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Introduzione

Quello che si e venuto configurando ad opera decessi strutturali di globalizzazione e
soprattutto degli imponenti flussi migratori provemnti da nord e sud del globo, € uno scenario
sociale e culturale del tutto nuovo e per alcupetisforse inatteso. E una realta innegabile tiifa
che lintegrazione globale sta procedendo di paassp con un progressivo fenomeno di
implementazione e pluralizzazione dei nostri rifexnti culturali, destinato a trasformare
profondamente le identita individuali e collettide tutti gli attori sociali in gioco. Questa nuova
dinamica sociale si accompagna poi oggi alla nasgitquelle che Charles Taylor ha definito
<<lotte per il riconoscimento>>, Will Kymlicka <<miomenti per i diritti culturali e la cittadinanza
culturale>> e Seyla Benhabib <<le rivendicazionlidentita collettiva>>, ossia di nuove istanze
di riconoscimento della propria specificita cullerdasate sull’etnia, sulla lingua, sul generelasul
religione e sull'orientamento sessuale avanzatpaiée di comunita estremamente diverse tra loro
che si trovano a dover convivere entro i confiri medesimo territorio e che spesso rischiano di
entrare in conflitto con i principi cardini su ciffonda le proprie radici la legittimita delle made
democrazie costituzionali. Inoltre accanto a simwvéendicazioni non di rado queste stesse comunita
chiedono di vedersi attribuito uno statuto giurnidiparticolare che garantisca loro una certa
autonomia istituzionale su una serie di materieiafunella definizione e preservazione della loro
identita collettiva. Se a questi eventi aggiungiarhe in seguito agli avvenimenti dell’l1l settembre
del 2001 e a quello che ne é seguito in Afghanistdraq e successivamente anche in Europa i
fenomeni religiosi e soprattutto i conflitti di nnae religiosa sono tornati alla ribalta come ueo d
problemi piu importanti del mondo contemporaneaosnprende allora la ragione per cui esponenti
del panorama culturale e politico internazionalecsoggi impegnati nell’elaborazione di politiche
di accomodamento attraverso cui gestire le nuovendodi pluralismo culturale, specie quello
religioso, dirette a fare delle differenze non enrdno di scontro ma al contrario un punto di
partenza per la promozione di un dialogo intercaltu e interreligioso che possa garantire
guantomeno una loro convivenza pacifica.
Con riferimento a quanto e avvenuto limitatameriteantesto europeo, la compresenza di piu
gruppi religiosi che aspirano legittimamente a @apare all’arena pubblica unita al desiderio di
poter manifestare pubblicamente la propria appanza religiosa, ha sollevato spesso una serie di
problemi che ha finito inevitabilmente col toccarel vivo diritti e liberta fondamentali nonché
alcuni dei principi cardini delle nostre modernanderazie. Pensiamo a quanto & accaduto in
Francia dove all’'applicazione della nota e tantmattuta ‘legge sul velo’ha fatto seguito il divieto
di esibire nelle scuole, nei colleges e nei liceblgici segni o abiti mediante i quali gli allievi

manifestano in modo ostensibile la loro identitégiesa. Nello stesso periodo casi non dissimili da



guello francese sono scoppiati anche in altri paesie la Spagna, la Svizzera e la Germania,
mentre in Italia & esplosa la polemica sull’esgosie del crocefisso nelle aule scolastiche che
offenderebbe i sentimenti delle altre confessi@tigiose radicate sul territorio italiano e che ha
spinto sia le autorita politiche e religiose chaplhione pubblica a interrogarsi sulla presenzsssie
del simbolo cattolico negli ambienti scolastici @& possibilita di affiancargli quelli delle altre
religioni presenti nel nostro paese. Ad accumumna@si, che sono solo alcuni di quelli sollevati
dalla presenza di piu tradizioni religiose € la gsha accusa: I'ostentazione di segni religiose, ch
si tratti della croce cattolica o del velo islamicostituisce una seria minaccia al principio dita
dello Stato. Questa profonda preoccupazione, redi@ato nell’opinione pubblica quanto nelle
scelte di politiche operate dalle istituzioni skatalte a regolare la questione, deriva anzitutéd
fatto che nel vecchio continente la principale aisp al pluralismo religioso € rappresentata dalla
politica della tolleranza intesa secondo la tramtieiliberale che, in nome della laicita dello S&ato

al fine di proteggere tutte le liberta individuainsiste sul bisogno fondamentale di mantenere
separata la sfera di competenza dello Stato ddegiedla Chiesa e sulla necessita di preservare uno
spazio pubblico neutrale rispetto alle immaginigiese della vita che si lega a sua volta a una
concezione della religione intesa essenzialmemgeaon’esperienza da confinare alla dimensione
privata.

A lungo condiviso questo modello di accomodamerdola sfera religiosa e quella secolare, che
Adam Seligman ha definito ‘la scommessa della matier intorno alla fine del XX secolo ha
iniziato a vacillare. Di fronte a una serie di sfgativi cambiamenti globali e conflitti scatenati
guestioni religiose e al fatto che, specie a maragli anni ottanta, le tradizioni e le comunita
religiose hanno acquistato una nuova importanzatigaolfino ad allora inattesa assumendo
progressivamente nella vita politica il ruolo diofounita dell’interpretazione’ influenzando su
determinati temi la formazione dell’'opinione e delblonta pubblica, molti studiosi hanno iniziato
a sollevare ragionevoli dubbi circa la perdita digfra di rilevanza della religione nella scena
pubblica. Per riferirsi alla nuova realta il sooigb tedesco Klaus Erder ha coniato I'espressione
‘societa post-secolari’ — con cui intende il fenomeli progressiva crescita della comunicazione
religiosa all'interno delle nostre societa a cuastompagna una maggiore visibilita della religione
nello spazio pubblico — ripresa anche dal socioltgtesco Jiurgen Habermas secondo il quale a
prescindere dal loro peso numerico, le comunitgicsle continuano ad assolvere un loro compito
fondamentale anche nella vita delle societa sezakte come quelle europee. Perfino uno studioso
come Peter Berger, uno dei principali sostenitefiadsecolarizzazione seppure nella variante che
combinava la privatizzazione dell'esperienza rekgi con l'affermarsi di una sorta di mercato

concorrenziale delle fedi in una societa di tiparalista, di fronte ad alcuni eventi da lui indicae|



risveglio dellevangelismo negli Stati Uniti e delieligione islamica in diversi paesi del mondo
occidentale, ha dovuto rivedere quanto da lui sostenei suoi primi lavori. A considerazioni non
dissimili perviene anche lo studioso spagnolo &ssanova che in un suo celebre volume dal titolo
Oltre la secolarizzazione: le religioni alla ricontpta della sfera pubbligegetta luce sul fatto che

in gran parte del mondo le tradizioni religioseutéino di accettare il ruolo marginale e privatinza
che le teorie della secolarizzazione e della moterhanno assegnato loro e intervengono
attivamente nello spazio pubblico non soltantogimdere la propria liberta e i propri diritti, ma
per mettere altresi in discussione I'autonomia ledeche di funzionamento delle sfere secolari. In
altri termini la tesi elaborata dallo studioso spalg € che se nel mondo moderno la religione
diventa sempre piu una questione privata, si &ssistn simultaneo processo di deprivatizzazione
delle religioni istituzionali. Con questo neologsi@asanova designa il “processo mediante il quale
la religione abbandona il posto che le e statogmete nella sfera privata ed entra nella sfera
pubblica indifferenziata della societa civile pereqdere parte al processo di contestazione,
legittimazione discorsiva e ridefinizione dei canifi(Casanova, 2000, 121).

La tesi di un processo simultaneo di deprivatizzagi della religione finisce inevitabilmente
collavere conseguenze significative tanto sul pidaeorico che su quello pratico. Abbracciarla
significa in primo luogo mettere in discussiones$anto che relega la religione alla sola dimensione
privata dell'individuo, che costituisce uno deirmipali portati ideologici liberali del pensiero
occidentale moderno; in secondo luogo implica pensamento delle categorie analitiche con cui
siamo soliti interpretare la configurazione dekdarione tra religione e modernita e quindi una
ridefinizione alternativa a quella liberale dei ionche separano la sfera religiosa e quella
secolare; ed infine impone un cambiamento di pitispecon cui inquadrare le logiche di
interazione tra quelli che vengono generalmentendietliritti religiosi’ e il diritto secolare.

Il tema del diritto delle religioni e della suaagione con quello secolare e oggi infatti riportato
alla ribalta dal ritorno del sacro e dal carattendtireligioso delle nostre societa che dimostrano
come le religioni non vadano concepite soltanto €am credo o un’esperienza vissuta nella sola
dimensione privata. Ciascuna di esse racchiudeualeo di norme la cui legittimita deriva dal fatto
che esse rappresentano I'espressione diretta\astiata divina e che non prescrivono soltanto chi
e come pregare ma scandiscono sovente tutta éegetdei fedeli. Il diritto religioso ebraico e
guello musulmano ad esempio ambiscono a regolaneetdaato la vita religiosa quanto quella
secolare del credente e cio trova conferma neb feltie ampi settori al loro interno includono
un’intera gamma di materie civili, penali, fiscaliperfino agrarie. Il punto critico & che all'irme
dello Stato liberale al cui interno contano solbaetragioni laiche i cittadini credenti sono iratita

stabilire quello che Habermas ha defintteeo-ethical equilibriumtra quelle che sono le loro



convinzioni religiose e quelle laiche. Ma controegia richiesta si rivolge I'obiezione che molti
cittadini credenti non potrebbero assolutamente@omaféire una simile scissione della propria
coscienza senza mettere in gioco la loro esistafizalevoti giacché questi “attingono |l
perfezionamento della propria condotta dalla feda eera fede non € semplice dottrina nel cui
contenuto si crede, ma € energia, di cui si alimémitera vita del credente” (Habermas, 2006, 31).
Se si tiene conto poi che le comunita religiosetmspesso rivendicano il riconoscimento di statuti
e di autonomie giurisdizionali particolari in al@arene sociali necessarie alla conservazione della
propria identita religiosa, si comprende alloranibtivo per il quale non solo il tema dei diritti
religiosi acquista oggi una certa rilevanza, mahanquello per il quale la necessita di un
approfondimento delle logiche di interazione treesiu ultimi e il diritto secolare diviene piu
pressante.

Alla luce di queste considerazioni e possibile rall@ffermare con Seligman che con ogni
probabilita “Se la politica liberale e I'ordine sale secolarizzato sono l'unica premessa possibile
della tolleranza allora andiamo incontro a temffiadii, perché il processo di secolarizzazione
sembra regredire e le concezioni liberali dell'induo e della societa vengono attaccate in molte
parti del mondo” (Seligman, 2000, 206). In tal sem®bbiamo allora chiederci se il modello
liberale con i suoi capisaldi di una conceziondadedligione come esperienza soggettiva, di uno
spazio pubblico secolarizzato e dell'individuo coagente autonomo sganciato da ogni riferimento
comunitario e se la nostra concezione monistaidéiode della produzione giuridica siano in grado
di cogliere universi culturali cosi diversi e a gergere con la pretesa avanzata da altri dirig ch
affondano le proprie radici nella religione. In gtianterrogativi € riassumibile a mio avviso la
sfida posta in essere dal carattere multicultuzateultireligioso delle nostre societa contemporanee
che spinge a guardare a nuovi modelli di integrazidelle diversita religiose che oggi irrompono
con estrema vitalita sulla scena pubblica e a pangamento dei confini che separano la sfera
religiosa da quella secolare al fine di giungetma spazio pubblico in cui per usare un linguaggio
habermasiano i principi religiosi e secolari possaomprendersi vicendevolmente.

Sulla base di queste premesse qualsiasi tentativolel riflettere sulle possibili strategie direth
promuovere l'integrazione in una societa carattatia da un forte pluralismo di forme di vita e al
contempo a garantire un legittimo riconoscimentona legittima inclusione dell’altro e non un
mero accomodamento che in molti casi rischierebbaivetnire pericoloso, a mio giudizio deve
partire proprio dal piano giuridico. Con I'erosiodell’assetto politico e giuridico costituitosi in
seqguito ai trattati di Vestfalia e con I'emergereqdelle che generalmente vengono definite le
‘istituzioni della globalizzazione’ che rivendicana’autonoma capacita giusgenerativa, sempre piu

di frequente si pongono casi di incompatibilita rewlo tra fonti del diritto ma anche tra diritti



statali e diritti non statali, tanto che si puo lpae di una vera e propria “concorrenza tra gli
ordinamenti giuridici e di casi di scelta del doitda parte degli utenti” (Pizzorusso 2008, 8). Per
rispecchiare e rispondere alle esigenze di unaetoglobalizzata e plurale, dove le differenti
appartenenze vengano considerate egualmente nodéirdetutela, occorre allora che all'interno del
diritto positivo nazionale e sovranazionale siappaatate delle modifiche che mirino all’inclusione
di una serie di norme che tengano conto anche siedleificita culturali e religiose

Il modello liberale tipicamente europeo potrebberalnon essere facilmente applicabile al di la dei
confini della sola tradizione europea e non consgbiie di comprendere fino in fondo il nuovo
configurarsi del rapporto tra religione e sferel’dsistenza e quindi anche con quella giuridica.
Tale limite & chiaramente evidente nel caso dtlhise delle tensioni che sorgono di fronte alle
richieste sollevate dalle comunita musulmane chHeuiropa sono in rapida crescita e che sollecitano
i pubblici poteri a rinvenire strumenti e soluzia@paci di rispondere in modo adeguato alle loro
istanze di riconoscimento giuridico e politico. Mobelle prescrizioni islamiche sono al contempo
norme sociali che determinano per l'individuo I'apignenza religiosa a una comunita e non
semplicemente I'adesione a una fede religiosa eaniribuisce a spiegare il perché i musulmani
vengono percepiti il piu delle volte come estradentani e addirittura ostili alla tradizione
culturale, politica e giuridica europea. La loregenza preoccupa perché armati di pretese nei
confronti dello Stato chiedono oggi e pretendonottinere il riconoscimento di differenze socio-
religiose che nella maggior parte dei casi appamrocoerenti con gli ordinamenti europei. Da qui
nasce l'ipotesi tanto su un piano teorico che poadi elaborare modelli alternativi a quello lidera

e sul piano giuridico alla concezione monista dedtd, diversamente combinabili anche a seconda
delle materie, che spaziano da una maggiore canoesdi autonomia alle diverse comunita nel
seguire le proprie norme, al riconoscimento di @ilaliritti specifici, fino alla predisposizione di
giurisdizioni autonome. Non deve allora sorprenddre di recente alcuni studiosi di fronte al fatto
che le confessioni religiose non si limitano piuemerare dio nelle forme della liturgia e del culto
ma abbracciano comandamenti e massime che aspirasgere applicati nella vita quotidiana e che
penetrano nella convivenza fra gli uomini e chealouni casi possono anche differire dalle
disposizioni delle leggi vigenti nella comunita ifiok in cui ciascuna di esse e inserita, hanno
ripreso a discutere su uno dei paradigmi costitdeli’antropologia del diritto, ripreso poi dalla
sociologia del diritto e dalla giurisprudenza stessssia quello del pluralismo giuridico come
prospettiva in grado di gestire gli attuali coniflitormativi che hanno origine dalla compresenza di
diverse tradizioni religiose. Con I'espressionerglismo giuridico in linea generale si designa una
situazione in cui norme con origini e contenutfehiénti, spesso anche conflittuali, interagiscono e

sono applicate all'interno di un medesimo terrd@orna simile prospettiva dovrebbe aiutare a



stabilire in che misura e soprattutto su quali matsi possa conferire eventualmente una certa
autonomia giurisdizionale alle norme dei gruppigieki piuttosto che all’ordinamento giuridico
statuale e viceversa. Detto in altri termini si rpbbe ipotizzare uno scenario in cui
nell'ordinamento giuridico statale si possa conceds margine di spazio maggiore alla liberta di
confessione anche in ambiti e affari mondani chenbaun carattere religioso-cultuale e insieme
politico. Cio vale anzitutto per quelle materie dni il riconoscimento di una certa autonomia
giurisidizionale da parte delle comunita religiagsenaggiormente pressante, quali ad esempio |l
diritto matrimoniale, il diritto ai giorni festivifino alle consuetudini relative al vestiario e
all'alimentazione, nella misura in cui ovviamentaausimile richiesta sia compatibile con le
esigenze fondamentali della convivenza e con ittdinndividuali che vanno in ogni caso
salvaguardati. Dal punto di vista della prospettie pluralismo giuridico lo Stato puo fare ricorso
a vari modelli possibili di riconoscimento di ordmenti giuridici particolari o anche di semplici
gruppi di norme comunitarie, tra i quali i piu difi sono quelli che prevedono la convivenza di
diversi ordinamenti, come avviene negli Stati fatlen plurinazionali, o quelli che autorizzano e
riconoscono istituzioni autonome di produzione pliapzione di norme per un determinato gruppo.
Come e facile intuire assumere l'ottica del plwalo giuridico implica in primo luogo respingere il
dogma proprio del positivismo giuridico occidentakrondo cui il diritto € esclusivamente quello
prodotto dallo Stato sotto forma di legge, perndtci il mito weberiano della sistematizzazione
logica dei concetti giuridici-formali sganciata dgni postulato di natura etica o religiosa come
unica base per garantire una giustizia razionaile secondo luogo rivalutare quelle forme di diritt
che non hanno origine da esso. Questo giustifitiherénoltre il perché finora la questione della
possibilita di riconoscere specifiche forme di plismo giuridico nelle nostre societa europee sia
stata presa in considerazione solo saltuariamemtesempio recente € la proposta dell’arcivescovo
di Chanterbury di introdurre parti della legge galsa islamica nel sistema giuridico inglese allo
scopo di favorire lintegrazione delle minoranze smmane sul territorio britannico. Ma nel
contesto della tarda modernita il pluralismo giimadé di fatto presente quasi invariabilmente in
tutte le societa dove esiste una visibile differ@npne di natura etnica e culturale, anche sesspes
non e riconosciuto o ignorato.

Coerente con una simile prospettiva € a mio avi@ayinale proposta di divisione dell’autorita
all'interno delle societa pluraliste elaborata dafjiurista ebrea Ayelet Shachar che si dichiara
particolarmente attenta a cido che definisce il goasso della vulnerabilitd multiculturale’,
espressione con cui designa le conseguenze indglitggditiche statali mirate allaccomodamento
culturale che finiscono al contrario coll'addossaire peso eccessivo ai membri piu deboli dei

gruppi ossia donne e minori. Nel tentativo di ngoe tale dilemma nel suo interessante volume dal



titolo Multicultural Jurisdictions. Cultural Difference @nWomen’s Righisla giurista elabora
I'approccio di unajoint governanceche presuppone un’architettura totalmente divexwa cui
dividere e condividere l'autorita all'interno delt®stre societa multiculturali e multireligiose ech
sia capace di incoraggiare una forma di governditada dal dialogo tra i diversi centri di poteri
piuttosto che da un’impostazione monopolistica ei@mpetente da parte di un gruppo o di uno
Stato.

Cio che mi preme puntualizzare perd € che assulagueospettiva del pluralismo giuridico non
significa affatto sostenere la creazione di giuzisthi complete, autonome e parallele, piuttosto
implica la necessita di elaborare un meccanismatatjrazione tra ordinamenti giuridici diversi in
specifici settori del diritto positivo attraversajuali si tenga conto delle differenze culturalnaJ
simile condivisione dell’'autorita giuridica puo dswmnente essere solo settoriale, nel senso che
difficilmente pud essere applicata al diritto penaha dovrebbe almeno integrare e riconoscere
procedure e tradizioni legali di societa non ocotdk in alcuni campi specifici su cui le tradizion
religiose chiedono una maggiore autonomia giuridicéne di preservare la loro identita collettiva.
Di certo un pluralismo giuridico di questo tipo ra&ffquantomeno il vantaggio di rendere piu
flessibile e meno monolitico il diritto positivo dnatrice occidentale e di favorire a lungo termine
un’integrazione e non una mera assimilazione akllerse comunita religiose, rispondendo in tal
modo adeguatamente alle istanze di riconoscimentsde avanzate.

Animato da questi interrogativi il lavoro si artiaan quattro parti strettamente correlate fra loro
Nella prima intitolataReligione e modernitani soffermo anzitutto sulla centralita che il femeno
religioso assume nella disciplina sociologica faile&l sue origini. Pur muovendo da una prospettiva
laica, i classici del pensiero sociologico qualin@e, Durkheim e Weber non hanno confinato la
religione a uno stadio primitivo delle societa,cahtrario nel loro sforzo creativo di definire lo
statuto simbolico profondo sotteso all'esperierddaiosa e separando la questione della verita dei
contenuti della religione da quella della sua fongi sociale, non hanno fatto altro che riscopare |
potenza della coscienza religiosa e la sua cetatraliinterno del sistema sociale umano, gettando
le basi per uno studio socio-scientifico dellagieine.

Successivamente mi concentro su una lettura dehtteee plurale delle nostre societa,
puntualizzando fin da subito che la presenza sanel di diverse comunita culturali in uno stesso
territorio € una questione relativamente nuovanbawita rispetto al passato € che all'interno delle
nostre societa contemporanee le differenze sonocp& mai evidenti, in contatto fra loro e
soprattutto oggetto di rivendicazioni a cui lo 8tebn le sue politiche sembra che fatichi a corderi
riconoscimento e legittimitd. Analogamente la coewza di universi religiosi differenti, che

costituisce il punto di partenza del mio lavoronn® un tratto esclusivo delle nostre societa



contemporanee ma esiste fin dai tempi in cui laes@@uropea poteva chiamasscietas cristiana
Ma il pluralismo religioso odierno, che progressiemte si € sempre piu trasformato in un
pluralismo etico e dei valori, si configura risgeé quello del passato come un fenomeno molto piu
dinamico e complesso giacché accanto alle religrawiizionali della vecchia Europa si diffondono

i nuovi movimenti religiosi che nascono o che vergonportati da altri paesi come gli Stati Uniti,
I'India, il Giappone, un’ampia produzione di spiatita new age e sette religiose piu 0 meno legate
al vecchio ceppo cristiano. Inoltre oggi con quessaressione ci si riferisce al fatto che nella
societa attuale non soltanto ci sono molte religidnfatto’ ma ci sono e possono esserci molte
religioni ‘di diritto’, il che vuol dire che di frote alla legge hanno tutte il diritto di esistede,
predicare le proprie dottrine e di praticare i propi. Di conseguenza non c’é piu una religiorec
abbia piu diritto di esistere rispetto ad altreg shconsideri la piu vera e che quindi sia reputale

da godere di maggiori privilegi da parte dello 8tatdella societa. Di fronte al delinearsi di qaest
nuova realta e alle odierne richieste da parteedbfferenti tradizioni culturali di vedere affertaa
non gia la propria uguaglianza bensi la propridetghza, i paesi europei essi hanno iniziato a
rivedere le loro politiche d’integrazione e a ragice su quelle piu adatte a garantire una risposta
efficace alle loro richieste di riconoscimento, éado del problema dellaccomodamento
multiculturale uno dei temi principali della lorgenda politica.

La ricerca di nuove soluzioni politiche di convizanche tengano conto delle nuove forme di
pluralismo sociale e culturale trova riscontro @ue di dibattito delle scienze sociali nei temi del
multiculturalismo che vede coinvolti studiosi diteule discipline sul tema della costruzione di
misure piu adeguate ad assicurare la cooperazidaepartecipazione nella sfera pubblica delle
nostre societa pluralistiche delle diverse tradizioulturali e al contempo sulla possibilita di
riconoscere ad ognuna di esse una particolare @miarin materie fondamentali nella definizione e
preservazione della loro identita. Nella fase #twao dei piani dell'acceso dibattito riguarda poi
'esigenza di elaborare soluzioni alternative allguenora avanzate dai multiculturalisti di geste

del pluralismo religioso che nasce anzitutto daesapevolezza che la pluralizzazione degli
universi religiosi avviene in una stagione che videeligione sempre piu presente nel discorso
pubblico. Lungo questa linea, dopo aver ricostrilitdibattito sulla secolarizzazione oggi acceso
piu che mai nella sua lunga storia e dopo averagyso le principali posizioni che animano il
dibattito multiculturale, la mia attenzione si sgosulle teorie che postulano un ritorno della
religione nella sua espressione pubblica elabatatstudiosi di fama internazionale che, al di 1a
delle loro diverse formulazioni, gettano luce sattd che la tradizionale formula di separazione tra

I'ambito religioso e quello secolare va con ogrulgabilita rivisitata.
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Nella seconda parte intitolat®iritti religiosi e diritto secolare tra secolarizzione e
deprivatizzazione delle religionil focus della mia riflessione é costituito dal cetto di diritto
divino insito nei tre sistemi giuridici delle treagndi religioni monoteiste e sui tratti costitutche
lo differenziano da quello secolare, nonché suieerénza che intercorre tra i tre diritti religios
con riferimento alla rilevanza che all'interno dascuno di essi assumono le materie secolari. Un
punto questo estremamente rilevante ai fini della miscussione giacché cid che intendo
sottolineare e che a differenza del diritto canonguello ebraico e quello musulmano, su cui mi
soffermo in modo particolare, ambiscono a regolaarentanto la vita religiosa quanto quella
secolare del credente. Si tratta, infatti, di upe#t® non trascurabile e che ha avuto non poche
conseguenze sulla forza con cui si € dispiegapooitesso di secolarizzazione che ha investito il
mondo ebraico e in particolare quello musulmandalrsenso lungo la sociologia weberiana della
religione e dell'opera del celebre giurista tedeB&kenférde, intendo ricostruire il processo di
secolarizzazione dello Stato e del sistema giwidiccidentale, sottolineando da un lato come
entrambi hanno origine nel distacco dalle primitteenponenti sacrali e dall’altro, come in realta la
secolarizzazione del diritto e dello Stato hanrsua® forme ed ha avuto esiti estremamente diversi
in Occidente rispetto all'Oriente. Posto che laotmizzazione appare come il filo rosso che
attraversa I'evoluzione del diritto occidentale raot, € lecito allora interrogarsi sugli effettedia
teoria delle deprivatizzazione della religione pamere sul terreno propriamente giuridico. Un
processo che da luogo a manifestazioni complesse, univoche e che vanno ovviamente
diversificate e inquadrate nel contesto storicm@ate di ciascun paese, ma che in generale sono
riconducibili allampliamento delle forme di collatazione tra Stati e Chiese, al riemergere di
spinte verso la ‘confessionalizzazione’ degli apgigpubblici, al recupero di autonomia da parte
delle istituzioni religiose nei confronti delle dooparti statali, fino alla richiesta di restituire
efficacia vincolante a parti piu 0 meno ampie deittd religiosi nell’ordinamento dello Stato,
soprattutto con riferimento a quelle materie criuceella definizione identitaria delle diverse
comunita religiose. Il punto fondamentale cheigténdo evidenziare & che a ben vedere al di sotto
di queste manifestazioni differenti cid che vienessb nuovamente in questione € l'assunto
incontestato nel pensiero politico liberale dekatnalita dello Stato e quello della netta separei
tra uno spazio di competenza religiosa e uno dipatemza secolare. Il dibattito in corso in Francia
sulla nozione di laicita e significativo della t&ma a sottoporre a revisione questi concetti anche
nei paesi dove essi hanno piu profonde radici walite giuridiche. In uno scenario possibile di
ritorno di una forma di religione pubblica all'imte delle nostre societa contemporanee, segnate da
una forte pluralita di visioni religiose della vigadel mondo, e che rifiuta di rimare relegata sdika

dimensione privata, la questione cruciale che gggia in tutti i dibattiti pubblici circa la diatata
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religione e spazio pubblico riguarda la necessit@ldborare nuovi strumenti di analisi e di
intervento non solo sul piano analitico-interprietat prendendo cioé in considerazioni concezioni
del rapporto religione e spazio pubblico e deliuduo alternative alla visione liberale, ma anche
su quello normativo. Lungo questa linea, dopo ai@struito brevemente ‘I'odissea intellettuale’
della prospettiva del pluralismo giuridico dalleigimi fino alle recenti formulazioni di alcuni
giuristi tra cui annoveriamo l'italiano Grossi etddesco Teubner, nella sua rivisitazione di tale
paradigma alla luce del processo di globalizzaziomesoffermo sulla proposta di una governance
condivisa elaborata della giurista Ayelet Shacla. che intendo dimostrare € che I'approccio da
lei suggerito non solo costituisce una valida ety& con cui provare a risolvere il problema
dell’accomodamento culturale e al contempo detlazione di disuguaglianze e ingiustizie che non
di rado hanno luogo all'interno degli stessi grup®ntitari, con particolare riferimento a quelli
religiosi, ma offre anche una valida prospettiva adié muovere per promuove un dialogo tra
tradizioni giuridiche differenti che costituisceaidei passaggi chiave del mio lavoro.

Nella parte terza dal titoldl ruolo della famiglia e della donna nel procesdbcostruzione e
mantenimento dell'identita collettiva delle comaniislamiche. Una sfida per I'Europami
soffermo in primo luogo sulle tensioni che la presedellislam in Europa suscita e che rispetto
alle altre confessioni religiose vengono avvertitm maggiore problematicitdttraverso le sue
rivendicazioni di natura normativa e religiosa ampo stesso, che pone questioni nuove che
interessano le politiche abitative, il mercato ld&toro e la scuola, I'islam lancia infatti una sfid
alle categorie e agli ordinamenti sociali e giwidiuropei. Accanto alle principali regole di culto
cosiddetti ‘cinque pilastri dell’'lslam’, si aggiuogo una serie di prescrizioni fondamentali come
guelle che riguardano I'abbigliamento e I'alimemntaz che sebbene a livello teorico non entrino in
contrasto con i principi fondamentali degli ordireamti giuridici europei, costituendo una
manifestazione della piu ampia liberta religiosagsello pratico perdo non sempre si armonizzano
con la cultura dominante dei paesi di accoglienzeoe I'organizzazione delle istituzioni sia
pubbliche che private. Le richieste di base spduwfi avanzate ai governi che comprendono
generalmente la possibilita di ricevere un’alimeiae conforme alle prescrizioni islamiche,
I'assistenza religiosa e l'istituzione di luoghigtieghiera nelle scuole, nelle aziende, nelle caece
negli ospedali o il permesso di sospendere o adaitatmi di lavoro ai momenti di preghiera
obbligatoria e al periodo dé&kamadan,fino a una flessibilita nell’'orario che tenga cordelle
festivita islamiche possono essere soddisfatteattso provvedimenti e normative specifiche.
Altre al contrario, come ad esempio quelle chengtteo i luoghi di costruzione di mosche e l'uso
del velo islamico o la separazione tra maschi enfera negli ambienti scolastici sono molto piu

complesse e incontrano una maggiore resistenzassafe accolte. La vicenda del velo islamico,
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che ha coinvolto quasi tutti i paesi europei dd&tancia alla Spagna, € divenuto emblematico
proprio delle piu generali tensioni che le riverdioni dell’islam originano allorquando si
scontrano non solo col principio di laicita della® ma anche con la visione occidentale della vita
e del mondo.

