori e loro incidenza sul totale
                (2013-2015, dati al 1° gennaio)
	Popolazione
                                straniera 	2013 	2014 	2015 
	Totale 
(adulti +
                                minori)
	4.387.721
	4.922.085
	5.014.473

	Minori
	982.651
	1.087.016
	1.085.274

	Incidenza % dei
                                minori 
sul totale della popolazione
	22,4
	22,1
	21,64

	Fonte: Istat.




Tale eterogeneità si coglie anche
            per quanto riguarda le fedi più rappresentative di ogni collettività. 
L’analisi delle diverse religioni
            degli immigrati (e dei loro figli) parte necessariamente dal tentativo di descrivere dal
            punto di vista quantitativo questa composita realtà. Si tratta, com’è facile immaginare,
            di una definizione basata su stime, in mancanza di una registrazione esaustiva del dato,
            che presentano alcuni elementi di debolezza descrittiva. 

2. Voglia
            di distinzione 



Le appartenenze religiose delle
            nazioni di origine sono considerate come una buona approssimazione delle rispettive
            comunità specializzate emigrate all’estero. Esse sono desunte per ogni paese dal
            confronto della letteratura specialistica sul tema, e in alcuni casi corrette tenendo
            conto di fattori di particolare rilevanza che incidono sulle migrazioni di un certo
            gruppo in determinate nazioni, per esempio in seguito a diffuse pratiche di intolleranza
            o discriminazione nei confronti degli appartenenti a una data fede. 
Tramite questa metodologia si
            compone quindi un’immagine delle fedi degli immigrati in Italia che replica quella delle
            diverse confessioni presenti nei luoghi in cui essi sono nati. La conseguenza è che ciò
            che si rileva è il legame con un determinato scenario dato per immutabile, mentre non
            vengono prese in considerazione le posizioni personali dei singoli, le caratteristiche e
            i cambiamenti della loro pratica religiosa nel corso del tempo, la più o meno marcata
            condivisione di valori o precetti morali al di fuori del contesto
            di maggioranza, la possibilità che le idee rispetto alla fede o
            all’appartenenza a un determinato gruppo cambino nel tempo e con il passare delle
            generazioni [Levitt, Barnett e Khalil 2010][1].
        
[image: FIG. 2.1. Stranieri residenti per cittadinanza al 1° gennaio 2015, composizione percentuale.]
FIG. 2.1.
                    Stranieri residenti per cittadinanza al 1° gennaio 2015, composizione
                        percentuale.
Fonte:
                    elaborazione su dati Istat.


Sul totale di immigrati, le grandi
            religioni monoteistiche sono quelle maggiormente rilevanti: il gruppo più numeroso è
            quello dei cristiani, circa 2.700.000 (53,8% del totale), seguito dai musulmani
            (1.613.700, il 32,2%), mentre gli ebrei sono stimati in meno di 7.000. Le religioni
            orientali registrano oltre 330.000 fedeli, in particolare induisti (il 44% di questo
            aggregato), buddhisti, sikh. Terzo insieme rilevante è quello delle religioni
            tradizionali (che fanno riferimento soprattutto al sub-continente africano) per circa
            55.000 fedeli. Infine, la presenza di atei e agnostici è stimata in circa 221.000
            persone. 
Occorre inoltre approfondire
            l’arcipelago dei cristiani, che vede al suo interno esperienze piuttosto diverse fra
            loro: quelle delle chiese ortodosse, cattolica, riformate e così via. La gran
            maggioranza degli immigrati cristiani in Italia fanno riferimento alla tradizione
            ortodossa: sono il 56,6% del totale, e oltre il 30% degli immigrati in generale.
            Importante è anche la realtà cattolica, legata ai flussi migratori dal Sud America e per
            quanto riguarda l’Asia dalle Filippine, circa il 34%, mentre l’8% fa riferimento a
            quella protestante (e in particolare alla presenza evangelica, in forte crescita) e l’1%
            circa è legato ad altre confessioni che si riconoscono nel cristianesimo. 
La descrizione delle appartenenze
            religiose, anche sulla base del criterio sommario della cittadinanza, non è però stabile
            nel tempo: il suo mutamento è naturalmente legato alle trasformazioni della presenza
            immigrata nel Paese, come ad esempio lo spostamento dei flussi di arrivi verso l’Europa
            Centro-Orientale nel primo decennio del 2000. Considerando gli ultimi cinque anni,
            l’importanza dei cristiani, soprattutto ortodossi, è aumentata; questa tendenza potrà
            variare in futuro se, come alcuni sostengono, la spinta migratoria dall’Est diminuirà a
            favore di altre aree, come l’Africa del Nord, di tradizione islamica. Se nel 2009 i
            cristiani rappresentavano il 49,8% del totale delle appartenenze religiose, nel 2015
            questa percentuale ha superato la metà del totale; stabile invece la presenza musulmana,
            che riguarda circa un terzo degli immigrati in Italia (+0,2%) [UNAR 2016]. 
Dal punto di vista dei numeri,
            l’area più rilevante è il Nord Ovest, a causa del peso della Lombardia, territorio che
            ospita oltre il 20% degli immigrati presenti all’interno dei confini nazionali. Per ciò
            che concerne la distribuzione degli stranieri in base alla
            religione questa regione vede una presenza superiore alla media nazionale di musulmani
            (36,4 vs 32,2%) induisti (4,1 vs 2,9%) e buddisti (2,7 vs 2,2%). Alcune regioni
            registrano poi fenomeni di importanza locale. È il caso dell’Emilia Romagna, dove i
            musulmani rappresentano il 39,4% del totale (7,2 punti decimali in più rispetto al dato
            nazionale) e del Lazio per quanto riguarda i cristiani (68,2%, con un aumento che
            riguarda tutte le diverse confessioni). L’incidenza percentuale maggiore per quanto
            riguarda l’insieme degli atei/agnostici la si riscontra invece in Toscana, con il 7,4%
            del totale regionale (+3 sul dato nazionale), presumibilmente per la presenza di
            un’importante comunità cinese. 
Passando dal livello regionale a
            quello provinciale, la concentrazione dovuta alle reti etniche si coglie anche sul
            versante religioso: è il caso dei migranti pentecostali di origine nigeriana,
            concentrati soprattutto a Roma, Torino e nel Veneto meridionale [Naso 2014]. Oppure
            delle comunità sikh che rappresentano la gran parte dell’immigrazione indiana nel nostro
            Paese e sono legate a specifiche filiere produttive (l’allevamento, la produzione
            casearia), presenti soprattutto in Lombardia [Denti, Ferrari e Perocco 2005]. Ad esempio
            a Pessina, comune di 755 abitanti in provincia di Cremona, è stato costruito uno dei più
            grandi «gurudwara» (luogo di culto; in tutto il territorio italiano ne sono stati
            censiti circa 60) d’Europa. L’imponente struttura raduna per il rito comunitario oltre
            500 persone ogni domenica, ed è un punto di riferimento importante per la comunità, che
            funge anche da centro di incontro. 
Come si è visto, i migranti che
            possono essere considerati collegati a un’appartenenza religiosa musulmana sono una
            presenza significativa, per quanto non maggioritaria. Molti aspetti contribuiscono però
            ad aumentarne l’importanza per gli italiani, definendo una percezione del fenomeno che è
            significativamente maggiore di quella che ci si potrebbe aspettare analizzando i dati
            reali. Va detto che i musulmani emigrati nel nostro Paese fanno essenzialmente
            riferimento a nazioni di tradizione sunnita, e nel confronto dei numeri è probabilmente
            più corretto un paragone con le singole confessioni cristiane che con la loro somma.
            Anche in questo caso le sfumature sono tra loro assai diverse, collegate soprattutto
            alle differenti tradizioni locali dei paesi di origine, e del resto non è a oggi
            possibile ritrovare un riferimento unitario di rappresentanza a
            livello nazionale, dove si palesano le difficoltà e le competizioni interne alle diverse
            anime dell’islam italiano. Ma ancora una volta è a livello locale, spesso in uno
            scenario prettamente urbano, che l’appartenenza religiosa fornisce una forte visibilità:
            la diffusione territoriale degli immigrati musulmani è qui stata accompagnata da un
            aumento di associazioni che ne fanno il principale riferimento culturale e identitario.
            Questa crescita testimonia peraltro sia l’incremento numerico che ha conosciuto tale
            presenza in Italia, sia la sua complessità. È quindi alle città che occorre fare
            riferimento per analizzare il rapporto tra islam e società italiana, in particolare le
            specifiche domande di riconoscimento che i musulmani rivolgono alle istituzioni
            pubbliche, a salvaguardia della loro cultura di appartenenza e delle loro pratiche di
            vita. 
TAB. 2.2.
                Stima dell’appartenenza religiosa degli immigrati residenti in Italia. Dati al 1°
                gennaio 2015.
	 	Nord  Ovest 	Nord  Est 	Centro 	Sud
                                 e isole 	Italia 	Italia
                                 % 
	Cristiani
	883.900
	632.000
	759.000
	424.000
	2.698.900
	53,8

	Musulmani
	603.300
	444.200
	339.200
	227.000
	1.613.700
	32,2

	Atei-agnostici
	72.500
	53.900
	63.300
	31.700
	221.400
	4,4

	Induisti
	53.500
	36.100
	36.000
	21.100
	146.700
	2,9

	Buddhisti
	36.700
	22.200
	22.900
	26.600
	108.400
	2,2

	Altre rel.
                                orientali
	26.600
	20.000
	22.600
	11.100
	80.300
	1,6

	Religioni
                                tradizionali
	17.300
	19.500
	10.400
	7.400
	54.600
	1,1

	Ebrei
	1.700
	2.300
	1.300
	1.000
	6.300
	0,1

	Altri
	30.000
	23.000
	20.300
	11.200
	84.500
	1,7

	Totale per
                                Area
	1.725.500
	1.253.200
	1.275.000
	761.100
	5.014.800
	100

	Fonte: elaborazione su dati
                        ISTAT.




Inoltre, questo è uno dei campi in
            cui più fortemente si riscontrano differenze tra le prime e le seconde generazioni[2]. Per entrambe la migrazione impone delle trasformazioni sia nella pratica
            sia nell’appartenenza, ossia nei modi di dirsi ed essere musulmani. Tuttavia, mentre
            l’esperienza dei padri è soprattutto legata a una dimensione sociale e di incontro, per
            le seconde generazioni cresce la volontà di rappresentanza e di interloquire in modo più
            ampio con la società. Le istanze divengono allora più generali, legate al riconoscimento
            come attori e parte rilevante dello scenario socio-culturale territoriale, portando
            avanti con forza la tesi che l’islam sia compatibile con la società italiana e anzi ne
            possa rappresentare un tratto positivo [Ricucci 2014]. 
La popolazione musulmana è al
            centro dell’attenzione, per le ipotizzate difficoltà di integrazione e per le tensioni
            sociali che si sviluppano nei quartieri dove la sua incidenza è significativa. La
            pratica di incontro del vissuto quotidiano supera tuttavia le previsioni elaborate da
            studiosi di diverse discipline e riduce (e talora cancella) i timori di amministratori e
            comitati di cittadini, aprendo la strada a insospettati momenti di incontro come pure a
            nuove e spesso poco studiate problematiche (Lodigiani 2016). In questa esperienza la
            religione (e i sistemi valoriali che essa esprime) rappresenta spesso il principale
            elemento sia di incontro sia di scontro tra culture differenti;
            non solo tra italiani e stranieri ma all’interno dei differenti gruppi che compongono
            l’articolato patchwork dell’immigrazione italiana. 

3. Futuri
            italiani in chiesa, in moschea, al tempio 



«Ci dipingete come volete. Per voi, a seconda
                delle occasioni, siamo immigrati non benvoluti o il futuro di cui avete bisogno.
                Altre volte, siamo i terroristi e vi facciamo paura perché possiamo parlare in
                arabo. Altre volte ancora, siamo il ponte necessario per legare all’Italia la
                generazione dei nostri genitori, che considerate ignorante, incapace di capire la
                cultura italiana. E poi vi stupite se noi ci auto-organizziamo i nostri gruppi? Se
                formiamo le nostre associazioni? Se siamo prudenti di fronte alle proposte di alcuni
                politici locali, che ci vogliono solo strumentalizzare… Mio padre era un professore
                universitario, mia madre un avvocato, noi figli stiamo tutti frequentando
                l’università, conosciamo il francese e l’inglese, abbiamo viaggiato in diversi
                paesi, leggiamo molto e per voi siamo parte di una generazione da mandare via. Sia
                chiaro, non siete voi italiani che ci mandate via, ma noi, noi figli di questa
                patria che non ci vuole, che abbiamo deciso che porteremo il nostro entusiasmo
                altrove. 
I: Dove? Avete già delle idee? 
In Canada, per la lingua. 
I: Sì ma non tutti sono come voi. C’è anche chi
                fa più fatica. 
Lo so benissimo, per questo con la nostra
                associazione abbiamo deciso di organizzare degli incontri per gli studenti delle
                scuole medie e superiori. Sappiamo che non tutti hanno genitori come i nostri. Voi
                pensate (almeno molti italiani, i meno istruiti, quelli che si fidano solo di quello
                che racconta la televisione) che i musulmani sono tutti un insieme di poveretti,
                facili a essere plagiati da qualche imam o da qualche improvvisato predicatore
                sentito sui canali arabi. Come facciamo a dimostrarvi che la realtà è più
                complicata? (M, Marocco, 24). 


Gli approfondimenti delle
            questioni spesso non fanno breccia e raramente rompono, o anche solo incrinano, quelle
            corazze che costruiamo per comprendere (o sopravvivere a) una società sempre più
            complessa, che mette in discussione capisaldi come quello di spiegare i fatti sociali
            con la religione. In questo modo, avviene una cosiddetta «sacralizzazione della
            società», un paradosso, proprio nell’Europa, dove per molto tempo ha troneggiato la tesi
            della secolarizzazione. La religione diventa una potente sineddoche per spiegare alcuni
            avvenimenti, senza null’altro considerare. Capita così che,
                «sui giornali, nei media, i morti sono attribuiti all’estremismo
                religioso, se non alla religione tout court. In rari articoli e in qualche libro si
                fanno invece strada spiegazioni economiche, politiche, sociali». Conta
            davvero articolare e integrare motivazioni differenti per comprendere un attentato? Fa
                «differenza fa se la spiegazione è sociale o religiosa? A differenza di
                quelle religiose le spiegazioni sociali consentono di distinguere, di controllare,
                di mettere a confronto le situazioni e le convinzioni dei gruppi e degli individui
                coinvolti. Non obbligano a contrapporre noi, europei di lunga data, che non possiamo
                non dirci cristiani, anche se non lo siamo affatto, che andiamo al bar e ai
                concerti, pratichiamo la libertà sessuale e l’uguaglianza tra i sessi, e loro, che
                sono islamici, cioè sottomessi, velano le donne, praticano la poligamia e ammazzano
                chi non si sottomette al loro credo» [Ciafaloni 2016, 32]. 
In un articolo del 2015, il
            politologo francese Olivier Roy aiuta a comprendere quello che per molti è
            incomprensibile e che si potrebbe recitare più o meno così: «Noi abbiamo
                accolto i musulmani, abbiamo dato loro il nostro lavoro, offerto il nostro sostegno
                con il welfare, aperto le scuole ai loro figli e ora loro ci ripagano in questo
                modo, facendosi saltare in aria, uccidendo i nostri figli e le nostre
                donne». A giudicare dai sondaggi di opinione più recenti questo sentire è
            diffuso [Boelhouwer, Kraaykamp, Stoop 2016]. Lo studioso francese spiega molto bene come
            a macchiarsi di comportamenti estremisti non siano i figli dell’islam in quanto tali.
            Sono coloro a cui non è stato insegnato un islam «culturalmente integrato», ovvero
            coloro che si sono sentiti isolati, allo sbando fra una società dei consumi che non li
            ha pienamente accolti, ma li discriminava per la loro ascendenza, e una comunità
            d’origine che ne condannava i comportamenti, perché non halal. 
L’etichettamento e la
            generalizzazione sono operazioni rischiose, soprattutto quando diventano stereotipi e
            poi pregiudizi. Il rischio di prendere una parte per il tutto è dietro l’angolo. È
            quello che possono testimoniare molti sikh, i quali – credenti poco conosciuti – sono
            stati vittime di razzismo, di violenze e di attentati in quanto assimilati ai musulmani.
            O considerati sospetti perché indossano il loro copricapo
            tradizionale.
        
«Sai cosa dicono di noi? Noi siamo, a seconda
                del posto dove viviamo, quelli della menta o quelli del parmigiano. Così, noi sikh
                siamo dipinti dai media, ma anche dai ricercatori, dai tuoi colleghi. In Inghilterra
                abbiamo una lunga storia, siamo una delle comunità più grandi e siamo famosi non
                solo per quello che produciamo, ma anche per i nostri affari, perché qualcuno è
                diventato un personaggio pubblico importante. Siamo anche famosi per la nostra
                religione e per le nostre feste. In Italia abbiamo il tempio più grande d’Europa e
                nessuno lo sa. Quando a scuola raccontavo qualcosa della mia religione, anche gli
                insegnanti mi guardavano stupiti. I professori, ti rendi conto? Ma in Italia non
                siamo, non siete tutti cattolici, o sbaglio? Io non porto il turbante, non ho mai
                portato il coltello senza lama a scuola, come vorrebbe il costume tradizionale della
                mia religione. I miei genitori hanno scelto di lasciare da parte la religione in
                pubblico. È importante essere accettati, dicevano a me e mia sorella. Dovete fare il
                vostro dovere, andare bene a scuola, perché noi dobbiamo essere orgogliosi. Durante
                la festa di primavera andavano a trovare altri connazionali. A Novellara [piccolo
                comune del reggiano in cui la comunità sikh italiana si raduna per la festa
                primaverile del ‘Vaisakhi’, ndr] siamo andati una volta sola. Era impressionante
                vedere tutti quei colori, quei turbanti, le donne con i vestiti tradizionali. Era
                come essere per certi versi fra due mondi, quella degli adulti e quella di noi
                giovani, ormai italiani, che con i nostri telefonini ci facevamo i selfie. Ma poi si
                torna a casa. E si ricomincia a essere invisibili, quando va bene. Altrimenti, sei
                il figlio dell’immigrato che lavora la menta o il parmigiano. Non sei apprezzato per
                il ‘Made in Italy’. Sei solo uno sfigato, e questo lo capiamo tutti. Sikh,
                musulmani, cattolici filippini o cinesi, ortodossi rumeni, senegalesi con la loro
                religione» (M, India, 23). 


A essere percepiti come pericolosi
            non sono del resto solo i musulmani. Come riportano diversi articoli di quotidiani
            locali, ad esempio il Giornale di Vicenza, al centro delle polemiche ci sono stati anche
            giovani e adulti indiani. Molti hanno cominciato a conoscerli attraverso il cinema. È
            del 2002 il successo di «Sognando Beckam», film dove l’anglo-indiana Jess sfidava le
            regole della famiglia (e della comunità) giocando a calcio e dove il padre, amaramente,
            ricordava che in ogni caso loro sarebbero sempre stati trattati in modo diverso e
            confessava di aver dovuto rinunciare a giocare a cricket per razzismo. Indiani,
            bengalesi e cingalesi, molti di loro sikh, sono una realtà numerosa in Lombardia, Emilia
            Romagna, Lazio (soprattutto nella provincia di Latina, dove spesso sono
            state rilevate condizioni di lavoro inumane ai loro danni). La
            polarizzazione del dibattito mediatico sull’islam e sul velo ha lasciato alle sole
            cronache locali un’altra discriminazione legata all’abbigliamento religioso, ovvero
            quella relativa all’utilizzo del turbante sikh. Nel 2010, all’aeroporto di Milano, è
            stato chiesto loro di togliere il turbante, una richiesta al limite del sacrilegio. Su
            questo tema è successivamente intervenuta una normativa dell’Unione Europea[3]. 
Dapprima considerati una minoranza
            modello, in numerosi paesi i sikh hanno cominciato a subire discriminazioni e a
            diventare vittime di crimini generati dall’odio, ovvero, il tema degli hate crimes (FRA
            2016). In Italia, sinora, l’immagine prevalente è quella positiva, sebbene non manchino
            commenti su alcuni aspetti critici, come una rapida (e non esaustiva) rassegna stampa esemplifica[4]. E anche in questo caso i giovani si stanno organizzando, stanno cercando di
            prendere la parola e di mostrare che l’interpretazione della loro biografia, dei loro
            percorsi di integrazione alla luce delle sole categorie religiose, non coglie
            l’eterogeneità delle posizioni. Ci si è dilungati su questo gruppo per esemplificare
            come la riduzione all’islam nel dibattito su immigrazione e religione possa essere
            parziale. Il panorama è vario e comprende, ad esempio, anche i giovani cinesi cattolici,
            un’altra realtà minoritaria e poco discussa. Confermando l’adagio che vuole la comunità
            cinese essere quella più invisibile per eccellenza, anche sul piano religioso i figli
            dell’immigrazione dal lontano Oriente restano nell’ombra, anche se talora sono forieri
            di sorprese: 
«I giovani cinesi stupiscono. Li abbiamo portati
                anche alla Giornata Mondiale della Gioventù, partecipano alle nostre iniziative,
                cercando di coinvolgere altri giovani. Non per far proseliti, ma per portarli fuori
                dai negozi, dalle case dove sono rintanati in attesa di essere d’aiuto
                ai genitori nei negozi o come manovalanza aggiuntiva nei
                laboratori di abbigliamento o nei mercati. Non sono gli unici a essere coinvolti con
                la religione. Conosciamo anche giovani evangelici o testimoni di Geova. Altri
                invisibili, quando meno nella discussione fra giovani, immigrazione e religione.
                Nella comunità non si parla di religione, anzi per molti genitori è ancora un tabù.
                Ma le seconde generazioni stanno cambiando, hanno anche un manifesto, in cui
                rivendicano la loro diversità dai genitori e dagli stereotipi, da chi vive in Cina e
                da chi in Italia pensa che loro siano solo impegnati nelle attività di famiglia. E
                prendono anche la distanza dalle associazioni, spesso guidate dai loro padri»
                (operatrice pastorale). 


Nelle parole dell’intervistata si
            ritrovano argomenti ascoltati anche nei colloqui con i pope, i sacerdoti, gli imam:
            isolamento, timore degli adulti verso la società e la cultura italiana, ma anche storie
            di credenti, praticanti, che faticano a trovare l’offerta religiosa a loro più adeguata
            o non ne sentono il bisogno. 
L’analisi di temi e di
            argomentazioni raccolte nei gruppi giovanili di diverse provenienze evidenzia come,
            anche sul versante religioso, le similitudini fra migranti superino passaporti diversi e
            ambienti culturali eterogenei e vi sia una certa sintonia legata all’appartenenza alla
            stessa generazione e al diventare adulti nello stesso momento storico. 
Innanzitutto, per tutti sono
            chiare le differenze con i genitori, ancorati a un passato, a specifici luoghi e a una
            socializzazione che non appartiene alle nuove generazioni. Padri e soprattutto madri
            cercano (e ricreano) in emigrazione ambienti noti, riferimenti culturali cui rifarsi per
            affrontare una quotidianità, che per tutti – dai cinesi ai filippini, dagli egiziani ai
            peruviani – può essere costellata di battutacce ed epiteti; come pure di domande di
            lavoro rifiutate (legalmente) per competenze non possedute, titoli di studio non
            riconosciuti, esperienza non sufficiente, di fatto percepite come discriminazioni se
            comparate con i lavoratori assunti, spesso con titoli simili, ma con tratti somatici,
            cittadinanza, religione, lingua differente. 
In secondo luogo, emerge come i
            giovani siano consapevoli del doversi «conquistare» uno spazio di rappresentanza
            autonoma. Come dice un intervistato di origine egiziana: 
«Molti di noi intervengono su Facebook anche
                commentando fatti locali o nazionali perché non abbiamo altro modo per far sentire
                la nostra voce. Frequentiamo diverse associazioni, ma non possiamo
                sempre parlare di religione. C’è la questione della
                cittadinanza, ci sono i rapporti con i genitori che vogliono imporre regole per noi
                assurde, ci sono gli eventi a cui dobbiamo e vogliamo partecipare per dimostrare che
                noi siamo molto di più delle etichette che ci date. Io sono egiziano, di una
                famiglia copta, ma molti dei miei amici e anche dei miei insegnanti non sanno
                neanche chi sono i copti e molti mi chiedono se faccio il ramadan. Ma cosa c’entra?
                Quando ero alle medie, per tre anni sono stato chiamato a spiegarlo ai miei
                compagni, ero l’unico nord-africano in classe e quindi toccava a me. In fondo ero il
                musulmano della situazione» (M, Egitto, 24). 


Per fortuna c’è anche chi ha
            un’opinione meno negativa delle conoscenze sulla diversità, come Aisha: 
«Adesso almeno nelle scuole c’è più
                informazione, lo vedo con mia sorella che frequenta la quinta elementare. Quando io
                sono arrivata e ho iniziato la terza elementare pochi sapevano qualcosa del Marocco.
                C’erano tanti luoghi comuni, per i genitori eravamo tutti arabi, tutti musulmani,
                tutti impegnati a fare riti strani nelle nostre case. La prima volta che una mia
                compagna di scuola italiana è venuta a casa mia si è stupita, pensava che vivessimo
                sui tappeti, che non avessimo i mobili. Chissà cosa sentono a casa? Forse ci
                vorrebbero più film, più documentari. Oggi c’è più informazione, non si pensa più
                che viviamo come dei beduini. Lavorare per cambiare la mentalità delle persone non è
                facile, si vede adesso con gli sbarchi» (F, Marocco, 22). 


O ancora, come Jennifer: 
«A scuola si parla poco di religione, nella mia
                classe pochi la frequentano. Ne parliamo solo quando succede qualcosa. Ad esempio
                abbiamo parlato di Boko Haram, perché una mia compagna ha fatto una domanda
                all’insegnante di lettere. Da lì sono uscite molte domande, ma era chiaro che a
                tutti interessava dell’islam. Io e una mia compagna cinese abbiamo detto che non
                esiste solo l’islam, che ci sono anche altre religioni, ma ci hanno risposto che
                quello che interessa è solo l’islam, gli altri possono fare quello che vogliono,
                tanto sono più o meno come gli italiani. Ho detto che noi preghiamo in un modo
                diverso, che ci sono anche i testimoni di Geova, gli evangelici. Mi hanno risposto:
                che problema ti fanno? Loro non picchiano le donne perché non vogliono sposare un
                musulmano, non costringono i bambini a studiare a memoria il Corano. È suonato
                l’intervallo e sono uscita dalla classe con Fatima, praticamente in lacrime. Non
                aveva detto nulla, ma capivo che i nostri compagni l’avevano ferita, anche se
                l’insegnante aveva cercato di dire che ci sono pregiudizi, che non bisogna
                generalizzare. Ma è così, quando sei sull’autobus e
                capiscono che non sei italiana doc, ti guardano male, e quello sguardo ti ferisce,
                anche se sei nata qui, anche se hai già la cittadinanza italiana, anche se sei un
                cittadino dell’Unione Europea. Ti senti sempre un estraneo, per come parli, per come
                ti muovi, per come preghi» (F, Romania, 19). 


Il tema delle rappresentazioni e
            degli stereotipi è cruciale in tutte le interviste. E non riguarda solo i giovani
            musulmani. È questo un terzo elemento da sottolineare. Molti giovani si stupiscono delle
            domande sulla religione e non su percorsi scolastici, prospettive di lavoro, legami
            transnazionali. 
Da un lato sono contenti, come
            dice un intervistato: 
«Finalmente non devo raccontare qualcosa da
                immigrato, ma posso parlare di me stesso, di quello in cui credo. Certe volte, noi
                giovani di origine straniera, ci sentiamo un po’ come dei clown o dei personaggi di
                Star Wars. Ci chiedono come andiamo a scuola, come studiamo, chi ci aiuta, chi
                incontriamo, con chi usciamo, cosa guardiamo alla tv o se usiamo internet. Ma noi
                siamo qui da sempre, perché dovremmo fare delle cose diverse dai nostri amici
                filippini, rumeni o italiani? Io sono di origine peruviana, frequento ogni tanto una
                chiesa pentecostale. Non sono tanto religioso, ma penso che la fede serva nella
                vita. Quando sei giovane pensi di non averne bisogno. Infatti, conosco molti miei
                amici, peruviani o di altri paesi, che non credono, non frequentano nessuna chiesa. 
I: Vi capita di parlare dell’argomento? 
No, ma sono cose che capisci. Una volta abbiamo
                parlato del ramadan, ma alla fine è un po’ come fare una festa con i tuoi parenti e
                ritrovarsi con gli altri emigrati. Ha senso per i genitori, per noi giovani non ha
                più tanto senso. Noi ci troviamo con i nostri amici, sono loro il nostro futuro, con
                loro diventeremo adulti e forse con loro ci ritroveremo da vecchi a pregare un
                qualche dio» (M, Perù, 21). 


Da un altro lato, molti
            intervistati appaiono stupiti dall’interesse per un tratto culturale che danno in un
            certo senso per scontato. Apparentemente il rapporto con la fede non sembra essere un
            elemento di riflessione né di discussione in famiglia o fra pari. Ed è per questo che le
            considerazioni più significative che si ritroveranno nel prosieguo del volume ruotano
            intorno alle differenze nel modo di essere religiosi rispetto ai genitori, al rapporto
            con i luoghi etnici del sacro e in senso più ampio con la comunità di appartenenza, a
            come la società (ovvero il gruppo classe, i coetanei italiani e non) guarda e interpreta
            l’etichetta di «cattolico», «ortodosso» e così via.



[1]  I bambini, ragazzi e adolescenti nati o
                    cresciuti con cittadinanza straniera sono tout court assimilati in questa stima
                    agli adulti di prima generazione senza valutare la nazione di nascita o il
                    contesto socio-culturale in cui crescono, gli effetti della socializzazione
                    familiare, le dinamiche intergenerazionali che caratterizzano il rapporto
                    genitori-figli e l’influenza dei pari: aspetti generalmente presi in
                    considerazione nel trattare il tema con i giovani italiani e che talora sono
                    messi in ombra dall’appartenenza etnica in quelli di origine straniera. Appaiono
                    del tutto sottostimate la variabile età, le dinamiche psicologiche che
                    riguardano i modelli di crescita, gli effetti della socializzazione dentro e
                    fuori dalla famiglia, il ruolo dei pari e di altre figure educative importanti
                    nelle biografie degli adolescenti [Kwack 2003; Seol e Lee 2012; Verkuyten 2002].
                    Al pari dei coetanei italiani, i figli dell’immigrazione sono poi esposti alle
                    sollecitazioni della contemporaneità, del mondo di Facebook e Snapchat, così
                    come delle tendenze in campo di credenze e di fede [Collins-Mayo e Dandelion
                    2010; Friedman e Saroglou 2010; Maddanu 2009]. Nulla di quanto elencato è
                    considerato nella definizione religiosa sulla base del passaporto, ad eccezione
                    di alcune specifiche analisi sul mondo dei giovani musulmani. 
I limiti della metodologia illustrata si
                    possono annoverare tra le principali motivazioni per cui è necessario arricchire
                    l’analisi quantitativa del fenomeno con un approccio qualitativo, basato
                    sull’indagine sul campo e sull’ascolto di esperienze dei diretti interessati,
                    come si tenterà di fare nei prossimi capitoli [Granata 2010; 2011; Maliepaard,
                    Lubbers e Gijsberts 2010].

[2]  Come si approfondirà nel capitolo
                    6.

[3]  Regolamento UE n. 104/2013 del 4 febbraio
                    2013. 

[4]  Ecco alcuni esempi: F. Amabile,
                        Il pugnale sacro che fa litigare Italia e sikh. «È un’arma,
                        impossibile riconoscere la loro religione». La Stampa,
                    23.07.2012; S. Maffettone, Lo spadino? Io posso, tu no, Il
                    Sole 24Ore, 14.04.2013; P. Mutterle, Pugnale sikh, multa da 23 mila
                        euro, Il Giornale di Vicenza, 25.02.2014. 
M. Menduni, Dà fuoco alla moglie
                        per una lite sulla dote. La donna in terapia intensiva, lui in cella. La
                        famiglia abita nel Bresciano: arriva dall’India, La Stampa,
                    12.04.2015; D. Neri e A. Cariolato, Rissa nel tempio sikh uno è
                        grave, Il Giornale di Vicenza, 06.04.2009.





Capitolo terzo 

Il Señor de los Milagros. La fede
            dei latinos
        

In questo capitolo si entra nel vivo della ricerca e si descrivono
                atteggiamenti e percorsi religiosi di giovani di origine peruviana. Come per i
                ragazzi di origine filippina e rumena, emerge dalle riflessioni e dai commenti dei
                ragazzi e delle ragazze un forte legame con la storia familiare, dove la centralità
                delle madri nel fungere da apripista dell’inserimento, nell’essere l’anello forte
                della catena migratoria e nel modo di gestire e rappresentare la propria religiosità
                rappresenta un tratto biografico con cui confrontarsi.





Tra le chiese etniche più importanti
        presenti in Italia rientrano quelle legate ai flussi migratori dal continente sud americano,
        a grande maggioranza cattolica. Si tratta di comunità nazionali coese e giovani; tra di esse
        quella peruviana è di gran lunga la più importante. 
La letteratura sulle migrazioni
        dall’America Latina verso l’Europa (principalmente Spagna e Italia) si è focalizzata
        sull’impatto sul mercato del lavoro e sulle dinamiche intra-famigliari [Wright 2011; Moser
        2007; Tamagno 2002][1]. Tra gli oggetti d’indagine spiccano le strategie per evitare da un lato
        processi di discriminazione lavorativa e dall’altro per superare la concorrenza di altre
        comunità etniche nella ricerca di un’occupazione. In particolare, è stata sottolineata la
        segregazione all’interno di alcuni (ristretti) ambiti del mercato del lavoro (quello
        domestico, dell’assistenza familiare e nel settore alberghiero per mansioni con bassa
        specializzazione), con la conseguente difficoltà di avviare processi di mobilità sociale
        ascendente [King e Zontini 2000]. La locuzione «lavoratrice peruviana» è nell’opinione
        pubblica soprattutto sinonimo di badanti, collaboratrici domestiche, più raramente
        infermiere. Il lavoro di cura, nonostante la sua invisibilità, continua a restare il fulcro
        del rapporto fra immigrazione latino-americana e occupazione e a rappresentare quello che
        accoglie il maggior numero di addette[2].
    
La storia delle comunità peruviane è una
        storia al femminile. Le donne son partite da sole, e per prime, per sostenere la propria
        famiglia e/o quella d’origine, spesso con lo scopo principale di garantire migliori
        opportunità educative ai figli. Un supporto che si traduce nelle rimesse, in denaro e beni
        inviati a casa, favorendo il miglioramento delle condizioni di vita. Il ricongiungimento
        riduce o interrompe tale flusso, ridefinendo anche relazioni e priorità dell’immigrata
        rispetto alla sua famiglia elettiva e a quella d’origine. Nel tempo, poi, «quando il
        baricentro delle relazioni familiari si sposta, anche il flusso delle rimesse tende a
        diminuire d’entità, anche perché il costo legato al mantenimento dei figli […] tende a
        essere più alto in Italia che in patria» [Bonizzoni 2008, 55]. Oggi, all’interno delle
        comunità peruviane la presenza di giovani, ricongiunti o nati in Italia, è significativa. È
        sufficiente dare uno sguardo ai progetti in vari ambiti della società per coglierne la
        crescente rilevanza numerica e attenzione sociale: dalla scuola al tempo libero alle
        iniziative per favorire l’integrazione ci si indirizza verso ragazzi e ragazze peruviane. Il
        timore dei genitori è quello della segregazione, della scelta dell’inclusione nella società
        attraverso la via delle gangs o dei percorsi ai margini. Di fronte a
        queste paure, i luoghi religiosi e i loro custodi rappresentano, come vedremo, un ambiente
        cui rivolgersi e voci con cui confrontarsi. I giovani appaiono in bilico, caratterizzati da
        una voglia di differenziazione e dal desiderio di smarcarsi dalla religiosità popolare dei
        genitori (in alcuni casi) e dalla religione tout court (in altri). 
1. «Sotto la
            stessa luna»: migrazioni femminili e legami transnazionali 



Nel 2008, un volume di Paerrégaard
            presentava i risultati di un’etnografia sulle comunità peruviane all’estero,
            dall’America all’Europa al Giappone, offrendo uno sguardo a tutto tondo di
            una delle diaspore con cui il Sud Europa, e l’Italia, si
            confronta. In particolare, la studiosa metteva in luce – attraverso le diverse ondate
            migratorie arrivate dal Perù – l’importanza del concetto di generazione per comprendere
            alcuni comportamenti di questa collettività. Da un lato, tale concetto è impiegato per
            indagare e approfondire la condizione e l’avanzare (o meno) dell’integrazione,
            generazione dopo generazione, vale a dire dai padri ai figli ai nipoti. Da un altro
            lato, esso può essere utilizzato per presentare, come attraverso
            il tempo, si sviluppano le diverse ondate migratorie da un paese all’altro [Paerrégaard
            2014], mettendo in relazione alcune caratteristiche che intervengono nell’inserimento
            nelle nuove realtà: il livello di istruzione, l’etnia, l’area residenziale di
            provenienza, la religione. Quattro elementi che – si potrebbe commentare – intervengono
            e condizionano (sempre) il rapporto fra società di accoglienza e migranti. 
TAB. 3.1.
                Sintesi caratteristiche socio-demografiche della comunità peruviana in
                Italia
	I Peruviani rappresentano
                                la 10° collettività tra i cittadini non comunitari regolarmente
                                soggiornanti in Italia: al primo gennaio 2015, risultavano 103.714,
                                pari al 2,1% del complesso dei residenti stranieri in
                                Italia. 
	All’interno della comunità prevale
                                la componente femminile (donne 58,7%, uomini 42,3%): la composizione
                                di genere risulta maggiormente polarizzata rispetto al complesso dei
                                non comunitari, per i quali le due componenti sono sostanzialmente
                                in equilibrio.

	Nella distribuzione per classi di
                                età questa collettività mostra una composizione equilibrata, con
                                circa ¼ degli appartenenti alla comunità di età compresa
                                rispettivamente tra 30-39 anni, 40-49 anni, 0-18
                            anni.

	Il Nord con il 67,5% delle
                                presenze rappresenta la prima meta della comunità peruviana in
                                Italia, con un’incidenza di 3 punti percentuali superiore a quella
                                riscontrata nel complesso della popolazione immigrata di origine non
                                comunitaria. Al primo gennaio 2014 il Centro accoglieva il 30,6%
                                delle presenze, un valore di 7 punti percentuali più alto rispetto
                                alla media. Le prime tre regioni di insediamento sono Lombardia, che
                                da sola raccoglie il 43,4% delle presenze, Lazio (16,8%) e Piemonte
                                (12,7%).