Gli ordinamenti giuridici e i governi politici delsocieta europee nutrono notevoli preoccupazioni
guando si trovano a dover affrontare apertamenémb della regolazione dei rapporti tra lo Stato e
le comunita rappresentative dei cittadini di fedesoimana, a differenza di quanto avviene, ed e
avvenuto in passato, con le altre confessioniiodggia inserite nelle societa europee e conguell
che si sono organizzate in seguito ai flussi magrat.a spiegazione piu plausibile di una simile
difficolta € che essendo oggi lislam la secondéigi@e in quasi tutti i paesi europei,
legittimamente aspira a contare di piu nella sfeubblica e chiede e pretende di ottenere il
riconoscimento di differenze socio-religiose chéanmaggior parte dei casi appaiono non coerenti
con l'ordinamento moderno. Una simile rivendicagdm spinto i governi europei a interrogarsi
nuovamente sulle misure di politiche pubbliche pilatte a gestire i problemi sollevati dalle
pressanti richieste di riconoscimento della prom@partenenza religiosa, dividendosi al loro
interno tra coloro che sostengono che i musulmass@no e debbano integrarsi e coloro che al
contrario affermano una loro sostanziale incomgdagibcon gli ordinamenti dello Stato di diritto,
poiché si rifanno a un’idea di legge religiosa sigre a quella dello Stato che conta un numero di
norme in netto contrasto con i codici civili e piemaoderni. “Discutere sullo statuto giuridico dell
comunita musulmane, pone infatti di fronte ad urdigione che alle difficolta legate
all'improvvisazione e all'ambivalenza delle risppdbrnite dalla societa civile e dalle pubbliche
istituzioni alle esigenze derivanti dalle sua sfieziidentita, deve aggiungere quelle derivanti da
una patologica assenza di una legge generale lthélda religiosa che traduca in precise facolta
'ampio disposto delle norme costituzionali in magriassunte nel e dal principio di laicita dello
stato” (Ferrari, 2001, 9). In queste questionieds tutta la paradigmaticita della presenza islamic
in Europa e con valore aggiunto in ltalia.

Muovendo da queste considerazioni dopo aver ripgoco principali modelli adottati dai paesi
europei per gestire le migrazioni in particolarelgpumusulmana, mi concentro sul diritto islamico
e in modo piu analitico sul diritto di famiglia elle condizione della donna nell'islam, che
costituiscono due ambiti cruciali nel processo efidizione e mantenimento dell'identita collettiva
delle comunita musulmane e dunque quelli su cueddmo di vedersi riconosciuta una certa
autonomia rispetto allo Stato. Il diritto islamiéoun sistema peculiare e autonomo che non puo
essere confuso o assimilato al diritto romano aistemi giuridici che da questo hanno avuto

origine, né ai sistemi giuridici di qualsiasi albagine e nemmeno agli altri che vengono qualifica
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come sacri, ossia quello canonico e quello ebr&ebbene nel quadro dell’ordinamento giuridico
dei paesi musulmani il diritto islamico goda oggud’applicabilita ridotta, il diritto di famiglia le
dichiarazioni dei diritti del’'uomo di matrice istaca mostrano che la legge religiosa continua a
giocare un ruolo di primo piano negli ordinamertirglici dei paesi islamici. Le norme sciaraitiche
in materia di matrimonio e famiglia da sempre gaddnun alto grado di effettivita e al momento
di codificare e raro che il legislatore le abbaridon

Per quanto riguarda I'immagine della donna musubmaio che intendo mostrare in questa terza
parte € come in Occidente essa risulti viziata wttatuna serie di pregiudizi e stereotipi che
derivano principalmente dalla sua appartenenzgiosh, sebbene il Corano in realta non conferisca
alcuna priorita del sesso maschile su quello ferilenima riconosca al contrario alla donna il
compito fondamentale di preservare I'essenza oagydella societa. Gli insegnamenti etici relativi
alle responsabilita delle donne e degli uomini ssoxii successivamente e hanno di certo risentito
soprattutto delle pratiche sociali e legali deiledse comunita musulmane. In ogni caso rimane pur
sempre che nellimmaginario collettivo occidentiemusulmana € da sempre la velata e il velo
sarebbe il segno evidente della sua condizionallaklgernita nei confronti dell’autorita maschile.
Ma il velo racchiude una valenza simbolica che k& ¢a sola appetenza religiosa come dimostra il
dibattito europeo sul diritto delle musulmane aosshrlo nello spazio pubblico. In tal senso mi
soffermo sulle principali fasi che hanno portatoFrancia allemanazione nel 2004 della legge
contro il velo negli ambienti scolastici allo scogioevidenziare proprio come la regolamentazione
del genere e della famiglia funzionino da puntcafemelle tensioni piu generali a cui da luogo la
sempre piu visibile presenza musulmana, a paréila ddefinizione di una cittadinanza condivisa
fino alla riflessione sulle misure con cui conaiidl diritto di liberta religiosa con il principidi
laicita.

Uno dei passaggi chiave di questa terza parte stensiel passare in rassegna, mostrandone i
vantaggi e i limiti, le strategie fin’ora adottgier gestire le tensioni sorte proprio in riferineat
diritto familiare, da quella liberale, secondo tuimateria di diritto di famiglia lo Stato ha il {ve
assoluto, il che significa che un matrimonio camine anche un divorzio hanno validita giuridica
solo se ufficiati dall'istituzione statale, a q@eklternativa che al contrario conferisce autonomia
giurisdizionale assoluta nelle mani delle diverselizioni religiose. Cio che intendo qui dimostrare
e che se muoviamo dalla prospettiva del pluraligmuadico e in particolare da quella di ujoant
governancegroposta dalla Shachar che al contrario insistatiappartenenza dell'individuo a piu
cerchie sociali ribadendo dunque che egli € mendbtma comunita e dello Stato al tempo stesso
entrambi i modelli chiudono l'individuo in una lagi di esclusione, nel senso che lindividuo é

chiamato a scegliere se appartenere alla propnmucita, anche a rischio di una violazione dei suoi
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diritti, o se invece abbracciare totalmente l'ailéodello Stato. Seguendo I'approccio di un’auorit
condivisa in materia familiare, il gruppo puo ineeesercitare la propria autorita su quelle materie
di demarcazione dei confini, incluse le questiomeé cegolano il matrimonio e I'appartenenza al
gruppo, mentre lo Stato su quelle che attengoneegccanismi di distribuzione delle risorse
materiali e dei benefici di cui devono godere alauembri di un gruppo. Come e facile intuire una
simile condivisione dell’autorita nella sfera ddlittb di famiglia potrebbe contribuire altresi aau
maggiore protezione dei membri piu vulnerabili colmelonne. Tuttavia per quanto sia evidente
che una simile strategia possa offrire numerositagm sia dal punto di vista delle difficili
dinamiche con cui conciliare le rivendicazioni datp delle comunita islamiche presenti in Europa
con le visioni secolari della vita e del mondo decitali, compreso la condizione della donna,
salvaguardando al tempo stesso la loro integraadhgspetto delle principali liberta individuai
loro interno, sembra che il cammino lungo questadst sia intrapreso con estrema difficolta e
sospetto. Ancora una volta la nuova legge franseseselo € una prova evidente del rifiuto di
applicazione di un modello ghint governancesia da parte del gruppo sia da parte dello Stato.
Infine la quarta partd,’islam in Italia, € dedicata a una lettura e analisi del pluralisetigioso
italiano, una realta oggi non piu transitoria matfoisto stabile anche nel nostro paese, e in
particolare alle tensioni che il radicamento deltenunita musulmane genera al suo interno. Il
pluralismo religioso italiano si presenta come a@ncimeno piuttosto complesso poiché coinvolge
non soltanto le religioni non cristiane, ma anahestesso cristianesimo attraverso le confessioni
ortodossa e protestante specie in seguito ai metrdlussi migratori provenienti dell’lEst Europa.
Dopo il cristianesimo I'lslam e la principale rebge professata in Italia e il numero di musulmani
e in continua ascesa soprattutto per il flussoigoatdi nuovi arrivi. In linea con la maggior parte
dei paesi europei le strategie italiane di gestidelepluralismo religioso si rifanno all'inviolali#
del principio di laicita e di liberta di espresstoreligiosa e di culto di cui gia la Costituzione
italiana si fa garante. Ma in nome della laicitla@&tato I'ltalia si apre al confronto e al diatog
con i gruppi religiosi diversi da quelli cattolidpme testimoniano le intese gia stipulate o indvia
stipulazione tra le istituzioni italiane e le pripali comunita religiose e le innumerevoli inizisj
come i ‘tavoli religiosi’ e i centri interculturalivolte a fare della conoscenza delle differenze un
momento di confronto e di dialogo. Tuttavia, ancamalti restano gli ambiti di contrasto che
rallentano il processo di integrazione e riconoggita giuridico da parte delle istituzioni politiche
italiane specie nei confronti della popolazione umna. Lo Stato italiano incontra infatti non
poche difficolta nel tentativo di stipulare un’isgecon le comunita musulmane, che e da imputare
anzitutto alla mancanza di un unico interlocutasene dimostrano le tre bozze d’intesa presentate

rispettivamente dall’'U.C.O.l1.I. dalla CO.RE.IS. alltA.M.l. Un punto che in questa quarta parte
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intendo evidenziare e che la pluralita delle orgaazioni di matrice islamica costituitesi in Italia
fra le quali vi &€ una forte competizione al fineritievere una sorta di investitura da parte dello
Stato italiano a rappresentare ufficialmente liislael nostro paese, e I'espressione diretta della
marcata eterogeneita etnica culturale e socialecoh&addistingue la popolazione musulmana in
Italia rispetto al resto d’Europa. Un altro aspettmio avviso non trascurabile ai fini di una ledtu
della presenza e dell'integrazione islamica inidta I'atteggiamento maturato all'interno della
Chiesa nei rapporti con i musulmani, che costituigoa delle prospettive piu significative nel piu
ampio spettro del dialogo tra le religioni. La Jaeitaliana ha interpretato la presenza della
popolazione musulmana ed € entrata in stabile ttordan essa attraverso due istanze prioritarie: la
prima e quella dell'integrazione e la seconda quelel dialogo interreligioso, attraverso la
creazione di strutture di prima accoglienza e tidadeta e un ampio spettro di iniziative pastoral
e spazi ecclesiali che vengono frequentati daiggiomusulmani e spesso anche dai loro genitori.
Appoggiandomi alle tre bozze d’intesa intendo jtiracciare quelle che sono le aree principali di
rivendicazione e quelle materie giuridiche sull@lgahiedono una propria autonomia sul modello
delle intese gia stipulate con le altre confessiehigiose radicate in Italia. Per comprendere come
guesta partita si gioca sulla scena pubblico-galittaliana mi soffermo sui casi che sono esplosi
sulla presenza del crocifisso nelle scuole pubbliehquelli piu recenti del diritto delle donne
musulmane a indossare il velo, che ritorna a fecudere anche il nostro paese soprattutto in seguit
alle recenti iniziative politiche del governo belgafrancese. Entrambi i casi sollevano una
guestione cruciale con cui anche il nostro paese fl&re i conti, che non puo di certo esaurirsi
nella verifica di un’effettiva lesione giuridicamenrilevante circa il bilanciamento del diritto di
poter esprimere apertamente le proprie convinzieligiose e la propria identita religiosa, tutelate
dalla stessa Costituzione, con il principio diit@idello Stato.

Con riferimento poi alla sfera giuridica non vi kum dubbio che per il diritto positivo italiano
'ordinamento giuridico statale che si applica #itucittadini, e per certi profili anche a quelli
stranieri, definisce I'orizzonte vincolante entt@uale si collocano gli ordinamenti religiosi chie
applicano soltanto ai loro fedeli e che non harstéssa efficacia del primo. Ma il problema della
convergenza tra ordinamenti giuridici diversi € armna questione che anche il nostro paese si
trova a dover affrontare e di questa incompatéil@ difficolta maggiori si pongono in relazione
alle comunita musulmane e i punti di maggiore @msiriguardano I'ambito familiare e lo statuto
della donna. Da qui il mio obiettivo di focalizzarsulle complesse dinamiche che entrano in gioco
nell'inserimento socio-culturale delle famiglie nalrmane, nonché sul ruolo cruciale giocato dalla
donna in questo processo e sulle strategie mesatoimel nostro paese affinché venga dato loro

riconoscimento sociale e giuridico.
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Attraverso le misure adottate di volta in voltalel@utorita politiche e giuridiche ai singoli episo
intendo rintracciare la linea direttiva che anineapblitiche adottate in queste materie e la loro
possibile convergenza con le principali prescrizidalla religione islamica. Un obiettivo che
traduce il principio di base che ripercorre quegtarta e ultima parte secondo cui la nostra sqcieta
che da sempre ha dovuto fare i conti con una oslgipubblica, il cattolicesimo, si trova ora
dinnanzi a una realta piu complessa rappresentdta presenza dell'islam, che non solo é la
seconda religione ma si configura come legittimoratnell’arena pubblico-politica italiana. Anche

il nostro paese non pud piu quindi sottrarsi ormala sfida posta in essere dal carattere
multiculturale e multireligioso della nostra soeieli una ridefinizione della relazione tra religtom

societa e quindi anche di quella tra diritto se@adiritti religiosi.
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Capitolo primo
Religione e modernita
1.1. Religione e modernita nella tradizione sodjida

Fin dalle sue origini la tradizione sociologicarhastrato un forte interesse per la religione, per
il significato che essa assume e il ruolo svoltbmendo moderno, concependola anzitutto come
una forma di mediazione simbolica diretta a creao®nservare i vincoli sociali e a rafforzare allo
stesso tempo l'ordine normativo nel complesso pgmgsadalle societa tradizionali a quelle
moderne. Per i primi sociologi come August Comté=edle Durkheim la riflessione sul fenomeno
religioso s’intreccia, pit 0 meno direttamente, tewitativo di rispondere a un interrogativo crueial
nel quadro della nascente disciplina: come é pibssibe una societa, quale quella moderna — con i
suoi nuovi valori dell’individualismo e della lik@rdi scelta in ogni sfera della vita, il cui siage
economico e la cui organizzazione politica e secrdultano profondamente mutate rispetto al
passato ad opera dei processi strutturali di mazisanione — non vada inevitabilmente incontro al
tipico conflitto hobbesiano della lotta di tuttirdoo tutti ma riesca a rimanere al suo interno aoes
Rigettando le teorie utilitaristiche — secondo laalg I'ordine sociale sarebbe il risultato
dell'interdipendenza funzionale fra le parti chemgmngono una societa e della cooperazione
spontanea fra i suoi membri — nel loro sforzo dividuare nuove forme di consenso sociale e di
solidarieta, i classici della sociologia insistguiattosto sulla necessita di rintracciare al suerimo
un nucleo di valori e di immagini del mondo condevi La religione allora, generalmente intesa
come l'espressione piu elaborata e complessa sefjibo intrinseco dellumanita di rappresentarsi e
di spiegarsi gli accadimenti del mondo in modo atlh, viene assunta come uno dei fattori
principali per garantire I'integrazione sociale.
Nel Corso di filosofia positivacon I'elaborazione della nota ‘Legge dei tre st@bmte sembra
aver inizialmente confinato la religione a una fgz@mitiva dello sviluppo delle societa,
immaginando che quest'ultime evolvano lungo undistdeologico in cui si rappresentano e
spiegano il mondo prevalentemente mediante il siw@ principi di natura religiosa, passando per
uno intermedio, quello metafisico, nel quale tajgegazione e rappresentazione poggiano su
principi filosofici e metafisici, per giungere ing allo stadio positivo in cui con l'avvento del
sapere scientifico tanto la realta sociale quantdlg naturale vengono interpretate sulle solidg ba
della scienza. L’avanzare del progresso scientiicaccompagnerebbe quindi al tramonto della
religione e Comte si riferisce principalmente a liguenonoteista del cattolicesimo con le sue
istituzioni giacché lI'uomo dalla mentalita scieit# non pud piu credere alla rivelazione, al
catechismo della chiesa o alla divinita secondmlzcezione tradizionale. Allo stesso tempo pero |l

sociologo francese osserva che sebbene sul pidgleituale abbia perso di rilevanza, nel senso
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che non € piu in grado di offrire una spiegazionigauia e razionale sia dei fenomeni sociali che di
guelli naturali, la religione continua a svolgerele nella modernita un ruolo decisivo nel processo
di costruzione e legittimazione dell'ordine social@ rispondere al contempo al bisogno umano di
amare qualcosa che lo trascende.

La riflessione comtiana sul fenomeno religioso naualall’assunto di fondo secondo cui una
societa non puo reggersi unicamente sulla base ali mapporti tecnico-scientifici, che non
attecchiscono cioé nella sfera dei sentimenti,edelinozioni e delle passioni, ma necessita al
contrario di una strategia che possa creare integre fra le parti che la compongono e un accordo
fra i suoi membri. Strategia che a suo giudizitnisde necessariamente il riconoscimento di un
principio di unita, di un insieme di valori e dimmee condivisi da parte di tutti gli individui, clegli
rintraccia in un corpo di dottrine di natura retiga sulle quali si radicano la loro obbedienza e |l
loro consenso. Lungi dallo scomparire con I'avvesgtio stadio positivo la religione tradizionale si
reincarna piuttosto in una forma laica e d’ispio&& positivista che non ha alcuna risonanza con
guella del passato presupponendo un modo di pessgrerato e della quale lo stesso Comte
avrebbe voluto divenire il capo spirituale. Comegp nell'opera successivid Sistema di politica
positiva i cui diversi capitoli costituiscono una teorialld struttura fondamentale della societa, la
religione riproduce in se ed &€ al contempo chiamadaintegrare simultaneamente tutte le
disposizioni dell’agire umano sia sul piano collettche su quello individuale. In tal senso essa
presuppone quella divisione ternaria che e intdasala natura umana, comporta cioé un aspetto
intellettuale, il dogma, uno affettivo, 'amore,ecki esprime nel culto e che regola esclusivamente
la sfera dei sentimenti dei credenti e uno prailaegime, che guida tanto la loro condotta putdbli
guanto quella privata.

Scrive a tale proposito Comte:

“La religione sara sempre caratterizzata dalla zmde di piena armonia propria dell’esistenza uaasia collettiva
che individuale, quando tutte le sue parti, qualiengsse siano, sono degnamente coordinate. Quefstezidne, che
sola & comune ai diversi casi principali, concaar@o il cuore e la mente, il cui concorso € indisgmbile per una
simile unita. La religione pertanto rappresentalja@ima un consenso normale esattamente paradersmbuello della

salute per il corpo” (Comte,1979,8).

Come € noto secondo lo studidaareligione piu congeniale al razionalismo sciiéeti dell’epoca
positiva e piu compatibile con i bisogni della stai industriale € quella che ha per oggetto
'umanita stessa. Comte ci invita, infatti, ad aenguello che viene da lui definito <<Il Grande

Essere>> che coincide con tutto cio che 'umamigfatto di meglio.
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Capire la natura e il modo di funzionare delle nermeligiose al fine di individuare un
equivalente laico di quest’ultime e sottrarre @de wvia la societa moderna a un inevitabile cadoflit
di valori e interessi fra loro inconciliabili, € problema teorico da cui muove la riflessione
sociologica di Emile Durkheim. Problema che nelsoodella sua intensa produzione intellettuale
trovera una significativa modalita di risposta aeHociologia della religione, designando in
guest'ultima una categoria chiave per comprendeiedica di funzionamento della societa nella
sua interezza e delle norme sociali nonché undatiiri principali che fanno da collante sociale
anche nel mondo moderno. Gia ndllevisione del lavoro socialda sua tesi di dottorato e la sua
prima grande opera, traspare l'interesse per drfeano religioso e 'importante funzione sociale ad
esso attribuita nel quadro delle complesse dinaengtintegrazione e regolamentazione sociale.
Nella religione Durkheim indica infatti il conterutdella coscienza collettiva delle societa a
solidarieta meccanica, al cui interno essa commretnitto e si estende su tutto racchiudendo
credenze e pratiche che non regolano unicamentenaonieni religiosi ma anche il diritto,
I'organizzazione politica la morale e perfino laesza. Tale ruolo viene ribadito dal sociologo
francese anche n&uicidioin cui ambisce a risalire alle variabili socialiecBpiegano il perché i
dati statistici registrino un tasso di suicidio pile@vato nei paesi prevalentemente protestangttisp
a quello dei paesi prevalentemente cattolici e mngmu alto rispetto a quello delle comunita
ebraiche. Come ¢ lecito aspettarsi I'interpretagidarkheimiana di un simile fenomeno non poteva
poggiare su quelle che sono le differenze dotirieakeologiche delle diverse tradizioni religiose
giacché tutte vietano il suicidio. Attraverso il nfmnto delle diverse confessioni religiose,
Durkheim attribuisce invece una simile variaziofie diverse modalita con cui ciascuna comunita
religiosa si organizza, al posto che l'individuacopa al suo interno e al modo in cui quest’ultimo s
lega alla piu ampia comunita di fedeli. La celetas durkheimiana e che a differenza della Chiesa
cattolica, che prevede un corpo di mediatori e ifumari del sacro preposti alla corretta
interpretazione delle scritture e che comprendedéle in una rete di relazioni che se da una parte
ne riducono la liberta dall’altra, lo integranooegdroteggono da spinte autodistruttive imponendogli
valori e norme che ne orientano l'intera esisterqgglla protestante, lasciando ampio spazio ai
fedeli al libero esame e alla libera interpretagidelle sacre scritture, finisce coll’'esporli asemso
di responsabilita e di rischi soggettivi maggignalogamente il basso tasso di suicidio registrato
all'interno della comunita ebraica e da imputarangipalmente allo status di minoranza da sempre
perseguitata, alla sua condizione di popolo pdralta fatto si che essa cementasse nel corso dei
secoli la propria unita per fronteggiare le ostilirovenienti dal mondo esterno.
Ma e nell'operd.e forme elementari della vita religioshe il sociologo francese approfondisce la

relazione tra religione e societa. Qui il suo imbemon e semplicemente quello di analizzare la vita
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religiosa di un popolo lontano nello spazio e m#hpo quanto piuttosto quello di comprendere,
muovendo dalla religione arcaica degli aborigeai,nbtura religiosa delluomo allo scopo di
rivelare un aspetto essenziale e permanente delfiitén Per Durkheim, infatti, anche le credenze e
le pratiche religiose che ai nostri occhi possoppasire come le piu aberranti, sconcertanti e
bizzarre, traducono, seppure in modo differentaladne aspetto profondo della vita individuale e
collettiva. Rifiutando le principali spiegazionie&lvenivano allora offerte dall’antropologia e dalla
storia delle religioni, in primo luogo I'animismoiknaturismo, la religione viene da lui definita
come “Un sistema solidale di pratiche e credenletive a cose sacre, cioé separate e interdette, le
quali uniscono in un’unica comunita morale chiam@tfaiesa, tutti quelli che vi aderiscono”
(Durkheim, 2005, 50). Lungo questa definizionesdenza della religione consiste in tre elementi
fondamentali: anzitutto nella divisione del mondofénomeni sacri e profani ed essa ha che fare
unicamente con il sacro che per Durkheim si puoarm&re in qualunque cosa e non
necessariamente nella credenza di un dio trascemdersono infatti religioni che non prevedono
I'dea di un dio come ad esempio il buddismo; inoselo luogo nella sua organizzazione in un
insieme di credenze e pratiche che si riferisconm @he viene considerato sacro, in altri ternmni

un contenuto cognitivo costituito dai i dogmi eldatredenze, e in uno pratico-rituale; ed infine
nella nozione di chiesa non meno importante dealezlenze e delle pratiche rituali. L'idea di
religione é infatti per Durkheim inseparabile deelp di Chiesa giacché non solo costituisce un
elemento essenziale per distinguere la religionka d@agia, che al contrario non richiede
necessariamente il consenso da parte dei fedellassg anche gia intuire che la religione e una
cosa eminentemente collettiva.

Attraverso l'attento studio del primitivo sistematémico australiano lo studioso francese giunge
alla duplice e significativa conclusione, ormai ahuta una tesi classica nella letteratura
sociologica, che la religione e un fatto eminentet@esociale, nel senso che essa altro non € che la
proiezione dei valori di una societa, ed e la dacstessa ad avere di per sé un carattere sacrale.

Scrive Durkheim:

“In senso generale, non v'é dubbio che una sogietsegga tutto cio che € necessario per risvegiegk animi, con
la sola azione che essa esercita su di loro, lsag@me del divino; essa, infatti, € per i suoi themuello che un dio &
per i suoi fedeli. Un dio, infatti, & innanzitutim essere che 'uomo si rappresenta per alcunttaspene superiore a se
stesso e da cui crede di poter dipendere. Si thattha persona cosciente, come Zeus o Jahvéfoozéi astratte, come
guelle che sono chiamate in causa dal totemisnfeddle in un caso come nell’altro, si crede terautmerti modi di
agire che gli sono imposti dalla natura del prircgacro col quale si sente in rapporto. Anche laetadlimenta in noi
la sensazione di una perpetua dipendenza. Perciméshsua propria natura, diversa da quella dedividui, persegue

fini che le sono altrettanto particolari” (pp. 2996).
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La societa risveglia negli individui che ne fanrartp il sentimento del divino, essa € un comando
che si impone e al contempo una realta qualitattraesuperiore ad essi che esige da parte loro
rispetto, devozione e adorazione. Nel corso deidligiosi il singolo viene trasportato fuori dé
reso partecipe della forza del gruppo che generaiiil sentimento di esperire un qualcosa di
straordinario, di immanente e di trascendente. @Quagnifica che nei momenti di “effervescenza
collettiva” la societa non fa altro che celebragestessa creando e rinsaldando in tal modo i legami
sociali. In quanto forma organizzata e istituzimmdta del sacro la religione € dunque nella
prospettiva durkheimiana produttrice di norme doaadi conseguenza esplica una funzione
integratrice.

Il fenomeno religioso e al centro della riflessiamerica di un altro classico della sociologia,
Max Weber, che sebbene abbia dichiarato ‘di nomeaweecchio per tutto cido che attiene alla sfera
religiosa ed abbia conferito scarso valore scieatifagli scritti ad essa dedicati, ha finito col
rivolgere alla religione e al ruolo che essa svalgko sviluppo della modernita stessa un impegno
di studio straordinario. Ma a differenza degli ausopra menzionati che guardano alla religione
principalmente come a un decisivo fattore d’integrae e regolamentazione sociale, il sociologo
tedesco ne enfatizza anzitutto la sua capacitalatinmre storicamente il corso del mondo.
Nell'impianto generale della sua opera, infat@nialisi della religione si lega intimamente a cpell
piu ampia della genesi del razionalismo modernoebkadforma specifica che ha assunto in
Occidente. A tutti € nota la tesi esposta’'Bélta protestante e lo spirito del capitalismaine
istituisce una forte affinita elettiva tra il cagdismo moderno occidentale e il protestantesimo
ascetico. Il discorso weberiano muove dalla conemz di base che un sistema economico, quale
guello capitalistico moderno, non poteva che avere capisaldi nel progresso tecnico-scientifico,
nello sviluppo del diritto in senso razional-formad nella formazione dello Stato moderno. Allo
stesso tempo pero cosi come si e affermato in ©cw@dl capitalismo necessitava di un ulteriore
fattore da lui individuato nella specifica dispasie all’'agire racchiusa nell’ethos del
protestantesimo ascetico e precisamente in qualondsta.

Progressivamente nel corso della sua intensa karingellettuale, I'interesse per il fenomeno
religioso va incrementandosi, e se nel celebre isadgl 1904-05 Weber aspira a indagare
unicamente il nesso che lega la sfera religiosaeflagyeconomica, nelle grandi ricerche comparate
di sociologia delle religioni da lui raccolte sotibtitolo di Etica economica delle religioni
universali il suo obiettivo si amplia notevolmente fino alerorisalire alle origini della
razionalizzazione della cultura occidentale modekfidea di fondo di quest’opera colossale € che
la razionalizzazione occidentale compiutasi nelledewnita, di cui quella economica e solo una

parte, risulta inscindibile da quella che ha luafjonterno della stessa sfera religiosa. Queska e

22



scoperta straordinaria a cui Weber perviene nedacdelle sue ricerche dedicate alla civilta e alla
religiosita orientale e che gli permette di indivdde una traiettoria unitaria nella storia dell’umitz
giacché la razionalizzazione religiosa non rapprgsein tratto esclusivo dell'Occidente ma si
dispiega anche in altre culture, seppure in forncereesiti diversi. Come spiega nkitroduzione
alla Sociologia delle religionle religioni della redenzione si rivelano in origiun potente fattore

di razionalizzazione; dal loro svincolamento daeupposti magici e irrazionali di ricerca della
salvezza trae origine quel grande processo staiadisincantamento del mondo che ha inizio
nell'antica religiosita ebraica e che trova la soaclusione nel protestantesimo ascetico. Sorte dal
bisogno umano di conferire un significato unitaab mondo e a giustificare lo scarto tra
imperfezione creaturale e la perfezione divira) teligioni prospettano una giusta ricompensa
nell’aldila e soprattutto si orientano verso urgimretazione razionale dell’esistenza. Chiamate
inoltre a rispondere alle domande ultime che I'uosh@one intorno alla sua vita e al mondo, a
consolare chi soffre e a giustificare la diseguditribuzione del bene e del male, ciascuna
tradizione religiosa elabora teodicee ed immageiirdondo sempre piu sistematiche e razionali
che finiscono coll'influenzare profondamente I'irdecondotta pratica dell’individuo. Weber e
particolarmente interessato alle ricadute che laagini religiose del mondo hanno sull’agire degli
uomini, vale a dire a quelle che sono le principaése di posizione della religione nei confronti
delle altre sfere della vita, da quella economiagalla politica, da quella culturale fino a quella
estetica e sessudle.

A lungo interpretata come un interesse occasiodal® studioso, la sociologia della religione
weberiana completa al contrario la pregante anefisi egli conduce sulla societa moderna, il cui
destino é racchiuso nel disincantamento delle inmmagligiose del mondo e nel dispiegamento
della razionalita formale su tutto I'agire uman@&g8endo il sociologo di Erfurt sono dunque di
natura religiosa le premesse del modello di rati@ndella cultura occidentale moderna e che la
razionalizzazione culturale abbia avuto origineuda logica interna alla sfera religiosa e una tesi
stupefacente.

Gia questi brevi cenni sono sufficienti a giustfie il fatto che non deve destare alcuna sorpresa
che alla domanda se possa essere pensata una seciea la religione la risposta sia per gli autori
della tradizione sociologica in molti casi negatiapartire dai suoi padri fondatori la sociologia
non ha relegato la religione a uno stadio primitilale societa né tanto meno I’ha concepita come

un relitto del passato che nel mondo moderno noebé&e avuto alcun posto. Per Comte il destino

! Come spiega nell€onsiderazioni intermedika religione pud essere portatrice di un atteggizim di totale adattamento al mondo,
e questo € ad esempio il caso del <<giardino iatardel confucianesimo>> oppure pud promuoveretteggiamento di totale
rifiuto di esso che pud assumere la forma di umgg fdal mondo nel senso del misticismo, come nal das buddismo, o quella
dell’ascetismo attivo, tipico del protestantesinsoetico, che si traduce in uno sforzo del singolote dal dio stesso finalizzato alla
trasformazione del mondo per adattarlo ai predatini.
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della religione non e il suo declino definitivo ralacontrario la sua reincarnazione nella formaalaic
del ‘Culto del grande essere’; analogamente Durkhaihe aveva indicato nella religione |l
contenuto della coscienza collettiva delle soge&moderne, afferma che in quella moderna viene
ridefinito in maniera nuova e costruito sul valtaeeo del ‘Culto dell'individuo’ che ha la stessa
sacralita di quello religioso; ed infine neanche Yéeber, sebbene sostenga che la scienza e la
ragione abbiano dato vita a un mondo disincantadm, si pud ancora annunciare la fine della
religione né escludere tout court la possibilitaudiritorno di nuove forme di religiosita piu adatt
alla societa moderna. Inevitabili sono dunque mheano della modernita verso la razionalizzazione
e la sfida della religione per trovare il propriasfo all’interno di un mondo secolare.