	Oltre la metà dei cittadini
                                peruviani è titolare di un permesso per soggiornanti di lungo
                                periodo: essi risultano il 63%, a fronte del 61,8% rilevato per il
                                complesso dei cittadini non comunitari.

	I minori di origine peruviana
                                presenti al 1° gennaio 2014 erano 21.978 e rappresentano il 2,4% dei
                                minori non comunitari.

	Gli studenti di origine peruviana
                                inseriti nel circuito scolastico italiano nell’anno scolastico
                                2013/2014 erano 18.610 e rappresentano il 3% della popolazione
                                scolastica non comunitaria.

	L’ordine scolastico che accoglie
                                il maggior numero di alunni peruviani è la scuola secondaria di II
                                grado: vi risultano iscritti il 34% degli studenti della comunità in
                                esame, a fronte del 22,7% rilevato per il complesso degli alunni non
                                comunitari. Fanno seguito la scuola primaria, cui sono iscritti il
                                28,7% degli alunni peruviani, la scuola secondaria di I grado con il
                                20% e la scuola dell’infanzia con il 17,3% del totale.
                            

	Nel 2013 gli studenti peruviani
                                iscritti in un ateneo italiano sono 2.051, pari al 3,8% del totale
                                degli universitari di origine non comunitaria.

	Fonte: elaborazione da Idos
                        2015, 2016.




Quali le specificità delle comunità
            peruviane? Innanzitutto, l’esistenza di una migrazione di donne e uomini di classe
            medio-alta, che hanno utilizzato il capitale culturale per sviluppare reti e articolare
            progetti migratori in sintonia con studi superiori o universitari e specializzazioni,
            talora ottenute negli stessi paesi di immigrazione. A questa ondata, che nel tempo ha
            creato le proprie associazioni etniche, è seguita quella di lavoratrici e lavoratori
            meno qualificati e con un più basso capitale culturale. Si sono ricomposte le famiglie,
            sono emersi problemi legati ai processi di ricongiungimento di figli dopo anni di
            distanza, agli adolescenti che si sentono in balìa di loro stessi perché lasciati soli
            da madri impegnate talora in attività di assistenza anziani residenziali, in un nuovo
            paese che non hanno scelto e che devono talora condividere con altri fratelli che invece
            vi sono nati, spesso figli di padri diversi. 
La presenza peruviana comincia
            negli anni Ottanta e procede nei decenni successivi. Il traino degli arrivi è la domanda
            di lavoro come collaboratrici domestiche e assistenti anziani. Le donne sono state –
            insieme a quelle eritree e filippine – le avanguardie delle badanti degli anni Duemila. 
L’ingresso nelle case degli
            italiani è stato facilitato dall’appartenenza al cattolicesimo così come da una supposta
            comunanza linguistica, che ha di fatto rallentato l’apprendimento della lingua da parte
            di molte delle protagoniste degli ultimi vent’anni del secolo scorso, confinandole
            all’uso di una sorta di «itaniolo», a metà fra l’italiano e lo spagnolo, da cui ancora
            oggi faticano a uscire. Un effetto collaterale della facilità a trovare un lavoro in cui
            le interazioni linguistiche spesso sono scarse e, data l’abbondanza di domanda, non
            richiedono particolare sforzo. 
Eppure il vantaggio competitivo
            iniziale è diventato nel tempo una sorta di gabbia dorata. La segregazione nel mercato
            del lavoro che ha colpito queste cittadine straniere si è
            tradotta in uno stereotipo che ne ha fatto, insieme alle altre provenienze
            cattoliche-cristiane, le badanti per eccellenza, come se esistesse una sorta di
            automatismo o di relazione causale stretta, inscindibile e quasi «genetica» fra
            appartenenza nazionale e lavoro svolto. Così la facilità a entrare nelle case perché
            persone cattoliche, unitamente all’intermediazione svolta dall’associazionismo
            religioso, si è trasformata in un boomerang per molte donne peruviane di prima
            generazione, con ripercussioni anche sulle figlie, talora definite, con le emblematiche
            parole di una insegnante «come naturalmente destinate a sostituire le
                madri». Infatti, come ricorda – con amarezza – Carolina: 
«La figlia di una peruviana sembra essere
                condannata a fare la badante. Quando cerchi un lavoro, anche se sei diplomata, ti
                guardano e ti offrono subito un lavoro come cameriera o assistente anziani. Ma io ho
                fatto ragioneria! Secondo me, alle mie compagne italiane offrono altro. Io sono
                considerata adatta a fare la badante perché sono peruviana, ma anche perché sono
                cattolica. Una volta una signora a uno sportello per la ricerca lavoro me lo ha
                detto chiaramente: voi peruviani, come gli altri immigrati cattolici, avete il
                vantaggio di avere la stessa religione degli italiani. Perché non sfruttarlo?» (F,
                Perù, 24). 


L’uso della religione come una
            forma di capitale da utilizzare nel processo di integrazione è ben delineato nei diversi
            studi sulla diaspora peruviana, soprattutto nel contesto europeo [Caselli 2009; Wright
            2010]. In particolare, l’esperienza di questa collettività (come di quella filippina
            analizzata nel capitolo successivo) permette di riflettere sul ruolo del cattolicesimo,
            in ottica inter-generazionale, in una nazione dove esso continua a rappresentare la
            tradizione religiosa di maggioranza e in cui tale subcultura mantiene ancora la sua
            rilevanza e pregnanza nel guidare (più o meno consciamente) le decisioni dei datori di
            lavoro, così come i luoghi comuni. 
La famiglia, sia quella rimasta in
            patria sia quella ricongiunta, è al centro delle preoccupazioni della comunità. La cura
            transnazionale dei coniugi, dei figli o dei genitori, il riconoscimento nei confronti di
            chi ha curato i propri cari durante l’emigrazione e in attesa del ricongiungimento
            possono diventare dei fardelli molto pesanti [Baldassar 2007; OIM 2008]. Ancor di più in
            anni di recessione, dove difficoltà delle famiglie italiane di
            sostenere il costo di un’assistente privato hanno significato
            una riduzione delle ore di lavoro e del reddito disponibile. Questo ha avuto un effetto
            perverso sulle rimesse [Leinaweaver 2010; Parella 2007], il cui volume non ha conosciuto
            riduzioni pari alla contrazione dei redditi percepiti. I motivi sono illustrati dalle
            parole di una mediatrice culturale intervistata: 
«Non dovevano calare, per non essere un disonore
                per la famiglia. Quindi molte donne si sono indebitate, ma non con la banca, e
                questo è grave, ma con connazionali. La situazione è più diffusa di quanto si possa
                pensare. In questo processo sono coinvolti anche i figli, perché a loro adesso si
                chiede di lasciare da parte la scuola, di impegnarsi di più nel lavoro […] di questo
                si parla anche nelle chiese, i sacerdoti sono preoccupati, perché molte donne quando
                non riescono più a pagare i debiti si rivolgono alla chiesa. Abbiamo anche qualche
                caso di prostituzione di giovani, un fatto mai visto prima». 



2.
            Cattolici peruviani al di fuori della propria patria 



La partenza di donne, spesso madri,
            ha accentuato il ruolo dei legami transnazionali, così come i processi di
            ricongiungimento dei figli in età adolescenziale: nei casi delle migrazioni
            latino-americane (più che di altre), si può richiamare il concetto di «pratiche di
            connessione» per descrivere i molteplici modi attraverso cui i migranti mantengono vivi
            i legami con i paesi di partenza [Tamagno 2003]. Se questo è ovvio per coloro che
            provengono da aree non distanti (Romania, Nord Africa), interessante è il
            transnazionalismo oltre oceano, che caratterizza adulti e giovani, prime e seconde
            generazioni [Levitt 2004; 2009]: legami e contatti con un’identità «Pan-latina»,
            traversarle ai continenti, che accomuna tutti gli hermanos e le hermanas della diaspora,
            anche chi è nato in Italia [Levitt 1998; Basch, Glick-Schiller e Szanton Blanc 1995]. 
«Ci sono pagine Facebook, siti web, community on
                line che legano i peruviani residenti in tutto il mondo. Quelli americani sono i più
                frequentati e interessanti, con post su qualsiasi argomento, dai documenti alle
                richieste di aiuto, dalle feste alle petizioni da firmare per chiedere migliori
                diritti per i migranti in tutto il mondo. Ci partecipano anche molti giovani,
                seconde generazioni come me. È un modo per non staccarsi da
                un pezzo della propria vita. Noi viviamo in Italia, pensiamo in diversi di andare a
                lavorare all’estero, magari in Inghilterra o negli Stati Uniti e qualcuno è attirato
                dall’Australia. Sicuramente non vogliamo tornare in Perù, non ci sarebbe futuro per
                noi. Allo stesso tempo, senti dentro di te qualcosa che ti lega a quel paese. E
                questo sentimento è più forte per chi è arrivato in Italia verso i 12 o 14 anni. Lo
                vedi, anche quando organizziamo le feste, quando celebriamo il nostro protettore. I
                più attivi sono loro. Noi, intendo noi nati in Italia, siamo un po’ più timidi.
                Forse perché abbiamo paura del giudizio degli italiani. Tutti dicono che le seconde
                generazioni sono più fortunate, anche a scuola, gli insegnanti ti fanno capire che
                rispetto a chi è nato in Perù e poi è arrivato, chi è nato in Italia ha meno
                difficoltà. Non lo so. Perché da chi è nato qua ti aspetti certi comportamenti e non
                altri, ad esempio non ti aspetti che indossi un costume tradizionale e vai in giro
                per le strade, mentre da chi è nato in Perù sì. Forse dipende dalla percentuale di
                ‘peruvianità’, si può dire? che hai e questo non ti fa vivere bene, perché finisci
                per restare sempre sulla porta: sulla porta della chiesa, sulla porta delle
                associazioni, con un piede dentro (per dire agli altri peruviani, ci sono anche io,
                non vi ho tradito) e uno fuori, pronto a scappare per dimostrare agli italiani che
                sono come loro e quindi possono fidarsi di chi va a messa tutte le domeniche, anche
                se è giovane» (M, Perù, 22). 


Contatti e legami mantenuti perché
            non ci si sente pienamente accettati, non solo in quanto figli di immigrati, ma anche in
            relazione ai pari, con cui occorre condividere comportamenti, atteggiamenti e modi di
            fare. Fra questi, nella percezione di molti intervistati, vi è la frequenza della messa
            o di qualche altro rito religioso. Nell’Italia del 2016, dove i «piccoli atei crescono»
            [Garelli 2016], mostrarsi religioso non sembra essere «cool», per usare il termine di
            una ragazza intervistata. 
«Se racconti che la domenica sei andata a messa,
                sei trattata come una ‘persona antica’, come una ragazza da non frequentare. Per
                essere accettata dal gruppo, devi essere ‘cool’, vestire in un certo modo,
                frequentare certi locali, passare il sabato pomeriggio vicino a dei negozi
                specifici, altrimenti non ti integrano, ti emarginano. 
I: Allora frequenti amiche di origine peruviana? 
Poco, perché devono occuparsi della casa, dei
                fratelli più piccoli e hanno poco tempo per uscire. Frequento alcune ragazze rumene,
                con cui studiamo insieme e qualche volta andiamo al cinema, anche se i miei genitori
                non vogliono, perché dicono che le ragazze rumene sono ragazze che frequentano molti
                ragazzi e non si fanno problemi con il sesso. Se vuoi ti racconto anche cosa dicono
                sulle altre nazionalità, altro che razzismo fra italiani e
                stranieri, i peruviani sono contrari a tutti, bisogna uscire e poi sposarsi solo con
                peruviani. 
I: E gli italiani? 
Sono ammessi, anche se come soluzione non gradita
                [ride]» (F, Perù, 20). 


Il tema dell’identità peruviana,
            andina, latina, accompagna la vita dei giovani che crescono in Italia e si intreccia con
            quella cattolica o, come si vedrà, evangelica-pentecostale. Nel paese dove circa due
            terzi della popolazione continua a dichiararsi cattolico [Garelli 2011], il rapporto con
            la religione è una questione sensibile per i giovani di origine sudamericana che non
            intendono aggiungere ai già numerosi motivi per cui si sentono discriminati anche quello
            del modo in cui vivono la fede. La sensazione di essere derisi, etichettati come
                «fuori dal tempo», «ancorati a un passato religioso
                superato, a tradizioni che non si osservano da tempo», «ragazzi
                e ragazze con le croci e il santino nello zaino» spinge molti
            intervistati a prendere le distanze: in alcuni casi del tutto, abbandonando la frequenza
            ai riti e archiviando il discorso della fede e del sacro; in altri, soprattutto fra le
            ragazze, scegliendo – anche in questo ambito – di assumere comportamenti diversi a
            seconda dei gruppi di riferimento (con le amiche, con i genitori, con i compagni di
            scuola) e dei luoghi (a scuola, nella città in cui si vive, negli incontri presso la
            comunità peruviana o nel paese dei genitori). La religione, inaspettatamente, diviene
            per i figli della migrazione peruviana un ennesimo tratto della biografia che può essere
            foriero di discriminazioni, almeno fra pari. Un risultato contro intuitivo, addirittura
                «inimmaginabile, proprio qui in Italia. Non va però
            dimenticato», prosegue un educatore milanese, «che i ragazzi
                cercano di essere il più possibile accettati dal gruppo e spesso questo gruppo non
                frequenta la chiesa, ha perso anche rispetto per il religioso. Coloro che sono più
                forti nella loro identità, brillanti, che hanno storie di successo nel loro
                inserimento scolastico, amicale, sportivo, spesso sono quelli che più sanno gestire
                gli episodi di presa in giro che ancora capitano fra ragazzi; altri, soprattutto i
                ricongiunti, fanno diventare un vanto ciò che viene rimproverato loro e quindi si
                tatuano croci sulle braccia, indossano croci e si ergono a paladini della fede;
                altri ancora hanno trovato un ambiente accogliente nelle chiese pentecostali e vi si
                sono immersi».
        
Parole che ricordano come processi
            di etichettamento, discriminazione o marginalizzazione sono un patrimonio comune alle
            vite di molti figli dell’immigrazione, i quali su questo terreno si trovano a giocare
            una partita per cui i genitori erano più attrezzati, o quanto meno avevano
            interiorizzato che la migrazione avrebbe comportato fra i suoi rischi anche episodi
            vicini al razzismo, aggressioni verbali o fisiche, oltre alla perdita di status e a
            processi di mobilità sociale discendente. La nuova generazione, nata o cresciuta in
            Italia, fatica ad affrontare situazioni che riteneva non problematiche, come quella loro
            appartenenza religiosa in una nazione cattolica. 
«Siamo nati in Italia, ci sentiamo italiani, ma
                siamo anche peruviani. Lo vediamo ogni giorno. C’è sempre un dettaglio che ci
                ricorda che non siamo del tutto accettati. A noi va già bene, non siamo come loro,
                come i musulmani [indicando un gruppo di compagni di scuola, ndr]. Noi non siamo
                considerati terroristi, anche se essere accettati è un’altra cosa. E cosa vuol dire?
                Vuole dire non dover sempre spiegare che sei italiano, ma i tuoi genitori sono del
                Perù; significa poter camminare per strada con una ragazza bionda e non essere
                guardati come una coppia strana. Quanti personaggi famosi sono latini? Noi siamo
                immigrati, la differenza sono i soldi? Sembra che qui si faccia di tutto per non
                farci dimenticare le nostre origini. Ma lo fanno per non darci uno shock quando ci
                manderanno via? Ma noi non ce ne andremo. Io ascolto musica latina, frequento locali
                di latini, vado alla messa in spagnolo (non sempre, confesso), ma non per questo
                voglio smettere di sentirmi anche italiano. Spero sempre che non ci sia una partita
                di calcio fra Italia e Perù. Lì avrei dei problemi e potrei rischiare la pelle!» (M,
                Perù, 20). 


La partita di calcio è un vero e
            proprio leitmotiv nelle migrazioni. Forse non molti giovani
            ricordano il film con Nino Manfredi «Pane e Cioccolata», storia della vita di un
            immigrato in Svizzera, che per essere accettato, oltre a tingersi di biondo i capelli,
            guarda la partita di calcio fra la nazionale elvetica e quella italiana in un bar
            circondato da nativi fingendo di tifare per la squadra con la divisa bianco-rossa. Al
            gol italiano, però, esulta di gioia (e si scopre il trucco): è l’esplosione di
            un’identità che non può essere repressa neanche per far spazio all’agognata
            integrazione, all’accettazione, alla fine della discriminazione. Oltre cinquant’anni
            dopo quel film, in Italia stranieri di prima e seconda generazione si scontrano con gli
            stessi meccanismi. La quotidianità di molti con un passaporto
            diverso da quello della Repubblica si snoda fra l’essere se stessi e il dover
            testimoniare l’essere la «meglio gioventù» della propria comunità; fra rappresentare i
            futuri italiani su cui la demografia e l’economia contano [Bonifazi 2016] e non
            abbandonare i sogni dei genitori. I ragazzi e le ragazze peruviane sono intrappolati fra
            questi opposti, fra padri e soprattutto madri che vogliono allo stesso tempo il successo
            dei figli e il loro restare ancorati ai valori considerati «tipicamente peruviani», per
            poter testimoniare non solo il successo della scelta migratoria ma anche quello
            educativo. Riprendendo il sociologo tedesco Herbert Gans [2008], sui figli si proiettano
            le aspirazioni di successo professionale e di realizzazione personale: essi diventano i
            garanti dell’identità peruviana della famiglia di fronte all’intera comunità, all’estero
            e, soprattutto, in patria [de Bruine et al. 2013; Ambrosini 2008;
            Takenaka et al. 2010]. Nel gioco identitario si inserisce, dunque,
            prepotentemente la religione: ancora una volta per i protagonisti del volume si tratta
            di dover scegliere fra i desideri dei genitori e personali sviluppi delle biografie, che
            la socializzazione italiana può portare verso un rapporto con il sacro più personale,
            più privato e non solo legato alle chiese etniche, come pure verso un distacco dalla
            fede o un riavvicinamento a essa solo in alcune occasioni. 

3. Il Señor
            de los Milagros per le vie dello shopping italiano 



Sono le 16 del pomeriggio e c’è già
            un gran fermento intorno alla chiesa. Migliaia di peruviani, ma anche italiani
            incuriositi, attendono l’uscita della statua del Señor de los Milagros. Sta per prendere
            forma la processione dei peruviani, che ogni anno raccoglie fedeli non solo milanesi, ma
            anche dell’hinterland. Un evento imperdibile, un appuntamento irrinunciabile. Almeno per
            gli adulti e gli anziani che anno dopo anno diventano più numerosi (pur nel limite della
            loro ancora bassa incidenza percentuale). I giovani, ovvero gli adolescenti, non sono
            molti: eppure si tratta di una componente significativa per numero e visibilità. Ci sono
            i bambini e le bambine, alcuni abbigliati con costumi tradizionali, altri vestiti da
            chierichetti. La cerimonia parte, nello stupore di chi passeggia in una domenica
            pomeriggio autunnale, che forse si meraviglia di vedere una
            processione non la sera o perché non immaginava che i peruviani (immigrati silenziosi,
            di cui poco si parla nei media) fossero così numerosi. Nel mescolarsi di voci, in cui
            italiano e spagnolo si amalgamano, si distinguono chiaramente diversi gruppi di
            partecipanti. Ci sono gli uomini, parte della confraternita; le donne, intente a
            occuparsi di seguire fedelmente il sacerdote nelle preghiere e di non perdere di vista i
            bambini; i (pochi) giovani, che fanno da cerniera fra gli adulti e i bambini, aiutando
            nei canti e nel servizio d’ordine, necessario in eventi per strada. Un piccolo gruppetto
            di anziane segue con lentezza la processione subito dietro la statua, pregando in
            spagnolo, abbigliate con il capo coperto e il rosario fra le mani. 
La processione della domenica di
            ottobre (solitamente la seconda) è l’evento con cui le comunità peruviane in tutta
            Italia celebrano pubblicamente la loro identità religiosa, come fedeli e come latinos.
            Infatti, la venerazione per il «Cristo dei Miracoli» è tale da averne fatto il
            protettore dei migranti partiti dal Perù. Esso è divenuto allo stesso tempo un simbolo
            di fede e di identità. Nelle città dove la diaspora sudamericana è numericamente più
            significativa, da Milano a Roma, da Torino a Bologna, gli immigrati si riuniscono
            intorno all’immagine del Cristo crocifisso[3] per cercare protezione nell’affrontare le difficoltà dell’essere una
            minoranza e sostegno nell’inserimento in un nuovo contesto di vita. È a lui che ci si
            rivolge per ringraziare, per chiedere sostegno nell’affrontare le prove quotidiane, per
            pregare per un aiuto ai familiari, in Italia o rimasti nel paese d’origine. Una
            devozione che viene descritta da alcuni sacerdoti che seguono queste comunità
                «senza paragoni», «stupefacente anche fra questi
                adulti che sono da più tempo nel nord Italia». In altri termini, un culto
            che da tempo gli italiani non vedevano manifestarsi nelle strade e prendere forma
            attraverso canti, musiche, costumi, preghiere, santi portati a spalla. Eppure si tratta
            di un’esperienza ben nota nell’Italia meridionale degli anni Cinquanta e Sessanta, da
            cui tanti migranti sono partiti. Le processioni dei santi patroni rinsaldavano aspetti
            identitari (l’essere nativo di un luogo prima ancora che italiano), legami
            transnazionali (fra il paese di nascita e quello di residenza) e
            la condivisione dell’esperienza di fatiche e difficoltà della quotidianità, come
            racconta l’antropologo Teti nel suo volume sulla Calabria [2015][4]. Tratti che ritroviamo nell’esperienza peruviana. I mesi di preparazione, la
            messa a punto degli aspetti organizzativi impegnano i membri delle cappellanie, adulti e
            giovani, in un lavoro minuzioso, «quasi maniacale», per riprendere
            l’espressione di un volontario. Ogni dettaglio viene curato con la massima precisione
            perché «la celebrazione per le strade non è solo un momento di fede, ma si
                trasforma in un evento che deve essere contemporaneamente specifico della comunità,
                ma anche ben accolto dalla popolazione italiana» (mediatore culturale,
            Padova). Un evento peculiare e impegnativo per chi, volontariamente, vi si dedica oltre
            al proprio lavoro. Un momento dal forte valore identitario: nessuno può evitare di
            riconoscere la propria storia come intrecciata con quella della popolarità del Cristo
            dei Miracoli, ripetono i rappresentanti dell’associazionismo e i sacerdoti che seguono
            le cappellanie latino-americane. Almeno fra le prime generazioni, per cui la processione
            si colloca fra percezioni di continuità e di
                cambiamento. 
Sul versante della
                continuità e della sensazione che nulla sia diverso al di fuori
            della propria patria, possiamo citare tre aspetti. 
Il primo attiene alla centralità
            della confraternita che continua a organizzare e gestire la processione. Ovviamente,
            nella diaspora, questi gruppi hanno minori risorse di quelle che potrebbero mobilitare
            in patria e nella sua capitale in particolare. 
Il secondo aspetto riguarda
            l’attenzione ai connazionali che si trovano nel bisogno. Ogni anno, le offerte raccolte
            durante la processione a Lima sono destinate ad aree colpite da eventi negativi o dove
            il livello di necessità economiche dei fedeli sono più forti. Lo stesso avviene
            all’estero: il frutto della generosità diventa parte di quel flusso finanziario (le
            rimesse degli emigrati) che ci si aspetta dai connazionali che lavorano all’estero. Il
            volume delle offerte – come già ricordato – si è ridotto di poco in questi anni di crisi
            economica: «Il dovere morale e la consuetudine sociale hanno la meglio, anche
                se per garantire lo stesso livello di offerta ci si deve
                indebitare. Ci sono questioni su cui i peruviani non vogliono sentire ragioni:
                rispettabilità, onore, apparenza e dimostrazione dei successi (spesso falsi) che la
                migrazione ha dato sono fra questi», spiega un mediatore culturale
            intervistato a Genova. 
Vi è poi un terzo elemento, ossia
            la volontà di sentirsi a casa celebrando la ricorrenza religiosa similmente a quanto
            accade in Perù. Pur con le dovute differenze territoriali e considerando che nei luoghi
            della diaspora non si può coinvolgere tutto il territorio né le sue diverse popolazioni,
            di fatto l’abbigliamento, i suoni, le uniformi della confraternita e il suo ruolo nel
            trasporto della statua (su un’auto o a spalla) rimangono identici. Per un paio d’ore, si
            è completamente immersi in un’altra dimensione, in un’altra lingua, in suoni e canti dal
            ritmo familiare per i latinos. Il sentimento di familiarità e di condivisione di una
            comune anima cattolico-latina presto svanisce: è sufficiente alzare lo sguardo e il
            panorama intorno ricorda ai partecipanti adulti che sono immigrati. Del resto l’accento,
            i tratti somatici, il modo di pregare richiama come da tempo – almeno nella maggior
            parte delle realtà urbane italiane – riti di questo tipo rimangono patrimonio solo delle
            diverse comunità etniche. 
L’essere percepita come una
            minoranza, anche se cattolica, rispetto al panorama circostante è uno degli elementi che
            segnano il cambiamento rispetto alla madrepatria. Il panorama
            diverso rispetto allo scenario che circonda la processione del Señor de los Milagros in
            Perù invita a riflettere sulle differenze che la migrazione impone alla processione
            della diaspora rispetto agli elementi accennati di continuità. Anzitutto il giorno della
            celebrazione (18 ottobre). Solo la coincidenza con la domenica può far festeggiare tutti
            i peruviani insieme. In caso contrario, si posticipa o anticipa alla domenica più
            vicina. Non si può immaginare che ci si assenti dalla scuola o dal lavoro per una
            celebrazione organizzata nel pomeriggio. I volontari stessi della confraternita
            potrebbero essere in difficoltà, oltre al fatto di non garantire la possibilità di
            partecipazione a gran parte degli immigrati, compresi coloro che colgono l’occasione per
            ritrovarsi con i connazionali. Ed è questa funzione di socialità e di incontro un’altra
            caratteristica propria della festa nella diaspora. Se a Lima la processione raccoglie
            fedeli che arrivano da tutto il Paese e il senso di appartenenza
            all’effervescenza religiosa del momento è più forte del partecipare al rito per riunire
            la famiglia (che ha altre occasioni), all’estero la processione è sì un momento di fede,
            ma anche (e per alcuni, come le interviste raccolte hanno indicato, soprattutto)
            un’occasione per «sentirsi a casa», «condividere le
                fatiche dell’essere immigrato e, ultimamente, dell’essere genitore in
                emigrazione», «sentirsi in un luogo sicuro». Questo
            è vero soprattutto per i genitori, sottolineano alcuni testimoni privilegiati, sacerdoti
            incaricati della pastorale per i migranti: 
«I comportamenti dei figli sono molti, c’è chi
                non appena riesce scappa dalla chiesa, altri – soprattutto le ragazze – resistono di
                più, adesso le vediamo accompagnare qualche signora un po’ più anziana, forse delle
                nonne ricongiunte. Da qualche anno assistiamo anche fra i peruviani cattolici a un
                diradarsi dei figli. Mi pare forse inevitabile. Loro si sentono italiani e in una
                chiesa dove si respirano la stanchezza e le fatiche dell’immigrazione non è un posto
                che sentono loro. Per noi è un invito a pensare, a riflettere su come organizzarci
                con loro, quali proposte fare, come coinvolgerli nella pastorale giovanile
                ordinaria. Alcuni, pochi, frequentano gli scout, trainati da compagni di scuola,
                superando qualche resistenza da parte dei genitori» [Operatore pastorale, Genova).
            


Le reazioni dei figli nei confronti
            della festa sono un altro segnale di cambiamento. Sentimenti non univoci, che oscillano
            fra chi come Carlos confessa «di aspettare la processione per manifestare
                l’identità peruviana, per essere al 100% come vorrei» a chi ne prende le
            distanze come Felicita: 
«Da bambina ti senti affascinata, ti sembra di
                essere parte di un evento eccezionale; poi cresci, parli a scuola e capisci che le
                processioni sono per chi è cresciuto in Perù, per chi si sente un emigrato, non per
                noi che siam nati qui. Perché dobbiamo sfilare per la città, vestirci e farci
                mettere poi dagli amici su Facebook per ricevere insulti? 
I: Forse stai esagerando? 
No, credimi. Guardati intorno, chi fa le
                processioni? Hai visto pugliesi, calabresi, lombardi? Forse nei paesini, ma più per
                turismo. Qui a Milano, solo gli immigrati fanno le processioni. Cosa vuol dire? Voi
                italiani, pregate, siete credenti o sbaglio? E lo fate senza processioni. Perché noi
                sì? È ora che anche i nostri genitori, i nostri preti cambino e non ci lascino
                vivere sempre da immigrati. È come se non ti lasciassero crescere» (F, 21,
                Perù).
            



4. Suonano
            le campane: per tutti, non per noi 



Susana è nata in Italia. Ha
            diciannove anni e frequenta l’ultimo anno del liceo scientifico. Vuole diventare
            avvocato. Parla l’italiano meglio dello spagnolo, dice, e ringrazia sua madre per
            questo: 
«Non mi ha costretta a frequentare solo
                connazionali, ma mi ha lasciata libera. Da bambina andavamo tutte le domeniche in
                chiesa, alla messa per i latino-americani. Era divertente, perché era tutto diverso
                da quello che vivevo durante tutta la settimana. Con gli anni però mi sono accorta
                che quell’ambiente mi stava stretto. Cosa potevo condividere con chi parlava di
                paesi che conosco poco, di problemi che non devo affrontare. Non mi trovavo neanche
                con i miei coetanei, spesso con difficoltà di adattamento. Era sempre più forte un
                senso di disagio. Anche a messa mi sentivo fuori posto. Mi era capitato di andare a
                delle messe in parrocchia, quindi per italiani, e avevo notato la differenza. Mi
                trovavo meglio in un ambiente ‘italiano’ rispetto a un ambiente ‘spagnolo’. Uno
                shock quando l’ho detto una sera a cena a casa. Mio papà per poco cadeva dalla
                sedia. I genitori immigrati non si aspettano che i figli possano diventare italiani.
                Credono sempre che noi realizzeremo i loro sogni e le loro ambizioni, con la sola
                differenza che conosciamo bene la lingua e abbiamo frequentato qui la scuola.
                Qualche giorno dopo, ho trovato a casa il prete che segue i peruviani. Ero diventata
                ‘un caso’ dentro la comunità. I miei genitori si chiedevano dove avevano sbagliato.
                E io, senza pensarci troppo, ho detto che come me la pensano molti altri ragazzi
                peruviani. Sembrava incredibile. Sembrava fosse partita una ribellione. E dire che
                la comunità peruviana dovrebbe preoccuparsi dei suoi figli che sono pericolosi, non
                di chi decide di andare in una chiesa diversa. In fondo, le chiese non sono tutte
                uguali, non c’è sempre la stessa fede che ci accomuna?» (F, Perù, 19). 


La domanda con cui si conclude
            l’intervista di Susana è quella che molti giovani incontrati hanno replicato, facendo
            emergere una questione scottante nella gestione della religiosità degli immigrati: quale
            rapporto avere con le chiese non etniche? Il passaggio dal frequentare ambienti
            religiosi dedicati all’inserimento nelle parrocchie della propria area di residenza è un
            dibattito che riporta in Italia temi classici della storia delle migrazioni, a conferma
            di come vi possano essere processi di apprendimento fra i diversi cicli migratori.
            Infatti, come ricorda Padre Antonio, intervistato a Melbourne nel
            2012:
        
«Ancora oggi hai delle parrocchie deve gli
                italiani preferiscono andare, sono soprattutto quelli di prima generazione, arrivati
                negli anni Sessanta. Anche se ormai le funzioni sono in inglese, vi è sempre un
                sacerdote che conosce la lingua (anche se spesso ormai sono indiani che hanno
                studiato in Italia, perché il calo delle vocazioni arriva anche quaggiù), che sa
                quanto sia importante organizzare le processioni, andare nelle case per il rosario.
                I loro figli, che oggi hanno cinquant’anni, sono inseriti nelle parrocchie
                ‘australiane’. Sono contati nelle statistiche di quelle parrocchie, ma non sempre
                sono membri attivi, così come i loro figli. C’è stata una discussione su questo
                passaggio, ma per la loro integrazione è un bene che – anche dal punto di vista
                religioso – si inseriscano nelle chiese ‘della maggioranza’. Il problema è che
                nessuno pensa mai a come aiutare gli australiani a integrare chi arriva». 


Una conclusione che richiama le
            parole del fondatore della Caritas Italiana, monsignor Luigi di Liegro: 
«Non lasciamoci ispirare dalla paura. I migranti
                non sono un pericolo, ma degli uomini con la nostra stessa dignità. Esigiamo
                senz’altro il rispetto delle nostre regole di convivenza, ma allo stesso tempo
                superiamo il rischio di contrapposizione, accettiamone la diversità, rispettiamone
                la cultura e la religione, accogliamo quelli della nostra stessa fede, favoriamone
                l’associazionismo, valorizziamone l’apporto, prendiamo per primi l’iniziativa del
                dialogo, costruiamo insieme la città dell’uomo in un contesto europeo più aperto a
                tutti i popoli. Solo così le migrazioni potranno diventare per tutti un’occasione di
                crescita» [Di Liegro 1993, 291]. 


Anche per le parrocchie e i servizi
            delle organizzazioni di matrice religiosa, nati e sviluppatisi per un pubblico italiano
            e italofono, occorre, sottolineano i referenti per la pastorale etnica, un processo di
            apprendimento di fronte a fedeli non più omogenei per lingua, modo di interpretare e
            vivere la pratica e l’esperienza di fede: un aggiornamento degli operatori pastorali,
            dei volontari, degli stessi frequentatori dei riti. La riflessione su come interagire
            con una popolazione o un’utenza eterogenea per bagaglio culturale non sembra essere
            esperienza comune nelle parrocchie delle città italiane, dove la stabilizzazione dei
            cittadini immigrati impone anche una mixité nella composizione dei fedeli [Eck 2007;
            Stiltner 2008]. Va detto che numerosi sono i documenti della Chiesa Cattolica (e nello
            specifico della pastorale per i migranti) che si occupano del tema e che spiegano il
            ruolo temporaneo delle chiese etniche e il necessario passaggio
            verso le già esistenti comunità parrocchiali[5]. 
Come spesso accade, anche in ambito
            religioso, i processi «top-down» (ovvero indicazioni che si calano dall’alto e che
            arrivano a chi quotidianamente si confronta con la diversità e le difficoltà della
            coesione sociale fra italiani e immigrati) si rivelano faticosi nella loro
            concretizzazione a livello locale, dove fra resistenza dei parrocchiani e richieste dei
            migranti, nella maggior parte dei casi non si assiste per ora a una vera e propria
            integrazione [Stringer 2013]. Il risultato stupisce pensando alla sintonia su molti
            aspetti fra la cultura italiana e quella latino-americana, evidenziata da diversi autori
            e commentatori [Levitt 2007; Caselli 2008; Carol et al. 2015].
            Consonanza di tradizioni, usi e costumi di cui occorrerebbe iniziare a discutere,
            sostiene un sacerdote intervistato:
        
«È un discorso che manca in molte parrocchie,
                unità pastorali italiane. Oggi l’argomento è quello dell’accoglienza, ma non
                possiamo dimenticare che ci sono famiglie già stabilizzate, che non hanno bisogno di
                aiuto, che potrebbero essere una risorsa per le nostre parrocchie e invece
                continuano a frequentare le cappellanie etniche perché non si sentono accettati. Il
                problema è ancora più sentito fra i giovani, che si trovano davvero in un limbo e il
                rischio è quello di perderli, di allontanarli da entrambe le proposte parrocchiali,
                perché non si trovano a loro agio in quelle etniche, dove sono le prime generazioni
                a guidare le richieste, dove il rito è in spagnolo, dove le attività sono proprie da
                immigrati (quali i giovani nati e/o cresciuti in Italia non sono), e quelle degli
                italiani, dove non si sentono accettati, non coinvolti, guardati come ospiti, non
                sempre benvoluti». 


In uno scenario multiculturale e
            multietnico come quello di molte realtà italiane, la cosiddetta «superdiversità», ossia
            la compresenza di oltre un centinaio di provenienze, è ormai un elemento caratterizzante
            dei diversi ambienti della società, compresi quelli religiosi [Wassendorf 2014; Vertovec
            2007]. A dispetto della tesi della secolarizzazione, come abbiamo già accennato nel
            primo capitolo, le migrazioni hanno riportato nello scenario europeo un bagaglio non
            solo linguistico e valoriale composito, ma anche religioso [Espinosa 2006]. Esso si
            trasmette di generazione in generazione e nel caso dei giovani peruviani (o latino
            americani in generale) interroga gli operatori pastorali non tanto sulle vie della
            radicalizzazione o del fondamentalismo che questi possono intraprendere (tema declinato
            esclusivamente pensando ai figli dell’islam), quanto piuttosto sull’abbandono della
            religione o sui possibili percorsi di conversione, che da una nascita (e/o migrazione)
            cattolica porta ad abbracciare le Assemblee di Dio, le chiese pentecostali
            [Sanchez-Walsh 2003], come nel caso di Maria Luz: 
«Mia mamma frequentava la chiesa dei peruviani,
                da sempre, da quando era arrivata in Italia a Roma e poi a Milano. Ma da quando
                siamo arrivati io e mio fratello non si è più trovata bene. Una sua amica le ha
                parlato di una chiesa dove si prega molto di più, si è ascoltati, si è in pochi, non
                solo peruviani, ci si capisce di più e si legge di più la Bibbia. Siamo andati
                tutti, io, mia mamma e mio fratello. Ci hanno accolti molto bene, ci hanno fatto
                sentire a casa, a nostro agio. 
I: Ma nella chiesa di prima, non ti sentivi
                accolta? 
Sì, ma qui senti meno che sei immigrato. Il
                problema è questo. Quando ti ritrovi solo con i tuoi, con
                quelli che vengono dalla tua città o dal tuo paese, finisci poi per parlare solo dei
                problemi che hai. Anche durante la messa, il prete non fa altro che ricordare che
                siamo immigrati, che dobbiamo comportarci bene… qui a **** ci sentiamo persone, non
                immigrati. Qui possiamo anche noi, insieme con italiani e fratelli di altre
                provenienze, dare il nostro contributo al mondo con la nostra fede» (F, Perù, 23).
            


Le chiese pentecostali, come
            sottolinea Pace [2013a] propongono ai fedeli la possibilità di connettersi direttamente
            con il sacro, di essere protagonisti e non solo destinatari del messaggio evangelico.
            Offrono, in altre parole, una risposta alla domanda di identità e di ricerca di senso
            che molti giovani di origine immigrata si fanno, soprattutto in un momento in cui cresce
            il sentimento anti-immigrati, in Italia come in Europa [Eurobarometro 2015]. A trovare
            una risposta in queste chiese sono soprattutto i latino-americani, ancora una volta
            connettendosi con quella patria abbandonata o cui si sente affezionati [Flores 2009;
            Miller e Tetsunao 2007], ricorda un altro intervistato: 
«Io sono in Italia da quando avevo 12 anni, ma mi
                ricordo che già mia nonna mi portava alle assemblee della domenica, dove si leggeva
                la Bibbia, si cantava e si pregava. In Perù ora è pieno di predicatori, come in
                tutta l’America Latina e anche noi che siamo al di fuori del paese manteniamo questo
                legame. C’è chi va in chiesa e chi frequenta i gruppi pentecostali. L’importante, mi
                dico, è essere religioso, è credere. Non è facile, soprattutto quando sei fuori dal
                tuo ambiente. Ma in Italia, è strano avere tutti questi problemi. 
I: Cosa intendi? Problemi per pregare? Per
                frequentare dei luoghi di preghiera? O altro? 
Voglio dire essere te stesso con i tuoi amici. Se
                esci con gli italiani, non si parla mai di religione e quando se ne parla, è solo
                per scandali; se esci con peruviani e latinos, devi fare attenzione a cosa dici,
                perché ci sono idee molto diverse. Qui è difficile essere religiosi» (M, Perù, 22).
            



5.
            L’effetto diaspora sulle generazioni: le croci delle gangs 



Aspetto Roberto nell’atrio della
            stazione di Milano. Sua sorella Maria mi ha dato alcune informazioni sull’abbigliamento,
            sulla statura, sul fatto che probabilmente sarebbe stato accompagnato da altri amici.
            Vedo un gruppo di ragazzi, pantaloni bassi, giubbotti di pelle,
            cappelli da baseball, collane al collo, qualche tatuaggio. Sono loro. Roberto mi si
            avvicina e si presenta. 
Ci sediamo in un bar, mentre gli
            altri amici son fuori sulle panchine. Mi dice subito che non ha molto tempo, perché i
            suoi amici non hanno pazienza e lui non può abbandonarli. Allora vado subito al punto e
            gli chiedo come mai indossa una croce di ferro grande dieci centimetri e ha tatuato
            sull’avambraccio «Jesus». Mi risponde che questa è la sua identità, che lui è
            latino-americano ed è credente e vuole che tutti lo sappiano. Gli rispondo che per molti
            dimostrarlo così significa «spaventare le persone», non «avvicinarle, come vorrebbe il
            suo credo». Lui alza le spalle e mi mostra una foto sul cellulare: 
«È Juan, un mio amico. È stato fermato dalla
                polizia perché era vestito come me. Non aveva fatto niente. Ma è dell’Equador e
                quindi per i poliziotti di Milano è un sospetto: veste come un rapper, ha un paio di
                tatuaggi e il sabato sera frequenta la maxi sala dove si tiene la preghiera, dove ci
                sono attività per noi giovani. Strano, eh? Sembriamo tutti membri di una gang.
                Alcuni di noi hanno un passato in una gang, ma non tutti. E poi molti ne sono
                usciti. A un certo punto tuo padre ti dice: ‘Preparati, è ora di partire’. Tu sai
                che arriverà il momento, ma non sia quanto sarà duro, quante volte dovrai stare
                zitto e non dire nulla. Lo facciamo per rispetto alle nostre madri. E alla nostra
                fede. Solo questo ci aiuta. Alcuni scoppiano, non riescono a trovare il loro posto.
                E per loro la strada diventa la casa, diventa il posto dove sono riconosciuti e così
                finiscono a diventare parte delle bande». 


Si avvicina una ragazza, è
            Jennifer, una sua cugina. Le chiedo se ha voglia di raccontarmi la sua storia, di
            parlarmi del suo tatuaggio con la croce sul polso, che si intravede dalla felpa.
            Risponde che è un modo per ricordarsi sempre chi è e che deve pregare e ringraziare per
            quello che ha. Le chiedo se parla di questo a scuola, con le sue amiche italiane, se ne
            ha. Mi dice che non va a scuola, frequenta un corso da parrucchiera. Non parla con
            nessuno, perché nessuno qui è interessato a parlare di fede, di dio, di religione. Le
            sue amiche sono tutte peruviane, le italiane o le rumene o le musulmane non le frequenta[6]. 
La gestione del rapporto fra
            adolescenti latino-americani e gangs è spesso declinata in
            termini di «mancata integrazione» [Byle 2010], di «delinquenza urbana» [Fagan 2006], di
            reazione all’immigrazione e al processo di retrocessione sociale in cui si trovano
            coinvolti [Queirolo Palmas 2010]. O ancora per le sue connessioni con il tema del
            machismo e talvolta quello del marianismo [Degregori 2003]. Più raramente, nel contesto
            italiano, è stata affrontata la relazione con la fede e soprattutto con i percorsi di
            uscita/redenzione dal gruppo e coinvolgimento positivo nella società [Levitt 2008], come
            è il caso di Ramon, un ragazzo peruviano di 24 anni, che dopo un paio di anni di «vita
            con gli hermanos» come chiama lui la partecipazione a una banda, ha cambiato strada e
            dice: 
«Ora collaboro con un pastore [pentecostale] che
                segue gli adolescenti. Cerchiamo di evitare che vadano con le persone sbagliate,
                come ho fatto io. Quando cominci non pensi di sbagliare. Anche gli hermanos pregano
                a modo loro, ma usano la violenza per affermare i loro principi. E questo non va
                bene. Lo fanno anche con le donne, che considerano inferiori, perché destinate a
                essere a disposizione degli uomini e nate per diventare madri. Dicono, non ha fatto
                così anche ‘Maria’? Sono giovani disadattati, come ero io. Non si trovano in un
                paese che non riconoscono come il loro. 
I: Tu come hai fatto a uscire? 
Devo dire grazie a un’associazione dove un
                giorno ho accompagnato mia madre. Ho incontrato altri ragazzi, c’era un po’ di
                tutto: albanesi, italiani, marocchini, nigeriani, afghani. Cercavano di rappare. Io
                mi sono fermato con loro. Poi sono tornato di nuovo e ancora. Con i miei hermanos
                trovavo delle scuse, altrimenti sarei morto. Non si può tradire il gruppo. Ma con il
                nuovo gruppo mi trovavo bene. Così un giorno li ho affrontati e sono uscito. Ho
                ancora una cicatrice sulla gamba. Non importa. Ora sono in pace. Ma in quei momenti
                sei solo. Nessuno ti aiuta. Nessuno si mette contro il capo» (M, Perù, 24).
            


Nell’amarezza con cui si conclude
            l’intervista di Ramon si ritrova la difficoltà di chi lavora con i giovani, sul versante
            delle istituzioni e del privato sociale: l’impossibilità di offrire spazi di discussione
            sull’identità, anche religiosa, ambienti in cui ritrovarsi, riconoscersi e riscoprirsi
            senza essere giudicati [Ambrosini e Cominelli 2004]. Ramon parla del suo ruolo nella
            comunità pentecostale e le parole richiamano storie lette nei racconti su come le
            parrocchie hanno svolto un ruolo di socializzazione alla città per molti ragazzi della
            migrazione interna italiana: lavorare sulla capacità di
            resilienza dei figli dell’immigrazione, sull’apprendimento di come gestire i sentimenti,
            soprattutto quelli negativi che emergono quando si sente accusati perché stranieri,
            diversi e solo per questo si diventa il capro espiatorio di qualunque difficoltà o
            cattiva gestione. Si cerca anche di inventarsi delle attività. La musica viene in aiuto:
            è un elemento trasversale in tutti gli ambienti religiosi che frequentano i giovani
            peruviani, anche in quelli da cui la religione è sparita. Rappare, danzare, muoversi a
            suon di musica, praticare il parkour o scatenarsi con i roller sono strategie che
            servono per «star lontano dai guai». Ma da sole non sono sufficienti, come ricorda
            Alvaro, un educatore: 
«Per i nostri giovani, per quelli che
                incontriamo in chiesa, nelle strade, in giro, occorrono programmi seri, esperienze
                di attività pomeridiane, spazi dove ritrovarsi ed essere guidati nella riflessione
                sull’identità, sul significato di diventare adulti, sulle fatiche della
                quotidianità. Non so se sia così per tutti i giovani, e anche gli italiani, ma
                sembra che come questi ragazzi e queste ragazze crescono non interessi molto. Si
                parla solo di disoccupazione, ma a volte dietro la disoccupazione non c’è solo un
                titolo di studio che manca, c’è anche un lavoro da fare di riflessione di tipo più
                etno-psicologico. Un lavoro che le prime generazioni non sono in grado di
                accompagnare (e neanche di pensare come necessario) e non sono in grado di farlo i
                referenti (religiosi e non) delle comunità. Occorre un lavoro con le scuole, con gli
                educatori di strada, con quegli adulti che i giovani riconoscono come figure
                positive». 


Chiunque abbia a che fare con i
            figli dell’immigrazione rimane colpito dalla normalità delle loro vite. In tempi di
            turbolenza, di recrudescenza del sentimento anti-immigrati, ci si potrebbe aspettare
            maggiore chiusura, diffidenza. 
È questo un tratto che marca la
            differenza su ricerche di dieci anni fa. I figli sempre più raramente riproducono nelle
            interviste le istanze tipiche del vocabolario del migrante. Anche il lessico non è
            quello dell’immigrato: «permesso di soggiorno, regolarità, questura, prefettura». 
Una buona notizia. Almeno
            all’apparenza. Come diversi studi hanno sottolineato, i giovani stranieri e di origine
            straniera non sono al riparo da quei processi di stigmatizzazione che hanno coinvolto i
            genitori, non sono «salvi» rispetto a episodi di razzismo e discriminazione. 
Questo non significa che non ci
            siano riflessioni critiche rispetto alla capacità di integrazione culturale e sociale,
            che infatti sono state riportate nel corso delle interviste,
            così come sono emerse le «strategie di mediazione» tipiche delle «seconde generazioni».
            Resta però predominante una forma di «solidarietà» con la generazione precedente e, in
            generale, con «gli stranieri». Se infatti dirsi peruviano non rende la complessità
            incarnata da questi giovani, non farlo è però segno di tradimento e di vergogna. Tutti,
            anche quelli nati qui o arrivati nella prima infanzia, si definiscono indiscutibilmente
            stranieri. Chi non si identifica con la cultura peruviana è giudicato dai coetanei come
            coloro che «non hanno il coraggio di ammettere di essere figli di
                stranieri», «si vergognano», «preferiscono
                nascondersi, ma tanto prima o poi il richiamo della patria latina si fa
                sentire». 
Una forma di solidarietà
            intergenerazionale e comunitaria forse da legare allo «sguardo» escludente della società
            italiana nei confronti degli stranieri. La normativa, in particolare, non crea una
            differenza di status giuridico tra genitore e figlio; all’adolescente come al padre e
            alla madre la legge ricorda costantemente – con le code in questura, le impronte
            digitali ecc. – che non sono cittadini. Per questo c’è una maggiore solidarietà
            intergenerazionale e una minore volontà o senso di cittadinanza e di appartenenza
            all’Italia. 
Anche il razzismo, così come
            percepito dai ragazzi – direttamente perché esperito o indirettamente perché raccontato
            dai genitori – favorisce un’identificazione «per opposizione». Interessanti in questo
            senso i commenti sui mass media, spesso filtrati dai genitori. 
In linea con questa completa
            (almeno nelle dichiarazioni) percezione (e forse rassegnazione) dell’essere «stranieri»,
            è la reazione alle discussioni sulla cittadinanza e sulla Carta dei Valori, della
            Cittadinanza e dell’Integrazione, esito di un percorso avviato dal Ministro Amato e
            conclusasi nel 2007. Mentre viene rifiutato che uno straniero debba accettare – come
            fosse un contratto o un giuramento di fedeltà o una conversione – dei valori «altri» per
            poter risiedere in un paese, viene invece salutato positivamente un documento che
            «finalmente parla anche di noi». La Costituzione non sembra avere lo stesso impatto
            emotivo, perché è fatta per gli italiani-italiani, mentre la Carta prende in
            considerazione gli stranieri. 
Nel quotidiano però la differenza
            generazionale torna a essere importante, e i ragazzi si trovano a mediare tra scuola,
            amici e famiglia per quanto riguarda valori culturali, religiosi
            e morali, nonché per tradizioni e consuetudini. Tutti, comunque, cercano in qualche modo
            un compromesso, nessuno si mette in atteggiamento di rottura né su un fronte né
            sull’altro. Le ragazze sono quelle che si trovano a dover lavorare di più in quest’opera
            di mediazione valoriale, perché devono rispettare più regole (in particolare per
            uscire): chi dice qualche bugia, chi cerca di assecondare tutto, chi aspetta i diciotto
            anni, ma non si mette «contro» le regole. Per i ragazzi è relativamente più semplice, il
            grosso del loro lavoro consiste nel gestire le preoccupazioni dei genitori e
            tranquillizzarli rispetto al coinvolgimento nelle bande o in gruppi amicali considerati
            pericolosi. Il rischio esiste e i giovani ne sono consapevoli, come sottolinea
            un’intervistata che lavora come educatrice in un progetto dedicato ai figli ricongiunti
            dei peruviani: 
«Tutti sanno cosa significhi far parte di una
                banda. Molti dei ragazzi che frequentano il progetto hanno amici che sono membri di
                una qualche gang o conoscono, anche attraverso Facebook, i gruppi, dove si
                ritrovano, quali sono i simboli, cosa fanno, cosa vuol dire essere la chica di un
                membro o cosa si rischia se non si accetta di stare dentro. Ci sono anche gang di
                ragazze, ma di questo si parla meno e si conosce poco. Le madri sono preoccupate, ma
                riescono a far poco. Il lavoro è poco e quando si trova non si può lasciare. Noi
                cerchiamo di offrire delle attività per il tempo libero. Se questi ragazzi non hanno
                punti di riferimento, il rischio che si avvicinino alle bande è alto. Lì si
                ritrovano in un ambiente familiare, dove non devono far finta di essere qualcun
                altro. Dobbiamo tutti interrogarci su cosa fare. Anche durante l’immigrazione
                meridionale esistevano le bande di ragazzi, cosa avete fatto? Come avete dato
                alternative a quei ragazzi?» [Perù, educatrice). 


Rispondere alla domanda non è
            facile. La lettura del testo di Dario Basile «Le vie sbagliate. Giovani e vita di strada
            nella Torino della migrazione interna» [2014] ripropone la storia di altre gang,
            ricordandoci come l’utilizzo della memoria storica potrebbe essere d’aiuto per
            riflettere su esperienze dai contorni diversi, ma dai contenuti simili, in cui necessità
            lavorative e cura dei figli non riescono a trovare percorsi di conciliazione né servizi
            adeguati per evitare che si percorrano, appunto, sentieri sbagliati.



[1]  Più recente è l’immigrazione verso
                l’Inghilterra [McIlwaine 2007].

[2]  In questo settore lavorativo, la presenza di
                donne migranti è stata nel tempo favorita sia dalle mancanze di un sistema di
                welfare che fatica a rispondere ai bisogni di una popolazione sempre più anziana e
                non autosufficiente, sia da una debole formalizzazione di percorsi di certificazione
                delle competenze di chi svolge mansioni di assistenza domiciliare. L’ambito dei
                servizi alla persona ha risentito della crisi economica, mettendo in difficoltà le
                famiglie italiane e quelle straniere. Le prime rivedono la quota del budget
                familiare destinato all’assistente familiare (che talvolta viene direttamente
                sostituita da un’altra donna, italiana, espulsa dal mercato del lavoro), le seconde
                sono disposte a tornare a svolgere assistenza residenziale per salvare un bilancio
                casalingo ridotto dalla mancanza di occupazione per gli uomini [AlmaTerra
                2009].

[3]  Immagine ripresa dall’antico dipinto murale
                    del santuario di Las Nazarenas a Lima.

[4]  Il riferimento è in particolare al capitolo
                    che descrive la processione di San Rocco e il ballo devozionale (oggi popolare e
                    con un’accezione più turistico-folkoristica che religiosa).

[5]  Come si legge nel documento
                        «﻿Orientamenti per l’istituzione di strutture pastorali a servizio
                        di cattolici immigrati in Italia» del Pontificio Consiglio per la
                    Pastorale e cura dei migranti, «Strettamente connessa con le considerazioni su
                    identità etnica e integrazione ecclesiale è la domanda concernente la
                    provvisorietà o stabilità delle strutture pastorali per i migranti. Si può
                    rispondere che esse richiedono, ovviamente sotto aspetti diversi, l’una e
                    l’altra caratteristica, anche se, in linea di principio, inizialmente e da
                    preferire senz’altro una corretta e temperata provvisorietà a strutture
                    immediatamente fisse e rigide. 
La provvisorietà è giustificata dal fatto
                    che la ragione d’essere di tali strutture è la vera necessità o utilità degli
                    immigrati; una volta che queste sono venute meno non ha più senso far
                    sopravvivere le strutture. Ciò vale in molti casi per la stessa configurazione
                    della comunità di fedeli stranieri presa nel suo insieme. Ad esempio, le
                    parrocchie, sorte in Brasile per milioni di emigrati italiani, hanno reso un
                    ottimo servizio a diverse generazioni; una volta che i discendenti delle prime
                    ondate migratorie si sono pienamente integrati nella realtà locale
                    considerandosi brasiliani a pieno titolo, la permanenza di tali strutture come
                    centri di pastorale specifica per gli italiani potrebbe risultare anacronistica
                    e, forse, anche controproducente. Altrettanto si può dire delle parrocchie
                    «nazionali» istituite negli Stati Uniti. 
 Si può tuttavia dare il caso che tali strutture pastorali, mentre possono
                    aver perduto significato per singole persone inserite ormai nelle comunità
                    ecclesiali locali, potrebbero continuare a conservare il loro senso e valore per
                    quanti non fossero ancora sufficientemente integrati, in particolare i nuovi
                    arrivati, quelli che sono di passaggio, quelli che coltivano un progetto di
                    migrazione temporanea, gli stagionali, gli studenti e soprattutto gli
                    irregolari. Nei grossi centri, specialmente nelle metropoli, sono molti gli
                    stranieri che rientrano in queste categorie e che nel loro avvicendamento
                    riescono a trovare solamente nel centro pastorale proprio del loro gruppo etnico
                    un punto di riferimento e una certa stabilità».

[6]  Come si legge, l’appartenenza religiosa
                    oscura e sostituisce quella nazionale per ragazze egiziane, senegalesi o
                    altro.





Capitolo quarto
            

Il modello del «buon cattolico». I filippini d’Italia 

Come nel precedente e nel successivo, anche in questo capitolo che si occupa
                dei ragazzi filippini, ci si avvicina ai protagonisti della ricerca facendo un passo
                indietro e inserendo le loro voci all’interno della necessaria cornice del rapporto
                tra genitori - o, meglio, tra madri - religione e società italiana. Dalle Filippine
                sono arrivate le prime immigrate in numero significativo nel nostro paese. Oggi la
                comunità è numerosa, con una forte incidenza dei ricongiungimenti famigliari, da
                parte di adolescenti e giovani che sono stati richiamati in Italia dopo anni nella
                condizione di “children left behind”.





June ha 24 anni, sta facendo uno stage
        presso un’assicurazione. È una ragazza minuta, ma dal piglio deciso, sa quello che vuole. Ha
        le idee chiare sul suo futuro, che vede in qualche multinazionale, grazie all’ottima
        conoscenza dell’inglese e dello spagnolo. Entriamo subito nel vivo dell’intervista. 
I: Partecipi alle attività della parrocchia? 
«Sì. Negli anni scorsi mi sono occupata di un progetto
            per i ragazzi filippini che sono in Italia da poco e che devono imparare la lingua e la
            storia italiane. È stato bello, ma anche una responsabilità per noi un po’ più grandi.
            Ti rendi conto di quanto importante sia conoscere una lingua e di quanto noi abbiamo
            imparato a essere italiani. Per me è scontato dire certe cose, certi modi di dire, usare
            delle frasi, parlare di luoghi di Torino. In fondo è la mia città, io sono cresciuta
            qui. 
I: Quindi ti senti torinese, anche se sei arrivata a
            dodici anni? 
Sì, nelle Filippine sono cresciuta, ma sono diventata
            grande qui a Torino. E adesso che ho la cittadinanza italiana sono anche italiana. 
I: Hai la cittadinanza? Da quando? 
I miei genitori l’hanno ottenuta quando io avevo
            diciassette anni e così abbiamo finito di andare in questura per il permesso di
            soggiorno. Siamo tutti più tranquilli, perché con la cittadinanza nessuno ti può mandare
            via. 
I: Cosa vuol dire per te essere italiana? Ed essere
            filippina? 
Per me essere italiana vuol dire essere parte del
            paese in cui vivo, di cui conosco la storia, di cui faccio parte e a cui contribuisco.
            Però sono filippina, perché vengo di là, perché le tradizioni che seguo sono filippine,
            perché a casa abbiamo tante cose che ci ricordano il paese, perché frequento la comunità
            dei filippini e per me è importante non perdere la mia identità di filippina. […] 
I: E non ti capitava mai di uscire con le compagne di
            scuola? 
Ci vedevamo qualche volta di sabato per studiare
            insieme in biblioteca. Ma non uscivamo mai insieme. Io preferivo uscire con le mie
            amiche filippine, con loro mi trovavo meglio e mi trovo ancora meglio. È strano perché è
            da tanto che sono in Italia, ma mi sento diversa dalle mie coetanee
            italiane.
        
I: In che senso? 
Noi non facciamo tutto quello che ci passa per la
            testa, non ci vestiamo con il sedere di fuori, non flirtiamo con chiunque. Per noi avere
            una vita che non faccia vergognare i nostri genitori è importante. Con questo non voglio
            dire che siamo tutti bravi. Ma mi sembra che la mentalità sia diversa, forse perché
            sentiamo il peso dei nostri genitori che hanno dovuto lasciare tutto per darci un futuro
            migliore, forse perché abbiamo la religione che ci guida. 
I: Sì, ma anche gli italiani sono cattolici… 
Sì, ma per esempio nessuno dei miei compagni di
            scuola superiore andava in chiesa e quando io lo avevo detto mi avevano presa in giro
            quasi fossi una scema. Qui siete cattolici per finta. Da noi se sei cattolico vuol dire
            che partecipi alla messa, che se puoi dai una mano alle attività per la messa, che segui
            i più piccoli al catechismo» (F, Filippine, 24). 


Le parole della ragazza vanno dritte al
        cuore della questione: i giovani italiani sono meno religiosi dei coetanei filippini? Non vi
        sono a disposizione ricerche quantitative che ci permettano di comparare i due gruppi. Un
        dato è certo: la partecipazione alle celebrazioni organizzate da questa comunità è più
        numerosa di quella che si riscontra (nel medesimo orario) nella parrocchia. Ma occorre
        andare oltre i numeri per comprendere come qualcosa stia cambiando nel mondo degli immigrati
        «benvoluti» per antonomasia, soprattutto fra i suoi giovani. 
1. La
            comunità cattolica per eccellenza 



Alcune comunità sono spesso
            indicate come invisibili, formate da immigrati che si inseriscono nelle città e hanno
            una capacità mimetica o un disinteresse per le interazioni con il mondo circostante. Il
            primo (e spesso unico) esempio per molto tempo è stato quello cinese. Almeno fino a
            quando gli scontri di Via Paolo Sarpi[1], le accuse di concorrenza sleale a Prato[2] o ancora la scoperta di laboratori dove decine di lavoratori cinesi venivano
            sfruttati da connazionali non hanno reso visibili i membri di una delle diaspore più
            importanti e longeve per l’Europa e l’Italia. Ai più accorti, tuttavia, altre due
            collettività vengono alla mente. La prima è quella albanese, che viene ricordata nel
            venticinquesimo anniversario di quello sbarco al porto di Brindisi che il fotografo
            Oliviero Toscani pose davanti alle coscienze degli italiani con i cartelloni pubblicitari[3]. La seconda comunità «invisibile» è quella filippina: a loro è dedicato il
            capitolo. Si è trattato del primo vero flusso di immigrati – in ordine di tempo – verso
            l’Italia, esempio di catena migratoria al femminile. Oggi per descrivere questa diaspora
            occorre richiamare quattro elementi [Cuchapin 2001]. Innanzitutto, comune alla
            migrazione peruviana, il tratto della femminilizzazione e del suo essere una catena
            guidata dalle donne [Katigbak 2013]. Vi è poi, in modo complementare al primo, il
            sentimento della nostalgia per la lontananza dai figli e dai coniugi: un esempio di
            quella catena globale della cura di cui scrive Parreñas [2001a; 2005], ovvero «donne
            immigrate lasciano i propri figli alle cure di altre donne per crescere figli di altre
            donne». Infine, sono caratteristici la centralità delle rimesse e il legame con la
            patria. Di seguito e per gli obiettivi del volume, ci si concentra sulla relazione a
            distanza e il distacco dai figli.
        
In tutte le migrazioni, il successo
            delle giovani generazioni è uno dei motori principali dell’avvio del progetto di
            trasferimento all’estero: garantire loro l’educazione migliore, offrire opportunità di
            formazione e di una vita agiata, senza preoccupazioni, sono parole ricorrenti nei
            racconti delle madri, che scelgono di declassarsi professionalmente in un paese che non
            conoscono per quello che considerano un obiettivo più importante della loro carriera,
            ovvero «il bene dei nostri figli. Noi sappiamo che solo una buona educazione
                può offrire loro qualche opportunità, ma senza il nostro sacrificio questo è
                impossibile». Il rischio è che le madri, lontane, nell’immaginato o
            raccontato Eldorado dell’Europa, siano percepite di fatto come delle app
                ante-litteram per il trasferimento di denaro [Folbre 2001; Guarnizo 2003;
            Boris e Parreñas 2010]. La partenza di un genitore (o di entrambi) produce nel tempo
            ferite difficili da sanare, soprattutto in un’età già carica di cambiamenti e spesso di
            difficoltà relazionali come quella dell’adolescenza [Model e Lin 2002]. 
Essere stati lasciati in
                patria o, successivamente abbandonare i nonni o gli altri parenti, con
            cui si è cresciuti per venire in Italia, sono fattori rilevanti nelle biografie dei
            minori: talora condizionano le relazioni che si sviluppano fra i diversi membri del
            nucleo familiare, altre volte hanno effetto sul riconoscimento dell’autorità genitoriale
            e incidono sul valore e l’importanza che viene attribuita all’istituzione famiglia sia
            nel presente sia in prospettiva futura [Cortes 2015]. Nel caso invece di migrazioni
            contemporanee di madri e figli, la rapida socializzazione italiana di questi ultimi (e
            soprattutto la loro maggiore esposizione alla lingua italiana) rischia di creare un
            ribaltamento dei ruoli: è noto come i giovani acquisiscano competenze culturali e
            linguistiche più rapidamente rispetto ai genitori. Proprio in virtù di tale abilità essi
            spesso devono svolgere compiti di traduttore e di interprete, quando non addirittura di
            rappresentante della famiglia nei confronti dell’esterno, ossia ricoprire il ruolo di
            delegati ai rapporti con la società italiana. Si assiste talora a una riorganizzazione
            delle funzioni fra le generazioni presenti all’interno del nucleo familiare con i figli
            che si trasformano in genitori dei padri e delle madri. 
Non è solo l’assunzione di compiti
            da adulti[4] a rendere problematico il ricongiungimento. I figli
            e le figlie possono provare sentimenti di frustrazione o delusione per un contesto
            socio-economico deprivato cui non erano preparati. O ancora oscillare tra il sentirsi
            inadeguati a scuola, nel gruppo dei pari, in famiglia e, come già descritto, il divenire
            precocemente adulti, dovendosi prendersi cura dei genitori, come se fossero loro i
            bambini da accudire e proteggere, perché deboli negli strumenti di interazione con la
            società italiana. I genitori d’altro canto, ovvero soprattutto le madri, in alcuni casi
            sviluppano sentimenti di inadeguatezza di fronte al loro ruolo dopo anni di separazione,
            oppure si irrigidiscono su posizioni educative desunte da un sistema di regole
            funzionale nel rapporto a distanza, ma forse non più adeguato per figli, ormai
            adolescenti, e al contesto in cui si vive, da imparare a conoscere. Compito non facile
            quando nel contempo si devono ricostruire relazioni. Spesso i servizi di psicologia
            transculturale ed etnopsichiatria colgono un risvolto della medaglia di processi di
            ricostruzione non riusciti; a essi si affidano soprattutto le donne, incapaci di
            riappropriarsi del loro ruolo in emigrazione e di recuperare quell’autorità genitoriale
            che, se nei periodi di lontananza era garantita dalle rimesse, dopo il ricongiungimento
            va ricostruita e contestualizzata all’interno dello scenario italiano. 

2. La
            religione come strategia: quando sacro e profano si fondono 



Come si è argomentato in
            precedenza, la migrazione interviene anche sull’appartenenza religiosa, indebolendola o
            rafforzandola. L’esito dipende non solo da considerazioni
            personali, ma talora anche da valutazioni di opportunità. Se,
            come vedremo nel capitolo sesto, per i musulmani la scelta di relegare nell’ambito della
            vita privata discende dal timore (fondato) di discriminazioni e dalla volontà di puntare
            all’integrazione, post-ponendo la richiesta e la visibilità della propria identità
            religiosa a tempi migliori, il caso filippino è quello opposto per eccellenza.
            L’intreccio fra appartenenza religiosa (cattolica) e società, ma soprattutto fra
            religione e vita lavorativa, è forte. Un fattore che non deve essere sottovalutato nella
            lettura e nell’analisi dei comportamenti delle prime generazioni di immigrate
            (soprattutto), ovviamente per i riflessi e le ricadute sulle seconde. Il come si viva la
            propria religiosità, la «maka-Diyos» (la pietà verso Dio) e la devozione insieme
            all’amore per il creato, il proprio paese e i fratelli e le sorelle sono considerati i
            quattro valori principali per i filippini [Miralao 1997]. Si emigra con questo bagaglio
            valoriale, con questo capitale religioso [Holt et al. 2012, Jang e
            Johnson 2004] che, nei paesi cattolici, può trovare un terreno fertile per essere
            alimentato, ampliato e utilizzato. Ancor di più in uno scenario come quello italiano,
            dove – nell’immaginario del migrante filippino – il valore aggiunto nella scelta del
            Paese (al di là delle opportunità di lavoro) è dato dalla vicinanza culturale e
            religiosa, soprattutto per l’essere Roma sede del pontificato [Parreñas 2001b]. 
Il positivo connubio fra nazione di
            tradizione cattolica e crescita della popolazione anziana ha favorito i flussi dal
            Sud-Est asiatico, che hanno potuto così raggiungere un doppio obiettivo: realizzare il
            progetto di migrante economico e vivere in un paese dove poter mantenere i propri
            valori. Un connubio rivelatosi una risorsa trasformata rapidamente in un vantaggio
            competitivo sul mercato del lavoro, anche grazie a un terzo fattore, ovvero quello
            linguistico. Donne, con un livello di istruzione medio o medio alto, con qualifiche
            professionali in ambito socio-sanitario, in grado di parlare inglese, cattoliche (e
            quindi ritenute vicine per cultura alle famiglie italiane) hanno saputo sbaragliare la
            concorrenza di altre straniere pronte a entrare sul mercato della cura e dell’assistenza
            domestica. Le qualità personali e gli stereotipi positivi da soli non sarebbero però
            stati sufficienti per favorire e alimentare nel tempo l’inserimento occupazionale di
            donne (e poi di uomini) delle Filippine. 
TAB. 4.1.
                Principali caratteristiche socio-demografiche della comunità filippina in
                Italia
	I filippini rappresentano
                                la 5° comunità tra i cittadini non comunitari regolarmente
                                soggiornanti in Italia (la seconda per numerosità per quanto
                                riguarda l’Asia, dopo quella cinese): al 31 dicembre 2015, i
                                migranti di origine filippina in Italia risultano 165.900, pari al
                                3,3% del complesso dei residenti stranieri in
                            Italia. 
	All’interno della comunità prevale
                                la componente femminile (donne 56,9%, uomini 43,1%): la composizione
                                di genere risulta maggiormente polarizzata rispetto al complesso dei
                                non comunitari, per il quale le due componenti sono sostanzialmente
                                in equilibrio.

	Al 31 dicembre 2015 il 53% delle
                                presenze era concentrato al Nord (in particolare in Lombardia), un
                                valore inferiore rispetto a quello riferito al totale della
                                popolazione immigrata di origine non comunitaria, mentre importante
                                è il dato dell’Italia centrale che raccoglie il 37,2% delle
                                presenze, un valore di 13,5 punti percentuali più alto rispetto alla
                                media, dovuto soprattutto alla regione Lazio. Il Sud e le isole,
                                d’altra parte, accolgono il 9,8% dei filippini in Italia, contro
                                l’11,8% degli immigrati non comunitari.

	Oltre la metà dei cittadini
                                filippini è titolare di un permesso per soggiornanti di lungo
                                periodo. Essi risultano il 56,7%, percentuale inferiore al 61,8%
                                rilevato per il complesso dei cittadini non
                            comunitari.

	Al 1° gennaio 2015 tra i motivi
                                del soggiorno prevalevano i motivi di lavoro, che raggiungono
                                un’incidenza del 56,1% sul totale. Le presenze per motivi famigliari
                                riguardavano il 39,2%.

	I minori al 1° gennaio 2015 sono
                                36.719, pari al 22% del totale della comunità, a fronte del 24% del
                                totale dei minori non comunitari.

	Nel 2013 sono nati in Italia 1.859
                                bambini di cittadinanza filippina, pari al 3,1% dei nuovi nati da
                                cittadini non comunitari e al 26% dei nuovi nati da cittadini
                                dell’Asia Orientale. Dal 2002 al 2013 sono nati in Italia circa
                                19.000 bambini filippini, dato che colloca la comunità (quinta per
                                presenze) all’ottavo posto per numero di nati nel
                            periodo.

	Gli studenti nell’anno scolastico
                                2014/2015 erano 26.132, pari al 4,3% della popolazione scolastica
                                non comunitaria.

	Gli ordini scolastici che
                                accolgono il maggior numero di bambini filippini sono la primaria e
                                la scuola dell’infanzia, cui risulta iscritta circa la metà degli
                                alunni (rispettivamente circa il 34 e il 16%), a fronte del 46,5%
                                dei non comunitari complessivamente considerati. 
Alla scuola
                                secondaria di II grado e di I grado risulta equamente iscritto il
                                25% degli studenti della comunità in esame.

	Nell’anno accademico 2014/2015 gli
                                studenti filippini iscritti in un ateneo italiano erano 533, l‘1%
                                del totale degli universitari di origine non
                            comunitaria.

	Fonte: elaborazione da dati
                        Istat 2016 e IDOS-UNAR 2016.




Altri due attori vanno citati per
            il loro importante ruolo nella costruzione di un’immagine positiva della comunità:
            l’associazionismo cattolico e le stesse cappellanie etniche, che hanno svolto la
            funzione di istituzioni mediatrici (garanti non solo delle competenze, ma anche della
            rettitudine morale e del capitale religioso)[5] nei confronti delle famiglie italiane [Ambrosini 2008]. Una funzione che
            alcune madri hanno raccontato alle figlie in un’ottica di socializzazione religiosa
                sui generis, come ricorda un’intervistata: 
«Mia madre è partita dopo mia zia. Tutti nelle
                Filippine, racconta, avevano qualcuno all’estero. Mia zia era venuta in Italia
                seguendo una famiglia di Milano e poi aveva trovato un lavoro per mia mamma. I miei
                genitori hanno deciso e senza dirci niente un giorno mia madre ci ha salutato. Lei
                racconta che i primi anni in Italia senza di noi sono stati difficili, ma che ha
                resistito grazie alla fede e ai momenti in cui andava in parrocchia. Non aveva molto
                tempo libero, ma quando poteva andava in chiesa per incontrare il prete, per
                incontrare altri filippini. Lei dice che pensava che in Italia, vivere da cattolico
                come nelle Filippine sarebbe stato facile, ma non è stato così. Diceva che lasciare
                il lavoro per andare a messa non era facile e spesso doveva rinunciare. Raccontava
                che la famiglia in cui lavorava andava a messa raramente e che trattava male i
                genitori anziani, eppure era una famiglia cattolica, ben conosciuta. Ci raccontava
                tutte le cose che facevano contrarie all’essere ‘maka-Divos’: era un insegnamento,
                voleva dirci cosa non fare e metterci in guardia dal rischio di perdere la nostra
                identità di filippini e di cattolici. O forse di cattolici, prima, e di filippini
                poi». E ancora, «Noi ogni anno partecipiamo a una festa organizzata per tutte le
                comunità cattoliche migranti. Mia mamma dice che è un ringraziamento: infatti, molte
                associazioni di suore o vicino alla chiesa hanno aiutato molte donne filippine a
                trovare lavoro o le hanno raccomandate per le loro qualità. Diceva che negli anni
                Novanta trovare lavoro non era difficile, soprattutto se ti raccomandava la chiesa.
                Noi filippini, dice, abbiamo la fede che ci accomuna che le altre donne immigrate
                non hanno, neanche le peruviane, per la religione: molte di loro sono pentecostali e
                agli italiani non piacciono. Poi sono arrivate le rumene e le ucraine, loro ci fanno
                concorrenza, anche perché gli italiani non fanno molta
                differenza fra ortodossi e non, l’importante alla fine è che non siano donne
                musulmane, africane o di qualche religione strana» (F, Filippine, 24). 


Storie di integrazione (o di
            marginalizzazione e segregazione in un settore economico) che i figli non intendono
            replicare, pur riconoscendo alle madri il sacrificio fatto: 
«I nostri genitori ci raccontano ogni settimana
                qualcosa della loro migrazione, della loro sofferenza, di essere andati a servire
                altre famiglie per il nostro bene. Ci dicono che tutto questo lo hanno fatto con la
                benedizione del Signore, che questo era il modo per aiutarci. È una pressione, noi
                figli non solo dobbiamo essere riconoscenti, ma anche ringraziare pregando,
                diventare buoni cattolici (e ancor di più farci vedere che lo siamo) e realizzarci
                professionalmente, così tutti i loro sogni saranno realizzati. Ma ai nostri sogni
                non ci pensano? Noi viviamo come un incubo la scuola dove dobbiamo essere i più
                bravi, la chiesa, dove dobbiamo essere i migliori a catechismo, gli incontri con gli
                altri filippini, dove dobbiamo dimostrare di essere filippini al 100%. Io ho poco
                interesse per tutto questo, ma mi spiace far soffrire mia mamma. Mia sorella, che è
                nata in Italia e non è mai stata nelle Filippine, non ha nessun interesse e si
                rifiuta di parlare in cebuano, di partecipare alle attività per i ragazzi della
                nostra parrocchia. Vuole essere una ragazza come le sue compagne, possibilmente con
                meno vincoli e controlli di quelli che hanno le ragazze filippine» (F, Filippine, 22
                anni). 