Pur muovendo da una prospettiva laica i classicpéesiero sociologico, nel loro sforzo creativo di
decifrare lo statuto simbolico profondo sottesdeaflerienza religiosa e separando la questione
della verita dei contenuti della religione da gaelklla sua funzione sociale, non fecero altro che
riscoprire la potenza della coscienza religiosa esuda centralita all'interno del sistema sociale
umano, gettando in tal modo le basi per uno stsdmo-scientifico della religione e finendo col
dedicare al suo significato, alla sua trasformazienal ruolo che ha svolto nella genesi della
modernita stessa opere centrali o parti fondametitakse.

Oggi I'attenzione dei sociologi e rivolta alle poafie trasformazioni che sono in atto nelle
nostre societa contemporanee soprattutto ad ogeratessi strutturali di globalizzazione, che ne
ridefiniscono in modo del tutto nuovo tanto I'assepolitico-economico quanto quello socio-
culturale, che ridisegnano in maniera del tuttoetba i confini che separano le varie sfere
dell'esistenza e che come € lecito aspettarsi hannmpatto non trascurabile sulla vita quotidiana
dei singoli. In particolare le migrazioni rendon@genti e vicini non solo universi culturali e fedi
un tempo lontani e sconosciuti, ma persone e caaehe le vivono, le incarnano, le trasmettono e
le rendono visibili in mezzo a noi. Questi procesgdducono e implementano una progressiva
tendenza alla pluralizzazione dei nostri riferimentlturali, con conseguenze di notevole rilievo
sulle nostre vite e sulla struttura stessa del&iracsocieta. E un fatto ormai indiscutibile che@n
confini delle nostre societa, specie in seguitbiussi crescenti d'immigrazione, convivono gruppi
estremamente eterogenei fra loro che fungono da peas il riconoscimento, l'identificazione e
I'orientamento dell’azione dei propri membri, ciaeo dei quali rivendica con forza che gli siano
riconosciute vecchie e nuove liberta e identithase linguistica, etnica, culturale e religiosdake
rivendicazione si accompagna poi oggi non di radodhiesta di uno statuto giuridico particolare,
vale a dire di un complesso di diritti e di dovelie assicuri loro una certa autonomia istituzionale
su una serie di materie cruciali nella loro defme identitaria. Questa nuova realta ha spesso

generato I'impressione che I'equilibrio sul quatepassato si era fondato lo Stato-Nazione abbia

24



iniziato lentamente a sgretolarsi, facendo dellstreaione di modelli di convivenza attraverso cui
armonizzare le richieste di rivendicazione sollevdalle diverse comunita culturali nel rispetto
della loro specificita, vista come valore da spertare nella vita quotidiana delle nostre societa,
uno dei temi piu dibattuti sia sulla scena intéliale che su quella politica.

Di certo la riflessione sui cambiamenti in atto mssere condotta facendo riferimento una pluralita
di scelte definitorie e prospettive teoriche, mapavinzione di chi scrive che oggi come agli albori
della disciplina sociologica un angolo di ossergaei privilegiato da cui muovere nel tentativo di
voler comprendere e spiegare le nuove dinamichefudzionamento delle nostre societa
contemporanee, caratterizzate da una cosi accanplaglita di forme di vita, puo rivelarsi con

ogni probabilita quello che poggia sulla sociologgdie religioni.

1.2. Il carattere plurale delle nostre societa esiee problematiche

Cio che mi preme sottolineare fin da subito € lehpresenza simultanea di diverse tradizioni
culturali in uno stesso territorio € una questioglativamente nuova, che oggi come nel passato si
manifesta con vitalita e che vede in primo pianaHescita progressiva di tensioni tra i vecchi
residenti che si sentono minacciati nel loro patriio di valori tradizionafi e i nuovi venuti che si
vedono il piu delle volte respinti, emarginati egego di misconoscimento. Da sempre, infatti, gl
scienziati sociali nel definire i caratteri dellestre societa hanno fatto ricorso agli aggettivalgu
‘multietnico’ e ‘multiculturale’, rispetto al paswadi nuovo c’é che oggi quest’ultimo si applickeal
nostre societa contemporanee nelle quali le difftezesono piu che mai evidenti, in contatto fra loro
e soprattutto oggetto di rivendicazioni a cui l@t8tcon le sue politiche sembra che fatichi a
conferire legittimita. L’affermazione, infatti, ch@viamo in una societa multiculturale viene odgi i
piu delle volte interpretata non tanto come un diitéatto quanto piuttosto come un problema,
poiché sembra che siano venute meno quella siarezquella coesione interna che si erano
costruite le societa civili all'interno dello Stab@zione i cui principi fondatori sono oggi nonasac
in crisi. Si pensi agli elementi stessi dello Staissia il concetto di popolo, di territorio e di
ordinamento, di cittadinanza tutti e quattro pertimodiversi sono attualmente in crisi, sotto
pressione e in uno stato di perdita di capacitiniiefia e dunque di efficacia.
Di fronte a un complesso di nuove questioni — dithetazione dei flussi migratori, alle forme di
acquisto della cittadinanza, dall'attribuzione dritd sociali, politici agli stranieri alla loro
integrazione e tutela della loro identita culturalé paesi europei hanno fatto ricorso a modelli
politico-giuridici di accomodamento delle minorangmiche e culturali differenti fra loro e che

riflettono diverse visioni del rapporto tra autatt@ immigrati, tra maggioranza e minoranza, tra

2 Sj pensi ad esempio al dibattito sull'ingressdad&lirchia nell’'Unione Europea.
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Stato e comunita, che nel corso del tempo hannd gd@nito estese critiche ed hanno dimostrato
limiti e difetti nelle loro logiche di funzionamemte applicaziorie Limitatamente al contesto
europeo tre sono le principali strategie d’'integrae sociale delle minoranze etniche e culturadi. L
prima e quella adottata ad esempio dalla Fran@ahahcome principio guida quello secondo cui chi
sceglie di entrare a far parte di una comunitaaree deve abbracciarne pienamente e lealmente
tutti gli ideali e le tradizioni. Esistono dellegae e dei valori comuni che vanno accettati e
condivisi giacché lo Stato agisce e legifera secondteri universali e uguali per tutti non
ammettendo in alcun modo un trattamento differdozmer quei gruppi che hanno una propria e
specifica identita culturale o etnica, che va imvegalizzata pienamente esclusivamente nella sfera
privata. L'idea di fondo € dunque che la comunifarierimento &€ quella nazionale ed e
rappresentata come una comunita unitaria i cuicgmine valori devono essere riconosciuti e
rispettati da tutti gli individui. L’interlocutordello Stato e il singolo cittadino e non e ricoriotr
legittimita politica, se non limitatamente, ai gpipsociali. L’appartenenza comunitaria viene
considerata come un ostacolo all'integrazione deyjado nella comunitda nazionale, fonte di
isolamento e di auto-ghettizazzione. Cio non sigaifpero che lindividuo nel privato non sia
libero di seguire le proprie appartenenze, ma essedevono emergere nella sfera pubblica, né
possono essere considerate rilevanti giuridicamégediritto francese ad esempio non € previsto
alcun trattamento speciale riservato alle minoramze gruppi etnici, si applica sempre il diritto
comune. Solo nell’ultimo decennio alcuni provvedntiesi sono distaccati da questa logica
anticomunitaria in risposta alla mobilitazione delfomunita islamiche. Integrazione significa
eguaglianza di trattamento e trova corrispondemila neutralita e laicita dello Stato che si assume
non debba prendere posizione né tantomeno adottege che riguardano la sfera privata del
singolo e abbiano come destinatari soggetti colletta seconda € quella a cui generalmente hanno
fatto ricorso paesi come il Regno Unito, che cardmaente a quella francese ammette un certo
grado di diversita culturale e religiosa espresdrspazio pubblico alla sola condizione che siano
rispettate pienamente le regole fissate dal metdemocratico. Le politiche britanniche nei
confronti delle comunita minoritarie a partire daghni sessanta si sono indirizzate verso il
mantenimento delle tradizioni comunitarie, dell@aficita culturali ed etniche e a un trattamento
paritario delle minoranze. Si tratta di una poditiche puo dirsi multiculturale nel senso che
riconosce e protegge le varie identita culturadisenti sul territorio e la realizzazione concregtad

modalita di vita prescritte da norme religiose aizionali. In quest’ottica lo Stato ha il compito

% Gli attacchi terroristici dell'11 settembre 206he negli Stati Uniti sono stati considerati unrape conclamato atto di guerra da
parte del fondamentalismo islamico e quelli deu@lib 2005 a Londra ad opera di fondamentalistscitgi in Inghilterra, hanno
riaperto il dibattito su quelle che sono le straaygigliori di integrazione delle diversita cultlira
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prioritario di assicurare contemporaneamente lartéod’espressione degli individui e dei diversi
gruppi insieme alla loro autonomia. Il loro riconwsento e la loro istituzionalizzazione si traduce
inoltre nell’attribuzione di risorse economiche difiche a quei soggetti che si propongono come
loro rappresentati e si costituiscono in comuniiganizzate. La terza € quella adottata dai paesi
come la Germania che considerano gli immigrati to$@pmporanei nello Stato e che pertanto non
tendono ad una loro assimilazione definitiva macaitrario ne tutelano le diversita e specificita in
vista di un loro rientro nella nazione d’originencan conseguente re-inserimento indolore.
Tuttavia di fronte alle odierne richieste da padigle differenti tradizioni culturali di vedere
affermata non gia la propria uguaglianza bensirégna differenza — e questa e I'effettiva novita
rispetto al passato — i diversi paesi hanno imzetrivedere le loro politiche d’integrazione e a
ragionare su quelle piu adatte a garantire unaostsp piu efficace alle loro richieste di
riconoscimento, facendo del problema dell’accomaetzim multiculturale uno dei temi principali
della loro agenda politica.

La ricerca di nuove soluzioni politiche di convizenche tengano conto delle nuove forme di
pluralismo sociale e culturale ha trovato riscontr@ede di dibattito delle scienze sociali neiitem
del multiculturalismo. Gli studiosi hanno ripresaligcutere negli ultimi anni animatamente sulle
misure piu adeguate ad assicurare la cooperazidaepartecipazione nella sfera pubblica delle
nostre societa pluralistiche delle diverse tradizioulturali e al contempo sulla possibilita di
riconoscere ad ognuna di esse una particolare a@miarin materie fondamentali nella definizione e
preservazione della loro identita. Citando le pardi uno dei principali esponenti possiamo
affermare che “Il dibattito sulle varie forme diesistenza non € mai stato vasto e aperto come oggi,
giacché mai come in questo momento la gente hd@sperimentare tanto ampiamente, nella vita
di ogni giorno, la vicinanza tra differenze e atéér(Walzer, 1998,10).

All'interno del vivace dibattito sulle politiche rticulturali e sul multiculturalismo che vede
coinvolti studiosi di tutte le discipline si scha@io posizioni contrapposte fra loro che generalment
possono essere ricondotte a due orientamenti priedatiy anche se molti e a piu livelli sono gli
intrecci tra loro. Da un lato vi sono quegli stugliche appartengono alla schiera dei comunitaristi
che in aperta polemica con il liberalismo classiosistono sulla rilevanza che assume nella
costruzione dellidentita individuale l'appartenana una collettivita e I'importanza di valori
condivisi e pratiche sociali. In tal senso essisgpo la tesi secondo cui il soggetto deve essere
riconosciuto come uomo e cittadino solo in quargdepintegrante di una comunita che gli permette
di realizzarsi sotto ogni punto di vista e di condivide in modo incondizionato quei valori che
cooperano per I'elaborazione di una concezione ig@addel bene comune, la cui salvaguardia

deve essere anteposta a quella dei valori indiliidsgecie in caso di conflitto. In altri termira |
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comunita & superiore rispetto ai singoli e l'argua@itica diventa un terreno di lotta per il
riconoscimento delle diverse identita collettiva. questa prospettiva lo Stato non deve restare
neutrale ma deve piuttosto cooperare per la realiosne del bene comune dimostrandosi disposto
talvolta anche a cedere parte della sua legittiatitaverso il riconoscimento ai gruppi minoritdri
una certa autonomia su una serie di materie cruyséal preservare la loro identita. Alla teoria
politica liberale i comunitaristi rimproverano iftiadi essersi basata su un’esasperazione della
razionalita del soggetto, attribuendo alla volom@ividuale un valore assoluto senza tener conto
della centralita dei legami comunitari. In altnirteni essi rifiutano I'idea di un self-made mamei

di un agente autonomo e moralmente sganciato dauatsiasi riferimento di appartenenza
comunitaria. Dal punto di vista comunitario progort multiculturalismo contro il processo di
omologazione e assimilazione delle differenze inpadal liberalismo significa puntare sulla
costruzione di una comunita capace di garantirerapporto paritetico fra soggetti che si
differenziano per etnia, cultura e religione, ditate cioé non omologabili. Principale esponente di
questa posizione ¢ il filosofo canadese Charlesofay primo ad aver introdotto il dibattito sul
multiculturalismo incentrando la discussione sublgpema del riconoscimento dei valori delle
comunita, oltre che dei valori degli individui, 'alterno delle societa multiculturali. La sua
proposta di una ‘politica del riconoscimento’, tesauperare la neutralita cieca del liberalismo
classico, veicola un’idea di politica che si comstte sulla differenza dei valori etici delle divers
comunita che compongono la societa, opponenddsi imodo alla teoria liberale dell’'universalita
delle norme giuridiche e della privatezza dellederee morali. La politica del riconoscimento da
lui proposta offre il duplice vantaggio di comprenel sia I'universalismo, che sottolinea l'uguale
dignita di tutti gli uomini, sia la differenza pé& si fonda sul concetto moderno di identita che
chiede che le si riconosca la propria autenticérive infatti Taylor: “Come tutti devono avere
diritti civili uguali e diritti di voto uguali indbendentemente dalla razza o dalla cultura, codupter

si dovrebbe presumere che la loro cultura tradad®abbia valore (Taylor, 2006, 57).

Dallaltro vi sono quegli studiosi che appartengatia schiera de liberalismo neutralista, che pur
criticando le prospettive di stampo liberale actmgh eccessivo individualismo, di una neutralita
insostenibile e di cecita nei confronti delle difeze tra culture, gruppi e stili di vita, si caémo
lungo la linea di pensiero che difende la liber&l dingolo e linviolabilita dei suoi diritti
fondamentali su cui neppure il benessere dellaes@uo prevalere. Rispetto alla prospettiva del
liberalismo classico, questi studiosi accantoamoscimento dei diritti individuali collocano amch
guello dei cosiddetti diritti di gruppo o culturathe non devono perd essere considerati primari
rispetto a quelli individuali. Sebbene per cerppetti superino il liberalismo classico, sostenendo

che vadano riconosciuti e che vada conferita legita anche ai diritti collettivi, a loro avviso
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occorre stabilire i confini che delimitano lo spazdi questi diritti, che sono determinati
essenzialmente dalle liberta individuali e daittinnalienabili ad esse associati. Il che si treelnel
principio fondamentale secondo cui lo Stato deggare neutrale verso ogni concezione culturale e
religiosa al fine di garantire il rispetto e l'imolabilita dei diritti fondamentali di cui godonottii
membri della societa senza alcuna esclusione. Ueatgautori possiamo annoverare John Rawls
che nel suo volume del 197na teoria della giustiziacoglie in pieno il punto problematico delle
teorie liberali ossia quello di essere irrealishiemte cieche e neutrali di fronte alle differenzdla
pluralita sempre piu visibili nellarena pubblick tal senso nell’opera successivaberalismo
politico, riconoscendo I'impossibilita sottesa alle sueiziosi sulla giustizia, accosta al concetto di
razionale quello di ragionevole e fa della tollez@min valore in sé nell’'orizzonte del pluralismo de
valori che contraddistinguono le nostre societ@o8do Rawls una societa democratica moderna
non € caratterizzata soltanto da un pluralismo ditride religiose, filosofiche e morali,
comprensive, ma da un pluralismo di dottrine comgirge incompatibili e al contempo ragionevoli,
nessuna delle quali & universalmente accattatattila dittadini.

Fra i pensatori liberali Will Kymlicka €& colui chmaggiormente si € occupato della questione
problematica riscontrata dai liberali nel far ceesie il riconoscimento dei diritti individuali
accanto a quello dei diritti collettivi. Il punto dista privilegiato da cui muove € dato da un
ripensamento delle forme di cittadinanza che leiesacmulticulturali impongono e che per
Kymlicka poggia essenzialmente sul concetto ditddinanza multiculturale’. In un contesto di
diversita culturali € possibile, infatti, a suo sovconiugare i principi liberali di liberta indduale,
democrazia e giustizia sociale con le rivendicazionlticulturali dell’appartenenza di gruppo e
delle minoranze fondate sulla differenziazionedigtti. Il suo obiettivo &€ quello di dimostrare &h

il multiculturalismo non pu0 essere assunto comesdluzione alla questione delle politiche
istituzionali — cioe relativa al posto nelle denamie occidentali dei gruppi etnici immigrati — ma
solo come una componente. Molti aspetti della cttadoubblica influenzano questi gruppi come
l'istruzione, la formazione, I'accreditamento pregenale, le leggi anti-discriminatorie, la salate
la sicurezza. Quello di Kymlicka &€ un multicultusaho che egli stesso definisce ‘pluralizzante o
ibrido’ che ha il vantaggio di evitare il rischio chiusura e di separatismo alla Taylor. Politiche
orientate in questo senso mirano a salvaguardarnepsincipi liberali dei diritti degli individuisia
l'uguaglianza tra gruppo minoritario e maggioritarisottraendo i gruppi e le minorane
allomogeneizzazione e riconoscendo oltre ai did#gli individui anche quelli dei gruppi. Una
simile strategia secondo lo studioso determineredoizhe uno spegnimento dei conflitti fra le

culture senza rinunciare pero alla salvaguardigadébnomia individuale e del pluralismo sociale.
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1.3. Il pluralismo religioso

Uno dei piani dell’accesa discussione degli ultwvent’anni riguarda le possibili strategie di
gestione del pluralismo religioso dirette a fardeddifferenze non un terreno di scontro, ma al
contrario un punto di partenza per la realizzazingn dialogo fra fedi che possa alimentare iblor
confronto e la loro comprensione piu profonda alefidi assicurare quanto meno una loro
convivenza pacifica. Ancora una volta va ribaditee dl pluralismo religioso non € un tratto
esclusivo delle nostre societa contemporanee rsgedsi dai tempi in cui la societa europea poteva
chiamarsisocietas cristianaPer secoli 'Europa e stata divisa tra ortodosattolici, protestanti,
con linee di frattura che in molti casi correvanalm stesso stato. Ma per quanto profonde e
conflittuali queste divisioni si collocavano allterno di un ambito ben definito ad esempio dal
riferimento agli stessi testi sacri (il Testameabwaico e il Nuovo Testamento). Di conseguenza il
modo di concepire il rapporto uomo-donna, tra ditta e stato, tra religione e politica, sebbene
diverso nel mondo protestante, in quello cattodidgo quello ortodosso, ha permesso di sviluppare e
cementare al di la delle differenze religiose umtisgento di cittadinanza comune che sta alla base
del processo di unificazione europea. Con quegieegsione oggi ci si riferisce al fatto che nella
societa attuale non soltanto ci sono molte religidnfatto” ma ci sono e possono esserci molte
religioni “di diritto”, il che vuol dire che di frote alla legge hanno tutte il diritto di esistede,
predicare le proprie dottrine e di praticare i propi. Di conseguenza non c’é piu una religiorec
abbia piu diritto di esistere rispetto ad altreg ehconsideri la piu vera e quindi sia reputalka diza
godere di maggiori privilegi da parte dello Statodella societa. Inoltre I'odierno pluralismo
religioso si configura come un processo molto piachico e complesso. Insieme alle religioni
tradizionali della vecchia Europa si diffondonaoaittf i nuovi movimenti religiosi che nascono o che
vengono importati da latri paesi come gli Statityniindia, il Giappone, un’ampia produzione di
spiritualita new age, sette religiose piu 0 mergale al vecchio ceppo cristiano. In altri termini
assistiamo a una sempre piu marcata presenzaldiitna religiose vecchie e nuove che sono per la
maggior parte arrivate insieme agli immigrati.
Questo cambiamento nel campo religioso avvienarpona stagione che vede la religione sempre
piu presente nel discorso pubblico. Inaspettatagnienteligioni sono divenute una forza capace di
raccogliere intorno a sé imponenti identita calette di configurare spazi di appartenenza che
travalicano in confini del religioso e investono lth@mbiti un tempo, almeno in Occidente,
tradizionalmente riservati alla cultura, all’eticalla politica. Un fenomeno questo che si intracci
e si compenetra con quello della pluralizzazionkedasioni religiose della vita influenzandosi
reciprocamente e influenzando la societa in geeeral cio va aggiunto che oggi in Europa,

soprattutto in seguito al flusso continuo dimmigome, si fa strada il desiderio di poter
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manifestare apertamente la propria identita redigid_a presenza di immigrati non e infatti né
culturalmente né religiosamente neutra. Essi portzon sé, nel loro bagaglio anche visioni del
mondo, tradizioni, credenze, pratiche, tavole dorasistemi morali immagini e simboli che sono
cruciali e indispensabili nella loro definizioneeititaria e che progressivamente iniziano a
diventare oggetto di riconoscimento e di conferitoeth legittimita.

Si tratta di un fenomeno che, accompagnato dattgpse piu visibile compresenza di svariate entita
religiose che si richiamano a religione piu 0 mesgtranee alla storia europea 0 almeno percepite
come tali, ha sollevato spesso una serie di prdblgme toccano nel vivo diritti e liberta
fondamentali nonché alcuni dei principi cardinildelostre moderne democrazie liberali.

Pensiamo a quanto & accaduto in Francia, doveppliGazione della cosiddetta ‘legge sul velo’,
I'affaire du foulardcosi come é stato ribattezzato dai giornali, i feeguito il divieto di esibire
nelle scuole, nei colléges e nei licei pubblicirdegabiti mediante i quali gli allievi manifestino
modo ostensibile un’appartenenza religiosa. Un casodissimile da quello francese e scoppiato in
Svizzera in seguito all’espulsione di un’insegnditecuola elementare rea di aver indossato il velo
islamico. In Italia la polemica sul crocifisso,dai esposizione nelle aule scolastiche offenderebbe
sentimenti delle altre confessioni religiose, hmslato un acceso dibattito che ha coinvolto sia le
autorita politiche e religiose che I'opinione pubhlsulla presenza stessa del crocifisso nellelscuo
e sulla possibilita di affiancargli i simboli dekdtre religioni presenti nel nostro paése

Da quando le nazioni europee si trovano a dover ffatonti con una nuova realta frutto di un
processo di insediamento sul loro territorio di @egioni che professano religioni differenti, a
dover lottare contro le discriminazioni e le termempolitico-religiose estremiste e al contempo a
promuovere l'integrazione, la questione dei simbeligiosi & diventata una delle manifestazioni
piu acute della difficolta che esse incontranoanelbstruzione di categorie culturali e giuridiche
capaci di leggere e disciplinare le nuove funzgwalte dalla religione nella societa contemporanea.
Il crocifisso e il velo sono percepiti come unaarhi dichiarazione di appartenenza a un gruppo
prima ancora che come indicatore delle convinzeodelle scelte di vita di una persona. La scuola
allora in quanto considerata istituzione pubblicacui convivono alunni e insegnanti che fanno
parte di queste comunita, diventa uno dei luogliuntale problema acquista maggiore risonanza e
visibilita.

L’interrogativo cruciale che i tre casi sopra memati, che sono solo alcuni di quelli originatildal
compresenza di confessioni religiose estremameategenee fra loro, € se la presenza dei simboli
religiosi nelle scuole e piu in generale nei luoghbblici, siano essi la croce cattolica o il fodla

islamico, sia compatibile con la laicita dello $tat

4 . . R . R i - R
Ancora il caso dellinfibulazione dolce, del “rigternativo” o “sunna rituale”, espressioni con sui finire del 2003 inizio 2004, nel nostro paése
stata discussa una proposta considerata alterrediévpratica dell'infibulazione.
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Non €& mia intenzione inoltrarmi in questa sede ma uiflessione piu approfondita sulla laicita,
tuttavia sarebbe riduttivo ricondurre tale prinoippietra angolare delle democrazie moderne, alla
mera separazione della sfera religiosa da quelbblmo-politica. La laicita si basa su tre valori
indissociabili: quello di liberta di coscienza, §oehe postula I'eguaglianza nel diritto alle ai
spirituali e religiose, e quello di neutralita dabtere politico. Lo Stato laico ha il compito di
salvaguardare tali liberta fondamentali permetteimdi@l modo a tutti di scegliere o non scegliere
un’opzione spirituale o religiosa, di cambiarlaimunciarvi. Si assicura in altri termini che nessun
gruppo e nessuna comunita possa imporre un’apgarzano un’identita confessionale e protegge
ciascun uomo e ciascuna donna contro qualsiassipres esercitata sotto la bandiera di questa o
guella prescrizione religiosa. Questo ideale fdogiael corso della storia non € atemporale o
sconnesso dalle societa e dalle sue mutazionprdtario modellato continuamente in un dialogo
permanente ha permesso di stabilire col sussegiegii eventi gli equilibri corrispondenti ai
bisogni delle nostre societa.

Questo spiega il perché nel vecchio continenteitecipale e la piu consolidata risposta al fattb de
pluralismo religioso €& rappresentata dalla politila tolleranza intesa secondo la tradizione
liberale, che in nome della laicita dello Statoldime di proteggere tutte le liberta individuali,
insiste sull’assunto fondamentale di mantenereragpde sfere di competenza dello Stato e della
Chiesa — principio questo che obbliga ad esempistiizioni politiche e giuridiche ad agire e
legiferare in un linguaggio accessibile in pari ung a tutti i cittadini — e sulla necessita di una
neutralizzazione dello spazio pubblico rispett@ alisioni religiose della vita e del mondo che
poggia su una visione della religione intesa esabnente come un affare privato da tenere lontano
dall'arena pubblica. Per i liberali I'unica stra@goer garantire la liberta di coscienza prevede
quindi che lo Stato resti neutrale in materia tigrene e che la religione non intervenga nel campo
pubblico, giacché “ogni espressione del fatto redig nello spazio sociale € considerato come

un’illegittima ingerenza su un terreno che le algto” (Possenti 2007, 6).

1.4. 1 confini tra la sfera religiosa e quella sém@ nel quadro della teoria della secolarizzazione
L’idea di una sfera pubblica secolarizzata, impexinile cioe a considerazioni di natura religiosa
costituisce uno dei capisaldi su cui poggiano lelenoe democrazie liberali. Sorto originariamente
nell’ambito giuridico al tempo della Riforma persilgnare I'espropriazione dei beni ecclesiastici da
parte dei principi o delle chiese nazionali rifotsmanel corso del XIX secolo, il termine
secolarizzazione e stato utilizzato prima nel camfmwico-politico e successivamente in quello
etico e sociologico dove €& venuto ad assumere g@semramente il significato di categoria

genealogica in grado di comprendere il senso umitdello sviluppo storico della societa
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occidentale moderna a partire dalle sue radici agjagdcristiane. Interpretata ora in chiave di
scristianizzazione, ossia di rottura e profanazianederna dei principi medioevali della
cristianitag ora in quella di desacralizzazione, letta siauda prospettiva laica che religiosa,
appoggiandola o respingendola, tale categoriavétaexr formulare un giudizio sia ottimistico che
pessimistico sul presente. Con la sola eccezionaladini studiosi tra cui possiamo annoverare
Alexis De Tocqueville, Vilfredo Pareto e Williamrdas, la teoria della secolarizzazione é stata
generalmente condivisa da tutti i padri fondat@ilel scienze sociali, divenendo forse 'unica ad
aver conseguito lo status di paradigma scientifidella sua originaria formulazione la teoria della
secolarizzazione denota infatti il passaggio dispee, cose, significati e funzioni, dalla loro
originaria collocazione nell’ambito religioso a tjoesecolare; un processo questo che ha originato
una progressiva frattura tra ‘questo mondo’ e titalmondo’, tra il potere spirituale e quello
temporale, che ha finito col far saltare inevitatghte il tradizionale equilibrio su cui ha poggiato
per secoli la relazione tra i due regni. Nella rai@truttura spaziale quella religiosa diviene una
sfera al pari delle le altre e la religione si @oeostretta a trovare il suo posto in un mondo
secolare.

Per un’ampia schiera di studiosi quattro sonogingi che hanno contribuito in modo decisivo alla
dinamica dei processi moderni di secolarizzaziseppure combinandosi in forme diverse e con
esiti che variano da paese a paese. Il primo wemeralmente indicato nelidorma protestante,
che minando alle fondamenta le pretese di unitanéita della chiesa, mando in frantumi I'intero
sistema della cristianita occidentale, concorrepeotale via involontariamente a liberare le sfere
secolari dal controllo religioso. Introducendo nugwincipi e un nuovo ethos religioso |l
protestantesimo e stato letto come una forma dilagzzazione interna alla stessa sfera religiosa.

Il secondo e rappresentato dallascesa dello Sts#oolare moderno, che accrescendo
progressivamente la sua capacita di esercitaremompolio dell'uso legittimo della forza entro |l
proprio territorio, fini coll'incidere notevolmentsulla dissoluzione del tradizionale nesso trono-
altare, facendo della tolleranza religiosa e de#atralita dello Stato nei confronti della religéon
privata uno dei suoi principi cardini. Il terzo meindicato nello sviluppo del sistema capitaltstic
che sulla scia di Weber sappiamo che ebbe origegnand logica interna alla religione stessa, ma
che perse ben presto le sue basi religiose comidcia essere in grado di autoriprodursi e
governarsi seguendo leggi proprie e impersondindnvi € il progresso delle scienze naturali che
attraverso il ricorso a tecniche e metodologie semgu razionali elaborarono un’immagine
disincantata del mondo in cui non vi era piu alcwep@zio per la spiegazione religiosa. Alla
frantumazione dellimmagine religiosa del mondo wsegina visione scientifica secondo cui il

mondo é sottoponibile al totale dominio della ragioln tal modo le scienze empiriche finirono
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inevitabilmente coll’entrare in collisione con laligione allorquando cominciarono ad avanzare la
pretesa, un tempo esclusiva della sfera religiosgyotere spiegare e conferire un significato
unitario al corso del mondo sulla base dell’'elabimnae di leggi proprie. Insieme al capitalismo la
scienza moderna contribui a ridurre lo spazio csswealla religione fino ad annullarla e
sospingerla per usare le parole di Weber nella osoae dellirrazionale.