Già solo da questi pochi stralci si
            coglie come per le seconde generazioni il capitale religioso non rappresenti una risorsa
            da giocarsi nella competizione sul mercato del lavoro, come è stato per i genitori,
            aiutati anche dallo stesso consolato. Illuminanti, a questo proposito, le giornate
            organizzate presso la cappellania destinata ai migranti filippini di Torino dedicate ai
            datori di lavoro, per ringraziarli dell’opportunità data ai membri della comunità.
            Bandiere dei due paesi sul palco del salone parrocchiale, inni nazionali e poi
            introduzione del cappellano che spiega il valore del ringraziamento in una cultura
            profondamente religiosa e rispettosa di quello che ottiene. Segue un rappresentante del
            consolato che plaude alla «generosità» delle famiglie italiane nell’accogliere i suoi
            concittadini. Quindi scenette e intermezzi musicali organizzati dai giovani, preludio al
            momento clou dell’evento: la premiazione del miglior datore di
            lavoro, attraverso le candidature e i voti ricevuti dagli stessi
            dipendenti. Una rappresentazione che, nella cornice di un
            ambiente religioso, mescola sacro e profano, sottolineando le peculiarità e le
            specificità degli immigrati filippini rispetto alle altre comunità, facendo leva su
            sentimenti che di fatto poco hanno a che fare con competenze, professionalità,
            regolarità contrattuale. Temi che restano sullo sfondo, ma fanno parte della storia
            dell’inserimento lavorativo di cui si occupano associazioni laiche, che riescono a
            essere più efficaci se stabiliscono collaborazioni con le chiese e gli ambienti etnici.
        

3. Fuori
            dall’ombra: la religione in piazza 



Per la generazione dei genitori
            l’appartenenza al cattolicesimo ha rappresentato dunque una carta da giocare nelle
            dinamiche di domanda e offerta di lavoro e dell’accettazione all’interno di una società
            che cominciava a confrontarsi con le diversità imposte dalle migrazioni. La generazione
            dei figli ricongiunti beneficia d’altronde di un’identità etnico-religiosa
            aproblematica, che non li mette sotto i riflettori, come invece capita ai coetanei
            musulmani. Questo però non fa di loro dei rappresentanti esemplari del modo di esprimere
            la fede del paese di origine, né li rende immuni dagli effetti del processo di
            adattamento insito nel percorso di integrazione. E in un simile percorso s’inserisce una
            compresenza di modalità differenti dell’essere credente, pur nell’alveo
            dell’appartenenza cattolica. 
«Io frequento la messa saltuariamente, perché ho
                molto da studiare. A noi stranieri viene chiesto di più, dobbiamo dimostrare di
                essere i più bravi. Quindi spesso salto la messa. 
I: Cosa ne pensano i tuoi genitori? 
Mia mamma è dispiaciuta e so che si lamenta con
                le mie zie e inventa sempre scuse sul perché non vado a messa, neanche facessi
                qualcosa di male, sto a casa a studiare; mio padre vuole che studio e quindi non
                dice nulla. 
I: Potresti andare la sera o il sabato? 
Lo so, qualche volta lo faccio, ma per me pregare
                non vuol dire per forza andare in chiesa. Posso anche stare a casa e leggere il
                Vangelo o andare su internet e sentire delle canzoni di chiesa» (F, Filippine, 21).
            


«Essere cattolico e credente sono parte della mia
                identità di filippino. Ma adesso vivo in Italia e qui la religione conta poco.
                Questo mi ha stupito, più di altre cose. Pensavo che a
                scuola tutti facessero religione (invece siamo in pochi), che si pregasse e si
                facesse una messa all’inizio dell’anno, forse nelle scuole private. Insomma pensavo
                che la religione si vedesse di più nel paese del papa, forse a Roma, ma non ci sono
                mai stato […] non ci sono neanche le processioni, come da noi. Noi le organizziamo,
                ma ho l’impressione che chi passa ci prenda in giro, perché sono cose che fanno più
                solo gli immigrati, siamo anche vestiti coi costumi tradizionali» (M, Filippine,
                21). 


TAB. 4.2.
                Principali feste della comunità filippina
	Santa
                                Cruzan
	Si tratta di una
                                festa in cui si commemora la madre di Costantino il Grande, Elena,
                                che va alla ricerca della croce su cui è stato crocifisso Gesù. A
                                questo si aggiunge un omaggio a Maria, al termine del suo mese di
                                devozione per eccellenza, maggio.

	Santo
                                Niño
	La festa si
                                celebra la terza domenica di gennaio in onore di Gesù Bambino,
                                rappresentato in una statuetta. Prima della processione vari gruppi
                                fanno una veglia notturna, fino alla sera della festa, che mantiene
                                tratti evidenti della tradizione religiosa
                            spagnola.

	Entrambe le feste sono residuo della
                                colonizzazione spagnola, segni di identificazione nazionale forte,
                                di memoria collettiva e di devozione soprattutto per i filippini
                                emigrati da adulti. [Saint-Blancat e Cancellieri 2014].
                            




Il tema introdotto
            dall’intervistato, ossia quello delle processioni, si traduce per la collettività
            filippina anche nel momento di uscita dagli ambienti familiari, lavorativi e di
            preghiera, per interagire con pari e adulti, portando nello spazio pubblico
            (secolarizzato) elementi del sacro [Kong 2001; Knott 2005][6]. Sono occasioni eccezionali, che – come già visto nel capitolo precedente
            per la comunità peruviana – vengono organizzate attraverso mesi di preparativi nei
            minimi dettagli, da chi si occupa di cucire i costumi a chi organizza il servizio
            d’ordine, da chi si fa carico di sponsorizzare la processione a chi prepara le preghiere
            e i canti. Un lavoro «di comunità», che vede protagoniste soprattutto le prime
            generazioni, che si ritrovano e riconoscono in un evento che le
            ricollega idealmente con la madrepatria e/o con parenti e amici emigrati in altri paesi
            o continenti. I giovani sono chiamati o, per usare le parole di un giovane lavoratore, 
«ricevono l’ordine tassativo di partecipare.
                Ormai i più grandi non si interessano più della preparazione, in cui restano
                intrappolati i bambini e le adolescenti. Al momento della festa, però tutti
                arrivano. È un momento anche di famiglia, non solo della comunità» (M, Filippine,
                22). 


La processione, soprattutto quella
            di Santa Cruzan, al di là del valore religioso è dunque anche un appuntamento
            caratterizzato da un’effervescenza collettiva, in cui oltre alla fede, si rinsaldano
            legami etnici, ci si riunisce come collettività, ci si percepisce parte di un gruppo
            numeroso e non isolati, ci si sente tessera di un mosaico globale, sia pure
            territorialmente disperso [Kong 2005]. Un tassello, che – attraverso la processione –
            intende riaffermare il diritto a esprimere la propria religiosità nel contesto di vita
            [Corpuz-Brock 1996]. La cerimonia quindi assume una connotazione secolare, diventa una
            manifestazione identitaria (per i filippini) e un’affermazione della volontà (nei
            confronti degli italiani) di mantenere valori, tradizioni e modi di essere religiosi
            riadattando lo stretto necessario quello che si era soliti svolgere in patria. I
            filippini diventano visibili e mostrano di non voler abdicare ai loro valori neanche in
            nome del sacro Graal dell’integrazione. 
«I primi anni, quando eravamo soprattutto donne
                sole, facevano la messa e poi una festa tutti insieme, ma con gli anni la comunità è
                cresciuta e i numeri non solo ci danno più forza e possiamo organizzare meglio, ma
                ci fanno sentire al sicuro. Non siamo più solo un gruppo di donne, impaurite, che
                non sanno come si vive in Italia e hanno paura di essere mandate via. Ora siamo
                delle famiglie e abbiamo il diritto di manifestare il nostro modo di pregare. Lo
                dobbiamo fare per noi stessi, per gli altri emigranti dispersi nel mondo, per i
                nostri figli. Se non abbiamo il coraggio noi genitori di andare per le strade e
                mostrarci come siamo, come possiamo chiedere loro di rispettare i valori filippini e
                di non diventare come degli italiani? Noi dobbiamo dare l’esempio. Integrarsi è
                importante, ma anche non perdere le radici lo è. I nostri connazionali negli Stati
                Uniti continuano a festeggiare Santa Cruzan, ma non per questo si sentono meno
                americani. Si può essere italiani e filippini, senza
                dimenticare come siamo cresciuti e i nostri valori. Non dobbiamo nasconderci» (F,
                Filippine, 42). 


Ritorna il tema della «forza dei
            numeri», dell’importanza di non essere da soli, della connessione con le altre diaspore,
            elemento sempre più rilevante: i legami transnazionali non contano solo dal punto di
            vista finanziario (ovvero per quanto riguarda le rimesse economiche) o politico (ovvero
            il coinvolgimento nelle elezioni nazionali), ma anche per le cosiddette «rimesse
            sociali»: idee, contatti, relazioni [Levitt 2008; Levitt e Lamba-Nieves 2011]. 
Le processioni, arricchitesi e
            ampliatesi negli anni, passate dall’essere occasioni di incontro gestite internamente
            alla cappellania a momenti di visibilità cittadina, con il coinvolgimento non solo dei
            sacerdoti dedicati alla pastorale dei migranti, ma anche di parroci e (in qualche caso)
            di vescovi, rappresentano un passaggio non di poco conto nella presa di coscienza
            dell’importanza di mostrare le proprie tradizioni e di cercare di conciliarle con
            l’ambiente circostante. In questo processo, illustrato nello schema di seguito
            riportato, i giovani (le seconde generazioni) risultano poco coinvolti, più interessate
            a uscire dalla gabbia della «minoranza modello» che a diventare i custodi delle
            tradizioni [Yu 2006]. Atteggiamento che si ritrova sia fra le ragazze sia fra i ragazzi,
            i quali, pur rivendicando indipendenza dai genitori e dalla comunità, sono ancora
            lontani da quei processi di autonomia organizzativa e di coinvolgimento associativo che
            invece si riscontrano nei coetanei legati all’islam. 

4.
            Credenti e qualche volta frequentanti: il controllo delle organizzazioni religiose
            etniche 



Rosemary aspetta davanti all’aula
            studio. Frequenta il secondo anno della laurea magistrale in economia. Vuol lavorare
            nella finanza e sviluppare progetti di cooperazione con il Sud Est Asiatico. È nata a
            Torino, ma ha vissuto i primi sei anni nelle Filippine, fatto comune, perché i genitori
            erano impegnati con il lavoro e non volevano mandarla «all’asilo degli
                italiani», come dice. Vi è ritornata per l’inizio della scuola elementare
            e non si è più mossa, se non per girare un po’ l’Italia. Si
            definisce cattolica credente, ma da qualche tempo ha smesso di essere assidua nel
            frequentare la cappellania etnica dei filippini. Ogni tanto va a messa in Duomo, perché
            dice: 
«Nessuno ti guarda, ti controlla. C’è molta
                gente, non tanti stranieri, intendo immigrati. Mi sento più a mio agio e posso
                pregare in modo più personale. 
I: Quali differenze trovi? 
La lingua, ma questo è ovvio. Ma non è l’aspetto
                che mi infastidisce di più. È che sei controllato da tutti, dai genitori, dai
                parenti, dagli amici dei genitori. Tutti controllano come ti vesti, con chi parli,
                come ti muovi, come preghi. Sembra di essere sotto esame. Non è solo una mia
                sensazione, anche altri, come me, hanno la stessa idea» (F, Filippine, 23).
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                    Tappe possibili del rapporto con la religione fra i giovani filippini
                        a livello personale e delle relazioni con la società
                    italiana.
Fonte:
                    analisi interviste.


Il tema
            del controllo sociale delle prime generazioni sulle seconde emerge in maniera
            trasversale in molte interviste, ma è particolarmente sentito dai giovani di origine
            filippina e dalle ragazze in particolare. 
Gli ambienti religiosi, oltre al
            nucleo familiare, rappresentano istituzionalmente un luogo importante per la
            socializzazione e il mantenimento dei valori tradizionali. La letteratura scientifica
            guarda alla famiglia come al fattore centrale per la trasmissione della fede.
            Nell’Italia che cambia velocemente dal punto di vista demografico, etnico e religioso,
            ciò che sappiamo su questo ruolo nel trasmettere identità e pratiche religiose può però
            essere messo parzialmente in dubbio. 
Gli intervistati indicano le
            madri, meno i padri, come persone in grado di esercitare una forte influenza sulla loro
            religiosità, un dato del tutto corrispondente alle ricerche finora effettuate sul tema,
            non solo nell’ambito delle migrazioni. Il significato di questa influenza da parte dei
            genitori, tuttavia, comprende un assortimento di diverse pratiche non definite nella
            letteratura scientifica sul rapporto tra religione e famiglia. 
I risultati della ricerca
            attribuiscono d’altra parte un rilievo maggiore al ruolo delle congregazioni di stampo
            etnico nelle comunità di migranti, evidenziando la sovrapposizione nell’influenza della
            famiglia allargata, e non solo dei genitori, sia in casa sia nelle organizzazioni
            religiose. In sintonia con quanto emerso in studi sulla trasmissione religiosa negli
            Stati Uniti, i giovani indicano altri membri della famiglia come agenti chiave nella
            loro socializzazione religiosa [Alba 2005]. 
In particolare, persone di
            riferimento che non fanno strettamente parte del nucleo familiare vengono descritte come
            in grado di influenzare la religiosità attraverso tre tipologie di percorsi, che
            possiamo concettualizzare come «di rafforzamento», «di sostituzione» o «di contrasto». 
Gli adulti riconosciuti come
            significativi possono ad esempio aiutare i genitori perseguendo uno stile di vita simile
            a quello del paese di origine, confermando che è possibile seguirlo anche in Italia
            (rafforzamento). 
Soggetti vicini alla famiglia
            possono poi svolgere ruoli genitoriali in sostituzione delle madri coinvolte in lavori a
            tempo pieno o residenziali (come nel caso di lavori domestici o di cura). Le
            preoccupazioni e le richieste di aiuto nel «controllare» i
            figli si rafforzano di fronte agli adolescenti appena giunti in un nuovo paese,
            percepiti come maggiormente a rischio, necessitanti di una figura adulta che si prenda
            cura di loro nelle attività quotidiane (sostituzione). 
Altre volte, l’influenza di adulti
            già inseriti da tempo in Italia o di datori di lavoro interviene per allontanare dalle
            cappellanie etniche, spingendo verso una religiosità più privata o integrata nelle vite
            parrocchiali italiane (contrasto). Quest’ultima opzione, più della prima, sembra essere
            maggiormente temuta dai genitori. 
«I giovani qui in Italia hanno troppa libertà e
                per questo sono incontrollabili, disobbedienti, non hanno rispetto per gli anziani,
                per i genitori. Da noi questo non succederebbe mai. Qui nessuno ti aiuta. A scuola
                non c’è disciplina. Mia figlia mi racconta che ci sono compagni che danno del tu
                agli insegnanti, da noi se non ti alzi in piedi quando arriva il professore hai una
                punizione. Se non ci aiuta la scuola, noi da soli non ci riusciamo. Molti giovani
                hanno già delle storie che disonorano la famiglia e che fanno vergognare le madri.
                Io prego perché non capiti nulla del genere alle mie figlie. 
I: Può fare qualche esempio? 
Una ragazza è stata lasciata dal fidanzato e
                aveva già un bambino, un’altra è andata a vivere con un fidanzato marocchino in
                un’altra città. Noi non siamo partite per questo. Ci siamo sacrificate per dare ai
                nostri figli un futuro, una vita rispettabile e da presentare davanti alla comunità.
                In chiesa, ci sono sempre madri che chiedono l’aiuto del prete. Se non ci affidiamo
                alla fede, chi ci può salvare qui? Non possiamo tornare indietro, dobbiamo lavorare.
                L’unica nostra forza è la chiesa. 
I: Ci sono dei servizi pubblici, li conosce? 
Impossibile per un filippino andare a raccontare
                queste cose al di fuori della comunità. Noi abbiamo anche il compito di non
                disonorare la nostra nazione. Lo ricordiamo anche in chiesa» (F, Filippine, 52).
            


Questa madre non è l’unica, come
            lei stessa sottolinea, a rivolgersi alle cappellanie per risolvere le tensioni
            inter-generazionali che scaturiscono nelle famiglie immigrate. Ancor di più quando si è
            di fronte ad un processo di ricongiungimento familiare dopo anni di lontananza. Negli
            studi sulla socializzazione religiosa in emigrazione non manca la sottolineatura di
            difficoltà incontrate dai genitori in questo tipo di educazione; nuovamente l’Italia, in
            quanto divenuta paese di immigrazione, ha l’opportunità non solo di leggere ciò che è
            stato fatto, ma anche di tradurre in pratiche e progetti
            operativi le esperienze di successo lasciando da parte quelle fallimentari. 
Per molti genitori in emigrazione,
            la religione è considerata come un fattore protettivo contro i possibili «agenti
            corruttori» della società di immigrazione. L’analisi dell’offerta educativa rivolta alle
            giovani generazioni rivela però la sua distanza dalle esigenze e dalle caratteristiche
            dei figli: spesso le attività sono disegnate sulle esigenze delle prime generazioni, in
            cui le seconde sono spesso coinvolte solo come destinatarie e non come organizzatrici. 
Non stupisce l’assenza di
            partecipazione o l’allontanarsi degli stessi, come spiega un’altra intervistata: 
«I nostri genitori non hanno ancora capito che
                noi siamo diversi da loro. Non dobbiamo dimostrare nulla agli altri filippini che
                sono a Roma, Milano o in altre parti di Italia. Noi dobbiamo diventare grandi in
                questo paese e in questo tempo e stare con i nostri coetanei. La religione è solo
                una parte di quello che siamo e se non andiamo a messa non è perché siamo diventati
                senza religione. Non ci piace la messa pensata per i nostri genitori, dove alla fine
                si distribuiscono volantini con le offerte di lavoro o si invita a partecipare
                all’incontro sul permesso di soggiorno. Nessuna delle mie amiche italiane va a messa
                o se lo fa non lo dice. Nessuno passa il tempo a preparare da mangiare per il dopo –
                messa. I nostri genitori, intendo quelli di noi di origine filippina, pretendono che
                la domenica pranziamo con loro e gli altri della comunità dopo la messa. Va bene se
                hai lì il ragazzo, ma altrimenti è buttare il tempo. Vedi tutti noi con il cellulare
                in mano, su Facebook o su Instagram, nessuno parla con gli altri, tutti in attesa di
                poter andare via. 
I: Ma tu ti definisci credente? 
Certo, io sono una italo-filippina cattolica e
                come tale posso andare a messa dove voglio, in tutte le chiese. Come mai devo andare
                solo in quella dove si parla tagalog o cebuano? O dove tutti mi conoscono? Cosi mi
                possono controllare meglio? Ma allora non interessa la mia profondità religiosa,
                solo che mi faccia vedere dagli altri» (F, Filippine, 20). 


«Sono cattolico, vado a messa, anche se non
                tanto per pregare. È un modo per stare insieme, per ritrovarmi con gli altri
                filippini. Non vado tutte le settimane. Diciamo una volta al mese, perché so che i
                miei genitori ci tengono, soprattutto mia madre. Lei dice che la parrocchia è
                l’unico luogo che ci aiuta quando abbiamo bisogno. Lo dice perché per lei è stato
                così quando è arrivata in Italia e oggi se un filippino ha un problema va dal prete,
                non va dall’avvocato, dal commercialista… ascolta cosa dice il prete, prega e poi si
                muove. La religione è parte dell’essere filippino. Per noi
                giovani un po’ meno, ma anche in Italia è così. Per i nonni dei miei amici andare a
                messa era un obbligo da non saltare, oggi dei miei amici non sanno neanche chi sia
                il papa» (M, Filippine, 24). 


«Quando sei bambino, ti piace passare le
                domeniche pomeriggio con altri bambini filippini, giocare, cantare, preparare il
                coro di Natale. Ma verso i 15-16 anni la messa della domenica comincia a pesarti.
                Sai la messa può durare due ore, ed è in parte in una delle lingue filippine. Non so
                se sei mai stata? A quell’età non hai voglia di passare il tempo a pregare e quindi
                cominci a trovare delle scuse con i genitori, a stare in fondo alla chiesa, a uscire
                appena puoi. I nostri genitori non ci capiscono. E quindi ci costringono a
                frequentare le attività di animazione con altri filippini. Solo che alcune volte ti
                senti un po’ ridicolo. Ad esempio, quando facciamo il concorso per Miss e Mister
                Filippine. Lo facciamo nel salone della chiesa, è un evento di beneficenza, dove i
                nostri genitori invitano anche i loro datori di lavoro. È una cosa un po’
                all’americana. Viene organizzata per farci partecipare, per tenerci dentro la
                comunità. Non c’entra con la religione, ma si inizia con la preghiera e il prete è
                con noi tutto il tempo» (M, Filippine, 22). 


Così l’universo giovanile delle
            seconde generazioni filippine vede una costellazione di giovani impegnati (anche se non
            del tutto sempre convinti) nell’associazionismo religioso. Il loro ruolo sembra essere
            quello di cuscinetto fra le comunità e l’intorno sociale, fra gli ambienti dove le prime
            generazioni invecchiano e hanno bisogno della sicurezza di poter lasciare il testimone e
            la cura dei valori in cui credono a giovani «non corrotti» dalla cultura italiana,
            percepita come secolarizzata, dove i principi di condivisione, armonia, sostegno e
            sguardo benevolo verso i più poveri sembrano sommersi dall’egoismo e dalla paura. 
Accanto a questi protagonisti, cui
            tocca il difficile compito di saper giocare con le appartenenze dentro e fuori i molti
            luoghi in cui si vive, vi sono coloro che frequentano associazioni interculturali, sono
            attivi nella promozione della conoscenza della realtà multiculturale del paese e sono in
            genere consapevoli della distanza che separa la loro generazione da quella dei genitori
            nel vivere e interpretare la fede, così come nella relazione con l’Italia e i paesi
            d’origine. 
Il confronto intergenerazionale
            sugli aspetti del religioso mette in luce una profonda capacità riflessiva dei giovani,
            in particolare di quelli con livelli di istruzione più elevata,
            nel cogliere le sfide che hanno di fronte come figli dell’immigrazione. Come pure nel
            percepire le differenze rispetto all’educazione e alla socializzazione dei genitori,
            avvenuta in ambienti permeati dalla religione e in cui l’appartenenza culturale,
            religiosa e nazionale si fondevano per diventare allo stesso tempo
                unicum indistinto all’interno della comunità locale e tratto
            distintivo rispetto all’interazione con l’esterno. 
Completano la descrizione coloro
            per cui la religione è parte dell’educazione ricevuta dalla famiglia e poco più, alla
            stessa stregua di molti coetanei italiani che si confrontano con il cattolicesimo. Il
            rapporto con la religione ha una qualche intensità sino all’adolescenza e si assiste poi
            a una presa di distanza, nella costruzione di un articolato mosaico identitario che
            molti sperano di suggellare con la cittadinanza italiana.



[1]  Paolo Sarpi è una via di Milano
                    caratterizzata da una forte presenza della comunità cinese italiana e da
                    numerose attività commerciali e magazzini gestiti da cinesi. Gli scontri cui si
                    fa riferimento avvennero nell’aprile del 2007, dopo un diverbio scaturito tra
                    due vigili e una commerciante per un problema di viabilità, in un clima di
                    grande tensione tra immigrati e residenti italiani che stava crescendo da mesi.
                    Alcune centinaia di manifestanti di origine cinese organizzarono iniziative di
                    protesta e in un’occasione si scontrarono con gruppi di forze dell’ordine in
                    assetto antisommossa. Gli episodi del quartiere suscitarono un forte dibattito a
                    livello cittadino (prodromo di successive iniziative del comune per interventi
                    di rigenerazione urbana nel quartiere) ma anche nazionale.

[2]  Secondo il Rapporto Irpet 2015 per
                    l’Osservatorio economico della Provincia di Prato, la comunità cinese dà un
                    contributo diretto pari all’11% sul PIL locale, e incide sul 22% del suo valore.
                    Le esportazioni estere delle imprese gestite da immigrati cinesi, con un valore
                    stimato in 767 milioni di euro, costituiscono il 33% di quelle complessive dalla
                    provincia. Tuttavia le stesse imprese sono spesso oggetto di forti accuse, anche
                    da parte di importanti associazioni di categoria, per comportamenti di
                    illegalità e irregolarità nei rapporti di lavoro e nella sicurezza degli
                    ambienti, oltre che di evasione fiscale e contributiva.

[3]  Gli albanesi – per sopravvivere al primo
                    grande processo di stigmatizzazione che l’Italia conosceva da paese di
                    immigrazione – hanno dovuto «farsi passare per italiani». Un quarto di secolo
                    dopo, la loro storia di successi di inserimento professionale come un titolo di
                    un volume dedicato alle loro strategie di inserimento conferma l’efficacia della
                    scelta [Romania 2010].

[4]  Il tema dei flussi finanziari verso la
                    madre patria, nella diaspora filippina assume una connotazione differente, a
                    quanto sostengono alcuni testimoni privilegiati: «I filippini non
                        sanno gestire i loro risparmi. Mandano tutto in patria e non trattengono
                        nulla per sé, per vivere in Italia. Così si indebitano» o ancora
                        «Abbiamo riscontrato fra i membri della comunità le stesse
                        difficoltà economiche. Non tanto dovute al non avere un lavoro, quanto
                        piuttosto a non riuscire a gestire il proprio budget mensile. È un
                        paradosso, perché sono tutti adulti, tutti genitori, ma spesso sono in figli
                        che ci portano a conoscenza delle situazioni di disagio delle famiglie,
                        dicendo: noi siamo tutti qui e i nostri genitori continuano a mandare soldi
                        ai nonni, agli zii. Come facciamo, qui ci sono le bollette, l’affitto, la
                        scuola. Sono argomenti che non ti aspetti da degli adolescenti».
                    Infatti, i figli sembrano essere più «giudiziosi» dei genitori. È un esempio di
                    quel fenomeno di adultizzazione che conoscono molti minori coinvolti nella
                    migrazione che fa di loro talora «genitori degli stessi genitori» [Winton
                    2003].

[5]  Questi elementi richiamano alla mente il
                    ruolo dei sacerdoti durante la migrazione interna italiana, i quali – nel
                    triangolo industriale – diventavano testimoni delle qualità morali e del
                    comportamento da «buon cattolico» (testimoniato dalla frequenza alla messa
                    domenicale, dalla famiglia, dai bambini assidui al catechismo) di veneti,
                    napoletani, pugliesi, lucani nei confronti di potenziali datori di lavoro
                    [Ramella 2003].

[6]  Si tratta di uno spazio pubblico che nel
                    tempo si è arricchito di personaggi, dovuto all’arrivo di altre comunità che ne
                    chiedevano l’uso per manifestazioni religiose. Se, in modo più o meno facile,
                    tutti riescono a navigare nei meandri della burocrazia e ottenere i permessi
                    necessari, sono prevalentemente i filippini che ottengono uno sguardo
                    particolarmente benevole dalla Chiesa locale e da quella romana.





Capitolo quinto
            

La secolarizzazione dei giovani rumeni 

In questo capitolo si prendono in considerazione i ragazzi rumeni. Nel caso della
                migrazione rumena, c’è una differenza rispetto a quelle peruviana e filippina,
                entrambe iniziate alla metà degli anni Ottanta con arrivi principalmente al
                femminile. Queste donne sono venute per prime, per essere raggiunte in seguito dai
                figli, occupate inizialmente come colf o assistenti agli anziani. I rumeni
                presentano altre caratteristiche: la loro migrazione è esplosa negli anni Duemila,
                con un grande bilanciamento del genere, anche se le donne sono in maggioranza. Con
                gli altri gruppi però questi ragazzi condividono un'immagine positiva nella scuola
                - questi gruppi vengono dipinti dai media e dalle istituzioni come portatori di
                tratti culturali ed etnici che li predispongono a un successo educativo e, in senso
                lato, sociale. 





Baia Mare per alcuni italiani significa
        il luogo dove esiste un centro per giovani svantaggiati gestito dai padri somaschi, ordine
        religioso fondato nel XVI secolo da San Girolamo Emiliani. Per i rumeni, e per tutti gli
        appassionati di architettura sacra, Baia Mare è invece il capoluogo del distretto di
        Maramures, famoso per le sue chiese di legno, costruite senza l’uso dei chiodi con un
        sistema a incastro, che raggiungono un’altezza di circa 70 metri. Sono patrimonio mondiale
        dell’UNESCO. Da qualche tempo, un piccolo esemplare di queste costruzioni si trova a
        Moncalieri, nella cintura del capoluogo piemontese, curiosamente non lontana da una
        parrocchia retta dai padri somaschi. Visibile dalla superstrada che porta verso la Liguria,
        la chiesa, dedicata ai martiri di Sebaste, i Quaranta soldati romani uccisi per la loro fede
        nel 320 D.C., è stata interamente costruita in Transilvania, smontata e ricostruita nella
        periferia di una delle città più rumene d’Italia. Infatti, Torino, dopo essere stata per
        molti anni meta prevalentemente di flussi maghrebini, dagli anni Duemila e poi con
        l’emersione dovuta all’ingresso della Romania nell’Unione Europea, ha conosciuto una
        progressiva europeizzazione (e «rumenizzazione») della sua popolazione straniera. 
In questo senso, a Torino come in altre
        città, la Chiesa ortodossa ha saputo nel tempo ritagliarsi un importante ruolo nello spazio
        sociale sia locale sia transnazionale definito dalla migrazione rumena in Italia,
        accreditandosi come attore all’interno della gestione della diaspora dei suoi fedeli e
        utilizzando gli spazi di una maggiore mobilità delle persone legate all’entrata della
        propria nazione d’origine nell’Unione Europea [Sandu 2005; Ihlamur 2009]. All’interno di
        tali dinamiche, l’attenzione è stata prevalentemente dedicata alle
        prime generazioni e a quel ruolo di rifugio che svolgono gli
        ambienti religiosi in emigrazione. I figli hanno negli ultimi tempi guadagnato posizioni
        nell’agenda delle preoccupazioni di chi gestisce e chi frequenta le comunità ortodosse (così
        come quelle cattoliche). Si tratta di ripensare i percorsi di socializzazione e l’educazione
        religiosa rivolta a bambini e adolescenti che crescono in una realtà dove l’etichetta di
        migrante e/o di straniero mette in discussione tutti gli aspetti identitari, compreso il
        rapporto con la fede. 
1. Madri e
            figli in emigrazione 



«Angeli dell’Est». In questo modo
            titolava un articolo alcuni anni fa, descrivendo il ruolo delle donne rumene nel settore
            dell’assistenza agli anziani [Arcidiacono 2005]. Ma non è solo nel mondo del lavoro al
            femminile che i rumeni hanno conquistato un pregiudizio positivo. Anche gli uomini,
            spesso giunti per ricongiungimento, si sono guadagnati il rispetto di molti datori di
            lavoro nel settore delle costruzioni, dei servizi alle imprese, dell’artigianato
            [Cingolani 2009; Perrotta 2007]. Dagli adulti ai minori, i figli di questa diaspora sono
            stati considerati «una boccata di ossigeno» in quelle scuole sotto pressione per l’alto
            numero di studenti stranieri. Gli insegnanti, rilevano diverse ricerche, ne hanno sin da
            subito tessuto le lodi per la loro educazione, il rispetto verso la figura
            dell’insegnante, l’attenzione e la dedizione allo studio [Cotesta 2009; Cionchin 2006].
            Addirittura, qualcuno si è spinto sino ad aspirare di avere più studenti rumeni rispetto
            ad altre provenienze: i pregiudizi sono trasversali alle classi sociali e alle
            professioni [Galloni e Ricucci 2012; Gobbo 2008]. Tali premesse farebbero pensare a
            percorsi di inserimento lineari, senza episodi di discriminazione o di manifestazioni
            contro la loro presenza [Lunaria 2014]. L’errata equazione che talora sovrappone questa
            collettività ai rom è stata tuttavia in questi anni responsabile di episodi incresciosi
            in diverse parti del paese. Se è certo vero che molti rom sono rumeni, non è vero il
            contrario [Anghel 2013]. Un fatto di cronaca nera, un titolo di un quotidiano o un
            servizio televisivo sono sufficienti perché si producano fraintendimenti su quella che è
            la collettività più numerosa in Italia: cittadini comunitari, quindi titolari degli
            stessi diritti di tedeschi o danesi, ma percepiti dall’opinione
            pubblica come immigrati con scarsi diritti e molti doveri [Cingolani 2008; Anghel 2011]. 
TAB. 5.1.
                Principali caratteristiche socio-demografiche della comunità rumena in
                Italia
	I Rumeni rappresentano di
                                gran lunga la più ampia comunità tra i cittadini immigrati
                                regolarmente residenti in Italia: al primo gennaio 2015, i migranti
                                di origine rumena risultano 1.151.395, pari al 22,9% del complesso
                                dei residenti stranieri. 
	All’interno della comunità prevale
                                la componente femminile (donne 57,2%, uomini 42,8%). Il dato
                                evidenzia una presenza superiore di quasi 7 punti percentuali
                                rispetto a quanto rilevato sul totale della popolazione straniera
                                residente in Italia. 

	La comunità rumena risulta la più
                                importante per numerosità in tutte le aree della nazione, per lo più
                                concentrata nei grandi centri urbani del Centro e del Nord. In
                                particolare un quarto dei rumeni risiede nel Lazio e, di questi,
                                quasi l’80% nell’area metropolitana di Roma. 
La capitale
                                risulta infatti essere la più importante città rumena in Italia dal
                                punto di vista quantitativo, seguita da Milano, mentre Torino lo è
                                per quanto riguarda l’incidenza sull’intera presenza straniera.
                                
Il Nord con il 50% delle presenze rappresenta la prima meta in
                                Italia, relativamente meno importante rispetto al 58,6%, registrato
                                per il complesso della popolazione straniera al 31 dicembre 2015,
                                seguita dal Centro con il 31,5% e dal Sud e isole con il 18,5% (un
                                dato da tenere presente, considerando che quello relativo al
                                complesso degli stranieri è pari al 15,9% della presenza
                                totale).

	La percentuale di minori di
                                origine rumena in Italia sul totale della comunità è stimata nel
                                20%, contro un 22% circa riferito alla popolazione straniera nel suo
                                complesso.

	Nel 2013 sono nati in Italia
                                15.920 bambini di nazionalità rumena, pari al 20,5% dei nuovi nati
                                con cittadinanza estera, prima nazionalità per quanto riguarda i
                                paesi dell’Unione Europea. Negli ultimi cinque anni sono nati in
                                Italia oltre 70.000 bambini rumeni.

	Gli studenti rumeni nella scuola
                                italiana per l’anno scolastico 2013/2014 sono 157.153, e
                                rappresentano il 19,5% dei minori stranieri. Anche per quanto
                                riguarda la presenza di alunni stranieri quella rumena è infatti la
                                comunità più significativa.

	L’ordine scolastico che accoglie
                                il maggior numero di alunni della comunità in esame è la scuola
                                primaria, con 57.210 iscritti, pari al 36,40% dei rumeni e al 19,8
                                del totale degli alunni stranieri, mentre alla scuola dell’infanzia
                                sono iscritti 33.510 bambini. 
La scuola secondaria accoglie
                                66.423 studenti di nazionalità rumena, rispettivamente 34.108 nella
                                secondaria di II grado (21%) e 32.315 nella secondaria di I grado
                                (20%).

	Nell’anno accademico 2014/2015 gli
                                studenti rumeni iscritti in un ateneo italiano sono pari al 19,5%
                                del totale degli universitari con cittadinanza non
                                italiana.

	Fonte: elaborazione da dati
                        ISTAT, MIUR – Ufficio di Statistica e Idos 2016.




Oggi l’immigrazione rumena – sia
            pure nell’arco di meno di vent’anni – ha assunto le caratteristiche di stabilizzazione e
            radicamento, con processi di mobilità sociale ascendente
            visibili [Donatiello 2013][1]. Aspetti che si colgono guardando alla distribuzione territoriale nelle
            città (dispersa, orientata ad abbandonare i quartieri che hanno assunto l’etichetta
            negativa di «zone da immigrati»), al crescente numero di imprese avviate, ai giovani che
            si diplomano e si iscrivono all’università, alla comparsa della generazione degli
            anziani. A differenza di peruviani e filippini, i rumeni mostrano una maggiore stabilità
            economica, nonché un dinamismo e un protagonismo che si traduce in un associazionismo
            vivace, capace di interagire con le amministrazioni pubbliche sino a esprimere – in
            virtù della possibilità offerta dall’essere cittadini dell’Unione Europea – dei
            candidati per le elezioni amministrative comunali. 
Se sul versante dell’integrazione
            socio-lavorativa-culturale si registrano delle differenze, su quello religioso rileviamo
            delle similitudini nell’organizzazione, al netto dell’essere di fronte (nella
            maggioranza dei casi) alla chiesa ortodossa e non a quella cattolica o pentecostale
            (denominazione principale del cristianesimo protestante rumeno in Italia). Infatti,
            seguendo il metodo classico delle stime per l’appartenenza religiosa degli immigrati
            illustrato nel secondo capitolo, ossia considerare per le comunità all’estero le
            percentuali desunte da dati disponibili nella madrepatria, i rumeni in Italia risultano
            così aggregati dal punto di vista religioso: ortodossi (89%), cattolici (6%),
            protestanti (4%), greco-cattolici (1%), evangelici (0,3%) e altre appartenenze (0,6%)
            [International Report Freedom 2014]. 
L’importanza della migrazione dalla
            Romania verso l’Italia, come pure le dinamiche istituzionali della stessa Chiesa
            ortodossa rumena, hanno definito l’emergere e le caratteristiche dell’organizzazione
            delle comunità ortodosse sul territorio. Accanto a questi elementi tuttavia grande
            rilevanza assumono fattori istituzionali, sociali e culturali tipicamente italiani
            [Cingolani 2007]. Il contesto pubblico svolge, infatti, un ruolo nell’ostacolare o
            facilitare la creazione di organizzazioni religiose, come pure per quanto riguarda
            l’articolazione dei loro legami transnazionali con il paese d’origine. Inoltre il
            sistema valoriale e la percezione della società ricevente hanno un forte
            impatto sul sistema organizzativo, le pratiche e le esperienze
            di entità religiose legate alla migrazione. 
A livello istituzionale, la Chiesa
            ortodossa rumena ha nel tempo instaurato rapporti con le altre chiese ortodosse presenti
            sul territorio nazionale legate all’immigrazione dall’Est Europa, in particolare quelle
            di tradizione russa; pur mantenendo una chiara divisione (anche legata ad aspetti
            linguistici e liturgici) sono state realizzate iniziative di collaborazione e incontro.
            I sacerdoti rumeno ortodossi affermano che ci sono relazioni amichevoli dialogo con
            altre chiese, sia a livello istituzionale sia in quanto parte del dialogo ecumenico,
            attraverso le iniziative organizzate nelle diverse città, ad esempio alcuni servizi
            liturgici comuni durante la settimana di preghiera per l’unità dei cristiani. 

2. Il
            difficile rapporto dei giovani con gli ambienti della religione 



La chiesa ortodossa è storicamente
            presente in Italia, soprattutto per quanto riguarda le esperienze che fanno capo alle
            comunità greca e russa. Se tuttavia fino alla prima metà del Novecento si trattava di
            una realtà del tutto minoritaria, i flussi migratori di fine secolo hanno trasformato
            prepotentemente questa presenza, che oggi vede numerosi centri nelle principali città
            italiane. In un primo momento il culto fu anche assicurato da sacerdoti cattolici
            (soprattutto per quanto riguarda i fedeli di tradizione greco-albanese), successivamente
            sostituiti da pope (sacerdoti) con una funzione che si può definire missionaria, in
            particolare rumeni[2]. 
In questo scenario, ci si chiede
            fino a che punto le organizzazioni religiose legate ai migranti abbiano subito un
            processo di adattamento e di «italianizzazione» e allo stesso tempo come abbiano
            contribuito a modificare il panorama religioso italiano. Il recente processo di
            inserimento della Chiesa ortodossa rumena nella società
            italiana può infatti essere definito come dinamico nel tempo e caratterizzato da una
            negoziazione con diversi soggetti nei vari territori, in particolare con l’articolazione
            locale della Chiesa cattolica. Pur mantenendo l’obiettivo principale di riprodurre la
            tradizione ortodossa, esso si confronta in questo modo con un paese che mantiene
            un’impostazione di fondo legata al cattolicesimo. 
TAB. 5.2.
                Chiese rumene in Italia, legami con la Patria e rapporti con istituzioni religiose
                sul suolo italiano
	Chiesa 	Contatti
                                transnazionali 	Località
                                rumene in contatto con le Chiese sul territorio
                            italiano 	Rapporti
                                fra le Chiese in Italia 
	Ortodossa
                                
rumena
	Le reti
                                transnazionali legate alla Chiesa ortodossa rumena sono state
                                piuttosto deboli nella prima fase del percorso migratorio – basato
                                prevalentemente su network familiari – ma sono cresciute nel tempo
                                con l’evolversi della presenza in Italia, soprattutto per quanto
                                riguarda i più importanti centri urbani di partenza dei
                                migranti.
	Tutto il
                                territorio nazionale, con riferimento alle principali aree di
                                emigrazione verso l’Italia, in particolare quelle della Moldova
                                rumena.
	Il rapporto con la
                                Chiesa cattolica è caratterizzato da una buona cooperazione,
                                soprattutto in quanto molti dei luoghi di culto sono messi a
                                disposizione delle comunità ortodosse da parte delle Diocesi. In
                                alcune occasioni, peraltro non numerose, sono organizzate iniziative
                                ecumeniche.

	Pentecostale
	I Pentecostali
                                sono stati fra i pionieri dell’immigrazione rumena. I contatti con
                                diverse parti dell’Europa Occidentale hanno facilitato i percorsi
                                migratori e la ricerca di lavoro e di abitazione.
	Le chiese
                                neo-protestanti e le loro reti sono attive nella migrazione della
                                Romania all’Italia. 
Un interessante esempio riportato in letteratura
                                è quello di Marginea, piccolo comune ubicato nel distretto di
                                Suceava, nella regione storica della Bucovina, che ha stretto forti
                                rapporti con la comunità rumena di Torino [Cingolani 2008]. I legami
                                dei pentecostali con altre chiese in tutta Europa e negli USA (anche
                                dal punto di vista del sostegno finanziario) hanno sostenuto
                                l’immigrazione in diversi paesi europei (in Italia, in particolare a
                                Torino), permettendo di consolidare la presenza della Chiesa
                                pentecostale locale e la rete tra i suoi fedeli dentro e fuori della
                                Romania.
	I legami con le
                                altre Chiese risultano deboli.

	Cattolica
	La Chiesa
                                rappresenta in alcuni casi un sostegno per migranti cattolici
                                rispetto a quelli ortodossi all’interno dello spazio di migrazione
                                transnazionale. 
 La Chiesa ortodossa infatti è meno attiva
                                nell’organizzazione del processo di migrazione, che dipende dalle
                                reti familiari dei migranti ortodossi. 
Entrambe le
                                comunità hanno assicurato un sostegno finanziario alle chiese locali
                                in Romania.
	Le ricerche di
                                Stan hanno messo in rilievo un ruolo attivo svolto dalla Chiesa
                                cattolica in Romania nell’avviare e sostenere le reti di migrazione
                                verso l’Italia [2005, 9). 
La letteratura cita come esempi
                                due villaggi nella contea di Neamt, Temeseni (a maggioranza
                                cattolica) e Piatra (a maggioranza ortodossa). 
L’Italia è
                                divenuta paese di destinazione principale per i migranti provenienti
                                da entrambi i villaggi. Tuttavia, l’emigrazione dal villaggio
                                cattolico ha seguito un percorso diverso rispetto a quello del
                                villaggio ortodosso. 
Le reti migratorie dal villaggio
                                cattolico hanno collegato la cittadina con grandi città come Roma e
                                Torino, mentre il villaggio ortodosso era collegato a città più
                                piccole. Le interviste con i migranti cattolici, hanno rivelato che
                                essi hanno basato le loro strategie di migrazione sulle reti della
                                Chiesa cattolica.
	
In un contesto
                                generale di buona collaborazione, alcune difficoltà si registrano
                                nel dialogo fra Chiesa ortodossa rumena e le comunità di tradizione
                                greca-cattolica, che peraltro hanno da sempre ottenuto un forte
                                sostegno della Chiesa cattolica per l’istituzione di luoghi di culto
                                in Italia. Questioni irrisolte tra gli ortodossi e la Chiesa
                                greco-cattolica in Romania riflettono delle tensioni all’interno del
                                panorama religioso italiano. Più che le differenze dottrinali, sono
                                le somiglianze fra le due liturgie che paiono essere all’origine di
                                molti problemi, in quanto da parte ortodossa si lamenta che in
                                alcuni luoghi la Chiesa greco-cattolica si rivolga alla comunità
                                rumena ortodossa cercando di utilizzare gli aspetti in comune per
                                aumentare il numero di fedeli. 

	Fonte: elaborazione da
                        Ihlamur 2009.




Le trasformazioni imposte dai
            flussi migratori degli anni Novanta, e soprattutto nei primi due decenni del nuovo
            millennio, hanno portato alla nascita di numerosi luoghi di culto, nella quasi totalità
            concesse dalle autorità cattoliche (e in alcuni casi dai comuni) in edifici liturgici
            che erano di fatto chiusi. Solo negli ultimi anni sono nate le prime proposte di chiese
            dedicate da costruire ex novo. 
Come per le precedenti collettività
            analizzate, anche nel caso rumeno, la gestione del sacro avviene attraverso il rapporto
            privilegiato con chiese etniche. In quest’ambito gli immigrati rumeni ortodossi hanno
            svolto un ruolo chiave attraverso la loro partecipazione attiva, riuscendo a definire
            spazi per le loro chiese e di fatto «attirando» la Chiesa ortodossa rumena sul
            territorio italiano, in un processo che si potrebbe definire «bottom-up» [Ihlamur 2009].
            Se da un lato, quindi, l’irrobustirsi della catena migratoria verso l’Italia (o anche la
            Spagna) [Ciobanu 2008] ha favorito l’aumento dell’infrastruttura religiosa ortodossa
            (preti, chiese, organizzazione dei riti, locali e spazi), d’altra parte la definizione
            delle strutture legate alla fede è invece derivata da un’impostazione «top-down» legata
            alle caratteristiche organizzative della Chiesa ortodossa rumena (in patria e solo
            successivamente in Italia). 
Tuttavia, la diaspora rumena non è
            immune dalle ricadute dell’evento migratorio a livello di rapporto con la fede: il
            trasferimento in Italia ha inciso sulle pratiche e credenze religiose dei protagonisti
            che, pur mantenendo un forte legame con la madre patria[3], si sono modificate. Le chiese parrocchiali si sono ben presto trasformate
            in centri di servizio per la comunità, e allo stesso tempo la
            Chiesa ortodossa e i suoi sacerdoti hanno dedicato tempo ed energie in attività di
                community-building. I pope, andando oltre ai meri doveri
            religiosi, sono spesso divenuti leader di comunità e rappresentanti degli interessi dei
            rumeni nelle proprie città. Entrambi questi attori, l’apparato istituzionale e i singoli
            operatori del sacro a livello locale, svolgono un ruolo importante nel processo di
            integrazione degli immigrati nella società italiana, configurandosi allo stesso tempo
            come i custodi della tradizione, dei valori e dell’identità rumena. La Chiesa ortodossa
            ha anche contribuito a costruire un’articolata rete di legami transnazionali tra le
            parrocchie d’origine dei migranti e le comunità in Italia. 
Vale la pena ricordare che la
            realtà ortodossa italiana è composta da Rumeni, ma anche Greci, Moldavi, Serbi,
            Macedoni, Russi, Albanesi e in misura minoritaria da Ucraini, Bulgari, Egiziani (copti),
            Etiopi, Eritrei e Armeni (oltre a un piccolo nucleo di Italiani). Tradizioni quindi
            assai differenti, che spesso trovano in alcuni specifici luoghi un nucleo di particolare
            importanza: per esempio la città di Vicenza per quanto riguarda la chiesa ortodossa
            russa, in una parrocchia che peraltro accoglie partecipanti ai riti non solo russi, ma
            anche ucraini, moldavi, rumeni, bulgari. 
La numerosità dei fedeli e
            l’organizzazione della chiesa ortodossa di ispirazione rumena, raccolta intorno ad un
            proprio vescovo con sede a Roma, sono tuttavia del tutto prevalenti rispetto alle altre
            tradizioni nazionali. 

3. Vicini
            geograficamente, lontani culturalmente: i timori dell’assimilazione 



Sorin è arrivato in Italia nel
            2005, dalla Bucovina. Racconta che in quegli anni tutti partivano, così ha fatto anche
            lui. La sua famiglia e la sua fidanzata erano contrari, ma lui ha fatto di testa sua,
            perché 
«Certe cose se non le fai quando sei giovane non
                le fai più, poi io volevo sposarmi, dare un futuro alla mia famiglia. In Romania,
                anche con una laurea non fai nulla, o poco». È arrivato in Piemonte carico di
                speranze, confidando nel suo titolo di ingegnere meccanico e sperando di trovare
                lavoro rapidamente. Ma l’inizio è stato difficile: «Non avevo i documenti, quindi
                vivevo con la paura di essere mandato in carcere. Allora stavo da un mio cugino, ma
                dopo un po’ di tempo ho dovuto trovarmi un altro posto. Ho
                sentito parlare della chiesa di via ***. Mi sono presentato, c’era la coda per
                chiedere di tutto: documenti, vestiti, cibo, lavoro, orari dei pulmini per la
                Romania. Ho aspettato. Una signora mi ha dato un elenco di dormitori e mi ha detto
                di andare e tentare. Ma se sei irregolare hai paura di tutto e non vai in un
                servizio pubblico. Così ho dormito fuori. Al mattino, mi sono ripresentato in
                chiesa. Mi vergognavo, ma non sapevo cosa fare, senza documenti […] alla fine mi
                hanno mandato da un signore in provincia di Asti, che cercava un aiuto per la sua
                azienda. Lì nessuno mi avrebbe cercato […] quando mi sono messo a posto con i
                documenti, mi sono sposato. Ora ho una mia ditta di traslochi. Non faccio
                l’ingegnere, perché il mio titolo non vale e ci vorrebbero troppi soldi per il
                riconoscimento. Ma va bene. Sono tornato qui, nella chiesa che mi ha aiutato e
                adesso sono io che aiuto chi ne ha bisogno. Mi occupo dei ragazzi, c’è tanto da fare
                con i nostri figli. Dobbiamo stargli vicino, altrimenti cresceranno senza valori e
                non avremo più un canale di comunicazione. 


I: pensi che i valori degli italiani siano
                diversi da quelli dei rumeni? 
Non posso dire se siano diversi, sicuramente le
                vostre famiglie hanno un rapporto con i figli diverso dal nostro. Non voglio
                giudicare, ma noi siamo genitori più attenti all’educazione. Sarà perché siamo
                stranieri e quindi sentiamo che dobbiamo dimostrare più degli altri e anche i nostri
                figli devono fare lo stesso. Ma prendi per esempio la chiesa. Noi andiamo in chiesa
                tutti insieme. Non che questo sia sempre accettato, infatti conosco molte famiglie
                che hanno problemi con i figli adolescenti. Ma chi non li ha. Noi abbiamo creato un
                gruppo che si occupa proprio di loro, non vogliamo perderli» (M, Romani, 31).
            


Emblematica la conclusione «non
            vogliamo perderli». Lo stesso timore, in altre ricerche, è stato rilevato anche
            intervistando sacerdoti italiani, responsabili della pastorale giovanile cattolica. Come
            fare per non «perderli»? L’interrogativo è ben presente negli operatori intervistati,
            che registrano le preoccupazioni delle famiglie, le quali arrivano a mettere in
            discussione la bontà della scelta della migrazione. Le difficoltà di inserimento
            lavorativo che i figli incontrano (al pari dei loro coetanei, indipendentemente dal
            passaporto), così come le turbolenze adolescenziali, si amplificano quando si percepisce
            che essere figli dell’immigrazione non è positivo e non aiuta né nel mondo del lavoro né
            nel mondo affettivo, che possono essere condizionati da stereotipi propri o familiari.
            Ciò accade anche se si ha la pelle chiara e ci si può facilmente mimetizzare e sperare
            di non essere individuati come immigrati o, ancor peggio, come
            stranieri. Il timore degli adulti che i giovani si allontanino non è infondato: molte
            testimonianze raccolte vanno nella direzione dell’allontanamento della comunità e della
            religione. 
«Fino a qualche anno fa andavo in chiesa con mia
                nonna. Adesso ho smesso, non fa più per me. Che senso ha andare in un posto dove ti
                riportano in un altro paese e poi uscire ed essere in un ambiente che non ha nulla a
                che fare. Secondo me dovrebbero cambiare preti, dovrebbero essere italiani, magari
                di origine rumena, conoscere meglio la vita qui, il paese, la lingua. Invece
                continuano a mandare preti dalla Romania, che conoscono il dialetto di una zona
                particolare. Qui, c’è un prete di Suceava perché molti vengono da quella zona. Ma se
                continui a parlare la tua lingua, anche a pregare nella tua lingua non smetterai di
                pensare alla tua patria. Che vita è? Una vita a metà, infatti mia nonna dice sempre
                che il suo cuore è in Romania, che non si abituerà mai all’Italia. E anche le mie
                zie. Ma noi giovani, che ci possiamo fare? Se volete che crediamo come credete voi,
                allora dateci le nostre strutture, altrimenti lasciateci in pace: non vogliamo
                essere controllati anche sulla religione. 
I: Perché, siete controllati su altri ambiti? 
Beh dicevo per dire, ma sì, in fondo, ma forse
                perché sono una ragazza, sono controllata sulle persone che frequento, come mi vesto
                (e sono maggiorenne). Lo so, vivo con i miei genitori, ma cosa ci posso fare, è
                difficile per tutti i giovani trovare un lavoro e poi se sei straniero, oggi, ti
                mettono al fondo della fila, non te lo dicono, ma il messaggio è: prima ci sono gli
                italiani» (F, Romania, 23). 


«Il mio rapporto con la religione varia in base
                a dove mi trovo. Quando sono in Romania non mi spiace andare in chiesa, sento la
                nostalgia delle nostre celebrazioni, dell’incenso, di sicuro non della lunghezza dei
                riti, ma dell’atmosfera, che ti aiuta a staccarti dai tuoi pensieri. Qui in Italia,
                sei matta? Qui le chiese sono fatte per chi è appena arrivato, per i nostri
                genitori, che incontrano dei vecchi amici, per chi non ha altri amici se non i
                rumeni. Noi figli non vogliamo farci vedere con loro… 
I: ci sono altre chiese, perché non
                frequentarle? 
Quelle ortodosse sono tutte degli immigrati e
                poi se vai in una dove non ti conoscono si insospettiscono e pensano che ti abbiano
                cacciato dalla tua. Io preferisco pregare per i fatti miei. Se ho bisogno di
                qualcosa prendo un appuntamento in settimana con il prete» (M, Romania, 24).
            


Fra i numerosi spunti proposti dai
            citati stralci di intervista, due emergono con chiarezza. Il primo riguarda la lingua
            della preghiera e dei riti. Il tema è sensibile e oggetto di
            attenzione nel caso dei musulmani, per ovvi motivi [Premazzi e Ricucci 2016]. Anche
            nelle altre collettività, però, si registra un divario crescente fra la lingua delle
            prime generazioni e quella delle seconde [Ricucci 2017] e questo oltre ad avere degli
            importanti risvolti nelle relazioni intra-familiari, interviene anche nell’ambito
            religioso, dove i figli non vogliono essere «secondi a nessuno», riprendendo uno slogan
            delle seconde generazioni. Essi chiedono un aggiornamento e un adattamento al contesto
            della lingua e della prospettiva con cui il rito e le attività delle chiese sono
            definite, ancora troppo legate ai bisogni degli immigrati di primo arrivo. 
«Oggi la comunità romena a Milano, Torino, Roma,
                Padova non ha bisogno di avvisi su come si chiede l’indennità di disoccupazione o
                quali sono i diritti di salute. Ha bisogno di uscire dal pensiero
                migratorio-centrico, non so se si dice, ma la sensazione è che le associazioni, come
                le chiese rischiano di restare bloccate nelle loro paure e di non organizzarsi per
                occuparsi di noi giovani, che siamo impauriti, che vediamo il nostro futuro in un
                nuovo paese per via della disoccupazione, ma anche perché qui non ci vogliono. È
                inutile. Quanti consiglieri abbiamo? Quanti parlamentari ci sono di origine rumena?
                Se non sei nei posti dove si decide non potrai cambiare mai nulla. E questo vale per
                i rumeni, per i marocchini, per i cingalesi, per tutti» (F, Romania, 23). 


Il secondo aspetto su cui porre
            l’accento riguarda i sacerdoti. I giovani intervistati sono consapevoli del fatto che la
            loro figura non assolva solo a un ruolo religioso e risponda a bisogni spirituali. Essa
            assume in sé quella di «un predicatore, un pastore, un insegnante, un prete, un
            amministratore e un organizzatore» [Hoge 2000, 373, cit. in Ihlamur 2014, 33]. È un
            punto di riferimento per la comunità e spesso lo diventa anche per le stesse
            amministrazioni locali, quando occorre intervenire su questioni inerenti la coesione
            sociale o la compresenza (problematica) di differenti gruppi nazionali in uno stesso
            scenario. Sinora i preti sono giunti dalla madre patria; i giovani chiedono una
            «rivoluzione» in questo aspetto: per chi è nato e/o cresciuto in Italia risulta
            difficile interagire con chi ha una conoscenza non profonda dell’ambiente. È peraltro
            difficile con gli stessi genitori, che hanno una socializzazione
            alla cultura italiana mediata dall’attività lavorativa e quindi
                «solo parziale, non completa», come sostiene un’intervistata.
        

4. La
            caduta della socializzazione religiosa 



La percezione di essere di fronte
            ad una generazione, quella dei Millennials, che sta maturando un rapporto con la
            religione diverso da quanto ci si aspettasse guardando alla socializzazione familiare o
            alla frequenza degli ambienti sacri stupisce gli adulti rumeni al pari di molti
            italiani. Una tendenza trasversale che accomuna nelle preoccupazioni genitori con
            passaporti diversi e che invita ad allargare lo sguardo nei confronti dei giovani di
            origine straniera e a considerarli al di là delle etichette e delle categorie delle
            migrazioni [Perino 2013]. Come gestiscono l’educazione religiosa le famiglie rumene? Su
            chi possono contare? Quali strumenti mettono in campo? Anche in ambito religioso, la
            prima generazione ricorre alla propria esperienza, a quanto ha vissuto da giovane, alla
            storia familiare. La tendenza (e per pochi solo la tentazione) è sempre la stessa:
            replicare quanto esperito. In emigrazione questo non è quasi mai possibile. Sebbene vi
            siano le strutture (le chiese), il personale (i preti), le opportunità (i locali, i
            volontari, le attività rivolte ai più giovani), si tratta di condizioni necessarie ma
            non sufficienti. Intanto, manca il contesto, quel milieu, che non rende stonato
            all’esterno quanto si è appreso o sperimentato all’interno di un luogo. Una
            considerazione che spesso si legge solo nelle riflessioni sull’islam, ma che vale anche
            per quanti presentano forme della pratica e modalità della preghiera lontane da quelle
            abituali o considerate accettabili, perché in sintonia con le esigenze della modernità
            avanzata. Poco importa poi se sia sufficiente tornare indietro di qualche decennio, per
            cogliere similitudini fra alcuni riti ortodossi e le pratiche pre-conciliari.
            L’etichetta di migrante rende tutto, anche le similitudini nell’ambito del sacro, della
            fede, inusuale. I comportamenti – talora mai scomparsi, come l’usanza di coprirsi il
            capo per le donne durante le funzioni religiose – sono oggetto di analisi e
            approfondimento. La domanda è se essi possano essere compatibili con lo stile di vita
            (anche religiosa) italiana, dimenticandosi di aggiornare le caratteristiche del credente
            del paese che ha una lunga tradizione cattolica, ma che da qualche tempo mostra
            delle cadute in termini di pratica e di identificazione con
            essa. 
Alcuni sottolineano la difficoltà
            di coniugare la propria identità con l’appartenenza religiosa: 
«Quando uscivo dagli incontri ti sentivi
                finalmente a tuo agio, smettevi di essere in tensione, perché non avevi paura di
                quello che dicevi o facevi, perché ti comportavi come sempre, mentre durante gli
                incontri ti sentivi sotto esame, dovevi dimostrare di essere un rumeno. Il problema
                era che io già allora mi sentivo un italiano» (M, Romania, 20). 


Una ragazza va oltre aggiungendo
            un tassello, ovvero l’ambiguità degli stessi genitori: 
«Andavamo a messa più per dovere che per fede. A
                casa non pregavamo, in vacanza non ci preoccupavamo di trovare una chiesa ortodossa,
                ma a Torino non si poteva mancare una domenica. Era importante farsi vedere. 
I: e a scuola facevi l’ora di religione? 
Certo, dovevo far tutto come gli italiani,
                diceva mia mamma. Solo che poi a fare religione eravamo in maggioranza figli di
                stranieri, a cui non interessava nulla, ma eravamo lì solo per dimostrare di essere
                italiani. Ho iniziato a capire che in Italia la religione non conta poi cosi tanto
                fra i giovani; forse solo fra i vecchi, come in Romania. Anche lì le chiese si
                stanno un po’ svuotando. Ma lo stesso vale per voi, giusto?» (F, Romania, 20).
            


Analoghi commenti si registrano
            anche fra intervistati di fede cattolica[4]. Il tema allora diventa: in emigrazione, la priorità dell’integrazione (o
            forse dell’assimilazione) è più forte di qualsiasi altro aspetto. La cinghia di
            trasmissione dell’appartenenza religiosa sembra essersi rotta e il ruolo svolto dai
            genitori, e dalle madri soprattutto [Erickson 1992; Nauck 2001] nell’accompagnare e
            rafforzare il legame con la fede è messo in crisi dalla migrazione e dalle sue fatiche. 
«Mia mamma lavorava fuori Milano, tornava a casa
                nel fine settimana. Io restavo con una sua conoscente. Andavo a scuola, poi mi
                occupavo della casa. Non avevo tempo per andare in chiesa. E nessuno mi ci portava.
                Anzi nessuno ne parlava. Una volta sono andata a una festa
                di compleanno di una mia compagna di scuola fatta in un salone di una parrocchia.
                C’erano tanti ragazzi come me che parlavano delle loro attività, si ritrovavano una
                volta alla settimana per pregare, riflettere, ogni tanto fare delle gite. Quando
                l’ho raccontato a mia mamma, lei si è arrabbiata molto e ha detto che quello era un
                modo per divertirsi, non per pregare o approfondire la religione e in più io non
                dovevo perdere tempo con queste cose. Ne sapevo già abbastanza ed era sufficiente»
                (F, Romania, 23). 


«Ho visto la stessa storia ripetersi decine di
                volte. Appena arrivano, vengono a presentarsi in parrocchia, frequentano. I bambini
                o i ragazzi vanno al catechismo. Ma appena superata la comunione o la cresima non si
                fanno più vedere. Una volta scherzando con un mio confratello, dicevo: ‘Abbiamo
                sperato che i rumeni ci avrebbero salvato dal vedere i nostri oratori svuotarsi,
                invece dobbiamo ammettere che l’assimilazione funziona, eccome! 
I: Cosa intende? 
Intendo dire che anche i giovani stranieri
                cattolici non appena capiscono quale sia l’andazzo, che non paga essere educati,
                essere rispettosi per entrare nel gruppo, per essere accettati, allora si adeguano
                allo standard dei nostri giovani, che ultimamente è proprio basso. 
I: Ovvero? 
Voglio dire che molti, non tutti, hanno perso
                anche quel poco di educazione che avevano e quindi rispondono alle persone più
                anziane, sono aumentati i casi di bullismo, non ci sono più le famiglie che
                controllano. Spesso sono più controllati i ragazzi stranieri di quelli italiani, ma
                la voglia di essere accettati, che poi è un bisogno dell’adolescente, al di là
                dell’essere stranieri, è più forte. E infatti molte famiglie di immigrati stanno
                sperimentando rapporti difficili con i figli, siamo proprio in mezzo al guado, come
                ho sentito dire in qualche convegno. Noi, però, non siamo in grado di gestirlo, né
                di accompagnare le famiglie. Senza il ponte dell’associazionismo delle comunità
                etniche siamo impotenti. E questo vale per i rumeni, ma anche per i filippini,
                impossibile entrare in relazione con loro senza che ci sia di mezzo una loro
                associazione o un loro rappresentante. 
I: È una questione di lingua? 
Non penso, perché adesso molti adulti sono qui
                da tanto tempo, molti conoscono la lingua e poi ci sono i giovani che possono
                tradurre» (operatore pastorale giovanile). 


Gli spunti raccolti nuovamente
            richiamano l’attenzione alle similitudini fra figli dell’immigrazione dall’estero e
            nipoti di quella interna, come sono di fatto molti dei giovani italiani oggi. Anche sul
            versante religioso, gli stranieri giocano la cosiddetta «funzione specchio» [Sayad
            2002], ovvero riflettono (o illuminano) alcune criticità della
            società italiana. La difficile (o flebile) socializzazione/educazione religiosa
            intra-familiare è del resto un tratto già messo a fuoco da diverse ricerche a livello
            nazionale [Garelli 2011; 2016]. 
Un dato che preoccupa
            trasversalmente tutti gli operatori pastorali, italiani e stranieri, come sottolinea
            anche un sacerdote rumeno incaricato di seguire una parrocchia cattolica e i suoi fedeli
            soprattutto provenienti dalla Bucovina: 
«Gli adolescenti e i giovani sono poco presenti.
                I genitori si lamentano di questo, ma più per il senso di disagio che provano
                nell’essere giudicati dai connazionali come ‘cattivi genitori’ che per la religione
                in sé. Io sono solo: ho qualche giovane adulto che mi aiuta ma competere con la
                società italiana è dura. 
I: in che senso? 
Beh, i nostri giovani sono interessati a non
                essere solo ‘il figlio della rumena’ o ‘la figlia dell’imbianchino rumeno’. Vogliono
                avere una loro identità nuova, forse italiana, forse italo-rumena e questa non la
                trovano nella parrocchia dove ci sono solo rumeni. 
I: Ma allora non sono lontani dalla religione,
                ma dai luoghi dei rumeni? 
Tutte e due le cose. Parlano solo in italiano,
                anche i bambini costringono le mamme a parlare sempre in italiano quando possono
                essere sentiti da altri, è pazzesco. La religione è vista come un pezzo di
                quell’identità che vogliono cancellare, anche se i giovani che incontro io sono –
                per così dire – avvantaggiati, perché sono cattolici e non ortodossi e in Italia non
                dovrebbero avere problemi. Invece dicono che oggi se vuoi essere accettato non devi
                parlare o avere a che fare con la religione. Sembra di sentire frasi del tempo del
                comunismo e invece le sentiamo in Italia, in un paese cattolico, strano, eh?»
                (operatore pastorale rumeno). 



5. Oltre
            l’identità della fede 



I giovani rumeni, rispetto agli
            altri protagonisti del volume, hanno il vantaggio giuridico competitivo di essere anche
            cittadini comunitari, in altre parole di godere dell’istituto della cittadinanza europea
            istituito con il Trattato di Maastricht nel 1992. Tuttavia al di là di questo fattore
            relativo a uno statuto giuridico, che li mette al riparo dal rischio di essere espulsi
            per un documento scaduto, pur essendo «qui da una vita» [Granata 2011], essi non si
            sentono del tutto a casa propria, né nel paese né nei contesti religiosi, siano essi
            cattolici o ortodossi.
        
Considerato il loro significativo
            numero, questi italiani per socializzazione ma stranieri per passaporto, che crescono
            fra la scuola italiana e una famiglia che a volte si pensa solidamente ancorata a un
            «altrove», che adulti saranno? Quali valori condivideranno? Di essi si inizia a parlare,
            sebbene non comprendendo ancora del tutto il contributo che portano a un’Italia che, con
            un forte tasso di invecchiamento, ha bisogno di loro dal punto di vista demografico ed
            economico [Golini e Rosina 2011]. Certo da soli difficilmente potranno portare appieno
            il proprio apporto alla società italiana. Ancora significativi sono i ritardi scolastici
            e preoccupanti i risultati negativi, tali da far ritenere necessari maggiori impegno e
            risorse [Molina 2012]. Tale investimento non porterebbe benefici solo ai diretti
            interessati (studenti e famiglie immigrate), ma anche agli italiani, di oggi e di domani
            [Colombo 2010]. È però molto complesso affrontare questi concetti con chi si muove in un
            mondo ricco di stereotipi e si abbevera alla fonte dei pregiudizi. Diventano così
            responsabili di ventate di razzismo anche ragazzi che nella loro esperienza diretta o
            nella storia della loro famiglia hanno percorsi migratori (esterni o interni al suolo
            italiano), costruiti attraverso la sofferenza e il lavoro di genitori e/o nonni. Dietro
            questa sorta di corazza, si scopre altresì qualcuno che, in un tempo che offre ben poche
            rassicurazioni sul versante lavorativo e sul proprio futuro, ha forse solo paura di non
            farcela. Prendendo a prestito rifless﻿ioni proprie degli studi culturali sui giovani (e
            sui loro stili di consumo[5]), si possono così riassumere le tensioni che caratterizzano il mondo
            giovanile rumeno, condizionandone il rapporto con la religione: 
1) autonomia vs
                appartenenza. Il desiderio di essere autonomi (dalla famiglia) e al tempo
            stesso di appartenere, essere accettati dal gruppo dalla società. A questa tensione, le
            strutture della religione non sono in grado di rispondere, perché non «hanno
                gli elementi culturali per comprendere la realtà delle seconde
                generazioni», «sono concentrati sugli adulti e sugli
                anziani», «sono preoccupati più di conquistare il territorio,
                di avere più chiese, più terreni, che di noi, che siamo il futuro». 
2) Assimilazione vs
                identificazione etnica. L’allontanamento dalla frequenza ai riti e dalla
            partecipazione istituzionale può iscriversi nel processo di
            presa di distanza e di conflitto che caratterizza gli adolescenti (e i giovani) nei
            confronti degli adulti e dei loro insegnamenti. Allo stesso tempo, però, essi
            manifestano il bisogno di essere uguali ai coetanei nei gusti, negli acquisti, nelle
            mode. 
Questi fattori vanno
            contestualizzati tenendo conto di alcuni elementi che contribuiranno a definire il
            futuro della Chiesa ortodossa rumena in Italia e di come evolveranno i suoi rapporti con
            la patria d’origine. 
Anzitutto, gli ortodossi stanno
            mettendo radici nel Bel Paese e sono intenzionati a rimanere. Uno dei più importanti
            indicatori di questa volontà è la diffusa presenza di progetti della Chiesa e delle
            singole comunità parrocchiali per costruire, acquistare o trasformare edifici in chiese. 
La crescita della seconda
            generazione di immigrati è essa stessa il principale fattore che lega la comunità
            ortodossa allo spazio italiano, seppure caratterizzata dalle tensioni sopra citate. I
            rumeni che crescono in Italia sono molto legati alla lingua e all’identità del paese in
            cui vivono, e come si è visto ciò aumenta la preoccupazione fra i sacerdoti (e in
            generale i fedeli, in primis i genitori) di un distacco dalla tradizione ortodossa in
            quanto, citando un pope copto, «una chiesa senza la gioventù è una chiesa senza futuro»
            [Botros 2006, 181 cit. in Ihlamur 2009, 382]. Infatti, la questione della trasmissione
            di tale identità alle nuove generazioni, che crescono in un contesto storico e culturale
            diverso, è da tempo sentita come decisiva dal clero, a partire dai suoi più alti
            rappresentanti. Ritorna nuovamente in discussione l’aspetto cruciale dell’uso della
            lingua: si registrano in proposito alcune proposte di condurre la liturgia in italiano.
            Va detto che il rumeno utilizzato nella liturgia è quello corrente, diversamente dalla
            tradizione ortodossa greca o russa, che usa una forma arcaica di linguaggio. Tuttavia
            seppure in futuro sarà probabilmente data la possibilità di utilizzare l’italiano, molti
            intervistati sottolineano che il problema non è tanto che i bambini crescono parlando in
            una lingua diversa dal rumeno, ma che ciò rappresenta un più ampio riflesso di una
            mentalità diversa. 
«I nostri genitori quando si incontrano con i
                connazionali usano il rumeno, altre volte il dialetto: se incontrano qualcuno dello
                stesso paese, un vicino di casa, un amico dell’infanzia.
                Noi giovani siamo esclusi. E siamo esclusi anche da alcune celebrazioni o da alcuni
                momenti. Alla fine della funzione, il pope fa un intervento in rumeno, spesso sono
                avvisi, una volta – mi racconta mia madre – erano informazioni sul permesso di
                soggiorno, su come averlo, cosa fare. Oggi i rumeni non hanno più bisogno del
                permesso, ma ci sono informazioni su come trovare lavoro, incontri su come
                funzionano gli uffici. L’anno scorso c’è stato un incontro per le famiglie su come
                funziona la scuola superiore. Non tutte le famiglie sanno fare da soli e non tutti
                frequentano, come mia mamma, un’associazione o hanno amici italiani. Voi italiani
                pensate che noi rumeni siamo avvantaggiati per la lingua e non abbiamo bisogno di
                aiuto, ma la scuola, gli uffici, sono diversi, devi sapere come comportanti, a chi
                chiedere. E questo nessuno te lo dice. Io lo so bene. Quando sono arrivato a scuola,
                in quarta elementare, nessuno mi aveva detto che non dovevo alzarmi quando la
                maestra entrava in classe. Io mi sono alzata e mi sono vergognata. I miei compagni
                si sono messi a ridere. Oggi è diverso, ci sono più rumeni, più famiglie hanno avuto
                contatti con la scuola, ma la chiesa ha aiutato molto, anche perché ti fidi della
                chiesa, di cosa dice il prete o di chi invita. Degli altri non devi fidarti. C’è
                anche chi ti dice qualcosa di falso per farti sbagliare, anche fra i rumeni» (M,
                Romania, 23). 


Nei prossimi anni la Chiesa
            ortodossa rumena si troverà ad affrontare la sfida di bilanciare la difesa della
            tradizione e l’esigenza di comunicare in modo comprensibile ai propri fedeli. In altri
            termini trovare punti di incontro tra l’enfasi della conservazione dell’identità
            ortodossa e la necessità di considerare la percezione di sé e le modalità devozionali
            della seconda generazione. Non si tratta solo di insegnare ai più giovani la propria
            lingua, cultura e tradizione in un contesto di migrazione, ma soprattutto di farlo in un
            mondo globalizzato e di trovare il modo giusto di costruire un dialogo con le nuove
            generazioni [Ihlamur 2014].



[1]  In questo scenario, molti hanno superato e
                    gestito senza particolari traumi l’impatto della crisi economica, alcuni sono
                    invece tornati in patria, altri ancora hanno deciso di avviare una nuova
                    migrazione [Ricucci et al. 2011]. 

[2]  La fede ortodossa espressa dalla comunità
                    rumena è stata introdotta in Italia dalle iniziative di migranti, a partire da
                    alcune prime pionieristiche esperienze. La prima parrocchia rumena ortodossa a
                    Torino, per esempio, è stata fondata nel 1989, nel popolare quartiere di
                    immigrazione di Porta Palazzo, da padre Vasilescu. Il sostegno della Chiesa
                    cattolica ha grandemente facilitato la nascita di nuovi luoghi di culto e
                    comunità. La Chiesa ortodossa è riuscita ad aprire chiese parrocchiali in
                    diverse parti del territorio nazionale, componendo negli ultimi anni una rete
                    ben funzionante di parrocchie.

[3]  Legame testimoniato ad esempio dai canali
                    per offerte destinate a istituzioni religiose delle città natali e soprattutto
                    dall’importanza che i migranti stessi pongono nelle loro interviste sul ruolo e
                    il coinvolgimento della chiesa nello spazio transnazionale.

[4]  In questo caso va però probabilmente
                    considerata la persecuzione contro la Chiesa ortodossa e cattolica sino alla
                    caduta del regime di Ceausescu, che aveva reso la religione non solo un affare
                    privato, ma anche segreto [Irimie 2014].

[5]  Nello specifico si rimanda a Solomon
                    2007.