In realta il discorso sulla secolarizzazione esssille implicazioni sia sul piano sociale che sulgue
individuale si presenta molto piu articolato rigpeq quanto possa emergere da questa breve
definizione e spiegazione delle sue cause scaierttolarizzazione e infatti, una sigla tanto
diffusa quanto controversa e indeterminata damapkissibilita di ricondurla a una veduta unitaria.
Sulla scia di Charles Taylor possiamo asserirelalsecolarizzazione va letta come un fenomeno
storico assai complesso e che comprende cose @ivlis vanno tenute debitamente distinte.
Seguendo una delle piu sistematiche tipologie dethaa della secolarizzazione elaborata nel 1967
da Larry Shiner possiamo intenderla:

* come tramonto definitivo della religione, tesi afl@l’llluminismo in poi e stata a lungo
dominante tra gli scienziati sociali;

» come conformita dei precetti religiosi al mondcsi teaconducibile a quella elaborata da
Talcott Parsons secondo cui la secolarizzazionategpretata come un processo interno al
cristianesimo stesso di crescente differenziazespecializzazione della comunita di fede
alla piu ampia comunita sociale, ripresa e rielatsompiu tardi in chiave sistemica da N.
Luhmann;

 come desacralizzazione del mondo, teoria ricondeciblla diagnosi weberiana del
disincantamento delle immagini religiose del mondo;

» come differenziazione e distacco della sfera resigida quelle secolari dell’economia, della
politica e della scienza, tesi che secondo alcuodigsi va rintracciata nella sua
formulazione pil sistematica nei lavori di Emile rReim e di Max Weber. Con
riferimento tanto a Durkheim quanto a Weber laitedella secolarizzazione rappresenta il
nucleo centrale delle loro teorie della differemmae funzionale dei diversi sottosistemi
sociali, essendo a loro avviso tanto la premessatquil risultato finale di questo stesso
processo. Entrambi gli studiosi, al di la delle ifeste differenze, condividono la diagnosi
secondo cui le religioni tradizionali non sarebbenai sopravvissute all’assalto della
modernita. Per usare le parole di Durkheim conviaio della modernita gli antichi dei non
sarebbero mai riusciti a competere con le nuovimitivné con il politeismo dei valori, che
secondo Weber scaturisce dalla differenziazionke ¢détre secolari che seguono ormai una
propria logica di funzionamento e godono di totaletonomia da quella religiosa. In
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particolare Weber € il primo ad aver presentatdi@smente lo sviluppo della moderna
societa occidentale come processo di secolarizzezioquadrandolo in quello piu ampio di
disincantamento del mondo che ha origine all'indedella stessa sfera religiosa e che riceve
una spinta decisiva dal progresso tecnico-scientithe contribuisce all’elaborazione di una
visione del mondo liberata da qualsiasi postulaio ndtura etico-religiosa. Nelle
Considerazioni intermediegli sostiene cheella modernita le sfere secolari della politica,
delleconomia, della scienza e perfino quella &d#se sessuale non solo si emancipano da
guella religiosa ma entrano anche in conflitto @ssa, avanzando la pretesa di poter
svolgere quelle funzioni che un tempo erano swidtiéa religione di subordinare a se ogni
aspetto della vita; quanto piu gli orientamentigieki si sublimano in senso etico-religioso
tanto piu le altre sfere della vita tendono a aotiral suo controllo;

* come trasposizione di credenze e modelli di conapoento dall’ambito religioso a quello
secolare, tesi che a partire dal dibattito &i€a protestantedi Weber si estende alla
concezione di ‘religione civile’ di Robert BellaBmndo cui nella cultura degli statunitensi,
al di la delle differenze religiose istituzionali,é una comune visione religiosa della societa
civile che si esprime in un complesso di credesieboli e rituali che non sono solo quelli
celebrati unicamente nelle chiese ma anche quaiibcati in occasione dei grandi eventi
civili, quale ad esempio i discorsi inaugurali geksidente tenuti in occasione del suo
insediamento;

* come privatizzazione delle credenze religioselerlmaestromissione dalla sfera pubblica.

In modo particolare intendo soffermarmi qui su quésna variante della secolarizzazione vista
come inabissarsi delle religioni tradizionali nedlanensione privata del sé e del loro conseguente
ritirarsi dall’arena pubblica, trattandosi, comatato anticipato sopra, di un modo di intendere la
religione tipico delle nostre moderne democrazierkli europee. Uno dei principali teorici della
privatizzazione della religione € Thomas Luckmame el suo celebre voluméa religione
invisibile, radicalizza la tesi della secolarizzazione sastdo non solo che le istituzioni
tradizionali religiose diventano sempre piu irrdeti e marginali rispetto al funzionamento del
mondo moderno ma che la stessa religione nella midenon si trova piu nelle chiese. La
secolarizzazione va inquadrata come la consegudmeta dell'alto grado di differenziazione
raggiunto dalla societd moderna. In tal senso ttepalle tradizionali religioni istituzionali ‘la
religione invisibile’ € per Luckmann una religionaratterizzata essenzialmente da un basso grado
di trascendenza e da un cosmo sacro poco coeterndsi essenza € racchiusa a suo avviso nella

logica di autoespressione e autorealizzazioneidgb®. Il punto di partenza della sua riflessione
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teorica sul fenomeno religioso, condotta in apediemica nei confronti di un’ampia schiera di
sociologici soliti misurare la religione unicamenie relazione alle pratiche religiose degli
individui, poggia sull’elaborazione della sua teodella differenziazione istituzionale e dei ruoli.
Seguendo lo studioso la differenziazione modermalye una profonda segmentazione dei vari
campi istituzionali, mediante la quale ciascuncesi diventa autonomo e governato da proprie
norme funzionalmente razionali e al cui interngpésisona in quanto tale diventa irrilevante poiché
tali sfere dipendono sempre piu da prestazioniudili rastratti, impersonali e sostituibili. Di
conseguenza il processo di segmentazione che a&vaidivello delle istituzioni si traduce in uno
analogo che ha luogo sul piano della coscienzavichaile, configurando in tal modo I'esistenza
sociale di un individuo come il risultato finalell@eprestazioni dei ruoli anonimi e specializzadi d
lui svolti. Lo stesso meccanismo di differenziag@nspecializzazione ha luogo al pari di ogni altra
istituzione anche in quelle religiose; per Luckmamfatti anche i ruoli religiosi si specializzano e
diventano “ruoli a tempo parziale” all'interno deltoscienza individuale. Trovandosi di fronte a
una gamma di opzioni al pari di un compratore,diiduo puo allora scegliere liberamente se
adottare un atteggiamento religioso piuttosto @hieol o se accogliere sistemi di valori secolari
piuttosto che religiosi. In altri termini il sigmifito del corso del mondo e legato alle scelte
compiute dal singolo, le societa moderne infatih mecessitano piu di essere organizzate come
chiese nel senso durkheimiano, cioé come comunitalimunificate da un sistema condiviso di
pratiche e credenze, poiché gli individui compiat@soli lo sforzo di comporre i vari frammenti
dell’'esistenza in un unico insieme dotato di sigato.

A simili conclusioni perviene in parte anche PedBarger secondo il quale nella modernita si
assisterebbe a una marcata tendenza in direziameadluralizzazione delle credenze religiose. Per
il sociologo americano la progressiva secolarizzazi ha fatto delle credenze religiose una
guestione di scelta e di preferenza soggettiveglgsi creato in altri termini € una sorta di ragwc
delle credenze religiose in cui ciascuno puo seegkenza vincoli quella che piu gli si addice.
Seguendo i due studiosi avendo la secolarizzaziongiuto gran parte del suo cammino con ogni
probabilita irreversibile, le istituzioni religiodganno perso gran parte della loro rilevanza eadell
loro forza pervasiva rispetto ad ampi segmentiadeiia moderna, rimanendo cosi emarginata dal
discorso pubblico-politico. Di conseguenza divereta religione sempre meno una religione di
chiesa e sempre piu un’esperienza e una questicseelta soggettiva, la ricerca della salvezza e
del significato dell’'esistenza umana non poteva &iro che ritirarsi nella sfera privata del sé.

Per entrambi gli studiosi la privatizzazione de#igione non significa pero che nella modernita le
credenze religiose sono destinate a scompariretqumuttosto che le religioni istituzionali sono

costrette a ripiegare nella dimensione privata’iddividuo rinunciando alla loro originaria
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funzione pubblica. La religione continua ad ass@vancora un ruolo importante per il
funzionamento della societa, ma in un certo semsm “é piu lei a simbolizzarne l'unita e a
definirla: non da sola almeno” (Allievi, 2006, 15).

Concepita come un tratto costante della vita demhnini, secondo Luckmann la religione permette
loro ancora oggi di gestire il caos cognitivo e alere di affrontare e come sostiene Berger, le
situazioni piu estreme. L'umanita conserva ancamanucleo di trascendenza, ‘il brusio degli
angeli’, come sostiene il sociologo americano,ilpuw udire anche nelle situazioni piu banali e
guotidiane, dal clacson di un’auto al pianto di hambino che nel cuore della notte impaurito
invoca la madre. Confinata nella sfera privataelagione diviene per usare I'espressione di William
James una ‘religione personale’, socialmente ihitesiche si accompagna alla tendenza definita da
Taylor secondo la quale “la vita o la pratica nelga di cui entro a far parte deve essere non solo
frutto di una mia scelta, ma deve anche parlamitalingua e deve avere senso nei termini del mio
sviluppo spirituale cosi come lo intendo i0” (Tayl@002, 65-66). In altri termini il legame
dell'individuo col sacro non deve essere necess@fmde incluso in uno specifico e piu ampio
guadro di riferimento sia che si tratti della chiehe dello Stato. Quello che si é venuto a creare
una sorta di mercato dei beni, di simboli, valpriatiche e credenze religiose che si accompagna
anche a un fenomeno di progressiva contaminazioiméegrazione tra vecchie e nuove credenze
religiose. Detto in altri termini I'individuo siferisce a un sistema di riferimento tradizionalemea

trasforma, anche in maniera inconsapevole, i caniten

1.5. Un nuovo possibile scenario e le sue implmaizila teoria della deprivatizzazione della
religione

La tesi della secolarizzazione e antica come ldokmga e nelle sue diverse varianti ha
funzionato come un principio chiave su cui talecigiéna ha costruito gran parte della sua lettura
del ruolo della religione nella modernita. Non slalGsecolarizzazione e stata giudicata un processo
inevitabile, ma I'opinione dominante voleva ches®suna condizione pervasiva che una volta
conclusasi fosse irreversibile. A lungo ha goduitaimanime consenso la tesi secondo cui con
'avanzare della modernizzazione le religioni shexb state condannate al tramonto o quanto meno
che le istituzioni religiose avrebbero perso laolautorita e il loro significato sociale nella vita
pubblica divenendo 'ombra delle glorie passate. rRelto tempo € stata opinione comune che da
un punto di vista comparativo I'Europa fosse laiei@dc piu ampiamente secolarizzata e che la
secolarizzazione europea rappresentasse il futurtutté le societa, mentre I'enorme vigore
religioso osservabile in paesi come gli Stati Unitil Giappone dovesse essere letto al contrario

come un’eccezione nonché un terreno di sfida peplicazione di tale teoria (Stark, 2003, 59).
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A tali conclusioni la maggior parte degli scienzedciali € giunta osservando lo smantellamento
nella societa europea di alcuni monopoli religidgsiprimis del cattolicesimo, collegandolo a un
massiccio e durevole declino della diffusione dadpfofondita dellimpegno religioso fra i suoi
membri. Tuttavia intorno alla fine del XX secoloauserie di andamenti incongruenti e contrari ha
iniziato a far vacillare la perdurante fede ned#laitdella secolarizzazione e della sua inevitahilit
spingendo i suoi principali sostenitori a rivederdoro posizioni e ad accettare la possibilita he
affermazioni sul progresso storico di questo preagspecialmente nellEuropa moderna, con ogni
probabilita si sono basate su false percezionioi®#e alcuni studiosi i sintomi piu evidenti di una
nuova vitalita delle religioni sarebbero riconduicilm primo luogo al fatto che nel quadro delle
chiese e delle comunita religiose esistenti guaalagnterreno le correnti piu ortodosse e
conservatrici, e questo vale tanto per il buddisenbinduismo non meno che per le altre tre
religioni monoteistiche; in secondo luogo alla pesgiva crescita di vecchi e nuovi movimenti
religiosi sia negli Stati Uniti, in Asia in Africa in Giappone, che sono certamente da annoverare
tra le societa contemporanee piu religiose, sikséessa Europa con effetti non trascurabili sia s
piano politico che su quello sociale. Sintomi cleeando il sociologo inglese David Martin
inducono a pensare che la secolarizzazione s@wwtgbunto di vista dominante perché si limitava a
guardare solo a quanto accadeva soprattutto nehiecontinente dove sembravano molto marcati
gli indicatori di un tramonto progressivo dellageine.

Per riferirsi alla nuova realta il sociologo tededtaus Eder ha coniato I'espressione ‘societa
post-secolari’ con cui intende riferirsi al fenornedi progressiva crescita della comunicazione
religiosa nelle nostre societa a cui si accompagma maggiore visibilita della religione nello
spazio pubblico. Per lo studioso di fronte allaspreza piu forte, riconoscibile e pervasiva della
religione I'ottimismo evolutivo delle teorie del®colarizzazione, e soprattutto I'idea di un’Europa
secolare, ha subito un affronto particolare. A gualizio nel corso della modernizzazione non
avrebbe avuto luogo l'attesa avanzata della sazpéione dal momento che la religione non e
scomparsa ma al contrario é rimasta “quel momeintordune elaborazione di memorie che nessun
discorso pratico di successo e nessuna spiegazgomatifica sono in grado di compiere,
costituendo a tutt’'oggi uno spazio sacro in cui comunita si conosce e riconosce” (Erder, 2004,
1-2). La societa post-secolare regola in modo aulorapporto trascendenza, politica e societa ed e
caratterizzata da una serie di proprieta:

* una particolare forma di espressione sociale dgirsenti religiosi;
* un tipo di organizzazione che religiosa che siinligte dalla forma tradizionale delle

chiese e delle sette;
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* la concorrenza di organizzazioni religiose e lecitasnel campo religioso, di speciali reti
costruite non gerarchicamente;
* un mercato religioso con regolazione politica pezdelle condizioni di accesso;
* un particolare modo di mobilitazione dei sentimealigiosi, che corrispondono ai nuovi
movimenti religiosi;
* un’opinione pubblica mass-mediatica quale luogtaléi concorrenza;
* i media come forum di pratiche religiose.
Come sostiene Erder: “Il post secolarismo e usadke afferma una forma sociale mutante di
religione, un cambiamento nella categorizzaziongas® della religione e una mutazione a cio
connessa della funzione politica della religion&rder, 2006, 164). La forma sociale di una
religione post-secolare consiste nel legame di@gibindividuo con il trascendente senza alcuna
mediazione degli specialisti religiosi. In altrergpia essa non viene piu trasmessa attraverso un
aggiornamento intergenerazionale della tradizioma diviene un’esperienza individualizzata

realizzata nel corso di una vita. La religioneseitrder

“Non rimane limitata alla comunicazione in uno spagzsistenziale privato, essa entra piuttosto rgdazio pubblico,
fa un outing; nel contempo mantiene una certanlistaon la sfera della politica: essa diviene I'emte politico delle
istituzioni e lo fa nel contesto della formazioriauda societa civile che é di cornice alle istitugipolitiche e le mette

sotto pressione” (p. 166).

Essa entra dunque nella sfera pubblica dell’argoanere delle strategie, torna nelle societd come
una voce che si procura ascolto e che nelllambitquésta tendenza a tornare siano anche le
tradizionali istituzioni religiose, non deve affaorprendere. La loro voce e sempre stata presente
ma esse non avevano alcun luogo nella societaagecwl cui tale voce potesse raggiungere, in
guanto legittima, il pubblico dibattito. Essa emchiusa nelle vuote chiese e nelle stanze della
teologia. Secondo Erder allora I'apertura mondiaé confronti dei temi religiosi non e da
ricondurre alla religione tradizionale, ma a defledificazioni strutturali della sfera pubblica ¢aal
nascita di una societa civile che consente di nendastante il ‘claims-making’ culturale finalizeat

al riconoscimento, il che ha modificato in modoaturo la sfera pubblica delle moderne societa.

In altri termini il post-secolarismo € legato sietgicamente ai processi di mobilitazione e di
costruzione di una societa civile. Tuttavia quesba significa affatto che le istituzioni politiche
debbano abbandonare la loro natura secolare. Aiagand la stessa natura dello Stato secolare é la

societa che vi sta alla base: all'antica coesistatelle tradizioni religiose si affianca la nasdta
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una molteplicita di pratiche religiose che entramel processo di comunicazione sociale e
suggeriscono I'immagine di una societa post-seedlar

L’espressione post-secolare e stata ripresa anghluidien Habermas per riferirsi al fatto che le
comunita religiose, a prescindere dal loro pesoarign, continuano ad assolvere un loro compito
anche nella vita delle societa secolarizzate comeflegeuropee e di quelle nazioni come il Canada,
I'Australia, e la Nuova Zelanda, in cui a partiragld fine della seconda guerra mondiale era stato
osservato un allentarsi dei vincoli religiosi. Sedo lo studioso una serie di drammatici e
significativi cambiamenti globali e conflitti sca&ti su questioni religiose ha sollevato ragionevol
dubbi circa la perdita definitiva di rilevanza @eleligione, inoltre va aggiunto che a partire dagl
anni ottanta le tradizioni e le comunita religid&nno acquistato una nuova importanza politica
fino ad allora inattesa, nel senso che hanno asgungressivamente nella vita politica il ruolo di
‘comunita dell'interpretazione’, influenzando suteleninati temi la formazione dell’opinione e
della volonta pubblica. Sulla base di queste camazloni Habermas sostiene infatti che “sarebbe
irragionevole emarginare quelle tradizioni fortyagi fossero solo un residuo arcaico, invece di
illuminare la connessione che le collega alle fomumerne di pensiero” (Habermas, 2005, X). La
religione provvede ancora oggi “all’articolazionelld coscienza di cido che manca, mantenendo
desta la sensibilita per cio che e venuto menofotegge “dall’'oblio le dimensioni della nostra
convivenza sociale e personale, nelle quali angiredessi di razionalizzazione culturale e sociale
hanno prodotto distruzioni immani” (pp. X-XI). Ingdrato in una simile prospettiva revisionista,
per lo studioso tedesco il problema con cui tuetesbcieta europee si trovano oggi a doversi
confrontare riguarda il modo in cui ciascun indivddriconosce se stesso in qualita di membro di
una societa post-secolare e cosa i membri di unédessocieta devono reciprocamente attendersi
I'uno dall'altro affinché all'interno di nazioni ioui cresce il pluralismo ideologico e culturalesga
essere salvaguardato un reciproco e civile rispBigbdiscorso habermasiano la questione rilevante
tanto sul piano teorico quanto su quello praticoceone principalmente la possibilita di costruire
una dimensione della vita sociale e culturale im cusi sforzi di tradurre e comprendere
reciprocamente tanto la lingua laica quanto quetliggiosa. A suo awviso ‘la solidarieta tra
estranei’ pud avere origine nella sfera pubblick so partire dal riconoscimento reciproco tra
cittadini non credenti e credenti, vale a dire stdoun processo di apprendimento reciproco tra le
visioni naturalistiche e secolari della vita e dedndo dei primi e quelle religiose dei secondi. In

una societa post-secolare — con cui intende il dhtdatto che in una societa sempre piu

5 Secondo Erder a una simile evoluzione si arritr@arso alcuni meccanismi quali ad esempio laressiva democratizzazione e
la globalizzazione della comunicazione, ulteriorieemafforzati attraverso le migrazioni e le fornmagidi comunita transnazionali,
come pure attraverso i discorsi multiculturali @@eompagnano I'eterogenizzazione culturale delldemmata. Il sistema mediatico
di massa gioca un ruolo centrale nel rafforzamelsioclaims making religioso che & un meccanismmala sottovalutare per la
trasformazione della societa post-secolare.
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secolarizzata la religione continua ad affermarshe tale societa mette in conto il consolidamento
delle comunita religiose — alle comunita religioge va tributato solo un riconoscimento pubblico
per il contributo che esse esercitano per ripraarotivazioni e atteggiamenti desiderati, piuttosto
“nella coscienza pubblica di una societa post-sgeda$i rispecchia una cognizione normativa, che
ha conseguenze per linterazione politica dei dittiacredenti e non credenti” (Habermas, 2008,
37). Nella societa post-secolare si giunge a camxt che la modernizzazione della coscienza
pubblica comprende sia in fasi diverse mentalita mligiose che secolari e le trasforma

riflessivamente.

“Se concepiscono insieme la secolarizzazione dadiietd come un processo di apprendimento complaneen
entrambe le parti possono prendere sul serio @ez@pnente, anche dal punto di vista dei fondamehitivi, il loro

contributo a temi controversi nella sfera pubbfi¢p. 37).

Perfino uno studioso come Peter Berger, che neipimi studi ha sostenuto con forza la tesi della
secolarizzazione — nella variante che combinavailatizzazione con I'affermarsi di una sorta di
mercato concorrenziale delle fedi in una societaiph pluralista — a partire dal 1999 inizia a
rivedere la sua prospettiva e a parlare espliciteenéidesecolarizzaziongel mondo.

L’idea di fondo da cui muove la riflessione dellimdioso americano € che quanto scritto sulla
secolarizzazione sia con ogni probabilita un efrohe I'assunzione secondo cui il mondo in cui
viviamo e secolarizzato sia falsa e che l'argomefttodamentale che stabilisce una stretta
correlazione tra 'avanzare della modernizzazionkedeclino della religione sia nella societa che
nella mente degli individui, su cui ha battuto gnaarte della letteratura sociologica, sia da
ridiscutere. Sebbene la modernizzazione abbiate@ituni effetti di secolarizzazione piu visibili
in alcuni paesi che in altri, secondo Berger talecesso ha allo stesso tempo dato vita ad alcuni
movimenti di ‘contro-secolarizzazione’. Inoltre nenpuo non tener conto che la secolarizzazione
che si compie a livello piu ampio della societa mecessariamente si collega a quella che avviene
sul piano della coscienza individuale. Se é veffatiinche in molte societa alcune istituzioni
religiose hanno perso parte del loro potere e deitainfluenza — e I'autore si riferisce in modo
particolare alle societa europee dove a suo awaso evidenti gli indicatori di una progressiva
secolarizzazione sia a livello delle credenze iidiali sia a quello della chiesa cattolica-protetga
che avrebbe perso parte della sua autorita nefitare la vita dei credenti, specie per quel che
riguarda il matrimonio, la sessualita e la ripradue — € altrettanto vero che vecchie e nuove
pratiche e credenze religiose continuano a giogareiolo fondamentale nella vita degli individui
seppure assumendo nuove forme istituzionali. sleglio dell’evangelismo negli Stati Uniti, che

per molto tempo hanno rappresentato I'eccezioreetali della secolarizzazione, e della religione
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islamica in diversi paesi del mondo occidentaletittdscono per Berger le manifestazioni piu
evidenti del ritorno del religioso e della ripreseescente dell’'autorita religiosa nello spazio
pubblico.

Non dissimile & la conclusione a cui perviene lodgiso spagnolo José Casanova ch®lire la
secolarizzazione. Le religioni alla riconquista ldetfera pubblicaavanza I'ipotesi non solo teorica
che sebbene il paradigma della secolarizzazionga alabsempre rappresentato il principale quadro
di riferimento teorico e analitico mediante il gué scienze sociali hanno studiato la relazioae tr
religione e modernita, un esame piu approfonditglideviluppi dei recenti dibattiti sviluppatisi
all'interno della sociologia delle religioni pon@ianque si occupi di tale questione di fronte alla
possibilita di accettare I'ipotesi di un nuovo esgibile scenario. Di certo lo studioso spagnolo non
trascura che sono ancora numerosi gli studiosi ah@inuano a ritenere che la teoria della
secolarizzazione conservi un alto valore esplicatiell’analisi dei moderni processi storici, ma
molti sono anche quei sociologi di parere contrahe abbandonano questo paradigma con la stessa
fretta con cui lo avevano precedentemente accAltsuo giudizio il principale errore della teoria
della secolarizzazione, ripetuto tanto dai sosteinguanto dai critici, € quello di aver confuso i
processi storici di secolarizzazione in senso poogon le presunte conseguenze che essi avrebbero
prodotto sul piano religioso. Lungo la ricostruzarritica di Casanova il nucleo centrale della tesi
della secolarizzazione consiste nella concettuadione del processo di modernizzazione sociale in
termini di differenziazione funzionale ed emancipage delle sfere secolari da quella religiosa,
processo questo che si accompagna a quello analmgavviene all'interno della stessa sfera
religiosa. Accanto a questa tesi principale vanod gggiunte quelle non meno ampiamente
accettate dagli studiosi del declino della religi@della sua privatizzazione.

Il punto fondamentale € che, pur non negandonalldita e la verificabilita sia a livello teoricine
empirico, lo studioso nutre dei dubbi circa la eadiilita della tesi del declino della religione,
asserendo che se di declino si puo parlare lo gifate solo limitatamente alle societa europee
poiché in Giappone, in Cina e negli USA si ass#&teontrario a una tendenza inversa. Analoghe
considerazioni valgono anche per la tesi dellagbizzazione della religione che si e rivelata a suo
awviso la piu discutibile sia sul piano teorico cuequello empirico e che ha portato molti sociolog
della religione a mettere in dubbio in modo aouitie ingiustificabile I'intera teoria della
secolarizzazione.

Cio che mi preme puntualizzare &€ che per Casanasstg non implica che la tesi della
secolarizzazione debba essere considerata un h@tormai non trova alcun riscontro con la realta,
piuttosto significa che tanto la tesi del decling celigioso quanto quella del suo confinamento

nella dimensione privata vanno lette come dellesiis opzioni storiche anziché come delle
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tendenze strutturali della societa moderna. Nedfipretazione dello studioso le teorie della
secolarizzazione dovrebbero essere sufficientenmmntplesse da prevedere la possibilita che nel
mondo moderno esistono forme legittime di religipabbliche, che svolgono cioe un ruolo politico
che non e necessariamente quello di promuovertediazione sociale, che non obbligatoriamente
mettono in discussione e a repentaglio la diffeisiane funzionale moderna e che sono altresi
compatibili con la privatizzazione della religiome con il pluralismo delle credenze religiose
soggettive. Senza contare che i teorici della seizalazione non possono e soprattutto non devono

restare insensibili a quelle critiche che sotta@imz come:

“Nei muri che separano, nel mondo moderno, la Ghisllo Stato si aprono in continuazione numeragsgec che
permettono alle due istituzioni di compenetramsijstituzioni religiose spesso rifiutano di accedtd ruolo marginale
ad esse assegnato all'interno della sfera privatacendo ad assumere ruoli pubblici di rilievoligiene e politica
continuano a tessere relazioni simbiotiche, al @uate che in molti casi non & facile capire ssidrova di fronte a
movimenti politici che indossano abiti religiosi miuttosto, a movimenti religiosi che assumono fenpolitiche” (pp.
78-79).

L’autore mira essenzialmente a gettare luce sullssipilita di prendere in considerazione il
configurarsi di un’altra possibile opzione storioasia la deprivatizzazione delle religioni moderne
in contesti come le nostre societa contemporankdalizzate e caratterizzate dal pluralismo
culturale, in cui diviene non solo un’ipotesi t@ariguanto una necessita pratica un ripensamento
dei confini che separano lo spazio pubblico e gyalivato e il modo di intendere il nesso religione
e modernita tipico della prospettiva liberale.

Scrive a tale proposito:

“Gli scienziati sociali impegnati sia come attolieccome teorici a tracciare <<distinzioni>> e aedigre confini,
avranno bisogno di sviluppare criteri analiticiermativi per differenziare le varie forme di rebgie pubblica e le loro
possibili conseguenze storico-sociali. Ma sopradtugli scienziati devono riconoscere che nonostdatte le forze
strutturali, le pressioni legittime e le numerosdide ragioni che nel mondo laico moderno, spingtaneeligione a
rimanere entro i confini della sfera privata, l&giene stessa continua — e probabilmente continaeche in futuro —
ad avere una dimensione pubblica. Le teorie deltmlemita, della politica moderna e dell'azione etiva che
ignorano sistematicamente tale dimensione pubbigtia religione moderna sono destinate a essere ti@gcomplete”
(p. 121).

A simili affermazioni Casanova giunge soprattuttipaaerso I'osservazione che specie a partire
dagli anni ottanta la religione é divenuta pubbliaeendo il suo ingresso nella sfera pubblica e
guadagnandone per tale via in pubblicita. Mass aestiienziati sociali, politici ma anche gente

comune hanno improvvisamente cominciato a prestéeazione alla religione e il motivo di questa
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inattesa crescita dell'interesse del pubblico eeslipdal fatto che la religione, tradizionalmente
confinata all'interno della sfera privata, si € amtltata nell'arena pubblica della contestazione
morale e politica. In particolare quattro procdssiloro apparentemente scollegati — la rivoluzione
islamica in Iran, il movimento Solidarnosc in Paknil ruolo svolto dal cattolicesimo nella
rivoluzione sandinista, il risveglio del fondamdisimo protestante come forza operante
nell'ambito dell’arena politica degli Stati Unitikanno offerto a suo avviso alla religione il tigho
pubblicita globale che ha reso necessario un rgpaeato del suo ruolo nel mondo moderno. A
guesti eventi, da lui definiti come fenomeni redigji pubblici, se ne possono aggiungere altri, non
da ultimo quello dei monaci buddisti che in Birmaarsi sono fatti portavoce del malcontento
pubblico per le condizioni politiche, economichsoeiali del loro paese, e quelli quali la diffuston
della spiritualita New Age, lo sviluppo delle settela rapida crescita dell'lslam in molti paesi
occidentali. Allo stesso tempo, come sottolineautibre, la maggior parte dei conflitti politici
esplosi in quegli anni in ogni parte del mondo lnmostrato di avere la mano non totalmente
invisibile della religione. In Medio Oriente tutle religioni e i fondamentalismi presenti, sia
ebraici, che cristiani e musulmani, si sono scainitnaguerre civili e non e le vecchie dispute lea
varie religioni del mondo e fra i diversi rami diascuna religione si sono riaccese ovunque,
dall'lrlanda del Nord alla Yugoslavia, dall’'Indidi’&nione Sovietica.

Cio che si € verificato di nuovo e inatteso in duagni non € pertanto semplicemente la crescita di
nuovi movimenti religiosi, ma il ritorno a nuovataie I'assunzione di ruoli pubblici da parte di
guelle tradizioni religiose che tanto le teorielaedecolarizzazione quanto quelle del declino del
religioso ritenevano destinate ad assumere unadis@zsempre piu marginale e irrilevante nel
mondo moderno. La tesi centrale di Casanova é ella modernita si assiste a un processo di
deprivatizzazione della religione, e con questel8gante neologismo’ lo studioso si riferisce al
fatto che “le tradizioni di tutto il mondo rifiutandi accettare il ruolo marginale e privatizzate ¢
teorie della secolarizzazione e della modernitavave riservato loro” (p. 11). Negli ultimi anni
sono emersi movimenti sociali che hanno una naturasecamente religiosa o che in nome della
religione sfidano la legittimita e I'autonomia delkfere secolari e simultaneamente le diverse
tradizioni religiose si sono rifiutate di rimanexetro i limiti della sfera privata travalicandoropri
confini e facendo il loro ingresso nella sfera didzbe nell’arena della contestazione politica non
solo per difendere il proprio territorio, ma angiex partecipare alle lotte la cui posta in gioda é
definizione dei moderni confini tra sfera pubbliegrivata, tra legalita e moralita, tra individuo e
societa.

Ponendoci lungo la prospettiva di Casanova ci & quindi di fronte a un vero e proprio

paradosso poiché se da un lato nel mondo moderngi¢gone continua a diventare sempre piu
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privatizzata, dall’altro si assiste a un simultan@ocesso di deprivatizzazione della religione
moderna mediante il quale abbandona il posto cled@to assegnato nella sfera privata ed entra
nella sfera pubblica indifferenziata della sociati@ile per prendere parte al processo di
contestazione, legittimazione discorsiva e ridefonie dei confini. Deprivatizzazione della
religione significa che la religione irrompe sufleena pubblica divenendo protagonista di diverse
forme di azione collettiva spesso in qualita digeitp e oggetto:

* per proteggere non solo la propria liberta ma ankhie le altre liberta e diritti, in
particolare quello fondamentale secondo cui laetaccivile democratica ha il diritto di
esistere contro uno stato assolutista e autorit&ripensi in questo caso al ruolo svolto dalla
chiesa cattolica nei processi di democratizzaziameenuti in Spagna, in Polonia e in
Brasile;

* per mettere in discussione l'autonomia legisla@ssoluta delle sfere secolari e la loro
pretesa di organizzarsi seguendo i principi delfeer@nziazione funzionale senza alcun
riguardo per considerazioni di natura etica. Umgse e costituito dalle dichiarazioni di
monito delle chiese alla corsa agli armamenti, ptditiche nucleari, alle dinamiche del
sistema capitalistico e delle sue conseguenze, esatamdo in tal modo sia agli Stati che ai
cittadini I'esigenza umana di subordinare la logaslla formazione dello stato al bene
comune. Criticando la pretesa inumana dei mercgpitaistici di funzionare secondo
meccanismi autoregolativi, amorali e impersonadi, réligioni aspirano a ricordare agli
individui e alle societa la necessita di tenerg@osoontrollo e rendere piu responsabili tali
meccanismi nei confronti degli individui e dei Idssogni;

» per difendere il mondo della vita dall'invasione ramistrativa o giuridica dello Stato.
Questa forma di deprivatizzazione €& associatasdiliiata insistenza con cui le religioni
tradizionali sostengono il principio stesso di lené comune in opposizione alle moderne
teorie liberali individualistiche accusate di rituralla somma aggregata delle scelte

individuali. Si pensi ad esempio alla mobilitaziates cattolici contro I'aborto.

Portando nella sfera pubblica questioni che leiéddrerali hanno qualificato come affari privds,
religioni esortano gli individui e le societa a nedurre in alcun modo la moralita ad un arbitrario
decisionismo.

Il mio principio guida €& che la tesi della deprizaazione della religione €& carica di
conseguenze. Accettarla significa in primo luogtlasscia di Casanova mettere in discussione la
teoria della privatizzazione della religione chetdaisce il portato ideologico liberale che permea

non solo le ideologie politiche e le teorie cogtitmali bensi l'intera struttura del pensiero
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occidentale moderno. In secondo luogo implica ymermsamento della configurazione della
relazione tra religione e modernitd e quindi urdefinizione dei confini che separano la sfera
pubblica da quella religiosa; infine un cambiametit@rospettiva in cui inquadrare le logiche di
interazione tra quelli che vengono generalmentmiiediritti religiosi e il diritto secolare.

A lungo dimenticato il tema del diritto delle rabgi e della sua relazione con quello secolare é
oggi infatti riportato alla ribalta dal ritorno delcro e dal carattere multireligioso delle nostre
societa. Stando a quanto enfatizzano i credeméligione non é soltanto un credo o un esperienza
vissuta nella propria soggettivita ma € un modeitdi. Ciascuna religione presenta un nucleo di
norme che devono essere osservate dai fedeli cheprescrivono semplicemente chi e come
pregare, ma scandiscono sovente tutta la loroeegigt— dagli abiti da indossare, ai cibi da
mangiare, a quando lavorare o riposarsi — la aziafwincolante deriva dal fatto di essere il frutto
del volere divino. Il diritto religioso ebraico eugllo musulmano ad esempio ambiscono a
regolamentare tanto la vita religiosa quanto quedleolare del credente, e cio trova conferma nel
fatto che ampi settori del diritto ebraico includonn’intera gamma di materie civili, penali e
perfino agrarie cosi come nella sharia convivorgole teologiche, morali e rituali affiancate da
norme fiscali, penali e processuali. Il punto fomeatale € che all'interno dello Stato liberale, in
cui contano soltanto le ragioni laiche, i cittadanedenti sono chiamati a stabilire un equilibrio,
guello che Habermas definistdeeo-ethical equilibriumtra le loro convinzioni religiose e quelle
laiche. Ma contro questa richiesta si rivolge leshone che molti cittadini credenti non potrebbero
assolutamente affrontare una simile scissione getipria coscienza senza mettere in gioco la loro
esistenza di devoti. Questi ultimi attingono il feeronamento della propria condotta dalla fede e
“la vera fede non e semplice dottrina nel cui coate si crede, ma € energia, di cui si alimenta
I'intera vita del credente” (Habermas, 2003, 31).

Sulla base di queste considerazioni dobbiamo atlbrederci quanto il modello liberale con i suoi
capisaldi di una concezione della religione comgegsenza soggettiva, di uno spazio pubblico
secolarizzato e dell'individuo come agente autonoenquanto la nostra visione monista del diritto
e della produzione giuridica riescono a coglierevensi culturali cosi diversi. E ancora dobbiamo
interrogarci su quanto la tendenza tipicamente dectale che identifica il diritto con quello
statuale puo convergere con la pretesa avanza#irddiritti che affondano le proprie radici nella
religione. In questi interrogativi e riassumibilerao avviso la sfida posta in essere dal carattere
multiculturale e multireligioso delle nostre soaieontemporanee, che spinge a guardare a nuovi
modelli di integrazione delle diversita religiosbe oggi irrompono con estrema vitalita sulla scena

pubblica e a un ripensamento dei confini che sewal@spazio pubblico e quello privato al fine di
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giungere a una sfera pubblica in cui principi relj e secolari possano comprendersi
vicendevolmente.

Non si pu0 negare che le comunita religiose chiedoggi un posto nella vita delle societa
moderne, aspirando ad esercitare la loro influenutka formazione dell’opinione e della volonta
pubblica, offrendo contributi appropriati, convinte come pure discutibili, in materia di
controversie correnti. Senza pretese di monopdaicespressioni politicamente piu attive delle
religioni lanciano una sfida ai “potentati del monglobalizzato” (Possenti, 2006, 39) su questioni
molto sensibili per proteggere non solo i proprittlie le proprie liberta, la persona e la sua
espressione fondamentale individuata nella questd®ila vita nei suoi molteplici aspetti, ma per
partecipare alla formazione dell’'ordine del giordelle grandi questioni pubbliche mettendo in
guestione la legittimita e I'autonomia di due sfeeeolari importanti come lo Stato e il suo diritto
col mito della sua assoluta sovranltaaltri termini non si puo trascurare che essérasp a essere
percepite come delle ‘comunita d’interpretazionegll’'arena pubblica delle nostre societa
contemporanee, come € gia accaduto ad esempio amiteoversie intorno alla legalizzazione
dell'aborto, all’eutanasia o intorno ai problemodiici sollevati dalla riproduzione assistita, & ch
soprattutto le nostre societa pluralistiche costitono una cassa di risonanza sensibile per questi
interventi in quanto sono sempre piu divise rigpetit conflitti di valore che necessitano di una
regolamentazione politica.

Se a queste richieste aggiungiamo poi che le cdaueiigiose non di rado rivendicano il
riconoscimento di statuti e di autonomie partidolsr alcune arene sociali necessarie nella
definizione, costruzione e preservazione della paddentita, si comprende il motivo per il quade |
necessita di un approfondimento delle logiche dirawione tra il diritto religioso e quello secear
diviene oggi piu pressante non soltanto sul pi@aooi¢co ma anche su quello pratico. La diffusione
dei cosiddetti nuovi movimenti religiosi e 'immagione musulmana in Europa impongono la
necessita di una conoscenza piu approfondita ecegarda qualsiasi pregiudizio o stereotipo delle
norme che sono alla base degli atteggiamenti eca@iportamenti dei loro fedeli. Riferendoci
all'ltalia ad esempio la stipulazione delle intesa alcune confessioni religiose diverse da quelle
cattolica, in primo luogo con quella musulmanadesmdispensabile una conoscenza del suo diritto
interno, senza la quale alcuni aspetti rischianessiere compresi in modo distorto. Come scrive
Ferrari “quale che sia il giudizio che su di ess@ati non sara possibile gestire la richiesta di
statuti particolari e autonomie istituzionali senae conoscenza sempre piu approfondita dei diritti
delle religioni, ritornate una componente esseaazi@lle identita collettive che si ripropongono con

forza in molti paesi” (Ferrari, 2002. 34).
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In tal senso qualsiasi tentativo di voler riflettesulle possibili strategie dirette a promuovere
l'integrazione in una societa caratterizzata ddaute pluralismo di forme di vita e al contempo a
garantire un legittimo riconoscimento e una legi#ti inclusione dell'altro e non un mero
accomodamento, che in molti casi rischierebberdre pericoloso, a mio avviso deve partire dal
piano giuridico. Sulla scia di Bockenférde interitldiritto come un qualcosa che non “sussiste in
sé come un oggetto indipendente, che non ricevgudaforma concreta dal compito, per esso
essenziale, di ordinare in un determinato mod@podi di vita fra le persone e la cooperazione
sociale nellambito di una societa. Esso pertanfpose come potere organizzativo di fronte alla
realta sociale e a ogni singolo destinatario” (Bfidkrde, 2007, 21). Ma da questa funzione di
ordinamento sociale ne consegue che il diritto dessere necessariamente riferito alla realta della
vita che deve ordinare; esso “sussiste per laaasaltiale e in seguito a esse” (p. 21). Percido non
puo non cogliere nei suoi concetti, istituti e ferna realta della vita sociale nei suoi conteayioi
trasformarla giuridicamente. Le figure concrete diekto devono in certo modo svilupparsi dalla
realta della vita sociale e soprattutto devono adegy ad essa per poter intervenire e per poterla
conservare o modificare. “In base al suo compitdliiitto € necessariamente coinvolto nel
movimento storico” (p. 22). Inteso in questo molddiritto € chiamato allora a rispondere anzitutto
alle esigenze che sorgono progressivamente nelletde a tenere conto dei suoi mutamenti. Il che
significa che oggi il diritto deve anzitutto tradeie esigenze delle nostre societa multicultugali
multireligiose, ammettendo talvolta la possibiliidgincorporare nei propri concetti, istituti e foem

la realta delle nostre societa contemporanee nenleovi contenuti.

Da qui nasce l'ipotesi di fondo da cui parte la milegssione secondo cui la realizzazione del tanto
auspicato dialogo tra fedi e tra visioni religiaseisioni secolari della vita e del mondo puo con
ogni probabilitd avere uno dei suoi momenti fondaalla costruzione di quello tra norme di natura

religiose e quelle secolari.
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Capitolo secondo

Diritti religiosi e diritto secolare tra secolarizzazione e deprivatizzazione delle religioni.

1.1. Il fondamento divino dei diritti religiosi

Tanto nella religione ebraica quanto in quellat@ma e musulmana delle origini € radicata
I'idea secondo cui dio ha rivelato la propria legagli esseri umani affinché possano condurre
un’esistenza giusta in questo mondo e raggiungendtd eterna dopo la morte. L’ordinamento
canonico, ebraico e musulmano sono, infatti, sistearmmativi che traggono la loro legittimazione
ultima dalla conformita al volere divino e “il fatti poter imputare la volonta creatrice delle nerm
alla divinita attribuisce ad essi un’efficacia tigtto particolare” (Pizzorusso, 1995, 307).
Seguendo una dottrina tradizionale quattro soneiricipi costitutivi del diritto divino che lo
contraddistinguono dalle altre forme di produzigngidica® Il primo & quello dell’'universalita con
il quale generalmente si indica che la legge ensart#® dio in via di principio aspira a
regolamentare la condotta intera di tutti gli essenani e dei propri fedeli ovunque si trovino,
sebbene di fatto vincoli nella sua interezza soloro che hanno accettato di condurre un’esistenza
orientata secondo i precetti fondamentali di unfiedi&e religioni. Il secondo €& quello della
sovraordinazione rispetto al diritto umano conublg si intende il fatto che essendo stato posto
direttamente da dio il diritto divino funziona corlmite e fondamento per quello umano; il che
significa che precedendo nella gerarchia dellel fgmtlunque altra disposizione stabilita dal’'uomo
l'attivita del legislatore, del giudice o dell’im@ete umano deve semplicemente limitarsi a
sviluppare e ad assicurarsi che vengano rispd#datesposizioni fondamentali in esso contenute. |l
terzo principio € quello della completezza, il tiridivino € infatti per definizione completo
giacché contiene in sé tutti gli elementi necespariil raggiungimento dei fini che si prefigge.
L’autorita umana, infatti, non €& chiamata ad aggame nulla ma a ricavare e applicare
semplicemente le disposizioni previste dalla lediyéna, in altri termini “non crea la norma ma la
scopre acquisendo progressivamente coscienza detlaezza di implicazioni contenute nella

rivelazione” (Ferrari, 2002, 111).

5 Generalmente i diritti sacrali vengono annovegattanto ad altri diritti a carattere non religiosouna categoria residuale
denominata <<altre concezioni dell’ordine socialdiréto>>, ampiamente criticata e continuamentttopmsta a revisione a causa
della stessa giustificazione sostenuta dall’autdre I'ha proposta, R. David, secondo cui questi dipdiritto si basano tutti su
concezioni totalmente diverse da quelle prevaldelfiOccidente. Recentemente & stato proposto daradidmare la definizione di
David e di adottare o una tripartizione articolatatradizione giuridica occidentale, paesi in viatnsizione (costituiti dagli
ordinamenti dei paesi ex socialisti), e ordinamentiase consuetudinaria o religiosa, oppure, seiguen diverso criterio, una
classificazione che distingue tra sistemi a egempndfessionale, che raggruppano gli ordinamemtadizione occidentale sia di
common law che civil law, quelli a egemonia poltie quelli a egemonia tradizionale dove vengonéocati i diritti religiosi.
Entrambe le tripartizioni appaiono fondate sulliag® di fondo che gli ordinamenti della tradiziogiridica occidentale si
caratterizzano per la tendenziale separaziondritedeligione e politica che € invece assentesigemi di altre famiglie giuridiche
a base consuetudinaria e tradizionale in cui Eks®ne non viene operata.
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Il quarto principio € quello dellimmutabilita, chaspetto agli altri risulta essere molto piu
complesso e meno univoco, e con il quale ci srisée al fatto che il diritto divino in quanto
espressione diretta della volonta di dio in lingapdncipio non pud essere in alcun modo
modificato dall'intervento umano. Come gia osseavdlax Weber: “Una volta che un imperativo
ha assunto il significato di un ordine divino, estala cerchia delle mutevoli convinzioni per
assumere un carattere sacro. Al pari degli ordimainae!l’'universo, esso ha sempre avuto valore e
varra; puo soltanto venir interpretato ma non camabia meno che dio stesso non riveli un nuovo
comando” (Weber, 2002, 261).

Come e facile intuire, I'idea secondo cui gli omhmenti giuridici basati su una rivelazione divina
siano sistemi per definizione eterni, completi enutabili solleva inevitabilmente il problema
dellindisponibilita delle norme religiose ad adefi a qualsiasi mutamento che non sia
riconducibile direttamente al volere divino. Tuitawmolti studiosi sostengono che una simile
conclusione sia in qualche misura contraddettaadalhlta e dall’analisi storica. Si tratterebbe
piuttosto di un’immutabilita relativa e non assalypoiché anche gli ordinamenti giuridici a
fondamento divino vivono nella storia e devono duimisurarsi con le trasformazioni che hanno
luogo all'interno della comunita che essi regolandell’ambiente in cui questa é situata. Del resto
se non si ammettesse una qualche forma di mutantewtioelasticita di questi ordinamenti in
aderenza all’'evoluzione della societa sarebbe atqueomplesso spiegare la loro sopravvivenza
plurimillenaria. Se cosi non fosse avrebbero dovuitatti, con ogni probabilita essere gia da
tempo travolti dalle profonde trasformazioni saciatervenute all'interno delle loro comunita di
riferimento e avrebbero dovuto perdere parte della funzione guida per la condotta dei propri
membri. Ma se da un lato si deve riconoscere cherdinamenti delle tre fedi monoteiste hanno
potuto e dovuto modificarsi nel corso della st@ig per via interpretativa che legislativa, dalt@al
rimane pur sempre che i meccanismi da esse elabaotit a garantire 'adeguamento dei propri
apparati normativi alle trasformazioni sociali, hansempre dovuto rispettare il portato della
rivelazione che costituisce il vero pilastro sublgupoggia tutto il sistema giuridico. Per quanto
dunque e sia pure in maniera diversa, siano inogdaddattarsi ai mutamenti sociali anche profondi
e rispondere alle nuove esigenze sociali da esginati, i diritti sacri conoscono ambiti, come
guello della famiglia o del matrimonio, “non rifoatili e difficilmente penetrabili dalla ragione dei
diritti secolari che hanno conteso e continuanorgendere questi spazi di competenza sempre piu
vasti”. (Rusconi, 2008, 185-186).

L’origine divina della legge viene vista dunque @manello di congiunzione tra i diritti a
fondamento divino delle tre religioni monoteiste aé contempo essa costituisce I'elemento

principale che li differenzia non solo da altrii @p diritti religiosi ma soprattutto da quelli s#ari,
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rispetto ai quali tutti e tre rivendicano una prapcompetenza normativa configurandosi come
sistemi di produzione giuridica extra secolare rblaestatale. La superioritd che ciascuno dei tre
ordinamenti giuridici religiosi rivendica rispeteo quelli secolari poggia in ultima istanza proprio
sulla nozione di diritto divino, che in quanto esggsione diretta di un’autorita piu alta rispetto a
guella umana esige un’obbedienza assoluta e ctsidenorme siano rispettate anche quando
entrano in conflitto con quelle stabilite dal’'uom®ebbene anche negli ordinamenti secolari non
manchino strutture di sovraordinazione di una pdeke norme, rivendicazioni di completezza,
elementi di universalita e immutabilita e neppuferimenti al diritto divino, rimane pur sempre
che essi sono padroni del loro elemento fondariten@n vale nel caso di quelli sacrali che hanno
necessariamente la loro fonte originaria nella éediyina rivelata e “irreformabile perché sfugge
alla sfera di disposizione del mondo del dirittoamo” (p. 185)’

Cio che e rilevante ai fini del mio discorso € iatso peso che assumono all'interno dei tre
complessi normativi religiosi le materie secolabasta sfogliare le pagine di un qualsiasi manuale
di diritto canonico, ebraico e islamico per compler® che mentre tutti appaiono interessati
ugualmente a disciplinare, sia pure in forma diagergli aspetti piu propriamente religiosi
dell’'esperienza umana, soltanto gli ultimi due cwmno a ritenere che sia proprio compito
regolarne estesamente e in dettaglio anche queslblari. A differenza del diritto canonico che
distingue nettamente tra un interesse primariogalaee la vita religiosa dei credenti per condurli
alla vita eterna e uno secondario che riguardaskazione di alcuni principi fondamentali che
presiedono I'organizzazione della societa civilpaditica, quello ebraico e islamico costituiscono
un corpus dettagliato di diritto teocratico cheias@ regolamentare indifferentemente materie
religiose e secolari. Ampi settori dell’HalachalldeMishna e del Talmud cosi come della Sunna e
del Corano, sono dedicati alla regolamentazioneaterie civili e penali, dalle norme relative ai
danni delle persone, al furto, alla semina, finta girocedura giudiziaria. E sebbene questi
complessi normativi godano oggi di un’applicabiliaitata sia in Israefeche nei paesi islamici,

resta comunque una certa sproporzione tra gli amhbitvendicazione di competenza che toccano

7 Vista in questi termini la distanza tra i due tipidiritto sembrerebbe molto ampia. In realtd seeguono alcune correnti di
pensiero anche gli ordinamenti secolari trovankerib fondamento in norme, valori e principi cheirmpongono all’ordinamento
positivo. | giuristi che sostengono ad esempioi¢éedr stampo giusnaturalistico ritengono che esistoorme la cui validita non
dipende dalla loro traduzione in leggi effettivat@erigenti ma anche dai valori che emergono ddtisiss e dalla cultura di un
popolo. In questo senso 'ordinamento giuridico niae il suo fondamento dall'interno ma dall’'estemssia dalla storia, dalla
cultura, dalla societa. Messa in questi termiloralla distanza sembrerebbe inferiore rispettaantp sembra.

Sopra € stato affermato che uno dei tratti detaddivino & I'immutabilita, sebbene relativa dal mento che i tre diritti religiosi

seppure in forme diversi ammettono al loro inteama possibilita di modificarsi al mutare delle & pur rimanendo fermi sui
principi fondamentali. Il diritto canonico ad esémpon ammette il sacerdozio femminile. Analogaraayit ordinamenti secolari,
in cui 'uomo determina il proprio destino senz& &sso sia circoscritto dalla rivelazione, su dlpumti sono irremovibili come nel
caso dei diritti che sanciscono le liberta indiwtluCio trova conferma nel fatto che in generélesistenza sull'inviolabilita dei

diritti fondamentali del'uomo & un tratto caraistico di molte carte costituzionali e convenzionernazionali.

8 Ad eccezione della sfera familiare e dello statlete persone.

51



argomenti profani rispetto al diritto canonico, ghe non ignorandoli dedica ad essi un’attenzione
limitata.

Le ragioni di una simile sproporzione nell’estemgianateriale dei tre tipi di diritto a fondamento
divino, che come e facile intuire si riflette disehente sulla nozione stessa di materie secolari,
sull'individuazione del confine che le separa daellgu religiose e sul riconoscimento
dellautonomia delle prime da parte delle secosdap molteplici e possono essere ricondotte tanto
alla formazione del patrimonio dottrinale origirarlelle religioni quanto alla loro evoluzione
storica e istituzionale. Anzitutto é da imputarka @loncezione di fondo radicata sia nell’ebraismo
che nell'islam secondo cui cultura e societa samtutt’'uno con la religione, il che implica che non
vi € alcuna separazione tra una sfera secolareaeraligiosa, tra Stato e Chiesa, tra un ordine
spirituale e uno temporale, come quella esistegitenstianesimo dal tempo di Costantino in poi. Il
<<Date a Cesare quel che e di Cesare e date auglochie e di Dio>> contenuto nel messaggio
evangelico non trova alcun riscontro, 0 quanto nemo con la stessa nettezza, nella Tanach e nel
Corano. L’'ebraismo non conosce assolutamente @na g8f competenza temporale, di conseguenza
I'Halacha si occupa di tutte le questioni matennailo stesso modo delle questioni che riguardano i
rapporti tra 'uomo e la divinita. Analogamente pesiam, che si proclama religione e al tempo
stesso organizzazione dell’esistenza in tutte éersanifestazioni, la sovranita appartiene in modo
esclusivo solo a Dio il quale costituisce I'unicete di qualsiasi autorita e legge umana.

Al contrario il diritto canonico opera al suo imerdue distinzioni cruciali che spiegherebbero il
diverso perso attribuito alle materie secolarietsp ai complessi normativi ebraico e islamico. La
prima é quella che vede contrapposti da un lat@witto divino positivo o rivelato’, che riguarda

in primo luogo il fedele e dall'altro, un ‘dirittadivino naturale’che si rivolge a ogni persona
indipendentemente dalla sua fede religiosa. Statr@it una distinzione cruciale dal momento che
I'esistenza di un diritto naturale di derivazioneiish ma distinto dal diritto divino rivelato peribe

di collocare in questo ultimo ambito la disciplidei rapporti intersoggettivi di natura secolare e
I'organizzazione della societa civile. La secondinizione, ma non per questo meno significativa
della prima e non priva di effetti, € quella opart un foro interno riservato al confessore e uno
esterno che spetta esclusivamente al giudice easiie®. Il che significa che mentre il diritto
ebraico e quello islamico continuano a rivolgeisettmente all'intera comunita dei fedeli, quello
canonico diviene sempre piu un affare di giurigti, qualcosa che riguarda avvocati e giudici
ecclesiastici il cui compito € quello di regolareapporti religiosi e I'organizzazione della soéiet
ecclesiastica, finendo in tal modo col diveniregressivamente un qualcosa che appare remoto alla
vita dei membri della Chiesa e in particolare daicil Il punto fondamentale che intendo

sottolineare € che l'assenza di analoghe separazionuna loro debolezza all'interno

52



dell’'ordinamento ebraico ed islamico li avrebbensipal contrario a ritenere che fosse loro compito
regolare tutti i profili dell’'esistenza umana skecsi tratti di quelli religiosi che di quelli sdaa.

Gli studiosi di diritto ebraico hanno giustifical® dimensioni piu ampie di intervento in materie
secolari dell’ordinamento ebraico rispetto a quedmonico sulla base del forte carattere nazionale
ed etnico che contraddistingue la religione ebracaullimportanza che il rispetto delle sue
prescrizioni, e quindi anche quelle che toccanoenmtsecolari, ha avuto nel mantenere l'unita
della nazione durante i lunghi secoli della diaapdMentre la spiegazione maggiormente condivisa
soprattutto dai canonisti e dagli storici dellegieni circa le dimensioni piu contenute del doitt
canonico in materie profane poggia sulla celebgeanto mai dibattuta tesi secondo cui in Oriente
non avrebbe avuto luogo, o quantomeno non con dasatintensita, quel lungo processo di
secolarizzazione che a partire dalla fine del m®doha investito tutto I'Occidente e che ha
progressivamente sottratto all’ordinamento dellée€h competenze in alcuni ambiti secolari che in
precedenza le erano riconosciute. Tuttavia seeseticonto del fatto che il diritto islamico pur
essendosi sviluppato in un contesto storico corapiehte diverso presenta un’estensione analoga
al diritto ebraico e che lo stesso processo dilademazione, che ha ridimensionato il diritto
canonico, ha inciso seppure tardivamente e condahesiti diversi anche sugli altri due sistemi
giuridici, né l'una né l'altra spiegazione sopranmenate appaiono del tutto esaurienti. Pertanto
con ogni probabilita questa sproporzione originaiiaivendicazione di autorita anche in ambiti
secolari & riconducibile allo stesso deposito dittdi divino che caratterizza i tre ordinamenti
giuridici a base religiosa; mentre per quel chearga la loro evoluzione storica € probabile che a
differenza del legislatore canonico che operavaqueldro di un sistema giuridico piu evoluto
limitandosi ad espugnare le parti piu contrastaoth il messaggio cristiano, quello ebraico e
islamico abbiano sentito la necessita di offrir@a wisciplina piu estesa di un maggior numero di
comportamenti umani riguardanti materie profaneagione della poverta delle norme secolari che

regolavano la vita delle comunita dove hanno odagamente preso forma.

1.2. | diritti sacrali nel processo di secolarizeaze della sfera giuridica

Ma chiunque voglia occuparsi delle dinamiche defiatione tra la sfera giuridica e quella
religiosa non puo trascurare le pagine che Max \Webdica ai diritti sacrali e al ruolo decisivo che
essi hanno svolto nel processo di secolarizzazawlepensiero giuridico occidentale moderno.
Lungo la definizione weberiana il diritto & cositituda un insieme di regole formali caratterizzate
da una razionalita interna diretta a favorire levedibilita e il calcolo delle conseguenze condenia
per lo sviluppo del sistema economico capitalisbcoidentale. Ad una simile configurazione del

diritto si giunge attraverso un lungo processoagionalizzazione, le cui origini sono rintracciate
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dallo studioso nell’epurazione del primitivo ordimento giuridico dalle sue originarie componenti
sacrali ed etiche. In altri termini nella prospeitweberiana la ricostruzione della formazione del
diritto razionale-formale moderno, e quindi anclefladstoria della sua secolarizzazione, ha inizio
col distacco del sistema giuridico dagli originamesupposti di natura etica e religiosa.

Secondo il sociologo tedesco rispetto all'irrazidbadell’antica giustizia popolare, i diritti sadr
rappresentano un progresso in direzione di unamalizzazione del sistema giuridico. Il diritto
primitivo con i suoi strumenti e giudizi poggiafatti, essenzialmente sul ricorso a oracoli 0 a
gualsiasi altro tipo di norme irrazionali e non gei e si lega da un lato alle rappresentazioni
magiche e dall’altro, all’autorita del gruppo paede e in particolare del capo famiglia e degli
anziani. Progressivamente attraverso la dissolezael gruppo parentale e un graduale distacco
dalla magia, I'antica giustizia popolare viene oyue liberata dalla sua irrazionalita formalistica e
cio avviene soprattutto ad opera del potere deicppi e di magistrati e in certe circostanze di un
potere organizzato di sacerdoti. Seguendo il sogmtedesco queste forze esercitano un’influenza
durevole sul contenuto del diritto diversa a seeodél carattere del potere, nel senso che quanto
piu I'apparato dei principi e dei capi religiosi ®stituiva come un potere razionale e mediato da
<<funzionari>> tanto piu la sua influenza conferaltamministrazione della giustizia un carattere
razionale sia dal punto di vista del contenuto dbka forma sia nel senso di escludere all'interno
del diritto materiale i mezzi processuali irrazibng cio “si traduceva sempre in qualche modo in
una razionalizzazione del pensiero giuridico” (Web2002, 131). Tali spinte risultano pero
intimamente connesse all’'interesse che i principsacerdoti possono avere nel gestire la propria
amministrazione in modo sistematico e razionaldotarhe laddove questo legame manca tale

processo rimane parziale. Scrive, infatti, Weber:

“La secolarizzazione del diritto e la differenziazé di un pensiero giuridico rigorosamente fornsalarrestarono agli
inizi o furono addirittura avversata. In linea geale cio dipende dal fatto che il <<razionalismadet capi religiosi e
dei principi patrimoniali ha carattere materialss& non mira a raggiungere il massimo grado diigice® giuridica
formale, che dia le massime garanzie per la cddddéadelle possibilita e la sistemazione raziendél diritto e della
procedura; ma mira piuttosto a realizzare la massiorrispondenza sostanziale con le aspiraziomicpratilitarie ed
etiche di quelle autorita. Una separazione tra icget e <<diritto>> non & assolutamente nelle ipi@m di questi
fattori dell’elaborazione giuridica, alieni da ogmionsiderazione auto-sufficiente e specificamentgegnico-
giuridica>> del diritto. Cid vale di solito in modparticolare per ogni elaborazione giuridica inflzata in senso

teocratico con la sua combinazione di aspirazitbohe e di prescrizioni tecnico-giuridiche” (p. 331

Seguendo lo studioso allora i processi di razi@aaaliione e secolarizzazione del pensiero giuridico
possono dar vita a fenomeni diversi e il realizzded’'una o dell’altra alternativa dipende noncol

dalla caratteristica interna della religione e slad rapporto di principio con il diritto e lo Statoa
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anche dalla posizione di potenza dei sacerdotraiité al potere politico. In alcuni casi, come
accade ad esempio a Roma e nell’Europa medioalgbeecetto sacro in quanfas puo scindersi
dallo ius cioeé dal diritto statuito e religiosamente indiffete; in altri il diritto religioso puo invece
trovare un concorrente o un sostituto in un ‘drittaturale’ fondato filosoficamente che si pone
accanto a quello positivo in parte come un posiuldtale e in parte come una dottrina capace di
influenzare la prassi giuridica; oppure come accedealtri casi ancora non ha luogo quella
separazione tra i precetti sacri e il diritto laicon la conseguente permanenza di quella
“mescolanza specificamente teocratica di aspirazigigiose e rituali con aspirazioni giuridiche
che dava luogo a un confuso intrecciarsi di dog&di e giuridici, di esortazioni morali e comandi
giuridici senza alcuna precisione formale (pp. 132). Questo &€ quanto avviene secondo Weber
nel diritto dell’antico impero cinese e in quellelidndia, dove la classe dominante dei sacerdoti
riusci a regolamentare tutta I'esistenza della cotawi fedeli in forma ritualistica tenendo indar
misura sotto il suo controllo tutto il diritto, ®@rattutto in quello ebraico e musulmano. In Cina
come in India e nelle aree giuridiche islamiche tanluogo “quel raggiungimento dell’'unita
giuridica interna ed esterna che risulta sempfficiiéf quando la validita di un diritto sacro outia
tradizione immutabile e un fatto a cui si attrilmgismportanza durevole” (p. 143). Come sottolinea
Weber “Per I'lslam non esiste in teoria nessun aamgla vita giuridica in cui il diritto profano
non abbia trovato la strada sbarrata dalle esigdnn@rme sacre” (p. 140) e il diritto ebraico si
trova in una situazione formalmente simile a qualamica dal momento che “lBhora insieme
alla tradizione sacra interpretativa e integratisale come norma universale che aspira a dominare
l'intero ambito della vita giuridica” (p.145). Solbdiritto canonico assume, almeno gradualmente,
una posizione particolare di fronte a tutti glriadliritti sacri essendo in molte sue parti pivioaale

e sviluppato in senso giuridico-formale. Fin daitiio il diritto canonico si contrappone a quello
profano in un dualismo chiaro con una distinziobbastanza precisa delle rispettive sfere in una
forma che non ha equivalenti nel tempo e nello igpdza i diritti sacri quello canonico e quello

maggiormente orientato verso una tecnica giuridg@osamente formale.