Capitolo sesto 

Essere musulmano, diventare italiano 

Il presente capitolo sui musulmani allarga lo sguardo rispetto ai precedenti
                che trattano di religioni cristiane, presentando come giovani e adulti si
                posizionino su alcune questioni che riguardano la fede, problemi che anche in questo
                caso travalicano l’esperienza personale. La religione in emigrazione diventa – per
                tutti – un affare “pubblico” con cui confrontarsi nei modi e nei luoghi in cui si
                prega, nelle richieste che si pongono per creare la necessaria infrastruttura
                organizzativa, nei sentimenti e nelle reazioni che suscitano. Su tutti questi
                aspetti i fedeli dell’Islam mostrano tratti peculiari, come è noto. 





La percezione dell’islam come elemento
        della quotidianità italiana si è irrobustita negli anni. Di fatto però, come accade per
        altri fenomeni, la consapevolezza di essere di fronte a cambiamenti rilevanti necessita di
        lunghi periodi per essere interiorizzata. Eppure le avvisaglie vanno ricercate nei decenni
        precedenti. Anche per quanto riguarda la presenza di musulmani in Italia. Tralasciando il
        caso particolare di Mazzara del Vallo, dove la presenza tunisina da tempo è parte della
        realtà del territorio, i giovani arrivati in Italia dopo la rivoluzione di Khomeini o a
        seguito della guerra russo-afghana, oppure il flusso di marocchini ed egiziani avviato alla
        metà degli anni Settanta, sono alcuni esempi dell’inserimento (non percepito né
        problematizzato) di immigrati legati all’islam. Uomini (e poche donne) che non
        preoccupavano, il cui abito da studente o lavoratore era in grado di mettere in ombra altri
        aspetti identitari. Nel 1989, dalla Francia, come già ricordato, la notizia di un’alunna
        esclusa da scuola perché si rifiutò di togliersi il velo arrivò in Italia, dove in alcune
        grandi città la presenza di donne musulmane – a seguito dell’irrobustirsi dei processi di
        ricongiungimento familiare – cominciava a essere visibile, iniziando a sollevare alcune
        riflessioni. Dapprima fra gli studiosi e poi fra gli addetti ai lavori delle amministrazioni
        locali si cominciò a ragionare di cosa ne sarebbe stato delle nostre periferie e di come
        avrebbero reagito le scuole, dove già dall’inizio degli anni Ottanta il Ministero aveva
        emanato linee guida per promuovere l’attenzione al crescente pluralismo, all’intercultura e
        alla diversità religiosa. L’inaugurazione della moschea di Roma nel 1994 segna un’altra
        tappa, allora percepita come «un affare della diplomazia» e non tanto come un evento
        sociale, che avrebbe negli anni accumunato migliaia di residenti musulmani lungo il Tevere.
        L’attentato alle Torri gemelle può però essere considerato il vero
        punto di svolta nella percezione della presenza del mondo musulmano. Dall’11 settembre 2001,
        e con gli episodi successivi che hanno coinvolto non solo adulti ma anche giovani, l’islam è
        diventato (ed è stato percepito come) un elemento importante per la vita quotidiana, anche
        degli italiani, dando il via a una serie di mobilitazioni. Le immagini di centinaia di
        uomini in preghiera davanti al Duomo di Milano nel 2006 o quella più recente della protesta
        organizzata davanti al Colosseo da un’associazione di bengalesi per chiedere luoghi di culto
        adeguati, sono state lette da alcuni come una provocazione, da altri come un’ennesima
        dimostrazione di una realtá nazionale che inevitabilmente deve fare confrontarsi anche con
        l’islam di origine immigrata e non solo con quello degli italiani convertiti. 
Si coglie immediatamente il cambio di
        registro rispetto alle appartenenze cristiano-cattoliche. L’importante presenza di residenti
        in Italia che professano una fede lontana dalla sua tradizione cristiana rappresenta per
        molti aspetti la più significativa novità portata dai flussi migratori provenienti da quelle
        nazioni dove l’islam è maggioritario. 
Intanto, a differenza di quanto visto
        nei capitoli precedenti, molti richiami alla storia dell’immigrazione interna e alla
        facilitazione del processo di integrazione da parte di strutture legate alla Chiesa
        Cattolica non possono essere considerati validi. Inoltre, i giovani musulmani devono
        confrontarsi con una percezione della società rispetto alla propria appartenenza religiosa
        come problematica, che può rilevarsi di ostacolo nella costruzione del proprio futuro. Allo
        stesso tempo, la declinazione della loro identità passa in modo più intenso rispetto ad
        altri figli dell’immigrazione per un confronto – anche istituzionale – con la realtà
        italiana, attraverso un ruolo maggiormente attivo e definito dell’associazionismo di matrice
        religiosa. 
Tuttavia, le interviste condotte
        mostrano come a livello personale il rapporto con la religione veda molti punti in comune
        tra coetanei cresciuti con gli insegnamenti di Maometto e coloro che sono stati educati ad
        altre confessioni, legati da una relazione con il sacro dove l’esperienza migratoria è il
        fattore unificante.
    
Non deve quindi stupire come questo capitolo[1] presenti il rapporto dei giovani con la religione ampliando lo sguardo dalle
        interazioni con la comunità musulmana all’impegno nello spazio pubblico, alle posizioni su
        temi caldi per la convivenza, alle relazioni con le amministrazioni locali[2]. 
1. Pregare
            sognando il muezzin? 



«Sono religiosa ma non vado in moschea, prego a
                casa, come mia mamma. Andiamo solo di venerdì in moschea, in corso Novara. Ci si
                mette meno di un’oretta: bastano cinque minuti per pregare, poi se uno vuole anche
                ascoltare l’imam, ci mette di più. Durante la settimana, invece, preghiamo in casa,
                cinque volte al giorno. Siccome di giorno sono a scuola e non posso pregare, la sera
                faccio tutte le preghiere della giornata in una sola volta, recupero. È importante,
                perché se non lo fai cinque volte al giorno non è una vera preghiera. In teoria, la
                prima preghiera dovrebbe essere alle 7, la seconda alle 12, la terza alle 15, la
                quarta alle 18 e l’ultima prima di dormire. In Marocco, a scuola tutti si fermano
                nelle ore della preghiera, e si prega tutti insieme nelle ore giuste. Qua in Italia
                è tutto diverso, è normale… ma io comunque continuo a pregare per conto mio. Qua non
                vado alla scuola coranica perché io lo conosco già il Corano, l’ho imparato in
                Marocco fin da bambina. Perché quando un musulmano prega deve per forza conoscere il
                Libro sacro. Adesso è da alcuni anni che faccio anche il Ramadan, da quando avevo 13
                anni. Ma noi impariamo a farlo fin da quando abbiamo 10 anni… ci si prova, si fa
                magari solo un giorno di digiuno, ci si abitua piano piano. I miei compagni
                marocchini non pregano, nessuno di quelli che conosco è praticante. Magari non fanno
                la preghiera tutto l’anno, ma poi fanno il mese di Ramadan… che senso ha? Secondo me
                così non vuol dire niente, il Ramadan senza preghiera. Ma di queste cose non parlo
                quasi mai con loro. In moschea, invece, ci sono parecchi ragazzi della mia età, ma
                vengono con i genitori, perché quelli che sono nati qua non conoscono molte cose
                della religione musulmana, non sanno neanche l’arabo, e se non sai l’arabo come fai
                a studiare il Corano?» (F, Marocco, 19).
            


«Io in moschea non ci vado, però mia madre mi dice
                che ci vanno tutti i venerdì, perché è il giorno sacro. Poi ci vanno nei giorni
                delle feste, e nei giorni delle feste ci vado anch’io, perché è un punto d’incontro
                per tutti i marocchini, e mi piace andarci perché magari incontro persone che non
                vedo da tanto tempo. Nei giorni di festa, andiamo tutti in un’unica moschea, come
                alla fine del Ramadan… poi c’è il Capodanno, il giorno in cui è nato Maometto.
                Insomma, ci vado tre o quattro volte all’anno in moschea, nei giorni in cui ci sono
                queste feste. Non vado tutti i venerdì appunto perché si fa solo la preghiera e si
                torna, non si fa nulla di speciale, e boh, allora non ci vado. Poi, quando esco da
                scuola, mia mamma è già andata, quindi non ci riuscirei neanche, non farei in tempo.
                Mia mamma e mio papà, invece, vanno tutti i venerdì» (F, Marocco, 18). 


I: ci sono delle forti differenze in ambito
                religioso tra te e i tuoi genitori… 
«Sì, io mi dichiaro agnostico. Penso che loro
                abbiano fatto il loro dovere di genitori, e poi ci hanno lasciato liberi. Neanche i
                miei pregano, se non in occasione delle feste… è una famiglia abbastanza libera
                mentalmente. Infatti, quando andiamo in Egitto, dove i nostri parenti sono tutti
                militari, gente con una certa mentalità, ora ci lasciano in pace (gli altri
                egiziani), perché hanno capito che abbiamo una mentalità diversa dalla loro, sanno
                come siamo fatti. Anche mio nonno era così, perché era un giornalista, aveva certi
                pensieri e lavorava proprio nel periodo dei Fratelli Musulmani in Egitto, quindi era
                contrario alla religione. Nella famiglia di mia madre, invece, sono normali… c’è chi
                pratica e chi non pratica. Ma sinceramente, adesso, in quasi tutti i paesi arabi, e
                specialmente in Egitto, nessun giovane va a pregare. La maggioranza fa come faccio
                io, segue solo alcune festività. Non è molto diverso da qua, da cosa fanno i
                cristiani: c’è chi non crede in Gesù ma lo fa il Natale, perché vuole i regali.
                Ecco, è la stessa cosa che faccio io! 
I: Ma da quello che ti racconta tua madre, è
                cambiato il suo modo di essere musulmana da quando è arrivata in Italia? 
No, perché lei è venuta abbastanza giovane qui,
                quando aveva 18-19 anni, quindi il distacco religioso c’era già, perché non ha avuto
                neanche il tempo di formarsi spiritualmente. Per esempio, tutti i bambini vanno
                all’oratorio, ma questo non vuol dire che dopo saranno cristiani. A noi è successa
                esattamente la stessa cosa» (M, Egitto, 21). 


Le diverse ricerche sull’islam[3] in Italia hanno via via messo in luce come quanti si riconoscono in questa
            religione si possano collocare lungo una direttrice che va dalla vicinanza culturale
            all’impegno attivo nell’associazionismo comunitario, passando
            per posizioni intermedie come quelle della pratica individuale e/o familiare e della
            frequenza assidua della moschea [Allievi 2003; Pace 2013a; Pin e Pellegrino 2016]. Le
            posizioni di fronte al sacro appaiono quindi molteplici e non riconducibili a
            semplificazioni che tendono a presentare la seconda religione fra gli immigrati [UNAR,
            2016] come sostenuta da fedeli attivi, per nulla scalfiti nell’appartenenza religiosa
            dagli effetti della migrazione, dall’essere in uno scenario in cui manca (o è ridotta ad
            ambienti non sempre edificanti, come garage, magazzini nei cortili) la struttura
            architettonica per la preghiera e i tempi della vita lavorativa, scolastica e sociale
            rendono difficile la pratica. 
«C’è gente che viene qui e cambia la sua
                religione, la sua vita... ci sono egiziani che vengono qui e vivono dell’Italia solo
                le cose brutte, altri vedono solo le cose belle, altri non pensano che ai soldi» (M,
                Egitto, 42). 


«Io non ero praticante neanche in Marocco, prima
                di venire qua; in compenso ho notato che c’è gente che una volta qua, diventa più
                praticante. Perché dicono che bisogna proteggere la famiglia, che bisogna proteggere
                le proprie tradizioni in Occidente. Lo fanno anche per i loro figli, perché sanno
                che quando uno vive qua si abitua in un modo diverso e magari prende una strada un
                po’… mentre se diventa molto religioso è più facile che mantenga la sua strada. La
                religione serve per giustificare, per dare delle regole chiare: non fare questo, fai
                quest’altro…» (M, Marocco, 48). 


I figli dell’immigrazione stanno
            seguendo le orme dei genitori o condividono con i coetanei un atteggiamento che oscilla
            fra l’indifferenza e un’autonoma modalità del credere, spesso lontana dalla
            partecipazione istituzionale? 
Per alcuni la religione è un
            elemento chiave della propria identità, talora anche in contrasto con la generazione dei
            genitori, che invece ha maturato una religiosità più privata, poco visibile. 
«Mia mamma non porta il velo. Io ho deciso di
                metterlo dopo un viaggio in Egitto. Anche se siamo nati in Italia, non possiamo
                negare le nostre radici. E la religione fa parte di queste radici. Non ho paura di
                dire che vengo da un paese ricco di cultura, importante per la storia del
                Mediterraneo. Sono orgogliosa di essere figlia di egiziani, di
                essere musulmana. Mia mamma ha fatto una scelta diversa: ha
                deciso di smettere di lottare: lo sappiamo, qui in Italia i musulmani non hanno vita
                facile. Oggi è un po’ diverso, all’università siamo in tante con il velo, nessuno ci
                fa battute, quando andiamo in giro, al cinema, nei negozi, in pizzeria, nessuno ci
                guarda in modo strano. Vent’anni fa, era diverso. Quindi, per tagliare corto e non
                essere sempre il bersaglio, mia madre ha detto: basta velo» (F, Egitto, 22).
            


Scelte impegnative, in un panorama
            della religiosità giovanile dove si ragiona più in termini di debolezza della fede e di
            religione «fai da te» che non di riconoscimento nelle pratiche e nelle esperienze della
            maggioranza. 
«A noi tocca dimostrare di essere veri
                marocchini, veri egiziani, veri musulmani, ma allo stesso tempo dobbiamo dimostrare
                di essere degni di vivere in Italia. Anche quando abbiamo la cittadinanza italiana,
                ogni giorno è un po’ come essere sotto esame. È qualcosa che senti. Sarà perché qui
                non è come ad Amsterdam o a Londra, dove girare con il velo, entrare in una libreria
                per cercare libri sul Corano, avere ristoranti attenti a tutte le diete religiose
                non è qualcosa di strano. I nostri genitori si sono accontentati. Potevano fare
                altro? Noi dobbiamo lavorare per non essere appiattiti su loro. In tutto: di solito
                si dice che non vogliamo fare i lavori dei nostri genitori. Non è solo questo. Noi
                non vogliamo essere visti come loro. Anche sulla religione. Noi siamo diversi. Il
                modo di vivere la religione non rimane uguale nei secoli. Anche per gli italiani è
                lo stesso. Dove sono le processioni? Dove sono le donne velate in chiesa? E i
                giovani vanno a messa come i loro nonni? Come i loro genitori? Osservano la
                Quaresima? Perché noi figli di musulmani non abbiamo il diritto di essere diversi
                dai nostri genitori? Perché ci si stupisce? Non è quello che l’Italia sperava?» (M,
                Marocco, 24). 


I giovani legati a un’associazione
            religiosa sono in genere più consapevoli della distanza che separa la loro generazione
            da quella dei genitori nel vivere e interpretare la fede, così come nella relazione con
            l’Italia e i paesi d’origine. 
Vi sono infine coloro per cui la
            relazione con il sacro è parte dell’educazione ricevuta dalla famiglia e poco più, alla
            stessa stregua di molti coetanei italiani che si confrontano con il cattolicesimo
            [Cartocci 2011; Bichi 2015]. 
«Per voi il musulmano è la figura dell’uomo che
                va in moschea sempre, che segue solo quello che dice l’imam, che fa il Ramadan. Per
                me, e per molti miei amici, essere musulmano vuol dire provenire da
                una famiglia legata all’islam. Molti di noi giovani
                osserviamo solo più il Ramadan, partecipiamo alle feste, come quella del montone.
                Siamo musulmani a modo nostro. Viviamo qua, non in Marocco o in Egitto. Dobbiamo
                cercare di adeguarci» (M, Marocco, 21). 


La religione diventa esclusivamente
            il riferimento all’ambiente familiare, a un humus culturale in cui
            si è cresciuti, con un rapporto di qualche intensità sino all’adolescenza e poi una
            presa di distanza. In questi casi l’essere musulmano è un (piccolo) tassello del mosaico
            identitario. 
«Mio padre è molto religioso. Io sono stato molto
                praticante dagli 8 ai 18 anni. Facevo sempre le cinque preghiere al giorno, il
                Ramadan, ecc., perché mio padre mi aveva trasmesso la sua fede. Poi a un certo
                punto, quando ho iniziato a pensarla un po’ a modo mio… che ne so, andare a ballare,
                guardare certi programmi, uscire spesso, non andare tutte le settimane in moschea o
                bere alcool, ho dovuto scegliere. Quindi non ho più pregato, in compenso il Ramadan
                lo continuo a fare. Ovviamente questa cosa è dispiaciuta a mio padre, però è una
                scelta mia. È inutile andare a pregare solo per fare un piacere al proprio padre. Le
                cinque preghiere non le faccio più e non vado in moschea di venerdì. Quando sei
                fuori dai paesi musulmani certe cose non le puoi più fare, anche perché andando a
                scuola o lavorando quello non lo riesci a fare, a meno che tu non abbia il venerdì
                libero. Alcuni dei nostri genitori vivono come se nulla fosse cambiato, per loro è
                come se in un quadro tu cambi la cornice, ma il resto rimane uguale. Qui è diverso,
                la cornice è uguale, il resto è cambiato. Noi siamo cambiati, i colleghi, gli amici,
                gli orari, i quartieri, i giorni di festa sono diversi. Anche le mie sorelle hanno
                seguito il mio stesso percorso: una mia sorella ha smesso molto prima di me, una ha
                ripreso dopo anni di interruzione, le altre due credono ma non pregano. Il Ramadan
                però lo facciamo tutti. Insomma, ci sono delle piccole differenze ma più o meno
                abbiamo scelto tutti la stessa strada. Mio padre invece continua ad andare in
                moschea, durante il Ramadan va tutti i giorni; nel resto dell’anno, siccome lavora,
                la sera prega in casa. Comunque è rimasto molto praticante» (M, Marocco, 24).
            


Le parole sopra riportate e altri
            commenti analoghi raccolti fra i giovani intervistati sono emblematici non solo di come
            adulti e giovani vivano il rapporto con la religione, ma anche di come tale rapporto sia
            trasversale alle provenienze. La differenza di approccio che accompagna le due
            generazioni è la stessa che si coglie in molte famiglie italiane: gli esiti della
            socializzazione religiosa possono talora tradursi in una generazione più giovane
            che continua la tradizione dei comportamenti e delle pratiche
            religiose dei padri, altre volte invece danno vita a processi di presa di distanza, a
            percorsi autonomi di relazione con il sacro [Martino 2016]. 
«I miei genitori hanno provato a trasmettermi la
                loro cultura e la loro religione, ma io fin da subito ho capito che non era cosa.
                Comunque sia, sono legato ad alcune cose e voglio che mi restino per tutta la vita,
                perché è qualcosa che mi lega a loro e che mi identifica. Anche se non sono
                credente, mi ci identifico e mi piace» (M, Egitto, 18). 



2.
            Questioni religiose alla prova delle generazioni 



Figli e genitori, sia pure distanti
            nelle modalità in cui mantengono il legame con il sacro, negli strumenti che usano per
            tenersi in contatto con la comunità dei fedeli musulmani[4], nel gestire l’identità religiosa nel quotidiano, condividono una scena in
            cui l’islam è una religione di minoranza e necessita di negoziazioni con le
            amministrazioni locali: come per altri ambiti (la scuola, la casa, il lavoro) anche in
            questo caso, il vissuto della propria fede si gioca nei contesti territoriali [Mancuso,
            2012]. In Italia, come all’estero, i principali obiettivi dei musulmani di prima
            generazione hanno riguardato bisogni fondamentali dell’espressione del religioso in
            emigrazione, quali l’assegnazione di spazi da dedicare a luoghi di culto e una qualche
            forma di riconoscimento formale e culturale [Ferrari, 2008]. 
I musulmani, cresciuti e diventati
            adulti in un altrove dove l’islam è parte integrante della quotidianità e del tessuto
            socio economico dei quartieri e delle città, hanno quindi avanzato richieste essenziali
            per l’osservanza della pratica religiosa. Le domande delle autorità locali hanno,
            infatti, riguardato l’autorizzazione per l’apertura di macellerie o mattatoi
                halal, l’assegnazione di superfici edificabili per la
            costruzione di moschee e luoghi di culto, la previsione, nei piani regolatori, di aree
            dedicate alla sepoltura dei defunti di fede musulmana, la possibilità di consumare cibo
            conforme alla dieta islamica nelle mense pubbliche, il conforto della fede per
            ospedalizzati e detenuti e così via. Istanze che sono
            espressioni di una presenza non temporanea, ma stabilizzata e incardinata nell’orizzonte
            di vita italiano che esige, anche dal punto di vista dell’infrastruttura religiosa,
            ambienti propri o ripensati in un’ottica di declinazione al plurale del sacro: moschee,
            scuole, cimiteri, macellerie. Spazi che richiedono di confrontarsi con le istituzioni ma
            anche con i comitati di quartiere, con l’associazionismo laico o etnico, legato ad altre
            provenienze e religioni. Nell’arena pubblica locale non si discute di un’Intesa
            nazionale con lo Stato italiano, ma di come tradurre il diritto alla libertà religiosa e
            alle sue manifestazioni. Tale diritto, commentano studiosi di diritto ecclesiastico, va
            garantito a partire dal riconoscimento di luoghi di culto, poiché la loro assenza rende
            difficile vivere la propria religiosità e sentirsi comunità [Ferrari 2017; Mazzola
            2017]. Posizioni su cui entrambe le generazioni sono d’accordo. 
«La vita religiosa qua non c’è, non esiste. Se io
                sono religioso e voglio praticare, non posso. Le moschee di qui sono i posti più
                brutti del mondo (…). Questo è un motivo importante rispetto al fatto che voglio
                tornare in Egitto. Qui non riesco a praticare come vorrei: non ci sono strumenti e
                strutture (…). Il rapporto con la religione qua è difficile perché sei in una
                società diversa. L’islam è una religione per tutto il mondo però se tu sei senza
                moschea, se soffri nella moschea perché hai caldo, c’è puzza, c’è gente che sta
                stretta in modo vergognoso, se chiudono le moschee ci sono difficoltà molto grandi a
                praticare la religione e sviluppare le proprie idee religiose» (M, Egitto, 26).
            


La moschea rappresenta, in un
            contesto di immigrazione maturo, una questione non più procrastinabile, che travalica i
            confini della fede per diventare identitaria, socio-economica, politica. Genitori e
            figli sono in sintonia sulla richiesta, ma l’approccio e il significato che vi
            attribuiscono è differente. Per i figli la moschea è solo più un riferimento religioso:
            un luogo di preghiera e come tale deve essere considerato, anche nella sua struttura,
            nel suo decoro. Per i padri (soprattutto), essa è anche un luogo in cui si riconoscono,
            confermano la loro identità: le prime generazioni di musulmani in emigrazione cercano
            «di ricuperare uno status in quanto membri della moschea e trovare la forza simbolica e
            motivazionale per trasferirlo in seno alla famiglia» [Dassetto 1997, 73]. La valenza del
            luogo di culto divide genitori e figli, immigrati e nativi stranieri: per
            questi ultimi, i giovani, andare in moschea (o più precisamente
            alla sala di preghiera, la musalla) significa recarsi in un edificio riconosciuto
            essenzialmente ed esclusivamente come luogo sacro. Per gli altri (gli adulti, le prime
            generazioni) indica ritrovarsi in uno spazio in cui la loro identità viene riconosciuta
            e rispettata, anche in quanto appartenenti all’islam, in opposizione a quanto accade
            nella società al di fuori degli edifici della preghiera, dove essa viene invece messa in
            discussione proprio in quanto musulmana. 
Dietro l’annosa questione di uno
            spazio adeguato, riconoscibile e dedicato, si intravedono altri nodi della relazione fra
            islam e società, su cui i giovani si posizionano in maniera differente (e talora
            opposta) rispetto agli adulti. Sono, da un lato, quello del come partecipare alla vita
            dei quartieri e delle città e della posizione da prendere nello spazio pubblico;
            dall’altro quello della rappresentanza all’interno delle stesse organizzazioni. 
I figli, competenti nella lingua,
            presenti e attivi nella vita cittadina, in rete con altri coetanei sia nella diaspora
            europea sia nei paesi di origine, possono essere considerati esponenti di un islam
            «temperato» o «condizionato» dal confronto con la realtà italiana. D’altra parte gli
            adulti, i genitori, sono ancorati all’immagine del musulmano in emigrazione che si
            rifugia nella moschea, trova conforto e sostegno nella comunità etnico-nazionale, non
            sente il bisogno di diventare un interlocutore significativo e un partner rilevante
            delle politiche interculturali cittadine. Non si tratta tuttavia di posizioni rigide o
            monolitiche, quanto piuttosto di come viene comunemente rappresentata la dialettica
            inter generazionale in quest’ambito. In realtà le posizioni in entrambi i gruppi sono
            spesso più sfumate e diversificate. All’interno di entrambe si inseriscono le scelte e i
            comportamenti di coloro che hanno sviluppato un rapporto con l’islam privato: sono poco
            coinvolti nelle attività associative delle musalla e non sono interessati a partecipare
            al dibattito pubblico sulle questioni più spinose che riguardano i musulmani. Fra i
            differenti modi di vivere la fede, la prospettiva dei giovani invita ad approfondire il
            segmento di chi ha deciso di impegnarsi per promuovere un’immagine diversa rispetto ai
            genitori e contrastare gli stereotipi, fra i giovani che dicono di aver risolto la
            questione interna relativa all’identità.
        
«Noi sappiamo chi siamo, siamo musulmani
                italiani. Non siamo arabi, non siamo terroristi, non siamo stranieri. Forse siete
                voi che non avete capito chi siamo noi, che avete problemi con la nostra identità.
                Anche i nostri genitori non hanno chiaro chi siamo noi e si stupiscono quando ci
                sentono solo parlare in italiano o dire che siamo italiani» (F, Egitto, 22).
            


In questo gruppo si registrano le
            trasformazioni più significative interne al mondo musulmano: aumento del protagonismo
            giovanile, attivismo delle ragazze, promozione di eventi interreligiosi e di iniziative
            di dibattito sull’islam italiano ed europeo. Si coglie allora la rivoluzione – anche sul
            piano religioso – dettata dal crescere delle seconde generazioni. Come pure un
            avanzamento, nell’agenda del confronto interno all’associazionismo ancora dominato dagli
            adulti, sui temi della leadership e del ruolo che i figli dell’immigrazione hanno per
            portare avanti istanze di riconoscimento e valorizzazione proprie della generazione dei
            padri. Il desiderio di alcuni di porsi come leader, proponendo un islam diverso da
            quello dei loro genitori, non è tuttavia privo di ostacoli: è ancora difficile per i
            giovani essere riconosciuti come rappresentanti e figure di riferimento delle
            comunità.Il rischio, come esprime un intervistato, è quello di essere percepiti come in
            concorrenza con i protagonisti più maturi dell’immigrazione, ovvero «di voler
                togliere loro il potere di guida delle associazioni, di mettere in ombra chi si è
                sinora impegnato per le comunità» di oscurare figure che hanno, da tempo,
            ruoli di responsabilità. Dunque, la partita, ancora tutta da giocare, riguarda la
            capacità dell’associazionismo islamico di seconda generazione di non restare
            «eternamente giovane» e di essere in grado di saper coniugare le esigenze dei
            neo-italiani con quelle delle generazioni più anziane. In altre parole, superata la
            stagione del ripiegamento sulle origini, lo sguardo è volto al futuro. Si profila una
            nuova fase in cui i giovani potranno essere i principali protagonisti. D’altra parte i
            giovani possono contare talvolta sul sostegno delle amministrazioni locali [Caponio e
            Ricucci 2015]: forse inconsapevolmente a causa dell’ansia di assimilazione di cui le
            società di immigrazione soffrono, il protagonismo delle seconde generazioni è ricercato
            e promosso, anche sul versante religioso. Finita la stagione della presentazione delle
            diverse culture, religioni e lingue come elementi alternativi
            al quotidiano della città, si è aperta una fase in cui l’attenzione è dedicata a come
            una persona di origine straniera e musulmana possa sempre più considerarsi cittadino
            italiano senza necessariamente relegare nel privato l’espressione della propria
            religiosità. 

3. La
            strategia dell’active citizens 



«I nostri genitori sono ossessionati dalla
                moschea. Ricordo che da bambino, quando mi portavano alle riunioni con l’imam, non
                si parlava d’altro. ‘Non ci lasciano pregare in un luogo adatto, non ci lasciano
                costruire le nostre sale, ci lasciano solo i garage. Ma come possiamo pregare bene
                in luoghi anche non adatti per la salute’, dicevano alcuni. Altri, invece, erano più
                prudenti, dicevano che l’importante era essere accettati, non essere sempre fermati
                dalla polizia. In fondo, secondo qualcuno, siamo arrivati da poco e ci dobbiamo far
                apprezzare per quello che facciamo tutti i giorni. Il resto arriverà. Non abbiamo
                bisogno di grandi costruzioni per pregare» (M, Marocco, 20). 


«I giovani non capiscono il significato di
                ottenere una moschea. Noi che abbiamo pregato in scantinati, in magazzini, nelle
                nostre cantine sappiamo cosa voglia dire mantenere la fede quando tutto intorno a te
                ti dice il contrario. Per noi ottenere la moschea significa essere accettati,
                smettere di essere stranieri a casa nostra. Sì, perché molti di noi hanno la
                cittadinanza italiana, hanno i figli che studiano qui, alcuni sono giá
                all’universitá. Per noi é la realizzazione di un sogno, oltre che un diritto, é come
                se si mettesse un punto alla vita da immigrato» (M, Senegal, 47). 


Esiste una sorta di percorso a
            tappe che porta i musulmani in Europa dall’essere silenziosi lavoratori al divenire
            attivisti nel richiedere il pieno rispetto della libertà di culto inscritta nelle
            costituzioni dei paesi democratici. Nel contesto italiano, è possibile ripercorrere
            queste fasi, di seguito riepilogate nella tabella 6.1. 
Parallelamente, anche le
            amministrazioni pubbliche hanno cambiato le loro politiche. Una modalità di relazione
            dai risvolti reali e simbolici importanti: come sostengono Scholten [2011] e Caponio e
            Borkert [2010], si passa dall’essere destinatari di interventi al divenire
            co-protagonisti nell’elaborazione delle politiche. In questo senso la declinazione
            interculturale, nell’accezione di una «politica interculturale
            inclusiva», spinge le relazioni fra associazionismo islamico e istituzioni locali a
            uscire dalla dicotomia (esplosiva e riduttiva) immigrati vs. cittadini. Non solo, per le
            seconde generazioni non si tratta più di presentare richieste che «confinino» l’islam a
            una questione propria degli immigrati, il cui sguardo è volto nostalgicamente al
            passato, ma di inserire il discorso nel più ambito dibattito sul pluralismo religioso,
            svincolandolo dal nesso con l’immigrazione. Le energie vengono investite per costruire
            relazioni di partenariato, conquistare spazi di credibilità e di riconoscimento: in
            altre parole per diventare interlocutori affidabili delle istituzioni, delle scuole. I
            nuovi attori, infatti, spesso non hanno esperienze di migrazioni, talora sono cittadini
            italiani: in altre parole, giovani di un’altra religione che cercano spazio ed esprimono
            la volontà di partecipazione alle politiche interculturali e inter-religiose della loro
            città. 
TAB. 6.1.
                Richieste dell’associazionismo musulmano alle città e allo stato
	Periodo 	Attori
                                coinvolti 	Richieste alla
                                città 	Richieste allo
                                stato 
	80
	Italiani convertiti e prime
                                generazioni
	Macellazione rituale, dieta
                                differenziata, spazi per la preghiera
	Riconoscimento

	90
	Principalmente
                                prime generazioni, rappresentanti di associazioni etniche
                                imam
	Migliori spazi per
                                la preghiera, insegnamento islam a scuola, spazi
                                cimiteriali
	Intesa

	2000
	Generazioni 1.5,
                                donne, associazionismo culturale
	Moschee e
                                richiesta coinvolgimento in attività
                            interculturali
	Intesa

	Dal
                            2010
	Prime e seconde
                                generazioni, associazionismo su base etnica, religiosa o
                                generazionale
	Richiesta
                                partecipazione e coinvolgimento
	Rispetto del
                                diritto costituzionale alla libertà religiosa




Recentemente e con l’arrivo sulla
            scena pubblica dei giovani, la relazione fra collettività islamiche e amministrazioni
            locali/nazionali sembra mostrare dunque un cambio di registro e cogliere i segnali di
            una rottura nei modi e nei contenuti fra l’associazionismo di
            prima e di seconda generazione. Le istanze sono più generali, legate al riconoscimento
            come attori e parte significativa del contesto socio-culturale cittadino. Le
            preoccupazioni sono legate ad attività di sensibilizzazione e aggiornamento della
            cittadinanza sui cambiamenti generazionali in corso nella presenza musulmana[5]. Il terreno su cui ci si muove sempre essere più quello della «religiosità
            simbolica» [Gans 1994], in cui le identità religiose di seconda generazione sono solo
            vagamente collegate a credenze e riti, quanto piuttosto tenute insieme e rafforzate
            dalla comune appartenenza a un’associazione. Attraverso la religiosità simbolica,
            l’appartenenza all’islam si può tradurre in un riconoscimento di una comune identità
            musulmana, condivisa e praticata all’interno delle attività associative, ma non
            necessariamente legata all’osservanza delle pratiche. Si applica quindi una
            dissociazione fra il musulmano praticante e quello che riconosce nell’islam un
            riferimento culturale e identitario. Su questa distinzione, prendono forma nuove
            richieste e relazioni (più sul versante della collaborazione e della compartecipazione
            che della rottura e della contrapposizione) con la realtà locale. Il fine non è tanto il
            riconoscimento tout court delle proprie specificità, quanto quello del diritto alla
            diversità e la promozione di politiche interculturali, in cui la differenza religiosa
            sia uno degli elementi del tessuto sociale cittadino e non un fattore di conflitto. 
Protagonisti degli ultimi anni,
            come già anticipato, sono soprattutto le seconde generazioni, su cui molte
            amministrazioni hanno deciso di puntare, come figure chiave per promuovere percorsi di
            coesione sociale. Infatti, approfondire il modo in cui i figli dell’immigrazione
            musulmana diventano grandi, quali strategie scelgano nella loro relazione con la società
            italiana e i suoi numerosi ambienti e quali richieste (eventuali) di riconoscimento
            pongano rappresenta una opportunità per la riflessione sui ragazzi e sulle ragazze di
            origine straniera in generale. Gli elementi di similitudine che connotano tale segmento
            di popolazione giovanile sono molteplici e giorno dopo giorno più
            forti delle differenze su base religiosa. Pertanto, analizzare
            i vissuti, i timori e le speranze delle nuove generazioni a partire dalla prospettiva
            della fede consente di ampliare lo sguardo sulle relazioni fra giovani e adulti, fra
            italiani e stranieri: in altri termini, sui vecchi e nuovi contorni del dibattito su
            integrazione, convivenza, coesione sociale. 

4.
            Musulmani e italiani, una realtà in crescita 



Discutere di religione con i
            giovani legati all’islam per convinzione o anche solo per educazione e ambiente
            familiare significa anche affrontare il tema della percezione dei musulmani nella
            società e di come le diverse realtà locali si attrezzino per affrontarla. La questione
            non è semplice da affrontare. C’è chi come Said, studente egiziano di medicina, mette
            sul banco degli imputati la politica e la sua «incapacità di affrontare un tema che non
            è un tema. Di cosa dobbiamo discutere? Noi siamo italiani, i nostri genitori lavorano in
            questo paese, pagano le tasse e come cittadini siamo tutelati dalla Costituzione» (M,
            Egitto, 26). 
Karima, studentessa marocchina di
            relazioni internazionali, aggiunge al ragionamento il tema della formazione, affermando
            che 
«Le paure di molti italiani sono dovute a
                ignoranza. Ci vorrebbero più informazioni, a scuola, nei mercati, nei luoghi di
                incontro, soprattutto dove si incontrano gli anziani. Fra noi giovani non ci sono
                problemi. Certe volte trovi quello un po’ fanatico, ma se è della mia età, ci
                discuto, mi arrabbio, urliamo, se invece è un anziano cosa posso fare? Quando mi
                capita in treno o in altri posti di sentire qualcuno che parla di me, di noi
                musulmani, intervengo dicendo ‘Scusi signora, sono italiana e la capisco quando
                parla. Forse non dovrebbe insultarci senza conoscerci’. Allora si scusano e dicono
                che il discorso era generale. Ma cosa vuol dire, quando si discute di musulmani in
                Italia si discute di noi, non di altri; si dice che noi siamo arabi o tutti
                musulmani? Cosa fanno i Comuni? Anche molti musulmani devono studiare, siamo in
                Italia e devono integrarsi. Non penso solo agli italiani. Ma perché a scuola non si
                insegna che musulmano non è sinonimo di arabo? Perché non si insegna qualcosa sui
                fondamentalismi, su come sono nati? Perché non si studia che non tutti sono credenti
                allo stesso modo, che non tutte portano il velo?» (F, Marocco,
                22).
            


TAB.
                    6.2. Tipologia di relazione fra associazionismo e istituzioni
                locali
	 	Livello di coinvolgimento
                                dell’associazionismo immigrato nella vita
                            cittadina 
	- 	+ 
	Atteggiamento
                                della città / 
tipologia di attività promosse
	Reattiva
	Informativo
	Consultivo

	Interattiva
	Collaborativo
	Decision-making

	Fonte: riadattamento da
                        Saksela-Begholm 2009.