“Il Nuovo Testamento contiene un numero minimo drme rituali o giuridiche formalmente vincolantipst da
lasciare completamente libera la via alla statuigipuramente razionale. Il diritto canonico cordidvia con altri diritti
teocratici la pretesa di controllare materialmehimtera condotta della vita, ma essa ebbe in Cmdie effetti
relativamente innocui sulla tecnica giuridica péicdl diritto canonico faceva concorrenza un diritofano, quale

guello romano, che aveva raggiunto una straordir@mpiutezza formale” (p. 151).
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In altri termini tra il diritto sacro e quello sdace si instaura un rapporto che non trova ris@ontr
altrove per cui il diritto canonico diviene per tjaesecolare una delle guide sulla via della
razionalita.

L’analisi weberiana si arresta qui ma resta purgemna pietra miliare del modo di intendere e
ricostruire il rapporto tra la sfera religiosa ecti@ giuridica che € prevalso in Occidente fino ad
0ggi. Un rapporto che secondo alcuni studiosi tieHarold Berman poggia essenzialmente su una
logica di “separazione, concorrenza e interaziogladgiurisdizione spirituale e laica” (Berman,
2006, 15-29) che si origina a partire dalla rivideme gregoriana del XlI secolo, allorquando in
conseguenza di profonde trasformazioni sociali kurali i pontefici riescono ad affermare la
supremazia giuridica e politica del papato sullae€a intera e lindipendenza del clero dal
controllo dell'autoritd secolare. In questa rivotuee, che segna un punto di rottura con tutta la
storia e il modo di concepire il diritto del milleio precedente, hanno origine quelle separaziani tr
pontefice e imperatore, tra Chiesa e Stato, treo @elaicato e tra diritto, teologia e morale, che
contraddistinguono la tradizione giuridica occidéatda quella orientale. Tuttavia il precario
equilibrio su cui si reggono i rapporti tra Stat€leiesa non riesce a resistere a lungo alle prassio
esercitate dalla scomposizione dell'ordine politmedioevale e dalla nascita degli Stati nazionali,
che Carl Schmitt analizza in modo dettagliato pologe in luce tutte le conseguenze
sull'articolazione del rapporto tra diritto e rabge nell’epoca moderna e contemporanea. Mentre
Weber era interessato principalmente al dirittdle€ig commerciale, considerate le sue intenzioni di
indagare i rapporti di tutte le sfere sociali coneldp economica, Schmitt dedica particolare
attenzione a quello internazionale, descrivendditsoluzione dell’'ordine spaziale medioevale
sorretto da impero e papato come l'esito dell’affazione di un ordinamento politico e giuridico
completamente diverso che sorge con la formaziahle &tato territoriale europeo spazialmente
chiuso, accentrato e sovrano nei confronti dell@ngpore e del papa. La secolarizzazione del diritto
viene descritta dallo studioso come un lungo pxeas eliminazione dellimpero sacrathe ha
inizio a partire dal XIll secolo e che giunge a dosione nel XV allorquando re e signori iniziano
a concepirsi come unita politiche tendenti a swdirdi fatto e giuridicamente ailhperium e
cercano di confinare l'autorita della Chiesa altessece meramente spirituali. Tre sono secondo
Schmitt le manifestazioni principali di questo pgsso: la prima € riconducibile al superamento
delle guerre di religione, che rappresenta il prigfifetto di razionalizzazione operato dallo Stato
che consiste sia in politica interna che in queditera nella ‘deteologizzazione’ della vita puldokc
nella neutralizzazione dei conflitti sorti dalleegte civili di religione mediante una decisione di
diritto pubblico, e quindi non piu ecclesiastica statale; la seconda e rappresentata dalla di@sion

del mondo conseguente alle scoperte geograficHe thiaerse potenze sulla base di un criterio che
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disconosce ogni autorita giuridica internazionafgrovazione o ratifica esercitata dalla Santa;sede
infine la terza é indicata nel tramonto della do#rmedioevale della guerra giusta di cui il
pontefice & giudice con la sostituzione del prifigello iustis hostis ossia dell'uguale sovranita
degli Stati e dell’'uguale legittimita di ogni guarinterstatale condotta fra sovrani con ugualttdiri

La rivoluzione francese segna poi la tappa finalguesto processo ormai cosi avanzato da non
riguardare piu unicamente i singoli settori delfimamento giuridico ma la stessa qualificazione
dello Stato di cui si viene affermando la totalea@gipazione dalla sfera religiosa. Sebbene I'analis
di Schmitt si soffermi maggiormente sul dirittoemazionale, il processo di secolarizzazione da lui
delineato trova ampia corrispondenza in tutti ietell’'ordinamento giuridico, da quello penale a
guello commerciale, dal diritto di famiglia a queltostituzionale. In altri termini gradualmente il
potere di legiferare e giudicare riconosciuto &llaesa viene inesorabilmente riallocato nel nuovo
detentore del potere: lo Stato nazionale.

Il processo di secolarizzazione dello Stato & bescutto dal celebre giurista tedesco Ernst-
Wolfgang Bockenférde. Lungo la sua ricostruzioneudapunto di vista storico-costituzionale lo
Stato moderno appare anzitutto come il risultatoudi lento processo attraverso il quale
progressivamente esso si configura come un potearso verso I'esterno, supremo all’interno e
potenzialmente onnicomprensivo nelle sue competenaeprocesso questo che ha inizio nel
medioevo in cui i rapporti di dominio e gli ordinanti si presentano strutturati in modo
assolutamente non statale e che prosegue conliiissw illuminato nella rivoluzione francese e
anche in seguito. Ma seguendo il giurista tedesasi, come si e sviluppato in Occidente, lo Stato
moderno va inteso anche come l'esito finale di i grocesso, non meno importante del primo,
di distacco dell’'ordinamento politico dalla suatieazione e caratterizzazione religioso-spirituale,
ossia “di una sua ‘mondanizzazione’ nel senso ditaiglal precedente mondo politico-religioso
unitario verso un obiettivo e una legittimazioneoisgropri concepiti in termini temporali
(Bockenforde, 2007, 33). Quando si parla di secarione in rapporto alla formazione dello
Stato si pensa per lo piu alla cosiddetta dichiareezdi neutralita rispetto alla questione dellatae
religiosa che viene compiuta da molti statisti @gagori politici al fine di trovare, di fronte alle
interminabili guerre civili di carattere religiossthe scossero I'Europa nei secoli XVI e XVII, un
nuovo fondamento e una nuova universalita per ibh@mhento politico che fosse indipendente da
una particolare religione. Ma seguendo Bdckenfdadsecolarizzazione sul piano dei principi che
ha reso possibile la separazione tra religioneligaoavrebbe avuto inizio gia tra il 1057 e il22L
nelle lotte per le investiture, allorquando si dem creare quella contrapposizione tra un’autorita
politica e una spirituale, tra il partito papaleqaello imperiale condotta intorno al tipo di

ordinamento della cristianita occidentale. In tatentrapposizione il vecchio mondo politico-
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religioso unitario delbrbis christianusviene scosso nelle sue fondamenta ed ha origiedaqu
distinzione tra una sfera spirituale e una secalastinata a divenire da allora in poi uno dei tdmi
fondo della storia europea. Il passaggio succedaivgo la secolarizzazione dello Stato & segnato
dall'originarsi di quella divisione tra le confessi che ha luogo con la riforma protestante, in
seguito alla quale la cristianitd europea si troMananzi alla delicata questione del come far
coesistere le diverse confessioni all'interno dioandinamento politico comune. Quando infatti nel
corso del Cinquecento e del Seicento I'Europa €qusa da un’ondata di orribili guerre civili a
carattere confessionale, dove si incrociano e gafile di continuo interessi di natura politica e
religiosa, € inevitabile che la questione religiabaenti un affare politico, con il conseguente
risultato di una presa di posizione da parte déllato attraverso 'emanazione del principio di
neutralita nei confronti di una confessione relsgioLa rivoluzione francese porta a compimento
guesto processo mediante il quale lo Stato divian®rganizzazione politica del dominio
finalizzata ad assicurare i diritti e le libertaturali e pre-statuali del singolo. Alla vigilia deel
rivoluzione tutte le societa europee sono infatticaa confessionali; la religione é dappertutt@ed
intimamente intrecciata con la vita sociale, & eis¢éa con il potere e lo legittima, € presente e
dirige tutte le attivita collettive e individualn questo sistema la rivoluzione “apre una brecbia

non si e piu richiusa ma e andata via via allargarfidRemond, 2003,14), poiché

“Per la prima volta in una societa europea, la Emn’appartenenza confessionale non sara pitisanm dei diritti
individuali né la condizione della cittadinanza.r Ra prima volta “lo Stato trova il suo per amor, d sua
legittimazione non nella sua origine storica o faridne divina, né in un servizio reso alla venite nel suo riferirsi

alla libera personalita singola autodeterminat@e aill'individuo” (pp. 59-60).

L’atto fondatore e dato dall’articolo 10 delichiarazione dei diritti del'uomo e del cittadino
approvata dal’Assemblea Costituente nel 78Be segna una profonda rottura nel modo di
concepire il legame tra religione e Stato fino Hdra accettato, riducendo le convinzioni religiose
al livello delle opinioni personali ed estendendle aonfessioni il beneficio della liberta di seelt
ammessa per quelle. 1l principio di liberta relgponon garantisce dunque soltanto il diritto di
professare una religione in privato cosi come iblgtico, ma anche quello di non professare alcuna
religione senza che cio vada pero a intaccaredaijome giuridica della cittadinanza.

Lo Stato come prodotto storico non appare allota some il risultato di un lungo processo di
concentrazione del potere politico, ma anche coestd di un processo di differenziazione del
potere temporale da quello spirituale attraversquile il potere politico si rende gradualmente
autonomo da quello ecclesiastico. Lo Stato si goméi come un ente a parte che ammette la

9 Che sancisce che nessuno puo essere molestatsuer dpinioni, anche religiose.
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religione e garantisce la sua liberta, come dinmresdella liberta delle persone che stringe inanit
ma non dipende da essa né tantomeno € ad essdatonoella sua politica; al contempo la
religione & chiamata a rinunciare o limitare la augorita d’'intervento nella sfera pubblica. Quello
che e andato gradualmente in frantumi € un monditiqeereligioso unitario non solo in questi

termini ma anche nelle istituzioni concrete, nelta quotidiana e nell’agire giuridico.

La secolarizzazione appare allora come il filo cosbe attraversa tutta la storia del diritto
occidentale moderno che a partire dalla rivoluzibbaacese in duecento anni ha fatto progressi in
tutto il continente. Ma questo non significa affathe si sia verificata una totale indipendenza del
diritto da qualsiasi legge superiore o da qualsiatdre pre-guridico; la distinzione tra una sfera
religiosa e una giuridica non si & affermata imfatin la stessa nettezza nel contesto delle altre
religioni monoteiste. Nel mondo islamico non sobkrgh parte del diritto privato € ancora
ampiamente normata da leggi religiose, ma le stessgtuzioni non di rado negli ordinamenti
nazionali si ancorano alla rivelazione, a quellari&hche Allah ha donato alluomo per la sua
salvezza. Il diritto di famiglia, quello costitunale e le dichiarazioni dei diritti dell'uomo di
matrice islamica rivelano che la legge religiosattma a giocare un ruolo di primo piano negli
ordinamenti giuridici dei paesi islamici ancora odg ragioni di questa differenza sono molteplici.
Innanzitutto € mancato il soggetto della secoladimme, ossia lo Stato nazione, che € un prodotto
recente e soprattutto di importazione, penetratommndo musulmano attraverso il colonialismo
europeo del XIX secolo, la cui imposizione non laodpprodotto una spinta secolarizzante del
diritto comparabile a quella che si & registrat&imopa a partire dal MedioevdIn secondo luogo
gran parte della secolarizzazione del diritto che serificata nei paesi islamici nel corso degli
ultimi due secoli e stata essenzialmente un podeliesperienza coloniale, nel senso che essa non
avviene come in Occidente attraverso una lungao®pda trasformazione dei principi sottostanti
all’'organizzazione della vita associata ma attrewdimposizione di codici e tribunali di impronta
straniera. Tuttavia non sarebbe corretto concludeeeil mondo islamico sia rimasto estraneo alle
trasformazioni descritte da Weber o da Schmitt,egjoivarrebbe a “disconoscere la componente di
razionalizzazione insita nella codificazione delitth nei paesi musulmani e nell’'unificazione e
centralizzazione dei loro sistemi giudiziari reatita negli ultimi cinquant’anni” (Ferrari, 2002,)50
Analogamente non sarebbe neanche esatto sostdreereelcmondo musulmano non vi sia spazio
per una laicita dello Stato. Di certo la shariatoara a costituire un orizzonte di riferimento per

l'intera vita giuridica ma entro il quale alla la& € concesso uno spazio di azione autonomo

19 Una prova di questo & data dalle resistenze anbpilel diritto internazionale privato del confegimo della cittadinanza a cui si
contrappone la comunanza di fede religiosa chedrate i confini della legge nazionale.
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seppure ristrettd* E innegabile dunque che un movimento di raziomatiibne dei diritti dei paesi
musulmani sia in atto da tempo, che li spinge adaasi sulla strada di una secolarizzazione che la
tradizione Occidentale ha consumato nel corso dedidernita.

Anche per I'ebraismo I'assenza di uno Stato nazefimo ai tempi recenti ha profondamente
influito sui rapporti tra diritto e religione. Laancanza per la maggior parte della storia ebraica d
un’entita statale dotata di sovranita ha incisoewolmente sul processo di accelerazione del
congedo dell’'universo giuridico dalla sfera relggo Di conseguenza la stretta relazione tra itdliri

e la religione ha svolto un ruolo chiave in unasd@a millenaria nel processo di costruzione e
mantenimento di un principio identitario e di unancezione unitaria del popolo ebraico. La
fondazione dello Stato d’Israele non ha risoltpribblema in modo definitivo e sebbene all’atto
della sua fondazione non si sia assistito a urescita del diritto religioso inteso come fondamento
primo dello Stato, la legge religiosa continua algsre ancora un ruolo fondamentale non solo
nella formazione di aree importanti del dirittoits%* ma anche come fonte sussidiaria quando non
e possibile decidere secondo la legge, secondededenti giurisprudenziali o I'analogia. “Ma
sebbene il diritto dello Stato d’Israele oggi solinmu a quello degli Stati occidentali che non a
guelli d'impronta islamica, non si puo ancora affare che si sia compiuto dentro il mondo ebraico

il transito segnato dalla secolarizzazione (Ruscop08, 184).

1.3. La deprivatizzazione della religione e i saffetti sul piano giuridico. La sfida multi religga
alle basi dello Stato liberale

La ricostruzione del rapporto religione e diritio fjui delineata e che e prevalsa in Occidente
fino ai nostri giorni poggia dunque su due elemestitrali: la distinzione tra un diritto sacrale e
uno secolare e la secolarizzazione intesa comegsoahe conduce dal primo al secondo o meglio
come distacco del diritto dalle sue originarie comgnti sacrali. Tuttavia sono molti gli studiosi
che sostengono che l'aver inquadrato in questo niagdpporto tra le due sfere abbia costituito una
prospettiva che si salda in modo privilegiato alida storia dell’Occidente. Dai brevi cenni sopra
dedicati al diritto ebraico e islamico si compreiildeerché molti abbiano sollevato non pochi dubbi
sulla possibilita di applicare la ricostruzione wghna al di la del contesto europeo, pur non
trascurando che la secolarizzazione del dirittousiaprocesso che ha investito anche il mondo

islamico ed ebraico, sebbene non con la stessa ¢onz cui si € dispiegata in Occidente.

11 Ma cio, & questo & un punto importante, vale apenél diritto canonico per il quale la laicitamamplica una totale autonomia
della politica da precetti religiosi.

12 5j pensi alla giurisdizione esclusiva ancora afggnte a favore dell’autorita rabbinica per quattacerne tutta la materia
matrimoniale.
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Non e questa la sede per discutere in una progpe&itimparativa la forza della secolarizzazione e
gli esiti diversi ha cui ha dato luogo nei confdel mondo Occidentale ed Orientale, qui intendo
piuttosto occuparmi di come si traduce sul terrgoropriamente giuridico la tesi della
deprivatizzazione delle religioni delineata nelqa@ente capitolo. Se si abbraccia I'ipotesi teorica
di una ‘rivincita di dio’ nello spazio pubblico ddentale e per dirla con Casanova del ritorno di
una nuova forma di ‘religione pubblica’ e del sumgre normativo anche rispetto ai meccanismi di
funzionamento delle sfere secolari, € lecito allotarrogarsi sui possibili effetti che una simile
inversione di tendenza possa avere sul piano @iojerte giuridico.

Si tratta di un processo che da luogo a manifestazomplesse, non univoche e che vanno
ovviamente diversificate e inquadrate nel contestoico e sociale di ciascun paese, ma che in
generale sono riconducibili al’'ampliamento del@rhe di collaborazione tra Stati e Chiese, al
riemergere di spinte verso la ‘confessionalizzagiodegli apparati pubblici, al recupero di
autonomia da parte delle istituzioni religiose camfronti delle controparti statali, fino alla riekta

di restituire efficacia vincolante a parti piu o meeampie dei diritti religiosi nell'ordinamento ¢tel
Stato, soprattutto con riferimento a quelle materieiali nella definizione identitaria delle diger
comunita religiose. Il punto fondamentale a mivise € che a ben vedere al di sotto di queste
manifestazioni differenti cid che viene messo nmosate in questione é I'assunto incontestato nel
pensiero politico liberale della neutralita dell@at® e quello della netta separazione tra uno spazi
di competenza religiosa e uno di competenza sexdladibattito in corso in Francia sulla nozione
di laicita e significativo della tendenza a sottwpa revisione questi concetti anche nei paeseé dov
essi hanno piu profonde radici culturali e giuridic In tal senso “non lascia sorpresi che abbiano
riacquistato seguito ed attualita le tesi piu chié della concezione weberiana del diritto, im@utat
di esaltarne il carattere strumentale e di non ieogladeguatamente la funzione di ricerca
dell'affermazione della verita e della giustiziaectostituisce il punto di collegamento tra il dait
con la religione” (Ferrari, 2002, 59). Tra quegtntrano quelle che auspicano a un piu ampio
riconoscimento dei diritti collettivi per tutelale statuto giuridico delle comunita religiose o lgie
che abbracciano l'ipotesi di riconoscere diritti doveri differenziati in nome della loro
appartenenza. Si tratta cioé di posizioni che anmmet in qualche modo una forma di
contaminazione del diritto statuale con regolelervahe traggono la loro origine dalla tradiziome
dalla religione su cui ciascun gruppo costruisgerégria identita collettiva.

Cio che mi preme puntualizzare & che la portatquéisto processo di ritorno del religioso nello
spazio pubblico va valutato inquadrandolo nel cetotedelle nostre societa segnate dal rapido
passaggio da una stadio di relativa omogeneitauraldt a uno di intensificazione di differenti

visioni del mondo e della vita nonché dal disoreménto provocato dai processi strutturali di
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globalizzazione. In altri termini va collegato dtéuuna serie di profonde trasformazioni che con
ogni probabilita hanno contribuito a creare un elifavorevole all'inversione di tendenza che
vedeva la religione relegata nello spazio privatoyi esiti e le cui implicazioni non € possibile
asserire pero con certezza né tantomeno generalizZallo sfondo rimane, infatti, pur sempre che
se € vero che le religioni continuano ad avereifsigtive manifestazioni politiche e sociali &
altrettanto vero che la secolarizzazione e la fiessionalizzazione’ dello spazio pubblico
sembrano poter coesistere. Di conseguenza e Mifficevedere se le spinte a voler riaccostare
diritto e religione rappresentano solo un’incregpatdella piu ampia concezione che insiste sulla
secolarizzazione del diritto oppure se segnanaiordi un’inversione di marcia, né e chiaro in che
modo e auspicabile un possibile collegamento ditgei ambiti.

Cio che e evidente pero € cleequestione se il diritto positivo dipenda soldlalaolonta di una
maggioranza parlamentare o debba riconoscere @ocgenti piu alte e la presenza pubblica della
religione dopo I'epoca della privatizzazione illumstica, sono temi che percorrono il discorso
pubblico dellOccidente da tempo e che ultimamesteo riemersi con prepotenza condizionando
delicati problemi che toccano I'Europa e le sueidiadl nesso religione e spazio politico, le
guestioni della vita e il compito della legge avil'Siamo cioe al cuore dell’attualita politica e
morale” (Possenti, 2007, 87). Inoltre di fronteagtketesa delle tradizioni religiose di non linstar
alla semplice cura delle anime ma di estenderertadutorita normativa anche alla sfera secolbre, i
modello liberale tipicamente europesembra non essere sempre adatto a rispondere do mo
adeguato alle esigenze delle nostre societa nligioge. Con Seligman possiamo affermare che
con ogni probabilita “Se la politica liberale erldine sociale secolarizzato sono l'unica premessa
possibile della tolleranza allora andiamo inconaotempi difficili, perché il processo di
secolarizzazione sembra regredire e le concezibeidli dell'individuo e della societa vengono
attaccate in molte parti del mondo” (Seligman, 2086). Per riprendere gli interrogativi posti nel
precedente capitolo dobbiamo allora chiederci quédmhodello liberale con i suoi capisaldi di una
concezione della religione come esperienza soggettli uno spazio pubblico secolarizzato e
dell'individuo come agente autonomo, e quanto latr@oconcezione monista del diritto e della
produzione giuridica riescono a cogliere univetsiwrali cosi diversi fra loro.

Negli anni sessanta il giurista tedesco Béckenf@od@ula una tesi destinata a divenire famosa
racchiusa nel pregnante interrogativo se “lo sliarale secolarizzato vive di presupposti che non
puod garantire” (Bockenférde, 2006, 68). E questgrainde rischio che secondo lo studioso tedesco
lo Stato moderno si & assunto per amore dellatdiber

“Da una parte esso puo esistere come stato lihesale se la liberta che garantisce ai suoi citiadsi regola

dall'interno, cioé a partire dalla sostanza moddé singolo e dall’omogeneita della societa, dhféaparte pero, se
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cerca di garantire da sé queste forze regolatnterme, cioé coi mezzi della coercizione giurideealel comando
autoritativo, esso rinuncia alla propria liberaktdicade — su un piano secolarizzato — in quédlssa istanza di totalita

da cui si era tolto con le guerre civili confessilih(p. 68).

Di conseguenza bisogna chiedersi su che cosa sggppebbe il giorno in cui andasse in crisi uno
Stato che non confida piu nelle forze vincolanteiiori 0 che ne sia stato privato, e se quindhanc
per lo Stato mondano secolarizzato non sia negessgere in ultima istanza degli impulsi e delle
forze vincolanti che la fede religiosa trasmettesaoi cittadini. Certo non nel senso che lo si
configuri come Stato cristiano ma nel senso chastiani comprendano questo Stato nella sua
laicita non come un nemico della loro fede benshed opportunita della liberta che anche loro
compito preservare e realizzare. Secondo il gauistiesco oggi non solo I'immagine dello Stato
moderno e secolare come comunita politica autononeaha il suo fondamento nella volonta e
nella coscienza di unita politica della nazionehe wisto in rapporto alla religione si costituisce
come un ente a parte, ammettendo e garantendgna léberta senza pero dipendere in alcun modo
da essa né € ad essa vincolato nella sua pokacabbe oggi mutata ma la questione del rapporto
tra Stato e religione, che si credeva ormai risola logica di separazione tra i due ambiti, ha
acquisito una nuova attualita da quando l'idemigaionale-culturale € divenuta problematica di
fronte al pluralismo etico-spirituale che si vagnessivamente affermando.

In un simile scenario secondo Bockenférde bisodlmaanuovamente porsi la domanda se “la
religione €, come si & creduto per secoli, la vergropria forza che plasma e sostiene, che
garantisce i costumi e i modi di pensare, e nallaleylo Stato vive nei suoi cittadini, oppure € in
guanto tale sostituibile o superflua” (p. 56). Wterrogativo che a suo giudizio si rivela cruciads
l'odierno Stato laicizzato e neutrale di fronteaafteligione e alle ideologie e al cui interno la
religione non solo e libera di venir praticata daigoli e nel’lambito della societd, ma anche di
acquistare efficacia e importanza politico-socidl@iniversalita dello Stato, cio che lo fonda
spiritualmente e fonda la comune obbligatorieta gleruomini che esso stringe in unita non si
determina in base a una data religione bensi dodstacco tra le due sfere in base a finalita
politiche-mondane individuate indipendentementdadedligione. Ma uno “Stato sciolto dal suo
radicamento nella religione e che esiste senzaollagamento con un contenuto preesistente e
indisponibile, rischia di trovarsi, secondo Bockiade quanto al proprio fondamento, in una
situazione precaria come se fosse <<sospeso irafjr 80).

La proposta avanzata dal giurista tedesco condistgue nella possibilita di riconoscere che un
ordinamento costituzionale declinato in modo congpieente positivistico necessita della religione
o di qualsivoglia altra ‘potenza di sostegno’ pssieurare da un punto di vista cognitivo i propri

fondamenti di validita, e che dunque la preteseatidita del diritto positivo deve fare affidamento
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per la propria fondazione sulle convinzioni preHidie ed etiche delle comunita religiose o delle
comunita nazionali dal momento che un ordinamerdoidico non puo legittimarsi da solo, in
modo autoreferenziale, a partire dalle proprie pdoce di produzione giuridica democratica.

Non deve sorprendere allora che questa tesi, tomditmente definita come il paradosso o il
dilemma di Béckenférde, sia stata negli ultimi amigresa e discussa nellambito del vivace
dibattito pubblico sul problema del rapporto redigeg, etica e Stato liberal-democratico. Ad
esempio € stata al centro del dialogo che si étdenel 2004 tra Habermas e l'allora cardinale
Joseph Ratzinger. In quella sede Habermas prendiéekse di un liberalismo politico nella forma
specifica di un repubblicanesimo di tipo kantiaclke si comprende come una giustificazione non
religiosa e post-metafisica dei fondamenti normatiello Stato costituzionale democratico,
inserendo questa teoria nella tradizione di urttdimazionale che rinuncia a forti assunti di tipo
cosmologico o di tipo salvifico, quali sono invgmepri alle dottrine classiche o religiose deltttri
naturale. Secondo lo studioso tedesco la costitezaello Stato liberale pud sostenere il proprio
bisogno di legittimazione in modo autosufficientdusque “a partire dalla consistenza cognitiva di
risorse argomentative che risultano indipendentirddizioni religiose o metafisich@Habermas,
2005, 26). Le premesse normative che stanno alie biallo Stato costituzionale democratico
esigono che i cittadini non si comprendano sempleage come destinatari del diritto ma anche e

soprattutto come autori.

“Da destinatari del diritto ci si aspetta solo @ssi, nell'esercizio delle liberta soggettive f@apri diritti), non vadano
al di la dei limiti della legge. Da cittadini del8tato che assumono il ruolo di coautori demoadraidia legge ci si
aspetta invece, motivazioni e atteggiamenti divéasifobbedienza nei confronti di leggi coercitisella liberta” e “tali
cittadini devono esercitare i loro diritti di conoazione e partecipazione in modo attivo, e notastd in vista del

legittimo proprio interesse, ma anche orientandbbene comune” (pp. 26-27).

La natura secolare dello Stato costituzionale deatiwo secondo Habermas non costituisce affatto
una debolezza intrinseca e interna al sistemaig@mwlithe lo metterebbe in pericolo sia sotto
I'aspetto cognitivo che sotto quello motivazionagecondo lo studioso la laicizzazione culturale e
sociale va intesa come un duplice processo di afprento che obbliga le tradizioni
dell'illuminismo, al pari delle dottrine religiosa,riflettere sui loro rispettivi confini.

Di fronte al pluralismo religioso le moderne denazte liberali hanno reagito con il fondamentale
diritto alla liberta di coscienza e di religioneen il principio di separazione tra Stato e Chigsa
obbliga gli uomini politici e le burocrazie nell'dnto delle istituzioni statali a formulare e
giustificare leggi, decisioni giudiziarie, ordinang provvedimenti, in un linguaggio accessibile in

pari misura a tutti i cittadini. La liberta religia viene garantita solo a patto che le comunita
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religiose accettino, dal punto di vista delle Idradizioni, non solo la neutralita delle istituzion
statali ma anche “la definizione restrittiva detikupubblico della ragione dei cittadini” (p.32).tba
che nello Stato liberale contano soltanto le ragimiche, i cittadini credenti sono tenuti a stabil

una specie di equilibrio tra le loro convinzioniigeose e quelle laiche. In tal senso davanti gbfa

del pluralismo religioso e della richiesta delleremita religiose che aspirano a concepirsi come
attori attivi nella sfera pubblica la soluzione posta da Habermas prevede che da un lato i credenti
cerchino di non radicalizzare le loro posizionirgemdosi al contrario di tradurre le loro esigeaze
posizioni in un linguaggio piu universalistico cheda incontro a quello laico e dall’altra, cheicia
non guardino alle comunita religiose come un quscdi residuale, arcaico e tipico delle societa

premoderne. Scrive Habermas:

“Se le mentalita secolari e religiose concepiscor®eme la secolarizzazione della societa come nacegsso di
apprendimento complementare, entrambi le partigpasrendere sul serio reciprocamente, anche dabpii vista

dei fondamenti cogpnitivi, il loro contributo a teeontroversi nella sfera pubblica “ (p. 37).