Quale atteggiamento assumono le
            istituzioni locali? Il rapporto fra l’associazionismo immigrato e le città si può
            inquadrare secondo quattro posizioni prevalenti, che possono rappresentare delle tappe
            successive nelle esperienze delle città: nel contesto italiano sembrano prevalere i
            percorsi di conoscenza e collaborazione nell’ambito di attività interculturali e quelle
            di tipo consultivo, come recentemente sottolineato dalla promozione di tavoli dedicati
            al dialogo interreligioso presso le prefetture [Caponio e Ricucci 2015]. 
In queste dinamiche l’arrivo sulla
            scena pubblica delle seconde generazioni introduce un elemento nuovo nel dibattito. Il
            riconoscimento dei figli dell’immigrazione come attori chiave per costruire coesione
            sociale e dialogo fra nativi e immigrati è parte delle politiche di diverse città da
            alcuni anni. In tale direzione, i giovani stranieri e di origine straniera sono
            supportati nelle loro attività di cittadinanza attiva, nell’organizzazione e promozione
            di attività associative autonome. Anche in campo religioso: la già citata associazione
            dei Giovani Musulmani d’Italia, con le sue diverse sezioni locali, è l’esempio più noto. 
Alcune realtà italiane, come
            Bologna, Milano, Torino, hanno sviluppato nelle loro politiche un’attenzione ai giovani
            figli dell’immigrazione[6], considerandoli come soggetti importanti per costruire o irrobustire
            processi di coesione sociale, soprattutto nelle aree dove le
            interazioni fra nativi e stranieri possono essere più difficili e dove polemiche sulla
            diversità culturale e religiosa si riaccendono anno dopo anno, stimolate dalla maggiore
            visibilità, dalle richieste delle associazioni musulmane di luoghi di culto. Tale scelta
            si traduce non solo in opportunità di interventi, ma anche nel sostegno al protagonismo
            associativo, in un’ottica di promozione e di crescita nell’ambito di un’idea di
            «cittadinanza attiva» in cui trova spazio anche la dimensione della fede. 
Una lettura del fenomeno nel tempo
            consente di riprendere nel dettaglio punti di forza e di debolezza nella relazione con
            la città dell’associazionismo di prima e seconda generazione. Dapprima il rapporto era
            soprattutto «su richiesta». Le associazioni, deboli dal punto di vista organizzativo e
            poco preparate a interagire con le amministrazioni, si collocavano su una dimensione
            prevalentemente «di richiesta»: sia essa di spazi o di fondi per piccole iniziative. Con
            i più giovani, la relazione si sposta sul versante della collaborazione: maggiormente
            preparati sia linguisticamente sia nel merito del funzionamento della macchina
            burocratica, le nuove generazioni puntano a essere riconosciuti come partner. Si vuole
            essere presenti e attivi nelle manifestazioni culturali della città, intervenire,
            laddove possibile, nei processi di decision making per rafforzare
            la tesi che l’islam sia compatibile con il protagonismo cittadino. Le aspirazioni si
            scontrano – anche in quei territori dove le politiche di integrazione a livello locale
            sono più avanzate [Ponzo e Ricucci 2011; Caponio, Ponzo e Ricucci 2016] – con la realtà,
            che vede le associazioni delle seconde generazioni, sebbene apprezzate da buona parte
            degli schieramenti politici locali, non ancora in grado di sostituirsi
            all’associazionismo dei padri come referenti per le istituzioni. Attenzione però a non
            confondere l’assenza nel processo politico e decisionale con l’assenza nel dibattito
            inerente questioni di interesse: la voce su come i figli dell’immigrazione intendano
            declinare l’appartenenza musulmana si diffonde attraverso la partecipazione a convegni,
            l’organizzazione di eventi pubblici e soprattutto il web. I siti e le community
            diventano i palcoscenici da cui esprimere il proprio punto di vista, così come il luogo
            dove interagire con altri giovani, in altri paesi[7]. 
        

5.
            Giovani, islam e futuro 



«Diversi di noi sono cittadini italiani, molti
                lo sono diventati perché i genitori hanno acquisito la cittadinanza e poi l’hanno
                trasmessa ai figli, altri perché nati in Italia e al diciottesimo anno di età hanno
                fatto richiesta. Molti studiano all’università, soprattutto di origine egiziana,
                marocchina, ma anche nigeriana o senegalese. Altri si sono già laureati, altri
                ancora sono emigrati all’estero e fanno parte della ‘fuga dei cervelli’, peccato che
                non si legga mai sul giornale che fra quei cervelli che l’Italia si lascia sfuggire
                ci sono anche le seconde generazioni. 
I: Perché migrano? Per studio? Per lavoro? 
Certo, per tutti i giovani oggi è difficile
                trovare lavoro. Purtroppo se hai il velo o se il tuo nome ricorda l’arabo le chance
                si riducono. Non dappertutto, per fortuna. Ma le grandi multinazionali – e sono
                quelle più aperte – spesso non hanno filiali in Italia e quindi devi muoverti. Se
                hai la possibilità, se hai una famiglia che ti sostiene è preferibile muoversi. Poi
                non tutta l’Italia è uguale, ma sento da amici ancora di storie di razzismo, mai
                diretto, però quando qualcuno ti guarda in modo strano lo percepisci. Qualcuno si è
                anche sentito dire di cercare lavoro ‘fra di voi’. Capisci vero cosa significa?» (M,
                Egitto, 27). 


Chi si affaccia oggi al mercato
            del lavoro italiano si trova di fronte una situazione estremamente complessa: agli
            storici problemi di difficoltà nell’incontro fra domanda e offerta si uniscono gli
            effetti di una lunga fase recessiva che, dal punto di vista occupazionale, si traduce in
            una vera e propria «crisi della domanda». È possibile allora chiedersi se i giovani
            musulmani presentino caratteristiche peculiari in questa situazione rispetto ai loro
            coetanei italiani, e se la mancanza del titolo di cittadinanza possa essere un ulteriore
            elemento di debolezza nella competizione per trovare un’occupazione in grado di
            garantire una buona qualità della vita. 
Di certo, come assodato da
            numerose ricerche, la spinta emotiva e motivazionale verso il miglioramento della
            propria condizione rispetto a quella dei padri è un elemento che va preso in
            considerazione. Tuttavia la realtà con cui confrontarsi spesso è ben diversa, e nel caso
            in cui non si possa contare su un alto capitale sociale e su buoni risultati nei propri
            percorsi formativi, gli orizzonti di un miglioramento sociale possono naufragare di
            fronte alle necessità quotidiane. Si tratta peraltro di difficoltà che – più che essere
            strettamente legate all’esperienza migratoria – sembrano
            dipendere dalla giovane età. In questo senso molte delle criticità incontrate
            nell’avvicinarsi nel modo migliore al mercato del lavoro, ad esempio quelle legate al
            non riuscire a valorizzare il proprio percorso di studi, oppure a non avere le
            conoscenze necessarie per proporsi nel modo migliore, sono condivise con i coetanei
            italiani. I figli dell’immigrazione musulmani possono però incontrare due svantaggi
            aggiuntivi: condizionamenti da parte della comunità etnico-religiosa di appartenenza e
            atteggiamenti di diffidenza (quando non veri e propri stereotipi) che mettono in secondo
            piano competenze maturate e necessità dei datori di lavoro. 
Il possesso della cittadinanza
            italiana può rappresentare un punto di forza in questo contesto? Ci si chiede se possa
            essere un elemento che aiuti a reagire alla situazione di crisi (seppure in maniera
            limitata), soprattutto consentendo una resistenza maggiore a pratiche di
            discriminazione, sul posto di lavoro come in merito all’atteggiamento con cui ci si
            avvicina alla ricerca di un impiego, sia esso di tipo dipendente o di lavoro autonomo.
            La risposta, purtroppo, non è del tutto positiva. Essere cittadini del paese in cui si è
            nati e si vive mette al sicuro dal rischio di essere espulsi, fornisce un riparo
            dall’ansia del rinnovo del permesso di soggiorno, ma non dal continuare a essere
            apostrofati per il velo che si indossa o per il luogo di preghiera da cui si esce
            [Alietti e Padovan 2010]. Oltre al riconoscimento giuridico occorre quello sociale.
            Infatti, al di là del passaporto e del diritto di votare ed essere eletti, i giovani
            musulmani vogliono essere riconosciuti e accettati per l’attività che svolgono,
            l’università che frequentano, le esperienze di volontariato e di impegno civico in cui
            sono coinvolti e non essere giudicati in base all’origine, al percorso migratorio dei
            genitori e all’appartenenza religiosa [Frisina 2005; Premazzi 2013]. Al pari dei
            coetanei non musulmani, chiedono di essere considerati giovani, in quanto sentono di
            appartenere più alla generazione dell’Ipod, di Facebook o della precarietà, della quale
            condividono sogni e speranze, poche opportunità e molte difficoltà, che non a quella di
            una seconda generazione di migranti, sempre meno adatta a descrivere totalmente chi
            nasce e cresce in Italia [Ysseldyk, Matheson e Hymie 2010]. 
È innegabile, d’altra parte, come
            i giovani musulmani continuino a interrogare politici, amministrazioni e
                stakeholders su come abbattere
            pregiudizi e evitare pericolose semplificazioni che talora sono alla base di conflitti
            sociali. Per questa ragione, analizzarne i percorsi di inserimento lavorativo e sociale
            significa approfondire la riflessione sulla capacità di agire di tutti gli attori in
            scena sul palcoscenico delle relazioni fra nativi, migranti e figlie e figli di questi
            ultimi (ad esempio, dagli insegnanti agli operatori dell’associazionismo). Infine, essi
            rappresentano un test importante per le dinamiche intergenerazionali, sia all’interno
            delle diverse comunità etniche, sia all’interno dell’intera cittadinanza, dove le
            percezioni di adulti e già anziani sono sfidate dai diversi percorsi di integrazione dei
            figli dell’immigrazione.



[1]  In questo capitolo si fa riferimento al
                materiale raccolto nell’ambito della ricerca «Transmediterranei» del 2014 e alla
                ricerca «Giovani musulmani on line e off line del 2015/16»: alcuni risultati
                preliminari sono già stati pubblicati in Cingolani e Ricucci 2014; Ricucci 2014;
                Premazzi e Ricucci 2017. 

[2]  Il tema è stato approfondito attraverso
                intervistati di origine marocchina ed egiziana, due comunità rappresentative – per
                numerosità, anzianità migratoria e presenza di giovani sia ricongiunti sia nati in
                Italia maggiorenni – dell’Islam nel paese.

[3]  In questo volume non si considera il
                    dibattito su giovani e radicalizzazione religiosa, per il quale si rimanda a
                    Groppi 2010; Diez e Plebani 2015.

[4]  Per diversi intervistati le relazioni con
                    l’umma passano attraverso Facebook o il web, altri fanno parte di associazioni
                    internazionali, europee o transnazionali. 

[5]  In questo senso è da leggersi l’esperienza
                    teatrale sviluppata dalla sezione torinese dei Giovani Musulmani d’Italia
                    «Richiami Lontani», volta a presentare al pubblico l’islam e le possibili
                    modalità di integrazione e di dialogo interculturale. 

[6]  Per esempio l’Assessore alle politiche
                    sociali della Giunta municipale di Milano nel periodo 2011-2016 ha individuato
                    fra i suoi consulenti alcuni giovani di seconda generazione al fine di meglio
                    definire le politiche prestando attenzione anche alle necessità dei figli
                    dell’immigrazione nati in Italia (e nel caso specifico a Milano), ma non ancora
                    cittadini italiani.

[7]  Per un approfondimento, Premazzi e Ricucci
                    2016.





Capitolo settimo
            

Stigma o accettazione: il ruolo della religione nei
            processi di integrazione 

Non molto diffuse sono invece le considerazioni desunte da uno sguardo
                comparato sulle similitudini che, al di là del credo e della formazione religiosa
                avuta in famiglia, accomunano i giovani di origine straniera. E proprio a questi
                aspetti è dedicato il presente capitolo, in cui si evidenzia come le differenze
                siano soprattutto generazionali e meno legate a una specifica credenza, analoghi i
                motivi che possono allontanare o avvicinare alla fede, trasversale il rischio di
                essere derisi, marginalizzati, discriminati per il legame con la religione
                che si desume dal solo passaporto. 





Lo strabismo con cui talora il dibattito
        pubblico affronta il tema della religione è evidente nel caso dell’immigrazione e dei suoi
        protagonisti, siano essi di prima o di seconda generazione. Negli ultimi anni si è passati
        da controversie sulla società secolarizzata alla tesi che il problema dell’Europa non sia
        tanto l’assenza di religione, ma la presenza di «troppo religioso»: un’offerta assai ampia,
        in cui i giovani – come da un menù à la carte – scelgono in cosa
        credere, quando (e per quanto), in che modo. Alcuni fenomeni, anche simbolicamente, possono
        essere dei buoni indicatori di questa tendenza. Dal sincretismo, alle conversioni, al
        rinnovato turismo religioso, passando per un comportamento selettivo che accompagna una
        crescente privatizzazione e autonomizzazione della sfera religiosa. Di tutto questo si
        discute quando si pensa ai giovani italiani. E degli altri cosa realmente sappiamo? Al di là
        delle retoriche alimentate da alcuni media, delle facili semplificazioni, che riducono le
        articolate e assai eterogenee storie di vita dei figli dell’immigrazione all’appartenenza
        etnica, poco conosciamo del loro rapporto con il sacro. 
1. Il peso
            della migrazione nella biografia religiosa 



«Mi ricordo un video dove una ragazza cinese
                raccontava di come sugli autobus la gente si stupiva del suo italiano. Capita anche
                a me, soprattutto da quando indosso il velo. E ogni volta penso: ‘Porto il velo, non
                sono stupida. Sono figlia di egiziani, non di extraterrestri che non possono parlare
                l’italiano’. Una volta all’università non sono riuscita a trattenermi e ho risposto
                a un compagno che continuava a sparlare di immigrazione e religione, dicendo:
                ‘Senti, dovresti informati di più su chi sono i musulmani in Italia e studiare
                storia, relazioni internazionali, politica, sociologia. In questo modo sapresti che
                in tutti i gruppi esistono le classi sociali, le diversità di pensiero, di
                istruzione, di come si vive la religione. Noi non diciamo
                che voi siete tutti poveri e analfabeti perché l’Italia ha il più alto tasso di
                disoccupazione in Europa e i risultati più bassi nei test a scuola, né che siete
                tutti cattolici. Lo sanno tutti che le chiese sono piene solo di anziani’. 
I: Quale è stata la reazione? 
Ho suscitato un dibattito nel gruppo, con le
                solite frasi fatte su ‘i terroristi sono solo musulmani’, ‘in Italia non c’è posto
                per chi non si adegua alle regole e ai valori’. Ma per fortuna qualcuno sa
                ragionare. Io ho sbagliato, perché in questi anni ho imparato che non serve reagire,
                molti sentimenti sono radicati e costruiti in anni di discussioni in famiglia, è
                difficile far cambiare idea. Anche ai tuoi stessi compagni di scuola, con cui hai
                passato migliaia di giorni insieme e da cui ti sei fatta conoscere per quello che
                sei e non per come presentano i musulmani, gli stranieri, gli immigrati i giornali o
                qualche politico» (F, Egitto, 24). 


«Per molti noi non abbiamo una nostra identità.
                Siamo appiattiti sulla storia dei nostri genitori o del paese di origine. A scuola
                tu sei il peruviano, il musulmano, il cingalese, il figlio della badante. Fuori
                dalla scuola poi siamo tutti stranieri, immigrati. Non so cosa sia peggio. Un mio
                amico moldavo ha la mamma che lavora in una grande azienda, non fa la badante. Una
                mia compagna è egiziana ma non è musulmana, ma a nessuno importa, anzi le chiedono
                spesso perché non porta il velo e lei a rispondere: ‘Perché sono cristiana’. Faccia
                stupita. Forse ci vorrebbe un po’ meno ignoranza» (F, Filippine, 19). 


L’etichetta di straniero spesso
            colloca i protagonisti in una dimensione senza spazio e senza tempo, finendo per essere
            considerati come soggetti immobili, immuni alle trasformazioni che conoscono le società
            (di arrivo e di partenza) nel loro complesso. I giovani nati e cresciuti nelle famiglie
            dell’immigrazione partecipano però delle sfide culturali in cui sono immersi i loro
            coetanei italiani. Ancor più di questi, le seconde generazioni risentono anche degli
            effetti di quanto avviene a livello internazionale e nei paesi d’origine. Esse sono
            quindi pienamente coinvolte nelle due principali dinamiche che il rapporto
            individuo-religione sta attraversando. 
La prima riguarda il persistere
            dell’appartenenza dei più giovani alla religione dei loro genitori, nonostante il
            crescente pluralismo e l’avanzamento di un processo di secolarizzazione della società.
            Contrariamente alle aspettative di molti osservatori della modernità, oggi non si
            assiste a una caduta di importanza della sfera del sacro, ma piuttosto a un modo diverso
            di viverla ed esprimerla [Bréchon 2009; Hoge et al.
            2001]. In questa direzione si manifesta l’altra dinamica che
            caratterizza sempre più l’appartenenza religiosa, quella della crescita
            dell’individualismo della fede [Sciolla 2005]. Nel campo degli studi sulla religiosità,
            il calo delle presenze dei giovani al culto è generalmente considerato un buon
            indicatore del processo di individualizzazione; la fede è sempre più un fatto privato,
            un processo accompagnato per i cattolici dalla riduzione della partecipazione alla vita
            parrocchiale e dell’osservanza della dottrina della Chiesa in materia di orientamento
            morale e sessuale. Tale fattore, insieme alla difficoltà delle istituzioni religiose nel
            leggere e interpretare le esigenze dei più giovani e di dare risposte alle nuove sfide
            della modernità avanzata, fa giungere alla definizione della figura di «credente
            solitario» proposta da Berger [1994], oggi d’attualità, rafforzando ciò che Davie
            identifica come «credere senza appartenere». 
Fra i figli dell’immigrazione[1] il rapporto con la religione può essere descritto in modo figurato come una
            parabola discendente, che da un punto di massimo, che si colloca nei primi anni in
            Italia per i ragazzi ricongiunti e nel periodo della socializzazione in famiglia e nei
            luoghi di culto per chi vi è nato, raggiunge il suo punto di minimo, ovvero spesso
            l’allontanamento da essa, per i giovani ricongiunti con l’assunzione di ruoli tipici
            della vita adulta e per le seconde generazioni durante e dopo l’adolescenza. Il tempo
            della frequenza più assidua è stato spesso messo in relazione da numerosi intervistati
            con il ritrovarsi fra coetanei che condividono problemi e discussioni familiari
                «su come comportarsi perché si è figli di filippini»,
                «sul dovere di essere irreprensibili nel comportamento, anche durante
                l’ora di religione, mostrando di essere preparati», «sul non
                far fare brutta figura non osservando i momenti della preghiera». 
Frequentare gli ambienti religiosi
            ha garantito la rassicurante sensazione di essere in un bozzolo protettivo. Ciò non è
            sorprendente, soprattutto per coloro che hanno trascorso parte della loro vita altrove e
            a un certo punto sono arrivati in Italia, dove essere il figlio o la figlia di immigrati
            – quindi, uno straniero o una straniera – non è facile. Questo
            spiega il motivo per cui la partecipazione ai riti e alle attività delle chiese etniche
            è più assidua in alcuni periodi della biografia e la sua diminuzione con il trascorrere
            del tempo e la socializzazione al contesto italiano. 
L’integrazione da sola non è però
            sufficiente a spiegare tale fenomeno: questo elemento si mescola a come i protagonisti
            di questo volume immaginano la società – in cui talora si sentono ospiti – li
            percepisca. Per loro, anche per chi è cristiano e cattolico in un paese cattolico per
            definizione, i problemi sono reali: paradossalmente, fanno i conti con stereotipi e
            pregiudizi dovuti all’identità religiosa, come i loro coetanei musulmani. 
Le cosiddette tre A (accento,
            ascendenza e aspetto), caratteristiche involontarie di molte biografie, sono
            considerate, ad esempio nel caso di filippini e peruviani, come uno dei fattori
            costitutivi della propria biografia, che li separa dalla società italiana. Tra i rumeni,
            invece, la loro associazione sia con i rom sia con elementi criminali rischia di
            influenzare negativamente il processo di inserimento: in questi casi sia il colore della
            pelle sia l’appartenenza religiosa possono essere utili per evitare di essere al centro
            dell’attenzione. 
Tuttavia, una delle modalità più
            rilevanti in cui i giovani membri di chiese etniche costruiscono il senso di
            appartenenza è l’appropriazione di alcuni elementi della «practised culture», vale a
            dire pratiche, comportamenti, ma anche ideali e regole che informano e guidano la
            quotidianità. Tali fattori, avocati in modo ubiquitario nei discorsi sulla loro
            identità, sono costituiti da una serie di principi fondamentali; tra i più significativi
            sono spesso citati la pietà filiale, il rispetto per i genitori, la centralità della
            famiglia e l’etica del lavoro. Così, rispetto ai figli dell’immigrazione o di origine
            straniera che non professano una fede religiosa, chi partecipa alle attività degli
            ambienti religiosi mostra un grado di attaccamento al sistema valoriale e morale
            considerevolmente più elevato. Essi rappresentano un aspetto rilevante della loro
            identità etnica, una sorta di indicatori auto-definiti che segnalano l’appartenenza o
            l’esclusione da una comunità, riconosciuta come importante. Di fatto più un membro è
            «religioso» più abbraccia i convincimenti cui si ispirano i propri genitori. Chi invece
            mostra un rapporto con gli ambienti di fede etnici più ambivalente, oscillando fra
            allontanamento e presenza saltuaria in occasione di ricorrenze
            civili o religiose, richiama gli stessi valori citati, anche se non è così rigoroso
            nella loro interpretazione e nell’adesione a essi. Inoltre, rispetto ai non praticanti,
            chi frequenta con assiduità una chiesa sostiene in modo più netto le posizioni
            tradizionali per quanto riguarda la morale sessuale e le relazioni tra i generi, ed
            espone delle prese di posizione più critiche verso la cultura italiana (ed europea) e
            aspetti quali l’individualismo e la competizione. 
I: Ci sono differenze con i tuoi amici che
                partecipano alle attività in parrocchia? 
«Dipende. Se discutiamo del futuro sì. Loro
                pensano a una famiglia, a un lavoro, a ripetere quello che hanno fatto i genitori.
                Li senti parlare e sembrano discorsi da adulti. Io penso alla laurea, poi voglio
                andare negli USA per specializzarmi. Quando dico questo vedo facce stupite, alcune
                volte sento sguardi di giudizio, dei miei coetanei si scandalizzano. Qualcuno mi
                dice: ‘E i tuoi genitori? Non pensi a loro, ai sacrifici che hanno fatto per venire
                qui in Italia? Chi fine faranno se tu andrai via? Chi si occuperà di loro?’. Per
                fortuna non tutti la pensano così, e soprattutto non la mia famiglia. Però va detto,
                perché forse voi non conoscete molto la cultura filippina, che per molti dei nostri
                genitori la famiglia viene prima di tutto. No, scusa, viene dopo la religione (a
                parole, mi sembra di aver capito, guardando come tanti si comportano). Ma non
                importa. È strano che i miei coetanei non abbiano ambizioni» (M, Filippine, 21).
            



2. La
            religione una risorsa per i genitori, un fardello per i figli? 



Se la religione offre ai migranti
            rifugio, rispetto, risorse [Hirschman 2004], la modalità con cui questi elementi vengono
            utilizzati e percepiti rappresenta il vero discrimine fra l’essere accettati o
            stigmatizzati. Per le prime generazioni, la partecipazione ai luoghi di culto ha
            significato ritrovare legami e costruire nuove relazioni funzionali al diventare
            soggetti autonomi, affidabili e d’aiuto per connazionali neo arrivati [Ambrosini 2016],
            per le seconde questi aspetti evidenziano, come descritto al capitolo 1, i loro limiti.
            Per molti giovani gli ambienti religiosi non sono luoghi dove «sentirsi a casa»: nati e
            sviluppati dai genitori o grazie all’intervento di figure religiose arrivate dalla
            madrepatria, da cui altre volte sono arrivati anche finanziamenti e sollecitazioni, essi
            sono un plastico richiamo all’identità da immigrato, identità che gli intervistati,
            in particolare quelli nati in Italia, rifuggono, non essendo di
            fatto un’esperienza in cui sono stati direttamente coinvolti. 
«Le sale di preghiera sono gestite da uomini che
                pensano all’islam in Italia solo come la religione dei nuovi arrivati. Capiscimi,
                non è detto che questo sia un male. Ci sono ancora molti uomini che parlano poco la
                lingua, hanno mogli che preferiscono non uscire dagli ambienti di parenti e
                conoscenti dello stesso villaggio o paese. Ma gli altri? Ci vorrebbero posti dove
                anche chi ha un altro livello di integrazione e chi pensa che si possa sentire
                l’imam anche predicare in italiano ha il proprio spazio. Anche noi giovani abbiamo
                esigenze diverse dai genitori, dagli immigrati veri e propri. I Giovani Musulmani
                d’Italia sono nati anche per questo, per poter esprimere le esigenze e il punto di
                vista di una generazione che non vuole crescere all’ombra di quella precedente. Per
                noi la moschea, la sala di preghiera non serve per trovare lavoro, per studiare la
                Costituzione. Noi andiamo a scuola, sappiamo muoverci in Italia, conosciamo quali
                sono gli uffici dove andare e non ci verrebbe in mente di chiedere in moschea o a un
                imam, che parla poco l’italiano. Per noi giovani un ambiente dove tutto ci ricorda
                che siamo di un altro paese non può essere il nostro ambiente. Il nostro mondo è
                l’Italia e la nostra religione deve essere adeguata all’ambiente italiano. Da
                qualche anno, durante la cerimonia del Id al Fitr, si usano le due lingue. Ti
                assicuro che è stata una conquista. Ore e ore di discussione, i più vecchi temevamo
                di perdere l’identità, noi più giovani a spiegare che solo così, solo aprendoci,
                possiamo evitare di essere sempre messi sotto i riflettori, di essere sempre ‘i non
                integrabili, i non desiderati’. La partita è ancora aperta, ma per fortuna in questo
                percorso non siamo da soli e ci aiutano delle associazioni e anche qualche
                amministrazione» (M, Marocco, 26). 


Una ragazza ricorda come per la
            madre essere sempre presente in chiesa, partecipare a tutti gli incontri, preparare
            qualcosa per i momenti conviviali fosse come 
«Sentirsi viva, essere – almeno lì – d’aiuto e
                venire considerata come una persona e non solo come una badante, che non sente, non
                ha sentimenti, deve obbedire senza mai poter dire la sua idea. Mia madre è
                un’infermiera, ma mi racconta che tutto quello che propone per migliorare la
                giornata alla sua vecchietta non viene mai considerato dai figli. È così per noi
                immigrati, se sei fortunato e trovi qualche famiglia educata e intelligente ti va
                bene, riesci anche a usare quello che hai studiato e non ti senti inutile, non ti
                senti una macchina; nel caso di mia madre, lei sembra rinata da quando va in chiesa,
                lì tutti la cercano, le chiedono, la conoscono» (F, Romania,
                23).
            


L’impegno presso la comunità
            ortodossa assume valenze simboliche significative: guadagnare rispetto, una posizione
            all’interno della collettività rumena locale e a livello personale rafforzare la propria
            autostima, messa a dura prova dalla vita da immigrata e da straniera. I giovani pensano
            in questi termini alla loro partecipazione alle attività legate alla religione? Sono
            ambienti rilevanti per la costruzione identitaria? Si colgono anche in Italia casi di
            definizioni del sé neo-etniche, in cui elementi culturali e religiosi emergono come
            principali, o talora unici cui riferirsi [Roy 2004][2]? 
È indubbio come il primo pensiero
            di fronte a simili interrogativi richiami alla mente il tema di figli dell’immigrazione
            radicalizzati, di uomini e donne che hanno estremizzato la loro appartenenza a una religione[3], riconducendo se stessi al solo rapporto privilegiato e positivo con gruppi
            estremisti, contrapponendosi agli altri, alla stessa comunità etno-religiosa e
            soprattutto alla collettività degli italiani in generale. Ma la realtà, come descritta
            attraverso i risultati di ricerca, è più complessa delle semplificazioni che polarizzano
            comportamenti, decisioni, reazioni. 
Le scelte davanti al sacro appaiono
            quindi molteplici e non riconducibili alla sola visione che tende a presentare la
            religione fra gli stranieri (da quella ortodossa a quella musulmana, da
            quella sikh a quella pentecostale) come portata avanti da
            fedeli attivi. Persone per nulla scalfite nell’appartenenza religiosa dagli effetti
            della storia familiare di migrazione, dall’essere – ad esempio per i musulmani – in uno
            scenario, come già sottolineato, nel quale la stessa struttura (dagli ambienti ai
            simboli, dai suoni alle opportunità formative) per vivere pienamente il proprio essere
            religioso e/o credente attivo spesso manca (o è ridotta ad ambienti non sempre
            edificanti), in cui tempi della vita lavorativa, scolastica e sociale rendono difficile
            la pratica. 
Fra tutte le voci ascoltate e le
            diverse appartenenze religiose indagate, si possono identificare cinque profili di
            religiosità. Il caratteristico rapporto con la fede proprio di ognuno di essi è
            trasversale per provenienze e genere. Qualche differenza, come già anticipato, emerge
            invece nel confronto fra giovani ricongiunti (generazione 1.5) e giovani nati in Italia
            (seconde generazioni). 
L’universo giovanile delle seconde
            generazioni vede una costellazione di ragazze e ragazzi impegnati
            (e per lo più religiosamente credenti praticanti) nelle
            chiese etniche, nelle sale di preghiera, nei templi. Il loro ruolo sembra essere quello
            di cuscinetto fra le comunità e l’intorno sociale, fra gli spazi della vita quotidiana,
            dove le prime generazioni invecchiano e hanno bisogno della sicurezza di poter lasciare
            il testimone e la cura dei valori in cui credono a giovani «non corrotti» dalla cultura
            italiana. Quest’ultima è infatti percepita come secolarizzata: nel giudizio degli
            immigrati l’essere un fedele attivo, i valori di condivisione, armonia, sostegno e
            sguardo benevolo verso i più poveri sembrano sommersi dall’egoismo e dalla paura, nonché
            dall’eccessivo individualismo. 
Vi sono intervistati per cui le
            sfere dell’impegno e della pratica sono poco presenti, ma la fede continua a
            rappresentare un elemento chiave della propria identità (credenti),
            talora anche in contrasto con la generazione dei genitori, che invece ha maturato una
            religiosità più privata, poco visibile. Questo è soprattutto vero nel caso delle ragazze
            musulmane, dove si registra – in controtendenza rispetto alle madri – una determinazione
            nell’indossare il velo, simbolo anzitutto di una rappresentazione personale
            riconquistata, accettata, che di un attivismo religioso vero e proprio. Se però il tema
            della religione si intreccia fortemente con quello dell’identità,
            altrettanto forte e chiaro è il messaggio che si tratti di
            qualcosa di diverso da quello che i genitori – in particolare madri e nonne – hanno
            sperimentato nei paesi di origine. Loro sono «altro»: le avanguardie di un islam
            europeo, compatibile con il luogo in cui vivono. Tale esperienza non è solo propria
            delle figlie e dei figli dell’immigrazione musulmana. Anche i giovani cattolici
            filippini e sudamericani o quelli ortodossi rumeni rivendicano la possibilità di vivere
            la loro appartenenza religiosa con modalità proprie, confrontandosi con lo scenario
            italiano e le sue peculiarità, a volte coniugando la propria fede con un’esperienza di
            volontariato. 
TAB. 7.1.
                Aspetti del rapporto con la religione indagati nelle interviste. Confronto per
                generazione e nazione d’origine
	 	 	La religione è un tratto
                                identitario forte 	La religione si intreccia
                                con l’appartenenza etnica 	Il percorso di
                                integrazione è condizionato positivamente dall’identità
                                religiosa 	Cambiamenti nel tempo
                                nella biografia religiosa 	Importanza del luogo di
                                culto come ambiente di socializzazione 	Frequenza settimanale ai
                                riti 	Frequenza non assidua ai
                                ai riti 
	Filippini
	Genitori
	X
	X
	X
	 	X
	X
	 
	Figli
                                ricongiunti
	X
	 	 	X
	X
	X
	 
	Figli nati in
                                Italia 
	 	 	 	X
	 	 	X

	Peruviani
	Genitori
	X
	X
	X
	 	X
	X
	 
	Figli
                                ricongiunti
	X
	X
	 	X
	X
	 	X

	Figli nati in
                                Italia 
	 	 	 	X
	 	 	X

	Rumeni
	Genitori
	X
	 	X
	X
	 	 	X

	Figli
                                ricongiunti
	 	 	 	X
	 	 	 
	Figli nati in
                                Italia
	 	 	 	X
	 	 	 
	Marocchini
                            
	Genitori
	X
	X
	 	 	X
	X
	 
	Figli
                                ricongiunti
	X
	X
	 	X
	 	X
	 
	Figli nati in
                                Italia
	 	X
	 	X
	 	 	X

	Egiziani
	Genitori
	X
	X
	 	 	 	X
	 
	Figli
                                ricongiunti
	X
	X
	 	X
	 	X
	 
	Figli nati in
                                Italia
	 	X
	 	X
	 	 	X




«Mi capita di andare a messa qualche volta,
                soprattutto quando mi sento un po’ giù. Mia nonna si lamenta, dice che l’Italia ci
                fa male e lo dice a mia madre. Io e mio fratello non ci preoccupiamo tanto della
                religione. Quando eravamo in Romania, andavano con la nonna in chiesa, abbiamo anche
                fatto parte del coro per un anno. Qui è tutto diverso. 
I: Cosa è diverso? 
Non ti senti più così legato alle tue
                tradizioni, quando i tuoi amici non fanno quello che fai tu. Ogni tanto quando c’è
                un matrimonio o un’occasione speciale andiamo in chiesa, è bello perché rivedi
                qualcuno, ma ti senti sempre più diverso. Ci sono pochi giovani, sono soprattutto
                adulti e adesso anche anziani. Loro parlano rumeno, si raccontano di parenti e amici
                rimasti in Bucovina o arrivati da poco in Italia o tornati indietro. Noi figli siamo
                un po’ isolati, ci ritroviamo fra di noi, giochiamo con il cellulare, parliamo in
                italiano, pensiamo al nostro futuro qui. Per qualcuno è tempo sprecato, per altri,
                sì, è un modo di essere legati al passato. Molti miei compagni non sono religiosi,
                perché noi dovremmo esserlo? Ci sono atei, indifferenti, credenti anche fra i
                rumeni, come fra i marocchini, fra i peruviani. Noi rumeni siamo più fortunati
                perché nessuno pensa alla nostra religione, i miei amici musulmani hanno problemi
                ogni tanto. È come se noi fossimo messi sotto un microscopio, di noi figli di
                stranieri volete sapere tutto. Ma cosa vi serve? Ti sembro diverso da un italiano?
                (M, Romania, 22). 


«Io vengo qui due volte alla settimana e
                gestisco i bambini, li facciamo giocare dopo le lezioni di lingua. Loro frequentano
                il corso di arabo e poi hanno un’ora per giocare insieme, quando fa bello usciamo.
                Ogni tanto, con i più grandi abbiamo organizzato delle gite, siamo andati al mare o
                in montagna. Mi piace, è un servizio che posso fare. Mia sorella più piccola mi dice
                che faccio troppo, che così non mi diverto. Lei è diversa da me, a lei non interessa
                molto partecipare alle attività dell’associazione [centro
                culturale che gestisce la sala di preghiera, ndr]. A lei interessa essere come le
                sue compagne di classe: scuola, palestra, uscire… Lei fa sport, gioca a calcio e
                dice che non ha tempo per altro. Mia mamma è preoccupata, vorrebbe che lei fosse
                ‘meno italiana’. 
I: Cosa vuol dire? 
Dice mia mamma che voi siete meno attenti alla
                religione. Lei dice che ve la prendete con noi perché noi siamo più bravi e
                continuiamo a essere credenti anche se dobbiamo pregare nei magazzini, nei cortili,
                se dobbiamo sempre stare attenti a cosa organizziamo, al rumore, al numero di
                persone che partecipano. Mia sorella litiga con lei, perché dice che mia mamma non
                ha capito che qui in Italia tutti fanno quello che vogliono, anche i musulmani. E
                anche quando torniamo in Marocco, le nostre cugine non sono così religiose come dice
                lei. Forse mia nonna, ma ti assicuro che tutta questa attenzione per la religione
                fra i giovani non c’è, né in Marocco né in Italia. 
I: Tu quindi ti senti parte di una minoranza
                della minoranza? 
Sì, io faccio parte dei Giovani Musulmani, ma
                non siamo tanti se pensi a quanti figli di marocchini, egiziani, tunisini,
                senegalesi e altri ci sono in Italia. Ecco perché quando sento discorsi sui
                musulmani mi arrabbio, perché per molti italiani noi siamo solo legati alla
                religione. E tutto il resto? Ci sono dottori, scienziati, commercianti, casalinghe,
                ma quello che conta è solo la religione. Conta solo come ti vesti, se porti il velo
                oppure no. Ma io sono più del velo che porto. C’è anche chi porta il velo e non è
                attivo né nelle associazioni e nemmeno nelle attività delle varie sale di preghiera.
                Chi sono queste persone? Ma come definiamo un musulmano? E un cattolico? Ma quando
                rispondo così mi dicono che sono polemica e che devo calmarmi perché non sono nel
                mio paese. Ma cosa ne sanno? E cosa c’entra. Quando parli di religione poi a un
                certo punto si arriva a questo. Ecco fatto. Ti buttano in faccia che sei straniero,
                sei immigrato e tu, anche se sei nata in Italia, non hai più voglia di discutere. E
                stai zitta, smetti di parlare, torni a casa. 
I: Ne parli con tua mamma? Con le tue amiche? 
I genitori non vogliono sentire questi discorsi.
                Li capisco. Sono stanchi, non hanno voglia di combattere ancora. Adesso tocca a noi,
                tocca a noi figli farci riconoscere. Ma è difficile, perché siamo pochi. Quando sei
                figlia di stranieri vuoi solo diventare come gli altri, smettere di essere
                considerato diversa. E lo capisco, anche io ho passato quel periodo, ma poi cresci e
                capisci che se non ti impegni niente cambierà. Per questo ho deciso di entrare nei
                GMI [Giovani musulmani d’Italia, ndr], per impegnarmi. Non è però una scelta di
                tanti, lo capisco. Tanti pensano sia meglio stare in silenzio, c’è chi studia, chi
                cerca lavoro, chi non fa nulla: l’importante è non farsi notare» (F, Marocco,
                24).
            


Vi sono poi coloro che frequentano
            associazioni religiose e interculturali, attivi nella promozione della conoscenza della
            realtà multiculturale del Paese e sono in genere consapevoli della distanza che separa
            la loro generazione da quella dei genitori nel vivere e interpretare la fede, così come
            nella relazione con l’Italia e i paesi d’origine (impegnati ma non
                praticanti). Il confronto intergenerazionale sugli aspetti del religioso
            mette in luce una profonda capacità riflessiva delle seconde generazioni, in particolare
            di quelli con livelli di istruzione più elevata, nel cogliere le sfide che hanno di
            fronte come figli dell’immigrazione in diversi ambiti della società. Spostando poi la
            discussione sul confronto interno alle famiglie, che lamentano in diverse storie
            raccolte il distacco dei figli dalla religione, i giovani percepiscono le differenze
            rispetto all’educazione e alla socializzazione dei genitori, avvenuta in ambienti
            permeati dalla religione e in cui l’appartenenza culturale, religiosa e nazionale si
            fondevano per diventare allo stesso tempo un unicum indistinto all’interno della
            comunità locale e un tratto distintivo rispetto all’interazione con il contesto di vita
            italiano. 
Proseguendo in un ideale percorso
            che dal credente impegnato porta verso coloro che assumono un atteggiamento di
            indifferenza, si incontra il quarto profilo (che si potrebbe definire di
                credenti etnici: la religione è un bene di famiglia, da
            utilizzare in occasioni comunitarie), che delinea coloro per cui la fede è parte
            dell’educazione ricevuta dalla famiglia e poco più, alla stessa stregua di molti
            coetanei italiani che si confrontano con il cattolicesimo [Cartocci 2011]. Il rapporto
            con la religione ha una qualche intensità sino all’adolescenza e spesso si assiste in
            seguito a un allontanamento, nella costruzione di un articolato mosaico identitario che
            molti sperano di suggellare con la cittadinanza italiana. 
«Vado a messa per la mia famiglia, non per mia
                scelta personale. Si aspettano che vada… è per rispetto alla famiglia» (F, Perù,
                22). 


Infine, i giovani che hanno preso
            le distanze (secolarizzati). Non sono «persi del tutto», sembra
            sperare una madre: appaiono infatti in «stand-by», in attesa di comprendere
                come collocare la religione nella loro vita (52, Romania). In attesa di
            comprendere come neutralizzarne le ricadute negative e
            beneficiare del sostegno che riconoscono a essa e ai suoi ambienti nel primo periodo di
            vita in Italia dei genitori. 

3.
            Credenti, praticanti o secolarizzati: giovani stranieri crescono 



Fra gli intervistati di questa
            ricerca nessuno si è spinto sino a dichiararsi ateo. Tutti hanno ricevuto un’educazione
            religiosa, a casa e negli spazi esterni dedicati, sottolineando l’imbarazzo dei genitori
            che avrebbero voluto offrire loro di più, garantire un apprendimento e una formazione
            più profonda. Emerge, fra le righe, la lamentela per non poter usufruire in emigrazione
            delle stesse opportunità della patria, anche in campo religioso. Gli spazi concessi non
            sono considerati sufficienti, il «personale» è ridotto e spesso sono carenti le presenze
            femminili impegnate nei centri religiosi, nelle chiese, nelle moschee. Inoltre, è
            percepito il rischio che la cura delle anime in emigrazione sia affidata a figure che
            assumano comportamenti e orientamenti più rigidi sul piano pastorale di quanto non
            avvenga in patria: per guadagnare il rispetto e il diritto all’integrazione occorre
            mostrarsi retti e osservanti, sembrerebbe essere l’adagio. Una posizione che diversi
            hanno evidenziato non essere condivisa dai genitori, i quali hanno maturato nel tempo la
            consapevolezza di come in un paese diverso dal proprio anche sul come vivere la
            religione si debba scendere a compromessi. Per i musulmani, si è trattato di accettare
            di «avere la nostra sala di preghiera in un magazzino»,
                «dover essere sempre pronti a un controllo della polizia chiamata da
                qualche condomino il venerdì». Per i filippini, ad esempio, di
                «dover avere la messa nella nostra lingua solo la domenica»,
                «non poter usare tutti gli spazi della parrocchia, anche se abbiamo molte
                attività e siamo allo stretto». Un intervistato rumeno prosegue sulla
            stessa lunghezza d’onda: 
«Abbiamo chiesto una chiesa più grande perché
                non ci stiamo tutti la domenica, ma ci hanno risposto che ci vuole tempo. La vera
                ragione è che si ha paura dei nostri numeri, si ha paura di oltre trecento rumeni
                tutti insieme. Non ci sono differenze fra noi immigrati, fra noi e i musulmani.
                Siamo tutti uguali, non ci volete e avete paura di quando siamo tutti insieme, anche
                se preghiamo. Gli italiani hanno avuto un papa polacco, veniva anche lui da un paese
                ex comunista e non ha fatto male. Noi crediamo nello stesso
                dio, solo usiamo una lingua diversa. Perché tanta diffidenza?» (M, Romania, 19).
            


Le parole riportate pongono la
            questione a un livello più generale, in altre parole quello dell’identità di figlio
            dell’immigrazione, che di fatto annulla tutte le altre. Altro che identificazione
            etnico-religiosa: le interviste ben fanno emergere la tensione a essere considerati
            cittadini e ben presto cittadini italiani. Solo successivamente si può discutere degli
            altri tasselli identitari, fra cui quello legato alla fede. 
Il tema può essere ancora una
            volta letto dal punto di vista reazioni delle seconde generazioni agli stereotipi legati
            all’appartenenza religiosa. Se per molti giovani la lotta contro i luoghi comuni viene
            combattuta attraverso il protagonismo civico e la partecipazione attiva alla comunità
            dei fedeli, come visto nel paragrafo precedente, altri cercano di minimizzare l’aspetto
            dell’appartenenza religiosa. Si tratta di una modalità di difesa più difficile quando il
            colore della pelle e i tratti somatici impediscono di nascondere le loro origini
            etniche, come nel caso di filippini e latinos. 
Per alcuni invece la scelta è
            quella di una mediazione tra il mostrare fedeltà ai valori della famiglia e tuttavia non
            impegnarsi in modo convinto nelle attività della comunità religiosa. 
«È importante per me perché è importante per i
                miei genitori» (M, Romania, 23). 


Accanto a questa posizione vi è
            chi percepisce l’appartenenza religiosa come occasione di un contesto sociale fra simili
            più che in senso spirituale o di profondo impegno per la comunità. 
«La messa è l’unico posto dove un sacco di
                rumeni stanno insieme. Sì, si può andare in una discoteca, ma è diverso: lì trovi
                solo i rumeni che vogliono dimenticare le proprie origini» (M, Romania, 23).
            


Infine c’è chi non riesce a
            stabilire un rapporto positivo con la società italiana e rimane ancorato alla propria
            famiglia e alla comunità etnico-religiosa. Seppure in questi casi si dichiari una
            frequenza assidua agli ambienti di fede, tale attaccamento pare essere dettato più dalla
            necessità che frutto di una scelta. 
Infatti, in questo caso la
            comunità rappresenta un porto sicuro nella tempesta della
            società italiana, dove giovani con una conoscenza limitata dell’italiano e che non hanno
            sviluppato una rete differenziata di amicizie per provenienze, possono entrare in
            contatto con connazionali e usufruire di attività organizzate all’interno delle proprie
            cerchie etniche. Tuttavia questi giovani sono i primi candidati per un percorso di
                downward assimilation. 
Pur nella complessità ed
            eterogeneità delle scelte personali, l’appartenenza religiosa può, per quanto visto
            sinora, rappresentare un aiuto nel processo di acculturazione, nonché nella fase di
            transizione verso l’età adulta, dei figli di immigrati, come pure nella lotta al rischio
            di emarginazione. Questo ruolo tuttavia potrà essere realizzato appieno solo se le
            comunità religiose e le chiese etniche cercheranno le giuste modalità per interagire con
            il loro intorno. L’incapacità di trovare un posto nella società italiana è di fatto una
            delle principali sfide che si pongono di fronte alle comunità etniche. 
Anche partendo dalla religione,
            quando si ragiona sul futuro, tutti gli intervistati hanno messo l’accento sulla
            difficile vita da «cittadini senza cittadinanza», da «giovani necessari, ma
            indesiderati». Non sono e non vogliono essere le braccia dei raccoglitori di pomodori o
            nocciole oppure il sorriso delle badanti: anzi, sono ben inseriti nelle dinamiche della
            disoccupazione, della flexicurity, dello sguardo oltre confine che
            connotano i loro coetanei italiani. 
Negli anni, molte energie sono
            state concentrate sull’inserimento dei minori stranieri ricongiunti e con alle spalle
            percorsi scolastici già avviati [Giovannini e Queirolo Palmas 2002; Demetrio e Favaro
            2002; Besozzi, Colombo e Santagati 2009]. Come si è già visto, lo spauracchio di
            continui arrivi dall’estero, in qualsiasi momento dell’anno e con un ventaglio di
            lingue, programmi svolti e competenze eterogenee da gestire, sembra essersi allentato
            negli ultimi tempi. Da un lato i ricongiungimenti famigliari si sono ridotti nei numeri
            e modificati nelle caratteristiche (meno adolescenti e più bambini), dall’altro è
            aumentata la quota di seconde generazioni. 
Spesso tuttavia si sottovaluta che
            anche fra i cosiddetti «nuovi italiani», come sono definiti i figli dell’immigrazione
            nel dibattito pubblico che ne sottolinea l’opportunità del loro ingresso nella comunità
            dei cittadini a pieno titolo, le differenze e le diseguaglianze
            sono numerose. Contano la famiglia in cui si nasce, l’ambiente in cui si cresce, le
            caratteristiche socio-culturali dei genitori, le persone che si frequentano, le
            opportunità cui si ha accesso. Anche l’appartenenza religiosa rientra tra questi
            fattori, soprattutto quando si configura come un marker negativo,
            indelebile e difficile da cancellare, da parte della società e delle stesse figure che
            svolgono compiti educativi. 
In particolare il rapporto con i
            coetanei, spesso pesantemente condizionato anche dall’aspetto fisico «diverso», dal
            livello socio economico di provenienza (minor accesso a beni di consumo o a una diversa
            tipologia di vita familiare), può portare a essere considerato un rappresentante di una
            religione «altra» se non addirittura «nemica». 
Un elemento collegato riguarda la
            relazione con i genitori che, oltre ad appartenere a un’altra generazione, provengono da
            contesti valoriali e culturali diversi da quello in cui stanno crescendo i figli. 
Infine, lo stesso rapporto con le
            proprie origini e con la lingua materna diventa ambivalente. Spesso i ragazzi, per
            essere accettati, tendono a identificarsi completamente con i loro coetanei italiani, a
            spese però di un annullamento della ricchezza della loro identità. Tale rischio sarà
            tanto più elevato se la società italiana non riuscirà a cogliere, e gestire la sfida di
            adeguare le risposte a una popolazione che non rimane la stessa, ma si trasforma nelle
            sue caratteristiche socio-demografiche e nei suoi bisogni. Ad esempio, ancora oggi, come
            a metà degli anni Novanta, la maggior parte delle attività di sostegno agli allievi
            stranieri e di formazione degli insegnanti riguardano l’insegnamento dell’italiano come
            lingua seconda. Eppure gli allievi sono aumentati e si sono differenziati: non c’è più
            solo chi giunge dall’estero già in parte scolarizzato, ma anche chi ha iniziato il ciclo
            scolastico in Italia, chi in pochi mesi recupera il gap linguistico e raggiunge i
            livelli più alti nel profitto scolastico, chi arriva senza essere alfabetizzato nella
            lingua d’origine. 
Di fronte ad un panorama che si
            articola, istituzioni e studiosi rischiano di restare ancorati a una visione del
            problema ormai desueta e di non avere strumenti adatti per poter continuare a svolgere
            il proprio ruolo.



[1]  A queste due dinamiche deve però essere
                    aggiunta, per la generazione 1.5, quella della migrazione: nel periodo iniziale
                    successivo all’arrivo in Italia, i processi di individualizzazione e
                    personalizzazione nel vivere la propria religiosità possono essere messi fra
                    parentesi, perché più forte è la necessità di non sentirsi isolati e di
                    ritrovare dei riferimenti noti.

[2]  La biografia personale e familiare, la
                    lingua materna e i riferimenti sociali, culturali e religiosi trasmessi dai
                    genitori sono fattori che concorrono a definire l’identità di ogni giovane, con
                    cui la scuola, l’associazionismo, gli stessi ambienti religiosi devono
                    confrontarsi e interagire. Le frettolose semplificazioni e le riduzioni delle
                    identità dei figli a repliche di quelle dei genitori sono da evitare, così come
                    lo è la reificazione di immagini e assunti elaborati nel corso del decennio
                    scorso. I risultati sulle identità dei giovani degli anni Duemila non sono del
                    tutto adatti a definire l’identikit dei ragazzi e delle ragazze che si
                    affacciano a diventare adulti nell’era post-Obama, nel tempo della Brexit e
                    della grande crisi migratoria che colpisce il Mediterraneo. Non solo, molti dei
                    bambini di ieri sono oggi giovani italiani o si apprestano a diventarlo, hanno
                    percorsi scolastici alle spalle, sviluppato passioni e stanno sperimentando cosa
                    significhi diventare adulti in tempi di incertezza lavorativa, di flessibilità,
                    ma anche in una fase storica in cui si ritorna a parlare di muri in Europa, dove
                    l’immigrazione e il pluralismo a essa legato torna a preoccupare gli europei e,
                    soprattutto, gli italiani, dove essere musulmano è ancora (o nuovamente)
                    un’identità faticosa da mostrare, un’appartenenza da dichiarare con coraggio.
                

[3]  A tale posizione non è riconducibile nessun
                    intervistato. Per un approfondimento sul tema si vedano Pin e Pellegrino
                    2016.





Conclusioni 



Il volume ha voluto dare spazio a
        giovani di origine straniera che dal punto di vista dell’appartenenza religiosa non sono
        solitamente al centro dell’attenzione, come invece succede ai figli dell’islam. Come si è
        visto, anche chi professa il cristianesimo, sia esso ortodosso, cattolico, riformato o
        pentecostale, percepisce che nell’immaginario degli italiani la sua esperienza religiosa è
        colta – paradossalmente – come lontana, avvicinandola in qualche modo a sentimenti di
        estraneità provati dai coetanei musulmani. 
Alcuni giovani intervistati ammettono di
        non aver immaginato che la religione potesse rappresentare un ostacolo nella loro vita in
        Italia. 
«Tu pensi che i marocchini, gli egiziani avranno
            sempre problemi per l’islam, poi scopri che anche i cattolici, se non sono italiani o
            europei, non stanno tanto bene. È come se ci fosse un filtro negli occhi di molti e
            prima di tutto, quello che si vede di noi è il nostro essere figli di immigrati. Anche
            quando vai in chiesa, a una messa normale, ti senti un po’ fuori posto, ti fanno sentire
            fuori posto, perché sei come un panda in uno zoo, non c’è l’abitudine a vederci
            mescolati agli italiani» (F, Filippine, 21). 


«Mi sono stupita la prima volta della messa. Non era
            quella della parrocchia, era nella parrocchia, ma riservata solo per la comunità latina.
            Ma come fai a inserirti se non preghi neanche insieme. In fondo italiano e spagnolo non
            sono così distanti e i gesti della messa sono uguali, o sbaglio?» (F, Perù, 23).
        


I rumeni, dal canto loro, si stupiscono
        di quanto poco si conosca della loro storia: 
«A scuola ho dovuto raccontare il nostro calendario
            religioso. Nessuno dei miei compagni sapeva bene chi sia l’ortodosso, eppure tutti
            frequentavano l’ora di religione» (F, Romania, 21).
        


«C’è anche molta ignoranza, mi ricordo in prima
            superiore, dei miei insegnanti erano sicuri che non facessi religione. Pensavano fossi
            ateo. Ma perché, ho chiesto? ‘In Romania c’era Causescu, la religione non era permessa e
            voi rumeni siete tutti ex comunisti’. Ma non sanno che anche durante il comunismo si
            pregava? E poi non siamo tutti uguali. È come dire che tutti i romani la domenica vanno
            a San Pietro» (M, Romania, 24). 


La crescita di una seconda generazione e
        del numero di coloro che acquistano la cittadinanza italiana rappresentano due dati che
        marcano un cambiamento simbolico e degli effetti concreti all’interno del Paese. Una
        trasformazione che riguarda i diretti protagonisti (i giovani) e si riverbera nel loro
        rapporto con la società, si traduce nella relazione con le congregazioni che ospitano le
        cappellanie etniche, nel dibattito sulla necessità delle chiese etniche, nel confronto con
        le numerose identità che compongono il mondo cattolico, ortodosso ed evangelico. L’ingresso
        nella vita adulta e nella comunità di cittadini dei figli dell’immigrazione invita studiosi
        e addetti ai lavori, operatori dei servizi, insegnanti, residenti a prendere coscienza della
        fluidità e delle numerose variazioni possibili in tema di identità religiose. In questo
        senso – e anche sul versante della fede – gli intervistati danno voce ad una realtà che non
        vuole più essere sotto i riflettori perché straniera o riconducibile a pratiche e ritualità
        di altri contesti geografici, ma essere considerata propria della generazione di giovani che
        oggi studiano all’università, cercano lavoro, tentano di diventare adulti e costruirsi
        un’autonomia abitativa e di reddito. Insomma, anche nelle questioni religiose, gli
        intervistati ribadiscono la volontà di essere «trattati come gli italiani e da italiani», il
        desiderio di «poter credere o meno, frequentare settimanalmente o raramente le funzioni», la
        richiesta di «smettere di essere figli di stranieri, figli di immigrati, figli di filippini
        o di peruviani. Noi siamo ragazzi e ragazze che vivono qui e chiediamo di essere giudicati
        per ciò che abbiamo studiato, per ciò che facciamo, non per quello che abbiamo ereditato,
        religione compresa». 
Accanto ai cambiamenti nel modo di porsi
        di fronte ai temi del sacro, nelle città si assiste anche ad un’altra trasformazione. Si è
        ampliato il numero delle sedi delle chiese etniche e di luoghi destinati al culto, come pure
        quello delle associazioni e delle attività, promosse e realizzate direttamente da centri
        culturali etnico-nazionali o in partnership con altre realtà
        locali, istituzioni o soggetti della società civile. Negli ultimi anni, infatti, il
        calendario delle proposte di incontro, dibattito, interazione con l’intera cittadinanza in
        un’ottica di apertura e conoscenza si è arricchito, con alcune sedi più attive di altre. Una
        vivacità culturale che denota da un lato una voglia di partecipazione e di protagonismo
        all’interno del proprio contesto di vita; dall’altro una tensione positiva a uscire dal
        proprio intorno per intrecciare relazioni e rapporti con gli altri gruppi religiosi che
        abitano lo stesso ambiente o per partecipare ad iniziative di solidarietà o di matrice
        inter-religiosa. 
Oltre ai pope ortodossi, elemento nuovo
        del contesto sociale di molte città italiane, sono aumentati i sacerdoti provenienti dai
        paesi di origine delle più importanti comunità cattoliche, ed è cresciuta la loro visibilità
        e presenza all’interno delle diocesi, ancora spesso concentrata nell’ambito della pastorale
        per i migranti. Una novità, che offre l’opportunità di portare avanti le istanze religiose
        anche di gruppi minoritari e tuttavia riafferma come tale pastorale continui a dover
        mantenere tratti peculiari, che la rendono diversa da quella per il resto della comunità. È
        sicuramente presto per cogliere i segnali di un’integrazione religiosa, con una diffusa
        partecipazione dei cattolici di origine straniera ai consigli pastorali o alle numerose
        attività delle parrocchie. Il passaggio dalla coabitazione dello spazio chiesa, dagli
        ambienti oratoriani a una vera e propria condivisione e organizzazione comunitaria deve
        ancora realizzarsi. Non è un percorso semplice. Per i parrocchiani italiani, che temono di
        dover integrare le proprie abitudini, modalità di gestione del sacro con una religiosità che
        ai più appare popolare, propria di altri tempi, non consona ai ritmi e alle consuetudini
        della modernità. Per gli immigrati, che non vorrebbero abbandonare la propria lingua nella
        liturgia, perdere un rapporto privilegiato con un sacerdote che – in molti casi – ha vissuto
        nel paese, ne conosce la realtà e può ben comprendere le inquietudini dei suoi parrocchiani.
        Nel mezzo si colloca il tema dei giovani, delle seconde generazioni, che rischiano di
        diventare ostaggio degli uni o degli altri. In un caso, attirati dalle attività
        dell’oratorio, dove la partecipazione ha poco di religioso e molto a che fare con la
        tensione all’assimilazione, che punta a «essere italiani, non sentirsi diversi»; nell’altro,
        legati alla famiglia e alla sua socializzazione religiosa, che
        trascende i confini del sacro per diventare anche una socializzazione ai valori, alla
        lingua, alle tradizioni del paese dei genitori. 
Sin qui si può sostenere che ci siano
        similitudini con quanto accade nelle comunità musulmane. Anche in questo caso, si tratta di
        registrare un aumento del cosiddetto «arcipelago islam», del numero di centri di preghiera,
        di associazioni culturali, di moschee sul territorio nazionale. Sono anche aumentate le
        figure di riferimento e il loro grado di interazione con la realtà italiana; ci si preoccupa
        delle seconde generazioni e della percezione che la società italiana ha su di loro, di come
        garantire una socializzazione religiosa in un contesto dove essere confessione di minoranza
        significa spesso non avere spazi adeguati, e affrontare ancora chiusure come accadeva
        all’inizio dell’immigrazione. 
Questa forte ostilità e la necessità di
        dover riconquistare la fiducia ogni volta dopo un avvenimento negativo denota però una
        differenza tra islam e appartenenze religiose cattolico-cristiane. Un fattore che incide su
        come i giovani decidono di trattare il loro rapporto la spiritualità, le credenze e i riti e
        sulle conseguenze che ne derivano. 
«Quando la mia amica rumena ha raccontato che le
            donne vanno a messa con il velo bianco, nessuno ha reagito. Anzi l’insegnante ha detto
            che anche in Italia si usava fare così. Quando io ho raccontato del velo, un mio
            compagno ha subito detto che non è ammissibile il velo in Italia, che tutte le donne
            dovrebbero essere costrette a toglierlo. Anche alcune ragazze sono intervenute. Io ho
            cercato di spiegare cosa significhi per noi il velo, l’idea che c’è dietro, la scelta,
            ma non mi lasciavano neanche parlare. Alla fine ho sbattuto i pugni sul tavolo e ho
            detto dei paesi musulmani dove non si deve portare il velo, come la Tunisia, delle
            deputate in Marocco, donne musulmane che non sono schiavizzate come molti pensano. C’è
            molta ignoranza e la scuola non fa molto. Di islam si parla poco, non c’è spazio per
            discutere. E anche gli insegnanti mi sembrano non averne voglia. Quindi bene gli
            studenti rumeni che non creano problemi o quelli di paesi cattolici, come l’ucraina che
            è arrivata nella classe di mia sorella o le ragazze peruviane che avevo io. Tutto
            semplice, niente simboli vistosi, niente richieste speciali o feste che non si
            festeggiano in Italia. Alla fine devi sopravvivere: o scegli di essere più forte e
            quindi fai come mia cugina, lei non ha paura, porta il velo, discute, anche per strada,
            quando qualcuno fa lo spiritoso; oppure, scegli la mia strada, stai zitta, non dici
            nulla e cerchi di essere invisibile» (F, Marocco, 21).
        


TAB. A.1.
            Confronto fra appartenenze religiose rispetto ad alcune tematiche legate alla presenza
            di organizzazioni religiose etniche
	Tematiche 	Cattolici 	Cristiani 
                     ortodossi 	Musulmani 
	Bisogno di luoghi per il
                            culto
	X
	X
	X

	Richiesta alle amministrazioni locali
                            di spazi pubblici per manifestazioni religiose (pr﻿ocessioni santi
                            cattolici, feste sikh, celebrazioni musulmane…)
	X
	X
	X

	Problematiche inerenti la diversità
                            religiosa a scuola, negli ospedali, sui luoghi di lavoro, nelle
                            carceri
	 	 	X

	Discussione sulle figure che
                            gestiscono lo spazio pubblico
	 	 	X

	Riflessione interna su come «educare
                            religiosamente» le seconde generazioni
	X
	X
	X

	Ruolo forte del transnazionalismo
                            religioso
	 	X
	X




Per i musulmani, al centro
        dell’attenzione ci sono i simboli, le tradizioni e anche i cambiamenti in emigrazione di una
        religione che ogni attentato, lontano o vicino, rimette sotto osservazione, riservando ai
        suoi protagonisti – cittadini italiani o anche solo residenti di lungo corso – il
        trattamento di «ospiti indesiderati e da trattare con sospetto». Il tema del pregiudizio
        riemerge e si rafforza spesso a dimostrazione che le migrazioni sono ancora una questione
        tollerata da molti, ma introiettata come cifra del nuovo millennio solo da una parte della
        cittadinanza, che si auspica non rappresenti una sparuta minoranza. È innegabile – e i dati
        dei più recenti sondaggi sulle paure degli italiani lo confermano – come l’immigrazione e
        alcuni suoi protagonisti (soprattutto coloro che presumiamo essere musulmani, perché con il
        passaporto di un paese dove l’islam è religione di maggioranza) rappresentino una crescente
        preoccupazione. Non stupisce. È sufficiente guardare un telegiornale, sfogliare un
        quotidiano o aprirne la versione on line per rendersi conto che una migliore informazione,
        un’educazione alla convivenza, alla diversità, sarebbero necessarie
        per tutti, bambini e adulti, nativi e immigrati. 
Riemergono oggi bisogni di luoghi,
        attività, progetti per sviluppare conoscenze, promuovere dibattiti, aggiornare idee e
        verificare impressioni che, se errate, rischiano di innescare pericolose conflittualità
        sociali. 
Allo stesso tempo si assiste,
        paradossalmente, ad un passo indietro nelle richieste che i cittadini musulmani pongono alle
        istituzioni: moschee e riconoscimenti giuridici; questioni importanti, che si potrebbero
        però collocare sullo sfondo. Appaiono più significative, o forse più urgenti e non
        procrastinabili, questioni come il diventare un interlocutore importante e riconosciuto per
        l’amministrazione locale, per la scuola, per il ricco e articolato mondo del privato sociale
        che si occupa di assistenza, informazione, promozione socio-culturale. Come pure il tema del
        protagonismo e del radicamento locale, che si traduce nello sviluppare attività di sostegno
        economico, di accompagnamento all’inserimento dei neo-arrivati o delle donne ricongiunte. O
        ancora, l’attenzione alla socializzazione dei più piccoli, in un’ottica interculturale, con
        una prospettiva importante e robusta volta a raccogliere la tensione – propria delle
        generazioni più giovani – di sviluppare un’appartenenza religiosa che sappia coniugare il
        loro sentirsi italiani (o in alcuni casi non più legati alla patria dei genitori) e gli
        insegnamenti di fede trasmessi dalle madri e dai padri. 
Si rilevano, quindi, fra i giovani
        musulmani, nuove priorità nelle richieste su cui lavorare e su cui investire. È in
        particolare in questo versante che emergono le differenze fra le prime e le seconde
        generazioni, fra i padri (e dietro le quinte, le madri) e i figli (e, non sempre nel
        backstage, le figlie). Per i primi, l’infrastruttura della preghiera e la sigla dell’Intesa
        con lo Stato italiano hanno rappresentato, a partire dagli anni Novanta, obiettivi non
        negoziabili né rimandabili. Oggi, i figli appaiono più interessati a costruire e promuovere
        ambienti di condivisione, sviluppare progetti di reciproca conoscenza, diventare punti di
        riferimento per istituzioni, servizi (dalle scuole ai servizi socio-assistenziali) e
        cittadinanza grazie al loro essere ponte fra la società italiana e quanti ancora si
        collocano ai margini, fra chi si illude di poter replicare gli ambienti in cui è cresciuto
        in un contesto diverso e chi ha timore della vicina con il velo o
        del gruppo di uomini che si radunano il venerdì nel cortile del
        condominio. Alcuni giovani hanno deciso di affrontare questo compito, anche per testimoniare
        di come essere musulmani e italiani sia possibile. È una sfida tuttavia sostenuta da pochi,
        se paragonati al numero dei figli dell’immigrazione musulmana che risiedono nel Paese. 
In simili scenari il ruolo delle
        seconde generazioni appare una chiave di volta. Esse sono «ricercate e benvolute» perché
        rappresentano la garanzia dei numeri e dell’integrazione nella società, per la loro capacità
        di interagire con l’ambito italiano. Nondimeno per tutte le appartenenze religiose
        l’associazionismo di seconda generazione legato alle fedi inizia a divenire protagonista di
        una ricerca di relazione con il contesto sociale e culturale in cui opera. Ad esempio sono
        realizzate iniziative di informazione per la cittadinanza sulla comunità e sul suo sistema
        valoriale, vengono prodotti materiali informativi sulle feste principali e il significato
        dei riti religiosi, si partecipa a iniziative di incontro ecumenico o interreligioso. 
Il riferimento della «religiosità
        simbolica», già presentato per quanto riguarda l’islam, può essere proficuamente utilizzato
        anche per tutte le altre appartenenze religiose. In tal senso l’appartenenza al
        cattolicesimo, al cristianesimo ortodosso e così via si traduce nel riconoscimento sulla
        religione come principale riferimento per la propria identità. 
Lo schema di riferimento è quindi
        basato su una matrice essenzialmente culturale, nel quale ogni fede mira a una convivenza
        con le altre, in un ambiente che diviene via via sempre più multi religioso. 
Città, crocevia di migrazioni e appartenenze religiose 



Il quartiere San Salvario di Torino
            è stato per molto tempo un simbolo dell’Italia trasformata dalle migrazioni e delle
            difficoltà di convivenza religiosa e culturale [Biale 2016]. Sono passati oltre
            vent’anni da quando una fotografia di Michele d’Ottavio immortalò i tetti del borgo,
            facendo emergere come non solo la pluralità di lingue, usi e tradizioni, ma anche quella
            delle fedi fosse precedente alla migrazione e all’arrivo di nordafricani, prima,
            albanesi e rumeni successivamente [Bocco 2007]. Il tempio
            valdese già sorgeva accanto alla parrocchia e allo studentato dei salesiani, così come
            non distante dalla sinagoga ebraica si ergeva la chiesa dei santi Pietro e Paolo.
            Simboli di un variegato mondo di credenze e riti, che preesisteva l’arrivo di immigrati
            e di nuovi modi di vivere il proprio rapporto con il sacro. 
Nel 2016, il quartiere torinese
            continua a essere sotto i riflettori. San Salvario, come tanti altri luoghi (il
            distretto di Brick Lane a Londra descritto da Kivisto nel 2014, ad esempio) si presenta
            come un luogo che ha conosciuto cicli migratori differenti (da quello dalle campagne
            piemontesi a quello dal Sud Italia) ed è oggi un vivido centro culturale. Esso è allo
            stesso tempo un’area dove iniziano a convivere prime e seconde generazioni, figli
            dell’immigrazione dall’estero, e un laboratorio dove si avviano sperimentazioni con le
            scuole su percorsi di educazione inter-religiosa, nonché attività di community welfare
            promosse in collaborazione fra chiese e musalla [Biale 2010]. In altre parole, un
            microcosmo in cui un non facile lavoro fra i diversi attori del territorio ha ridotto la
            «voglia di spranghe» [Martinengo 1995] che caratterizzava alcuni residenti negli anni Novanta[1] e ha promosso «il desiderio di frequentare la scuola materna che viene
            percepita come un’anticipazione dell’Italia di domani» [Ricucci e Premazzi 2015]. Ecco
            allora che l’asilo frequentato per la maggioranza da figli di immigrati è diventato il
            luogo dove genitori italiani coraggiosi e avveduti vogliono mandare i propri
            bambini perché inizino sin dalla più tenera età a sperimentare
            il confronto con la diversità, cifra delle società del futuro. 
Questa importante ed emblematica
            esperienza di integrazione, riconosciuta anche a livello internazionale [CLIP 2009], non
            è riuscita, tuttavia, a modificare l’immaginario che molti ancora condividono: quello di
            un borgo che faticosamente sperimenta una difficile convivenza tra culture, stili di
            vita e appartenenze religiose differenti. 
Come si è visto nel caso dei
            musulmani, la partita dell’inclusione si gioca sul campo delle politiche di integrazione
            a livello locale, anche per quanto riguarda la relazione con la fede: per adulti e
            giovani, di prima e seconda generazione. Le città e i quartieri ovviamente si
            differenziano per composizione della popolazione immigrata, caratteristiche
            socio-demografiche, iniziative e opportunità offerte, ma anche per le modalità di
            relazione con la cittadinanza in generale e i processi di coesione sociale che ne
            derivano. Fra queste strategie vi sono anche quelle che attengono alla gestione della
            diversità religiosa, che non si riducono alle relazioni fra città e islam [Allievi
            2010], ma devono confrontarsi con un mosaico di presenze: i dati dei residenti mostrano
            come nel quartiere risiedano europei (tra cui molti rumeni, la maggior parte dei
            cittadini non italiani presenti), asiatici (filippini in testa), africani (marocchini ed
            egiziani), americani (in maggioranza peruviani). Un centinaio di cittadinanze, una
            pluralità di fedi, di cui i cristiano-cattolici sono la maggioranza. Le seconde
            generazioni sono altresì composte di ortodossi, cattolici, evangelici, pentecostali e
            così via. Anch’essi sono sotto osservazione. Su due fronti. Da un lato quello delle
            famiglie (e ancor di più) delle comunità di origine e dall’altro quello della società
            italiana, dei coetanei, delle istituzioni locali che scommettono su di loro per
            costruire dibattiti e occasioni di confronto religioso al plurale, per depotenziare
            almeno il versante del conflitto religioso in un tempo storico in cui il tema
            dell’accoglienza dei profughi rischia di far saltare faticosi processi di coesione e di
            equilibri sociali costruiti nel tempo. 
Per quanto riguarda il primo
            aspetto, forse quello più complicato e difficile da gestire, la fedeltà dei figli al
            modo di vivere la religiosità dei genitori significa attaccamento ai valori,
            partecipazione di una cultura che si esprime – ad esempio – nelle processioni (da quelle
            per il Señor de Los Milagros dei cattolici peruviani a quelle
            per la festa filippina di Santa Cruzan) o nel coinvolgimento attivo all’interno delle
            comunità religiose, che come si è visto sono anche – per tutte le fedi – importanti
            luoghi di incontro, scambio di informazioni, conforto reciproco e sostegno. Per le
            seconde generazioni, la partecipazione alle attività agli ambienti religiosi etnici, non
            sempre apprezzata né desiderata, significa talora organizzare iniziative durante
            l’estate per i più piccoli o ancora essere coinvolti nella preparazione dei riti. 
Per quanto riguarda la società,
            ovvero il secondo fronte su cui i protagonisti del volume si confrontano attraverso le
            loro identità religiose, i più giovani mostrano chiari segnali di assimilazione alle
            variegate e numerose posizioni che assumono di fronte alla religione i coetanei
            italiani, che si collocano lungo un continuum che va dai credenti attivi e convinti agli
            atei, passando per le posizioni intermedie di chi si definisce cattolico per educazione
            ricevuta o perché cresciuto in Italia e di chi vive il rapporto con la religione in modo
            selettivo o ancora chi compone sincreticamente esperienze di diverse tradizioni
            religiose. 
In questo libro si è però cercato
            di dimostrare come ancora, per i figli dell’immigrazione, anche nel campo della fede, il
            capitale migratorio rappresenti un fardello. Un capitale «che scotta», difficile da
            gestire. Per tutti, inaspettatamente. Fra i musulmani si rileva una maggiore
            consapevolezza della questione, fra gli altri protagonisti del volume si registra un
            sentimento di spaesamento e il desiderio, anche per coloro che si dichiarano credenti,
            di cambiare l’abito che li definisce come cattolici o ortodossi o pentecostali. Se è
            vero che a volte «l’abito fa il monaco», in questo caso ciò che si chiede è che almeno
            «si cambi sarto» e non si debba usare quello dei genitori. 
In conclusione, e guardando alle
            prospettive di ricerca future, occorre considerare che a oggi per tutti i figli
            dell’immigrazione, e le seconde generazioni in particolare, non vi sono dati
            quantitativi completi e a livello nazionale su chi si possa definire credente attivo e
            convinto e chi non lo sia, fra chi sia solo tiepidamente religioso e chi invece si
            ritenga un fedele rigoroso; oppure indicazioni sulle dimensioni della pratica o della
            partecipazione alle associazioni etnico-religiose. Un elemento però emerge dalle poche
            ricerche qualitative che in questi anni hanno indagato la
            religiosità di piccoli gruppi di migranti (spesso genitori o figli ricongiunti): fra i
            giovani di origine straniera si assiste ad un processo di trasformazione, e spesso di
            indebolimento dell’appartenenza religiosa, della pratica, dell’adesione ai precetti e
            alle condotte di vita definite dai libri sacri[2]. Ogni storia di migrazione ripropone tale dinamica; è stato così anche per
            la diaspora italiana all’estero e per quella interna, come hanno raccontato le molte
            testimonianze di genitori (e madri) legati alla messa domenicale e di figli che hanno
            nel tempo diradato tale partecipazione[3]. Di tutto questo però poco si parla o meglio se ne discute solo negli
            ambienti di ricerca o nell’associazionismo più coinvolto nelle dinamiche interculturali
            e inter-religiose. Figli e genitori sembrano condannati a restare per sempre
            cristallizzati nella figura di credente dipinta dai media. Una pericolosa riduzione, che
            alimenta verso alcuni sentimenti di chiusura e di diffidenza e verso altri indifferenza
            e disinteresse, a fronte di una varietà di posizioni culturali, esperienze di vita,
            disponibilità a essere cittadini attivi di molti, giovani e meno giovani, prime e
            seconde generazioni, cittadini stranieri o già italiani.



[1]  Un’intervista al parroco, don Piero Gallo,
                    venne pubblicata il 13 settembre 1995 dalla cronaca cittadina de La Stampa
                    (principale quotidiano torinese) con un titolo efficace e preoccupante: «Voglia
                    di spranghe a San Salvario». La voglia di spranghe era naturalmente quella degli
                    indigeni contro gli stranieri. L’allarme lanciato dal sacerdote ebbe l’effetto
                    paradossale di rinfocolare la protesta: pochi giorni dopo si costituì un
                    «Comitato Spontaneo» per San Salvario, che unì i cittadini protagonisti di
                    precedenti manifestazioni. E nello stesso tempo spinse le amministrazioni ad
                    affrontare il problema. Il 21 settembre 1995 si tenne un primo incontro sul tema
                    tra Sindaco della città e Prefetto, in ottobre il comune di Torino designò una
                    «task force per San Salvario», con a capo l’assessore al commercio Andrea Prele,
                    da subito coinvolto in infuocate assemblee. Qualcuno sostiene che la denuncia
                    del parroco sia stata eccessiva e controproducente perché ha contribuito ad
                    attizzare il fuoco della protesta. Con il senno di poi si direbbe che essa ha
                    fornito un segnale precoce e quindi assai prezioso: in mancanza di essa la
                    situazione avrebbe potuto continuare a deteriorarsi, in modo sotterraneo, per
                    esplodere in forme peggiori [Ricucci e Premazzi 2010].

[2]  Per una rassegna si rimanda a Ricucci 2014;
                    Premazzi 2017.

[3]  Si citano, a titolo esemplificativo e per
                    nulla esaustivo, i lavori di Borsworth e Ugolini 1992; Hennesey 1984; Sanfilippo
                    2008.
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