Secondo lo studioso affinché la risposta liberdl&ato del pluralismo religioso sia quella giusta,
dipende non da ultimo dalla disponibilita dei dita religiosi e di quelli laici ad impegnarsi,
ciascuno dal suo punto di vista, in un’interpretaei del rapporto tra scienza e fede il quale smltan
rende possibile nella sfera politica, una reciproglazione auto-riflessivamente illuminata. Ma
perché questo abbia luogo la religione, che émaigamente immagine del mond@@mprehensive
doctrine, & obbligata a rinunciare alla pretesa di monopdét’autorita di strutturare interamente
una forma di vita, dovendo sottostare alle condizidella secolarizzazione del sapere, della
neutralita del potere statale e della liberta refig divenuta generale. “L’ordinamento giuridico
universalistico e la morale sociale egualitaria aev piuttosto connettersi intrinsecamente alla
comunita religiosa cosi che ciascuna delle due mioai trovi la propria consistenza a partire
dall'altra” (Habermas, 2006, 38). Tale aspettatie@mativa con cui lo Stato liberale si confronta
con la comunita religiosa coincide con gli stesseliessi di quest’'ultima, nella misura in cui per
essa si apre la possibilita di esercitare un saprjar influsso sulla societa nel suo insieme, attcan
alla sfera pubblica politica. Cio significa in altermini che nelle societa pluralistiche come le
nostre costruite in modo liberale immagini natwtadhe del mondo non acquistano affatto una
prevalenza nella sfera politica e pubblica rispattmoncezioni ideologiche o religiose concorrenti.
Scrive nelle ultime battute:

“Ai cittadini secolarizzati non € permesso, nekgszio del loro ruolo di cittadini dello Stato, négare di principio un

potenziale di verita alle immagini religiose del mdo né contestare ai cittadini credenti il diritbdare il proprio
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contributo alle discussioni pubbliche con un linggia religioso. Una cultura politica liberale puérgino aspettarsi
che i cittadini secolarizzati partecipino agli gfodi tradurre rilevanti contribuiti dal linguaggiceligioso in un

linguaggio pubblicamente accessibile (p. 40).

La riflessione di Bokenférde e quella di Habermanosstate qui brevemente ripercorse al solo
scopo di evidenziare come in uno scenario possihilgorno di una forma di religione pubblica
all'interno delle nostre societa contemporanee ategda una forte pluralita di visioni religiose
della vita e del mondo, e che rifiuta di rimareeggta alla sola dimensione privata, la questione
cruciale che riecheggia in tutti i dibattiti pulabicirca la dialettica religione e spazio pubblom
ogni probabilita non e affatto chiusa nella traoiielle e generalmente accettata formula della
separazione tra le due sfere. Il che implica clewono nuovi strumenti di analisi e di intervento
non solo sul piano analitico-interpretativo, premdi@ cioé in considerazioni concezioni del rapporto
religione e spazio pubblico e dell'individuo altative alla visione liberale, ma anche su quello
normativo. In quest’'ultimo caso non deve sorpreadgne in tempi recenti gli studiosi hanno
ripreso a discutere su uno dei paradigmi costitaieil’antropologia del diritto, ripreso dalla
sociologia del diritto e dalla giurisprudenza, assiello del pluralismo giuridico come categoria in
grado di gestire gli attuali conflitti normativi eHa compresenza di diverse tradizioni religiose ch
aspirano a partecipare attivamente nello spazi@algogossono dar luogo in nome della difesa della

loro definizione e preservazione identitaria.

2.1. Pluralismo giuridico vs Monismo giuridico

L’erosione dell'assetto politico e giuridico usciai trattati di Vestfalia e I'emergere di quelle
che generalmente vengono definite le ‘istituziorellal globalizzazione’ che rivendicano
un’autonoma capacita giusgenerativa, non di rasd@@oao casi di incompatibilita non solo tra fonti
del diritto ma anche tra i diritti statali e queallbon statali, tanto che si puo parlare di veracpipa
“concorrenza tra gli ordinamenti giuridici e di cal scelta del diritto da parte degli utenti”
(Pizzorusso 2008, 8). La posizione del dirittoatanon e, infatti, piu quella tipica della modé&ni
in cui & lo Stato-nazione che sovrasta come ordaméon superiore tutti gli altri. Nessuno
negherebbe che oggi esso € sempre meno forteiteosarsempre piu spesso costretto a dover
cedere parte della sua sovranita ad altri soggttjli organi sovranazionali alle comunita regional
fino a quelle locali. Di conseguenza e ragioneymasare che tanto il diritto positivo nazionale
guanto quello sovranazionale allo scopo di rispirehe rispondere alle esigenze di una societa
globale e pluralistica richiedono alcuni mutamebf. qui si fanno strada modelli alternativi con cui
dividere l'autorita giuridica all'interno di uno &b, diversamente combinabili anche a seconda
delle materie, che spaziano da una maggiore canoesdi autonomia alle diverse comunita nel
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seguire le proprie norme al riconoscimento di aldintti specifici, fino alla predisposizione di
giurisdizioni autonome.

Con riferimento particolare alla questione dellstgme del pluralismo religioso simili strategie
sorgono anzitutto dal dato di fatto che oggi lefessioni religiose non si limitano a venerare dio
nelle forme della liturgia e del culto, ma abbraocc comandamenti e massime che guidano le
condotte dei fedeli e che aspirano a essere applivalla loro vita quotidiana. Questi precetti
penetrano nella convivenza fra gli uomini e in alotasi possono anche differire dalle disposizioni
delle leggi vigenti nella comunita politica in aiascuna comunita religiosa € inserita. Da qui @asc
allora I'esigenza tanto su un piano teorico cheigvadi chiedersi che cosa prevale, in altri tefimin
se ha la precedenza la liberta religiosa, e qumdiorme dei gruppi religiosi, o I'ordinamento
giuridico generale. Posta in questi termini una ilsimguestione non pud essere risolta
unilateralmente ma e compito legittimo e necess@eibordinamento giuridico statale regolare in
maniera vincolante per tutte le questioni dellavbeenza materiale degli uomini. Occorre pertanto
che da un alto i diritti e i doveri dei cittadinelth societa civile e dello Stato non vengano
condizionati né limitati dall’esercizio della lidar confessionale e dall’altro, che I'ordinamento
giuridico statale tenga conto delle garanzie amatinali, tra le quali rientrano la liberta religane
confessionale, e farle sue. Si potrebbe cioe ipatezche nell’ordinamento giuridico statale si poss
concedere un margine di spazio maggiore alla Bbelit confessione anche in ambiti e affari
mondani che hanno un carattere religioso-cultuatsieme politico-mondano. Cio vale anzitutto in
guegli ambiti in cui la richiesta di autonomia gsiglizionale da parte delle comunita religiose e
maggiormente pressante, quali ad esempio il dimiatrimoniale, il diritto alla domenica e ai giorni
festivi, quello del digiuno e delle prescrizionind alle consuetudini relative al vestiario e
all'alimentazione, nella misura in cui ovviamenia sompatibile con le esigenze fondamentali
della convivenza che vanno in ogni caso salvagterdacora una volta intendo sottolineare che
I'attitudine liberale classica che vuole uno Stagmtrale e astensionista non sembra essere sempre
sufficiente a rispondere in modo adeguato alleiegtle di riconoscimento e alla tutela delle identit
culturali delle comunita religiose che sorgono 'guknsificarsi del pluralismo religioso
contemporaneo. Lo Stato potrebbe fare ricorso & madelli possibili di riconoscimento degli
ordinamenti giuridici particolari o anche di senaplgruppi di norme comunitarie, e i piu diffusi
sono quelli che prevedono la convivenza di diversinamenti, come avviene ad esempio negli
stati federali o plurinazionali, o quelli che aut@ano e riconoscono istituzioni autonome di
produzione e applicazione di norme per un detertmigauppo.

In realta nei paesi europei esiste gia una paraiamissione di organi e normative autonome per

materie delimitate nei confronti di quelle minorangtoriche che sono interne agli Stati. Alcuni
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gruppi, in particolare quelli islamici, chiedon@enoscimento su determinate materie lasciate alla
gestione autonoma della comunita etnica o religi@s®ndo norme e procedure tradizionali, spesso
riadattate alla cultura della societa di residehzadozione di provvedimenti relativi alle differea
culturali avviene comunemente sul piano giudiziagi@mministrativo e puo essere fondata su
norme generali, come nel caso della concessiomeadgiore autonomia alle parti se concordi nel
seguire le norme della propria comunita o su guillena previsione di una discriminante culturale
da valutare da parte del magistrato o del funziondel singolo caso. La maggior parte delle
trasformazioni giuridiche inerenti al pluralismoltcwale e giuridico si produce, infatti, proprio
attraverso la libera valutazione da parte del nia@ges che si traduce sia nella formazione
progressiva di particolari fattispecie o procedgitgidiche, sia nella predisposizione di attenuanti
di sanzioni e sia nella disposizione di misureipaldri. Ma al di la di questa precisazione, il pun
centrale a mio avviso e che i casi di applicazisnenoltiplicano in conseguenza di una crescita
della pluralizzazione delle confessioni religioske crifiutano di rimanere relegate alla sola
dimensione privata. Da qui la proposta avanzatéempi recenti da parte di molti studiosi di
ricorrere al paradigma del pluralismo giuridico @mnmo degli strumenti legali con il dichiarato
compito di riconoscimento delle differenze cultueadelle connesse sensibilita legali in un quadro
di ripensamento della gestione della diversita ¢utey linea comunitarista o assimilazionista. Il
pluralismo legale diviene in altri termini un term@ntrale nel tentativo di voler riconcettualizzkre
relazione diritto-societa nel quadro dei nostritesti sociali plurali. Sebbene il pluralismo giucil
attuale, inteso come il risultato di un indebolineerdel soggetto statale e del conseguente
affacciarsi sulla scena giuridica di altri sogggitissa oggi apparire alle nostre mentalita octadien
una realta inaccettabile, la tolleranza da partereigime politico nei confronti di processi di
formazione del diritto diversi e legittimati daraltfonti € una pratica consolidata all'interno dell
societa tradizionali e di quelle medioevali, “la camplessita socio-culturale si traduceva sul pian
giuridico in una pluralita di traduzioni o di fordi produzione all'interno di uno stesso ordinament
politico” (Grossi, 2006, 55).

Seguendo Grossi, che va annoverato tra i princiggfionenti della prospettiva del pluralismo
giuridico italiano, la situazione odierna preseakeaune caratteristiche comuni con I'ordinamento
giuridico medievale e in particolare due a suo giwdsono estremamente significative: la prima e
guella dellincompiutezza del potere politico’, téa quale intende riferirsi al fatto che il paiii
non ha la “pretesa di controllare l'interezza datiale, anzi si contraddistingue per una sostamzial
indifferenza verso quelle zone anche ampie delako@he non interferiscono direttamente con il
governo della cosa pubblica” (Grossi, 2007, 20)sdaonda consiste invece nel configurarsi di un

sociale plurale che non puo piu essere quindi abea@lla semplice logica di un giuridico centrato
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esclusivamente sul potere legislativo e che non etenguindi alcuna mediazione tra I'individuo e
lo Stato. Grossi infatti insiste sulla necessitaldborare una diversa prospettiva in cui inqueadra

il legame tra la sfera sociale, politica e giuradiche sia in grado di spingersi oltre i confinilale
Stato e oltre quella logica che collega intimameme Stato, urterritorio e un diritto. In altri
termini la sua proposta prevede un modo di intendetiritto che non ha come esclusivo referente
lo Stato moderno bensi la societa intera comeaeaimplessa e articolata. Il diritto va cioe
ricollegato alle plurali istituzioni del sociale sganciato da quella visione del diritto legata allo
Stato e all'idea della sua totale sovranita tigleamonismo del giuspositivismo illuminista.

Sulla scia di Grossi assumere l'ottica del plurabsgiuridico non solo significa respingere il
dogma proprio del positivismo giuridico occidentgber il quale il diritto € esclusivamente quello
prodotto dallo Stato sotto forma di legge, ma imgamche una rivalutazione di quelle forme di
diritto che non hanno origine da esso. Rispetia tafidizione giuridica occidentale che concepisce
il diritto come autonomo strumento di controllo lsuéltre sfere di regolamentazione della vita
sociale come quella politica e religiosa, la prasypee del pluralismo giuridico presuppone al
contrario una nozione di diritto che va oltre laraf dell'ordinamento statale, identificandone
determinati caratteri che sono osservabili ancherdinamenti sociali differenti che generalmente
sono definiti come non giuridici.

Intorno all'idea di pluralismo giuridico si e svgpato a partire dai primi anni del Novecento un
lungo dibattito ancora in corso, nutrito di critech riformulazioni del concetto stesso in relaziahe
variare dei fenomeni a cui faceva riferimento. Mozidi questo genere erano necessarie per
affrontare ad esempio I'analisi di norme e str@trggolative nella societa senza scrittura e senza
Stato in cui il diritto non era concettualizzatdoemalizzato come ambito autonomal fine di
fornire dei criteri per separare le norme giuriéickal complesso delle norme sociali, gli studiosi
hanno offerto diverse definizioni di pluralismo gdico, ma per chiarezza espositiva nel mio lavoro
faccio esplicito riferimento a quella piu generalelassica secondo cui con questa espressione da
un punto di vista oggettivo si designa una situazim cui norme con origini e contenuti differenti,
spesso anche conflittuali, sono applicate all'imberdi un medesimo territorio, e che da una
prospettiva soggettiva presuppone I'assunto didasetondo cui I'individuo inserito nella societa e

soggetto all'autorita di piu di un solo sistemarglico.

2.2. Le origini del paradigma del pluralismo giuicd
“L’odissea intellettuale del concetto di pluralisngauridico” (Merry, 1988, 3) ha inizio con
I'idea che il diritto possa nascere anche al drifdello Stato, ovvero con I'elaborazione dellai tes

della pluralita degli ordinamenti giuridici chessiiluppa, come € noto, soprattutto nell’ambito elell
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teorie giuridiche antiformalistiche europee di fl@ddocento e inizio Novecento in polemica con le
concezioni giuspositivistiche che riducevano tuittdiritto a legge dello Stato e negavano validita
giuridica a quelle norme (consuetudini, precedgiutiliziari, statuti di citta, diritto canonico ecq,..
provenienti da enti intermedi tra i cittadini e $ato che, in vario modo, limitavano il potere di
guest'ultimo. Senza alcuna pretesa di esaustiviiaoh a dimostrazione della ricorrenza della tesi
della pluralitd degli ordinamenti giuridici nell’d@ito delle teorie antiformalistiche, si possono
citare le posizioni di Hermann Kantorowicz, chealigitto statale contrappone quello libero prodotto
dall'opinione giuridica dei membri della societalld sentenze dei giudici e dalla scienza giuridica
guella di Francois Gény, secondo cui la fonte realediritto € costituita dai concreti rapporti di
vita in cui si rivela la natura sociale e in cudititto si troverebbe allo stato grezzo; le affamoni

di George Gurvitch che fanno perno sul concettofalto normativo’; e le posizioni degli
istituzionalisti come George Renard e Santi Romal#alcuni considerati come gli unici veri
teorici del pluralismo legale, che pur con diveaseentuazioni, fanno delle istituzioni dalle piu
semplici, come la famiglia o la tribu, fino allaptomplessa come lo Stato, il centro e la font&del
giuridicita. *® Tutti questi autori concordano nel ritenere ch&tato sia da considerarsi come uno
dei molteplici ordinamenti giuridici, sia che glirkconosca la capacita di integrare tutti gli iaie
che lo si collochi sullo stesso piano individuanidociascun ordinamento piena autonomia e
capacita di produrre modelli di orientamento dadatina propria legittimita.

Ma come’é noto sul piano della teoria del diriteo tesi degli antiformalisti si sono rivelate
minoritarie e nel corso del Novecento hanno caiio a prevalere quelle concezioni formalistiche
che giungono ad affermare la completa identitadirdto e Stato. Questo spiega il motivo per |l
guale nel momento del loro declino le concezioargistiche degli antiformalisti sul piano teorico-
giuridico hanno trovato un terreno fertile negliditdegli antropologi dell’eta colonialé A partire
dagli anni quaranta gli antropologi del diritto hanfatto costante riferimento al paradigma del
pluralismo giuridico per studiare nei territori onlali ed ex-coloniali situazioni in cui sistemi
giuridici autoctoni convivevano, in forme integradeconflittuali, con quelli imposti dai governi
europei” (Facchi, 2008, 39). L'esperienza colon@setitui infatti 'occasione per scoprire societa
organizzazioni giuridiche diverse da quelle occidencaratterizzate da una tendenza diffusa alla
pluralita, tipica anche delle societa tradizionali cui i diversi aggregati clanico-parentali

esprimevano i propri sistemi di diritto in formeepalentemente religiose e consuetudinarie.

13 Nella celebre opera del 1917-1918, dal titf@irdinamento giuridicoil giurista italiano conduce un'illuminante riflisne sulla
crisi dello stato liberale asserendo cha vannoidersti giuridici anche altri ordinamenti, qualeetjo internazionale e canonico,
aree cioé in cui si ha una certa autonomia daltoSt

1 E infatti possibile distinguere tra una visione pleiralismo giuridico tipico delle scienze socialossia la coesistenza di piu livelli
di ordini legali — e quello che viene definita cotaevisione giurista del pluralismo giuridico. “&dal system is pluralistic in the
juristic sense when the sovereign commands diffebedies of law for different groups of the popaatvarying by ethnicity,
religion, nationality, or geography, and when patdégal regimes are all dependent on the stge kystem” (Merry, 1988, 5).
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Il termine pluralismo giuridico viene utilizzato p& prima volta dall’antropologo inglese Jhon
Sydenham Furnivall in un’opera del 1939 dedicatéo atudio del sistema economico
dell'lndonesia, sebbene fosse stato gia rintragceatdefinito con altre espressioni dagli autori
dellAdat Law school, considerati i veri fondatatella teoria del pluralismo legale nell’ambito
dell'antropologia del diritto, il cui fondatore, @wlis Van Vollenhoven, aveva utilizzato il concett
di ‘comunita autonoma’ per designare quei gruppiusi in una societa come il villaggio, le
famiglie e il clan che secernono il proprio diritt®ul piano teorico le interazioni tra le diverse
forme di diritto consuetudinarie, locali e impogasono oggetto tra gli anni Quaranta e Sessanta di
importanti indagini come quelle di Redfield sullaudatan, di Llewellyn e Hoebel sugli indiani
Cheyenne, di Radcliffe-Brown sull’Africa del Sud,\dan Leier sulle Indie occidentali e di Little
sulla Sierra Leone, la cui definizione di pluralsmiuridico non si discosta poi tanto da quella
contemporanea. All'interno delle societa da esaliste tutti osservano I'esistenza di diversi giupp
sociali e culturali che dimostrano di mantenerecerio grado di autonomia giuridica soprattutto in
alcune sfere della vita sociale come quella famal@religiosa.

A partire dagli anni Settanta si assiste ad unavadase degli studi sul pluralismo giuridico cui
partecipano sia gli antropologi, che si dedicari@laborazione di un modello applicabile anche
alle societa piu complesse, sia i sociologi chendamvece ricorso a uno applicabile allo studio
delle societa industrializzate. Progressivamenterauta sfumando quella distinzione in base alla
guale la sociologia € una disciplina deputata aagade le moderne societa industriali mentre
I'antropologia quelle primitive o tradizionali. Dan lato, infatti, le societa di interesse etnologic
sono sempre meno numerose e dall’altro, le sometderne conoscono al loro interno fenomeniche
ne stanno rapidamente cambiando la loro fisionarma@nducibili alla crisi del diritto statale e alle
complesse situazioni di convivenza di gruppi divegysrtatori ciascuno di un proprio diritto.

Con riferimento agli studi sull'interazione di drée ordinamenti nelle societa industriali in
contrapposizione al ‘pluralismo classico’ che coemale le ricerche sulle societa coloniali e post-
coloniali e l'analisi dell'interazione tra diritteuropeo e diritti tradizionali, Sally Engle Merrga h
parlato di un ‘nuovo pluralismo’. Come esempi desta nuova fase di studi valgono la teoria di L.
PospiSil — secondo cui il pluralismo giuridico vaéeiso come coesistenza di piu livelli giuridici che
corrispondono ai diversi sotto gruppi che comporgona societa e a cui il singolo puo partecipare
simultaneamente — e quella dei campi sociali serureomi elaborata dall'antropologa S. Falk
Moore sulla base di una serie di ricerche sul cacgudotte in Tanzania ma anche nella realta

newyorkese, che propone una visione orizzontale ptiglalismo giuridico in base alla quale
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l'individuo non obbedisce soltanto al diritto statena egualmente a regole giuridiche o emanate da
entitd multiple e coordinate in campi sociali semtonomt”.

Applicato alla disciplina sociologica il pluralisngiuridico diviene un paradigma attraverso cui
studiare il carattere plurale del diritto in unadadi capitalismo avanzato, diviene “un modello di
conoscenza sociologica anche nelle societa ocailigr@r studiare la formazione e I'applicazione
di norme interne e gruppi sociali, rivolgendosianaitutto alle minoranze autoctone e alle sacche
di sopravvivenza di diritti folklorici, ma anche adlganizzazioni religiose, associazioni e grandi

industrie, ordini professionali, e cosi via” (Fag@008, 39).

2.3. Il nuovo pluralismo giuridico

Negli ultimi decenni gli studi sul pluralismo gidico hanno ricevuto in Europa un nuovo
impulso da tutti quei fenomeni riconducibili allast dello Stato-nazione, ai fenomeni migratori ai
processi strutturali di globalizzazione, all’emergydi nuove e vecchie identita collettive e richees
di riconoscimento fino allimporsi di sistemi ecani che hanno prodotto modelli culturali che
travalicano le frontiere tradizionali. In questoagu si manifestano una pluralita di fenomeni
normativi, infra, supra e transnazionali, che noncsriconducibili all’'ordinamento giuridico statale
e di conseguenza gli studi sul pluralismo giuridéicgono estesi fino a comprendere le situazioni di
convivenza, intreccio e spesso di conflitto trasgeenorme con i diritti positivi. In un quadro di
perdita di sovranita dello Stato nazione il plwalo giuridico costituisce allora una valida
alternativa a ogni teoria basata sullo Stato intesae istituzione politica sovrana, e lungo questa
direzione anche i paradigmi classici del pluraliggnaidico hanno dovuto modificarsi cosi da poter
rispecchiare e servire come strumento di analisguisti nuovi fenomeni. Proprio le mutate
caratteristiche delle societa occidentali e I'imgdadi nuovi centri di produzione normativa hanno
attratto I'attenzione di numerosi studiosi le cugpettive di pluralismo giuridico si discostano da
guella della ricerca antropologica, dando luogaladni tentativi di ricollocarlo all’interno di tee
piu ampie sulla societa e sul diritto. Non solo siagparadigma € stato assunto come riferimento
essenziale in una visione post-moderna del dicttme nel caso di Bonaventura De Sousa Santos —
secondo cui il pluralismo giuridico rappresentaahcetto chiave della concezione post-moderna
del diritto, e non il pluralismo che concepisceeadsr ordinamenti giuridici come entita separate,
seppure coesistenti in uno stesso spazio, ma umzione dinamica che considera l'intreccio e

I'interrelazione tra diversi tipi di norme che artano i comportamenti e che hanno fonti molteplici

1511 campo sociale semi-autonomo & definito noraatrso il suo tipo di organizzazione, pud essemeroessere un’associazione,
ma attraverso un carattere di tipo processualee roiediante il fatto che esso pud dar vita a n@rassicurare mediante la forza o
I'incitamento la loro applicazione e la loro autama € variabile nei diversi contesti, ma non é totile, perché in ogni societa sono
tra loro variamente interrelati e quindi si limitaa vicenda.
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ed eterogenee in gran parte dei casi di origingiosh, tradizionale e consuetudinaria a cui si
sommano quelle di origine soprastatale e transnalgo- ma € stato anche analizzato e inserito
all'interno di teorie neo-sistemiche del diritton@® in Guenter Teubner originando degli
aggiustamenti nella concezione di chiusura sistemdell'ordinamento giuridico statale.
Quest'ultimo, che del pluralismo giuridico moderpao essere considerato uno dei principali
esponenti, dopo aver a lungo dibattuto sulle tezhatidel diritto di stampo luhmaniano come
‘sistema autopietico’ e del diritto ‘policontestaalrompe con una tradizione che va da Aristotele
fino alla modernitd asserendo che la societa pusi @déiri ordini di tipo costituzionale da lui
definite ‘costituzioni civili’, che emergono dal&ocieta civile anziché dal corpo politico e che non
necessariamente devono sostituire quelle tradiziona semplicemente affiancarle. 1l termine
‘costituzioni civili’ gia di per sé suscita un cersconcerto e una certa curiosita soprattutto agli
occhi di coloro che sono abituati a intendere Istituzioni delle societa come un qualcosa di
essenzialmente politico. L'idea di fondo dello stst € che nell’era della globalizzazione i sistemi
normativi di ordine costituzionale non si danno pitpartire dai poteri e attraverso gli apparati
statali bensi a partire dai diversi sottosistemizfanali che compongono una societa, dall’economia
alla scienza, dalla scuola alla famiglia fino a&met.

Seguendo Teubner la globalizzazione genera ne#lea sfiuridica una serie di problemi che
consistono principalmente nella trasformazione idggtuali processi di produzione giuridica. “La
decostruzione cui il diritto & esposto nei processiostituzione di un diritto globale non proviene
solo dall'esterno, cioe dal venire meno del cofdralella politica sul’economia ma anche e
soprattutto dall'interno, ossia da un’erosione a@lgltetese di validita giuridica del diritto stesso”
(Teubner, 2005, 139). In altri termini la globabhzrone mette in crisi I'idea di un costruttivismo
giuridico secondo cui attraverso il diritto € padsl programmare e perseguire risultati e
cambiamenti sostanziali della societa. Una conceziquesta che secondo l'autore non trova
riscontro nell’attuale contesto globalizzato segndd una frammentazione e pluralizzazione
dell'esperienza giuridica. La fonte del nuovo diritglobale non €& piu soltanto la politica
istituzionale — che per Teubner non € ancora uni@tigao veramente globale ma soltanto
internazionale — a generarlo sono soprattutto lgii sottosistemi sociali che sviluppano nel loro
specifico avanzare verso la globalizzazione unraedabbisogno normativo, che lungi dall’essere
soddisfatto da istituzioni nazionali o internazibntiova un’immediata risposta giuridica gia
all'interno di queste stesse sfere. Si spiega daskrescita ovunque di un’incontrollabile
proliferazione di regolamenti privati, accordi, @wzioni che si traducono in una produzione del
diritto che avviene accanto e affianco allo Statella prospettiva di Teubner, cio equivale a dire

che “i processi di produzione giuridica si spostalad centri di diritto, dai parlamenti nazionali e
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dalle istituzioni legislative globali, alle sue ferie, ossia verso i confini tra il diritto e |ére sfere
sociali, dando vita a quella che egli definisce tr@stituzione senza Stato e una concezione del
diritto globale frammentato” (p. 211).

La globalizzazione dunque mette in moto procegsidjci segnati da una grande complessita,
che é data anzitutto dal fatto che sono aumentiggetti protagonisti della produzione giuridica
che, per un verso, appare sospesa tra un caratibldico e uno privato, e per un altro tra un
carattere formale e uno informale. “Anzi €& ragiaslevprevedere che I'importanza dei fattori
informali sia destinata a crescere via via cheseatuano i processi di globalizzazione” (Ferrgrese
2008, 63). Alcuni dei problemi e delle difficoltderenti al diritto globale sono gia emersi propnio
stretta connessione con il cambiamento degli atielfa vita giuridica e con la perdita di esclutivi
che il soggetto statale ha subito nel suo ruolawlimaker. Nello scenario giuridico globale si sono
affiancati attori e protagonisti ben diversi daljueadizionali, con la conseguenza che il process
giuridico si rivela sempre piu dipendente dai sag@he entrano nella partita giuridica, segnando
in tal modo una profonda differenza rispetto alsp#s in cui si era ipotizzato di rendere il diritto
gualche modo indipendente dai soggetti giuridispersonalizzandolo, facendolo camminare solo
sulle gambe delle norme e dei procedimenti” (p.)18Ltratta di quei progetti oggettivizzazione del
diritto costituitivi del modello di Stato legal-ranale definito da Max Weber per intenderci, che
0ggi pero, in conseguenza dei processi di globatizne e dei fenomeni di co-titolarita del diritto
che implicano forme piu o0 meno esplicite di vergrepria concorrenza, cede il passo a una
concezione della giuridicita che si rivela sempne gipendente dai nuovi soggetti giuridici sia
privati che pubblici, che sulla scena globale digeon sempre piu capaci di imporre la loro presenza
e di partecipare a quel grande gioco della spartezidel potere che sfugge sempre piu agli Stati.
“Questi soggetti in tanto esistono in quanto temdandar voce a determinati interessi o istanze
proponendo nuove regole, o ricontrattando quelkcgmenti, o intervenendo lungo il processo
normativo, in fase di law-making o di enforcemgrgr sorvegliare sull’esecuzione delle norme o
per indirizzarle in una specifica direzione” (p9).0
Affermare che le misure giuridiche oggi non rispond piu tanto alla tradizionale essenza
normativa ma fanno spazio a modalita regolativeflpisibili e pronte a recepire elementi informali
e istanze localizzate, non equivale pero a sostanaalcun modo che lo Stato non sia piu fonte del
diritto, quanto piuttosto che anche altri soggettssono partecipare alla produzione giuridica. Ma
se il diritto globale non e piu monopolio assoldatio Stato cio implica che esso non € piu sotiratt
alla competizione, nel senso che la definiziona odefinizione delle norme sono continuamente
soggette a essere rimesse in discussione. Unaiaegoe che non di rado e affidata almeno in

parte a soggetti non ufficiali che scelgono comguando inserirsi nel processo giuridico. In tal
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senso il diritto globale non risponde piu a unadagttiva ma una reattiva, in altri termini “non é
piu pensabile come un insieme di norme impostéattal] progettate a priori da menti giuridiche
per dare ordine alla societa ma piuttosto comensieine di spinte e controspinte espresse da punti
di vista differenti” (p. 139).

2.4. Gestire il pluralismo religioso attraversgparadigma del pluralismo giuridico

Nell'era della globalizzazione si assiste al riegeee inaspettato di nuove forme di lotta e
rivendicazione “per il riconoscimento del dirittd wenerare antichi dei e di obbedire ad antichi
comandamenti divini” (Benhaibib, 2002, 7). Quelldolgple si presenta come una societa
culturalmente frammentata e all'interno della qualemanifestano di frequente comportamenti
orientati non solo da valori, pratiche e stili diavma anche da norme e culture giuridiche che in
alcuni casi appaiono profondamente estranei a@delle maggioranze occidentali. Uno dei piani
in cui il discorso su quelle che sono le possibitategie di confronto e convivenza tra visioni
religiose del mondo e della vita e quelle secasarpresenta molto complesso & proprio quello
giuridico, tanto su un livello costituzionale quansu quello giudiziario e dei regolamenti
istituzionali. Un fenomeno questo poco approfonditdla letteratura sul multiculturalismo ma
spesso affrontato dalla ricerca sociologica e dalianza giuridica. Sebbene non sia facile colkegar
la prospettiva sociologica a quella giuridica, atipadalla piu intuitiva constatazione che occorre
anzitutto rintracciare un linguaggio comune tradiee discipline, sono numerosi gli studiosi che
sostengono che sia possibile ipotizzare che ilaiBmo culturale, nel mio caso specifico quello
religioso, possa essere gestito attraverso lacprde! pluralismo giuridico. L’esempio delibhador
in Francia mostra I'impossibilita di regole commste su una individualita astratta e sempre
uguale a se stessa su cui aveva battuto il lilsenaliottocentesco e che la laicita non sempre si fa
carico del bisogno di chi sente di dover esprintargropria appartenenza religiosa. Nell’'era della
globalizzazione le differenze non possono piu essascoste giacché sono poste le une accanto alle
altre, di conseguenza criteri di regolazione ristlealla tradizione liberale, come quello
dell'uguaglianza, della laicita e della tolleranz@e sembravano i piu avanzati, oggi di fronte ai
problemi di ‘cittadinanza multiculturale’ e alleescenti richieste di riconoscimento della diversita
appaiono in difficolta. La prospettiva del pluratis giuridico potrebbe allora funzionare da filtro
nel tentativo di voler comprendere i meccanismintierazione tra diritti statuali e quelli di natura
diversa a cui fanno riferimento le minoranze calue nel mio caso specifico quelle religiose.
Come ho sottolineato nel capitolo precedente, guise ai massicci flussi migratori le minoranze
culturali e religiose presenti sul territorio eueopconservano ufficialmente il diritto dello Stata

cui provengono o della comunita religiosa di apgra@hza anche se limitatamente ad alcune materie
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come ad esempio lo statuto della persona o iltalidi famiglia. Il quadro normativo in cui si
muovono non é dunque costituito solo da norme ritita@ipositivo ma anche da quelle religiose e
consuetudinarie, non per questo meno efficaci, radre sono necessariamente riconosciute dagli
ordinamenti statuali. L’attenzione e la preoccupaeiche suscitano in Europa le rivendicazioni da
parte delle minoranze religiose con valenze cuitatee si pongono in conflitto sia con le norme
giuridiche che con i diritti fondamentali, speciaime nell’ambito del diritto di famiglia o in quell
penale, non emergono solo dai canali di informaziatalla letteratura scientifica, ma anche e
soprattutto dalle politiche pubbliche, dalle sced@vernative e dalla giurisprudenza degli Stati
europei. La loro compresenza ha provocato e cami@ndar luogo a una serie di cambiamenti negli
ordinamenti giuridici europei e di fronte alledorichieste collettive e al manifestarsi di sitwsmi
inedite nella prassi amministrativa e giudiziare, istituzioni pubbliche sono frequentemente
sollecitate ad adottare disposizioni relative aipine e norme di matrice culturale diversa da guell
della maggioranza.

Negli ultimi decenni sono stati emanati vari pradweenti che rispecchiano il riconoscimento di
situazioni particolari connesse all’appartenenzenwdtaria dei soggetti e che traducono una
progressiva ufficializzazione del pluralismo soeialn tal senso ricorrere alla prospettiva del
pluralismo giuridico offre come vantaggio immediato nuovo modo di intendere il diritto e la
divisione dell'autorita “che contribuisce al trantondella finzione di un’omogeneita nazionale
appena disturbata dalla presenza di alcune mineraaioctone ben delimitate” (Ferrarese, 2008,
52). Politiche che mirano alla semplice restrizienehe escludono le manifestazioni delle identita
culturali delle minoranze rischiano infatti di neonddisfare le esigenze sollevate dal pluralismo
sociale né quelle della tutela dell'individuo e deioi diritti liberali. Al contrario I'approccio de
pluralismo giuridico prevede la possibilita di ate trattamenti differenziati in varie forme,
ammettendo in linea generale un margine di elé&tahie permetta agli operatori giuridici e sociali
scelte diversificate e non necessariamente vine@ahorme o categorie della scienza giuridica
occidentale. Non solo le norme comunitarie, trahali e religiose emergono con frequenza
nellambito dei casi giudiziari amministrativi e @gali, ma costituiscono anche il contenuto di
domande pubbliche di riconoscimento di libertaettive. Di conseguenza al fine di limitare i rischi
per le liberta individuali connessi alla semplicenningerenza, la modalita di riconoscimento
normativo piu adeguata e tale da contemperaretédatdell’appartenenza comunitaria con quella
della liberta individuale, pud essere la previsiaienorme specifiche o la ricezione di norme
straniere negli ordinamenti nazionali. La previgiah regimi giuridici differenziati non & pero che
un primo passo verso la costruzione di un ‘dirittalticulturale’, occorre altresi una maggiore

sensibilita e attenzione nella pratica del dirdt@appartenenze di gruppo che sul piano giuridico s

76



traduce nell’accettare un diritto flessibile e t&ége delle istanze che provengono dalle molteplici
istituzioni della societa.

Finora la questione della possibilitd e delladegmaa di riconoscere specifiche forme di
pluralismo giuridico nelle nostre societa europestaa posta solo saltuariamente. Un esempio
recente € stato quello dell'arcivescovo di Chantgriche nel 2008 dichiarava, non senza suscitare
scalpore e disappunto sia da parte della comuniitica e religiosa inglese che internazionale, la
necessita di introdurre parti della legge religisdamica nel sistema giuridico inglese allo scdpo
favorire l'integrazione delle minoranze islamichd $erritorio britannico. La ragione di questa
scarsa riflessione € con ogni probabilita da imguita primo luogo a una concezione dei modelli di
integrazione delle minoranze bastata principalmentéintegrazione intesa come adattamento ai
codici culturali della societa di residenza ma coene insegna la storia non sempre ha avuto
successo. Dietro la faccia dellinclusione tale eitmdnasconde infatti politiche di assimilazione
piu o0 meno forzata delle minoranze che avrebbevatdocondurre a una riduzione delle diversita,
ma che nella maggior parte dei casi ha dato luogana mera omogeneizzazione culturale della
societa. In secondo luogo la pratica del pluraligghoidico ha suscitato in Europa solo dubbi e
sospetti ed e stata spesso considerata come uradinpnn segno di arretratezza culturale delle
societa post-coloniali poiché sostanzialmente mettdiscussione uno dei miti piu radicati della
dottrina giuridica e della giurisprudenza codifayabvvero quello della coerenza interna e dellaunit
dei sistemi legali di provenienza occidentale. Hatenderci il mito weberiano della
sistematizzazione logica dei concetti giuridiciff@li sganciata da ogni postulato di natura etica o
religiosa, come unica base per garantire una giastazionale. Ma nel contesto della tarda
modernita il pluralismo giuridico e di fatto presemuasi invariabilmente in tutte le societa dove
esiste una visibile differenziazione di naturaere culturale, anche se spesso non € riconostiuto
ignorato. Da qui I'idea del pluralismo giuridicorne strategia di gestione delle differenze culturali
legate alle differenti sensibilita giuridiche.

Cio che mi preme puntualizzare € che quando siféaimento al pluralismo giuridico non si
intende affatto sostenere una forma di realizzazabrgiurisdizioni autonome, complete e parallele,
piuttosto si indica un meccanismo di integrazionerdinamenti giuridici altri in specifici settori
del diritto positivo attraverso i quali si tienento delle specifiche differenze culturali. Di certo
devono essere rispettate le gerarchie e le prezedéna i diversi segmenti giuridici che
compongono un sistema giuridico pluralistico in madh garantire sia la piena validita di una
costituzione, che deve essere necessariamente dadssservanza dei diritti umani fondamentali
e dei principi democratici dello Stato di diritidbeve pero essere anche garantito che gli individui

possano scegliere liberamente i meccanismi giurigliee rispettive procedure a seconda della
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propria sensibilita legale. Una tale maniera dioggmire il pluralismo giuridico, puo ovviamente
essere solo settoriale, difficilmente puo includérdritto penale, ma dovrebbe includere, integrar
e riconoscere sensibilita, procedure e tradiziegali di societa non occidentali in alcuni campi
specifici quali quello del diritto civile, commeate o familiare su cui le tradizioni religiose
rivendicano di conservare la propria autorita giiea al fine di preservare la loro identita collett

Di certo un pluralismo giuridico di questo tipo nowstituisce una panacea ma con ogni probabilita
offre quantomeno il vantaggio di rendere piu fleBsie meno monolitico il diritto positivo di
matrice occidentale e di favorire a lungo termiméintegrazione e non una mera assimilazione
delle diverse comunita religiose, rispondendo ih n@odo adeguatamente alle istanze di

riconoscimento delle minoranze religiose.

2.5. Una valida alternativa: il modello delle muititural jurisdictions

Coerente con una simile prospettiva € a mio avlasproposta avanzata dalla giurista Ayelet
Shachar di elaborare una nuova strategia attrawerissuddividere I'autorita giuridica all'interno
dei singoli Stati nel tentativo di conciliare i itlir delle donne e dei minori e gli interessi
multiculturali. 1l punto di partenza della riflessie dell’autrice &€ che in tutto il mondo il probleam
dell’accomodamento multiculturale costituisce umd teémi principali dell’'agenda politica e che in
risposta alla questione della gestione delle difiee culturali, specie quelle religiose, sempreipiu
contatto fra loro, i diversi paesi hanno iniziataieedere le loro politiche pubbliche dirette a
garantire una risposta piu adeguata alle istanzeahoscimento avanzate dalle diverse comunita
che convivono in uno stesso territorio e che teagaonto delle loro norme e tradizioni. Com’e
stato illustrato precedentemente, l'intensificatsinuove forme di pluralismo culturale ha spinto
numerosi studiosi e politici a riflettere sulle pkematiche sollevate dalle politiche multiculturali
oggi adottate, e di fronte al dilemma principalee aliguarda le strategie con cui bilanciare
l'integrazione dei gruppi minoritari nel rispettelld loro tradizioni e la protezione dei loro dirit
fondamentali, una parte di essi si &€ schieratavaréadi modalita che insistono sull’assimilazione
delle loro differenti identita di gruppo, mentre'aitra sulla possibilita di riconoscere loro unatae
autonomia giuridica su una serie di materie crucialla loro definizione identitaria. In questo
guadro la riflessione della Shachar aggiunge ueriale elemento di riflessione e d’intervento, a
Suo avviso non meno importante dei primi, circallgobe sono i rischi e le ingiustizie, specie nei
confronti dei membri piti vulnerabili che appartengai gruppi minoritatf, generati non di rado
dalle misure a cui fanno ricorso i vari Stati isposta alla questione del multiculturalismo. Una

contraddizione questa, non priva di conseguenze,selcondo l'autrice costituisce uno dei limiti

18| "autrice si riferisce essenzialmente alla viotew dei diritti delle donne.
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principali delle politiche di accomodamento multtawali da lei designato con I'espressione ‘ the
paradox of multicultural vulnerability’. Da qui ue@ interrogativi cruciali che percorrono tutta les
riflessione su quello che e l'organo a cui va afficd il compito di salvaguardare la tutela e
l'inviolabilita dei diritti umani all’interno di ungruppo e su quella che é la migliore strategia da
adottare attraverso cui conciliare le richiestenaase dalle minoranze culturali di riconoscimento
della propria differenza e il rispetto dei dirfitndamentali al loro interno. Agli occhi dell'aute la
guestione cruciale che oggi ci troviamo ad afframtaon € se le pratiche di accomodamento delle
diverse culture possano scontrarsi con il rispettla tutela dei diritti di cittadinanza di alcune
comunita, non solo questo € un dato scontato mareapnta anche lo stadio iniziale di una
riflessione piu generale su un ripensamento dedéghe effettive di interazione tra I'individua |
Stato e il gruppo. Molti studiosi hanno dibattute guesto punto e hanno suggerito che essa
dovrebbe spingere ad abbandonare ogni tentativamgiementazione dell’autonomia delle
minoranze culturali o di rispettare le loro divergsioni della vita e del mondo. L’opinione
dell'autrice & che al contrario ‘ the paradox oflticultural vulnerability’ solleva una sfida divexrs

e soprattutto molto piu complessa: cio di cui abvtmabisogno a suo avviso € di una concezione di
‘differenziated citizenship’ guidata dall'innovative ambizioso tentativo di ridurre le ingiustizie e
le disuguaglianze all'interno dei gruppi stessille atesso tempo incrementare la giustizia al loro
interno garantendo loro una maggiore autonomial@wna materie cruciali per la costruzione e la
preservazione dell'identita collettiva. Lungo q@e$inea bisogna allora definire non solo su un
piano teorico ma anche pratico un nuovo modo dcepine le dinamiche che intervengono nelle
interazioni tra ‘la triade multiculturale’ ossia Btato, il gruppo e l'individuo. Un individuo, e
guesto € un punto su cui la Shachar insiste p&tioente, che non va ovviamente considerato
come un atomo, come un attore sociale autonoma@| mantrario come un soggetto costituto e che
fa parte di un gruppo che plasma la sua ideniitfl@enza la sua condotta. Se si tiene conto pei ch
il recente dibattito si € acceso maggiormente sstipni relative al come combattere la repressione
culturale e religiosa, su come concedere legitéiralte differenze e su quelle che sono le principal
cause dei conflitti fra civiltd, secondo l'autrise comprende subito che poca attenzione é stata
rivolta all'impatto che le politiche multiculturalianno sulla vita dei membri dei gruppi che devono
essere assimilati e ancora meno all’eventualitat@lvelta esse rischiano di violare alcuni deitdiri
fondamentali. In tal senso in un quadro di riperesatm delle strategie di gestione delle differenze
culturali, e soprattutto di quelle religiose, unegti obiettivi principali della Shachar consistd ne
soffermarsi maggiormente su questo gap sottolinleandcosti conseguenti a un mancato
riconoscimento delle politiche di accomodamento.m€oosserva l'autrice in un contesto

multiculturale I'accomodamento si riferisce a unpgmrangedi misure adottate dai singoli Stati al
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fine di facilitare le pratiche di identita e le nog dei gruppi. Per esempio i membri di un gruppo
potrebbero essere esonerati dal rispetto di alkegm oppure la loro leadership potrebbe vedersi
conferire una certa autonomia giurisdizionale swra materie. L’accomodamento multiculturale
nelle sue varie manifestazioni legali generalmembdisce sia a garantire I'identita culturale di un
gruppo sia il suo punto di vista giuridico e le sueme. Ma seguendo la giurista il punto centrale e
che il multiculturalismo comincia a essere un peofh dal momento che quelle politiche che
mirano a mitigare il potere tra i gruppi e a rirtiare il potere gerarchico al loro interno lasciano
talvolta i membri piu deboli sottoposti a violazéodei loro diritti. Lungo questa direttiva la Shach
passa in rassegna le posizioni di autori come Kokali Taylor e Young, generalmente considerati i
pionieri di tale dibattito, che si concentrano awhlutazione delle richieste di giustizia da pdede
gruppi minoritari e argomentano a favore di un ettp delle differenze culturali di base di un
gruppo e del sostegno delle capacita individualttiTe tre portano a loro sostegno una varieta di
argomentazioni che toccano nel vivo i loro paesagppartenenza e condividono I'assunto secondo
cui una neutralizzazione delle loro differenze ebbe implicitamente sfociare in una
stigmatizzazione e separazione nei confronti dell@ranze culturali. A differenza di questi autori,
la studiosa suggerisce che il concetto di cittastaamulticulturale solleva questioni molto piu
complesse circa la giusta relazione tra I'autodi¢h gruppo e quella dello Stato, con particolare
riguardo alle giurisdizioni sugli individui che agmpengono ai cosiddetthomoi groups’ A cio va
aggiunto che una simile questione si fa piu prdssattorquando ci si trova di fronte a violazioni
dei diritti di cittadinanza che si suppone debbassere garantiti dal gruppo stesso e che deriva
principalmente dal fragile equilibrio che si & deedra lo Stato, il gruppo e lindividuo che
appartiene contemporaneamente a entrambi. Da egsigénza di elaborare una valida strategia
attraverso la quale lo Stato multiculturale dististca le sfere di giurisdizione ai singoli gruppi s
certe materie e contemporaneamente rispetti @ tudeitti dei membri in quanto cittadiniCome
osserva la Shachar a questo problema sono stageteoffieneralmente due soluzioni che
generalmente sono inquadrate in termini di unasieere forte’ e una ‘debole’ del modello
multiculturale. La prima insiste su un cambiamdntadamentale del modo di intendere la divisione
dell'autorita che poggia sull'assunzione di fonéas@do cui le norme dei gruppi identitari sono in
grado di assicurare una struttura legale e forroap@ce di guidare i loro membri. In tal senso, al
fine di garantire una certa autonomia alle comunianoritarie dal potere esclusivo
dell'ordinamento giuridico statale, lo Stato pucorrere a due soluzioni: puo riconoscere ai gruppi
minoritari una certa autonomia su alcune materiactudere ufficialmente all'interno della sua
cornice istituzionale e del discorso pubblico Ehieste da essi avanzate. Ma a un simile modello

l'autrice imputa di soffermarsi principalmente subblema dell'ingiustizia tra i gruppi e di non
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tener conto che il singolo e lo Stato non sonoqutnponenti centrali per definire il concetto di
cittadinanza. Inoltre non attribuisce la giustavdnza alla questione relative al chi deve farsi
portavoce dei gruppi identitari e a quella deglegf politici delle politiche di accomodamento sul
processo di formazione dell'identita di molte mimaze. A suo avviso la versione forte del
multiculturalismo semplicizza al massimo la rela®cache intercorre tra I'individuo, lo Stato e il
gruppo e si limita a formulare un modello di ciiteahza alternativo rispetto a quello tradizionale
modificando I'equazione Stato-individuo con quélato-individuo-gruppo. La versione debole del
multiculturalismo insiste invece sulla questionestcbenefici che derivano dai modelli di
accomodamento che mirano alla protezione dei idiittili, offrendo un concetto molto piu
elaborato di cittadinanza di cui quello di Kymlicka € un valido esempio. Il limite di tale modello
secondo l'autrice & che perd esso non solo rigtirggporre i membri piu deboli di un gruppo a una
violazione dei propri diritti civili ma anche di osiderarli come delle monadi che vivono distaccate
le une dalle altre e dalla realta in cui sono imseAl contrario secondo la Shachar non solo i
gruppi interagiscono fra loro, ma mettono in attclee diverse strategie di risposta alla pressione d
assimilazione esercitata dagli Stati in cui vivor@on riferimento a quelli religiosi, che
“condividono una globale visione del mondo la quzilenge a permeare la creazione di un diritto
della comunita” (Shachar, 2001, 386), tre sono sg@ad’autrice le principali strategie di risposta.
La prima € quella definita come ‘full assimilatioetie prende forma attraverso la rottura totale da
parte del gruppo con le sue tradizioni, valoritiplte e norme. Ad esempio questo € quanto accade
all'inizio del diciannovesimo secolo in FranciareGermania quando un numero significativo di
ebrei rinuncia completamente alla propria iderditgruppo nella speranza di divenire, senza alcuna
differenza culturale, membri a tutti gli effettilizevita politica del paese e in cambio venivanmlo
garantiti diritti civili e politici come cittadiniMa come sottolinea I'autrice, cido non ha evitao |
nascita e il persistere di atteggiamenti discrir@rianei loro confronti gia prima dell’Olocaustm |
teoria una simile strategia avrebbe dovuto conselttio di non percepirsi ed essere percepiti come
un gruppo minoritario, nella pratica perd cid nomdaduto poiché € mancata anzitutto quella
collaborazione tra la minoranza e la maggioranzgoraxesso di definizione di un sistema dove
'universo plurale sia di beneficio a entrambi. kaconda €& quella del ‘limited particularism’
attraverso la quale il gruppo minoritario al finerdiurre le distanze che lo separano da quello
maggioritario e di integrarsi politicamente, sogiahte ed economicamente nella societa piu ampia,
mantiene saldi i suoi legami con la comunita diaafgenza nel privato, mentre nel pubblico si
dimostra disposta modificare alcune delle sue gratculturali. Infine la terza risposta € quella de
‘reactive culturalism’, la piu problematica sopudtt per la versione debole del multiculturalismo,

che si riferisce alla situazione in cui il grupp@mtiene una strettissima aderenza alle sue leggi,
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norme, tradizioni e pratiche che guidano l'interanaotta del singolo dimostrando un’attiva
resistenza al cambiamenito.

Il passaggio successivo della riflessione condd#ida giurista riguarda il ruolo dello Stato. |
multiculturalisti, infatti, comprensivamente si poeupano che le culture minoritarie che hanno
affermato la loro identita reattivamente siano mi@e dallo Stato contemporaneo in nome della
neutralita ufficiale. La domanda allora & se esseedestare neutrale o intervenire nelle questioni
dei gruppi identitari. Di fronte alla proposta di non intervento da parte dello Stato la risposta
dell'autrice € che senza alcun dubbio esso giocaualo cruciale nel processo di definizione di
guale gruppo e di chi al suo interno gode di unréacautonomia legale. Sicuramente I'idea che |l
gruppo identitario e i suoi membri siano soggeitt &eggi del gruppo piuttosto che all’autorita
statale € suggestiva, ma rimane pur sempre chiato & 'organo deputato a stabilire quale gruppo
merita di vedere riconosciute le proprie istanzeatinoscimento e ancora quale voce al suo interno
deve essere considerata come rappresentativantefita di un’identita collettiva.

Per comprendere meglio come dovrebbe funzionare modello diverso di condivisione
dell'autorita tra le norme dei gruppi e lo State¢endo la studiosa si puo partire dai meccanismi di
accomodamento che nel corso del tempo si sono gautdo Stato e la Chiesa, tradizionalmente
conosciuti come ‘secular absolutist’ ‘eeligious particularist models, sul piano del doi di
famiglia. Entrambi rappresentano i due poli deltoarum del modello di accomodamento e mentre
il primo propone una rigida separazione dei confiiai Chiesa e Stato, il secondo insiste su una
maggiore apertura al’laccomodamento. Lungo il ‘t&cabsoltist model’ in materia di diritto di
famiglia lo Stato ha il potere assoluto. Il puntolgematico secondo la studiosa é che se in teoria
tale modello sembra avere come vantaggio quelleréare un regime legale in cui tutte le
differenze sono livellate, in cui cioé non vi e spaper alcuna discriminazione — tutte le pratiche
matrimoniali o il divorzio effettuate dalla comuhiteligiosa cattolica, ebraica, musulmana non
hanno alcuna validita se non sottoposte alla leggelare — in pratica il conferimento di autorita
legale solo ed esclusivamente nelle mani dellooStain aiuta a incoraggiare il rispetto per le
differenze. Questo modello & stato adottato sagtatin Francia, in Germania e nei Paesi Bassi,
mentre altri paesi come gli Usa, il Canada, I'Aaks#r e I'Inghilterra hanno optato per uno meno
radicale che la Shachar definisce ‘less absoluisaint’, che al contrario prevede una maggiore
apertura verso una concessione di autorita in matirdiritto familiare alle diverse comunita
religiose. Ma se da un lato quest'ultimo modellombea consentire una maggiore uguaglianza e

partecipazione dei cittadini, dall’altro finiscel@scriminare le minoranze culturali e a rinforzar

1" Per i gruppi che adottano una simile rispostaoiand e la famiglia divengono generalmente I'emblelelfiautorita esclusiva del
gruppo e della sua identita culturale.
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le norme dei gruppi maggioritari mettendo I'indivi@ nella difficile condizione di dover scegliere
tra i suoi diritti e la sua appartenenza alla comaunl ‘religious particolarist model’ adottato in
paesi come I'Africa o I'Asia o Israele, al contaprevede in materia di diritto di famiglia il risgpo
delle norme delle diverse tradizioni religiose. lbgica ad esso sotteso poggia sul principio che
essendo il diritto di famiglia il canale principaddtraverso il quale un gruppo stabilisce i suoi
confini e preserva le sue tradizioni culturaliplencipali questioni sollevate al suo interno dewvon
essere sottratte allo Stato e ricadere nelle maingippi. Per tale via questo modello prevede un
sistema legale plurale nel quale ciascuna comsnaato-governa, il che spiega il perché dal punto
di vista dei multiculturalisti esso appare piu a&dtite rispetto al primo. Ma secondo la Shachar lo
svantaggio di una simile strategia & che qualoraodlene di un gruppo siano in qualche modo
discriminatorie nei confronti di alcuni dei suoi mieri, specie donne e bambini, il fatto che il peter
sia allocato in modo esclusivo nelle mani dell’aitéodel gruppo pud dare luogo al suo interno a
forti discriminazioni e disuguaglianze di genere.

In conclusione per l'autrice entrambi i modelli noffrono una soluzione al paradosso del come sia
possibile coniugare il rispetto delle differenzdtarali, in questo caso quelle religiose, con quell
dei diritti di tutti i membri che appartengono aligpd®, ed entrambi precludono la strada a una
possibile terza via chiudendo lindividuo in unagila di esclusione costringendolo a dover
scegliere tra il sottoporsi all’autorita della prigpcomunita, anche a rischio di una violazione dei
suoi diritti, 0 a quella dello Stato. Ma I'individué allo stesso tempo membro di una comunita e
cittadino di uno Stato, pertanto secondo la giardd una simile dicotomia € possibile uscire solo
attraverso un modo piu dinamico con cui divideeaitorita tra igruppi e lo Stato. La sua proposta
prevede invece che listituzioni legali riconoscano quelle forme di distinazioni della realta
politica e legale e che si adoperino per la coging di un nuovo paradigma che sia in grado di
comprendere la complessita dell’'odierna realtaade@ che dal punto di vista normativo riesca a
coniugare il rispetto per le differenze culturafjello per i diritti civili. Muovendo dal presupgio
che la sfida del multiculturalismo € che gli indiui appartengono a piu di una comunita politica e
sono quindi soggetti a piu fonti di autorita legal® nuovo e possibile approccio € quello che
l'autrice definiscejoint governanceche ha mira a implementare le interazioni trdil@rse risorse

di autorita facendo si che i membri, soprattutteligpiu deboli, non si trovino a dover scegliera t

la loro cultura e i loro diritti. L’'autrice immagiin altre parole un’architettura completamente
diversa con cui dividere l'autoritd legale all'imte@ di un paese tra Staton®moi groups un
modello che in pratica si deve tradurre in unaesdrimisure di politiche atte rinforzare la giustiz

tra i gruppi e a ridurre le ingiustizie al loroento. La sfida di questo nuovo modello € la craaio

18 | 'autrice @ interessata principalmente alla sfeeh diritto di famiglia e alla condizione della dantrattandosi di due ambiti
cruciali per la preservazione dell'identita coiledtdei gruppi.
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di nuove strutture rivolte alla divisione dell'auta che promuovano allo stesso tempo I'autonomia
giurisdizionale dei gruppi e la riduzione delleiugjizie e disuguaglianze di genere al loro interno
Il punto di forza di questa nuova concezione ddllasione delle sfere di competenze consiste
proprio nellidea che tanto lo Stato quanto il grapsiano legittimati ad esercitare la propria
autorita nel processo di definizione delle poliichguardanti gli ambiti di azione dei soggetti,
offrendo in tal modo al singolo una valida alteiveatattraverso cui uscire dalla tradizionale
dicotomia Stato - comunita che lo costringe a sesgtra la condivisione delle norme della propria
comunita di appartenenza e le leggi dello Stato.

L’approccio di una governance condivisa consisteria serie di tecniche di accomodamento che
nella realta si possono combinare in modo diveltaoprima variante definita dall’autridederal-
style accomodatio@ quella piu tradizionale, nonché a suo avviso adahmeno soddisfacente. Si
tratta di un accomodamento di stile federativo aseébal quale il potere e allocato tra sotto-unita e
tra diverse branche e livelli di governo, ciascaieo quali e tuttavia soggetto a un meta-livello che
essenzialmente & espressione dei principi cogiitalii Secondo la Shachar pur apparendo come
un’opzione estremamente attraente giacché presepye divisione e condivisione del potere tra
le diverse comunita, che ammette una certa autangmrisdizionale per quelle minoritarie, che
dovrebbe contribuire a garantire a mantenere uria gaita all’interno di uno Stato multiculturale,
un simile modello solleva delle questioni alquasfmnose tra le quali due sono estremamente
significative: la prima riguarda le modalita con puecisamente vengono disegnati i confini delle
sotto-unita lasciate alla giurisdizione autonombagtappo o dello Stato e la seconda riguarda le
ragioni che spingono a conferire potere giuridisolesivo o alle norme del gruppo o a quelle del
governo centralé’

Piu interessante € la seconda variante che la 8habhlamaemporal accomodationhe poggia su
una strategia di accomodamento temporalmente crhittose relativo a singole questioni. Lungo
guesto modello nel caso di alcuni eventi fondaniesta per la vita di una persona che per la
preservazione della continuita dell'identita cdllet di un gruppo (come la creazione di una
famiglia o come la prima educazione dei figli) lica risorsa di autorita risiede nella tradizioné de
gruppo. Al di fuori di questi momenti cruciali, ghdividui sono sottoposti all’autorita della legge
statuale. In altri termini affiliazioni, lealta ebbligazioni giuridiche variano cosi secondo questo
modello temporalmente e in base alle situazionstesriali e né lo Stato né i gruppi possono
reclamare autorita esclusiva o obbligare il soggattina scelta definitiva. Le culture vedono cosi

tutelato il loro diritto di intervento su questioparticolarmente rilevanti per la conservazione del

19 Inoltre questo modello pud essere suddiviso irealtre sotto-tipologie: quella deggion based federalismadottato ad esempio
negli Usa, in cui i confini delle sotto unita teéoriali sono stabiliti su base regionale e ammiatsta — e quella deination-based
federalism’adottato in paesi come il Canada, in cui i corgomo disegnati sulla base etnica e nazionale — .
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gruppo stesso e lo Stato mantiene la possibilitdodi derogare al proprio diritto il bilanciamento
del particolarismo di ciascun gruppo. Il limite ngage di questo modello di accomodamento
risiede nell'instabilita istituzionale e nellimpsibilita di correggere gli effetti negativi
eventualmente prodotti sul soggetto da quelle gratparticolaristiche e lesive dei diritti indivialu

i cui effetti potrebbero rivelarsi con il tempodawersibili.

La terza variante e quella debnsensual accomodatioiQui I'idea di base e che I'individuo
appartiene contemporaneamente a piu cerchie saciplid dunque autonomamente scegliere a
guale autorita giuridica sottostare, se a quelll &ato o a quella del gruppo. In realta si &ratt
una scelta che puo essere fatta una sola volteomdeguenza se da un lato questo modello prevede
che le norme dei gruppjodono della stessa autorita delle contropartiabtat insiste sulla
valorizzazione della scelta come frutto del volded'individuo, dall’altro si presenta come una
strategia irreversibile nonché potenzialmente isdxle alle pressioni dirette o indirette a
conformarsi ainomoi di un gruppo.La quarta variante € quella debntingent accomodation
secondo la quale lo Stato concede autonomia gimiosdle alle norme del gruppo in ambiti ben
definiti a condizione che i loro principi non sisdostino enormemente da quelli dello Stato, e
gualora siano violati allora esso e legittimatoesocare I'autonomia concessa. Si tratta di una
divisione dei poteri dinamica, che sfugge ai risghirreversibilita che caratterizzano il modello
precedente, che consente un controllo da part® &hHto sensibilmente maggiore, ma che al
contempo sottrae agli individui la liberta di seedtlascia sulla scena lo Stato ed i gruppi qutaiia
guasi assoluti. Infine la quinta variante defirit@nsformative accomodatiai quella che l'autrice
reputa la piu praticabile e auspicabi@uesto modello prende le due fonti di autoritaStato e i
gruppi, e anziché vedere il loro conflitto di irdesi come un problema lo considera come
un’occasione per incoraggiare ciascuno di essvendare piu reattivo nei confronti di tutte le sue
componenti. Lungo una logica di una non esclusiompetizione per l'allocazione del potere
giurisdizionale, un simile strategia di divisionelltutorita cerca di adattare le strutture di pete
sia delle norme del gruppo che dello Stato al fineccomodare le loro componenti piu vulnerabili.
Nella prospettiva della Shachar questa variante grado di rispondere adeguatamente alla sfida
posta in essere dal ‘paradosso della vulnerabdgh multiculturalismo’ giacché consente di
rispettare, nel senso di incoraggiare, le diffeeemlturali e di creare un catalizzatore per |l

cambiamento interno.

“Il transformative accomodation ambisce ad insteritan dialogo tra le diverse risorse di autoritile stesso tempo a
garantire la non violabilita dei diritti dei memimiu deboli senza costringerli a uscire dal loropgo di appartenenza.

Cosi facendo, incorpora alcuni degli aspetti pitadiici degli altri modelli di ‘joint governance’ eHo rende capace di
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uscire dalla dicotomia ‘o I'uno o l'altro’, o lo &b o il gruppo, e di trovare una soluzione sigaifiva al paradosso

della vulnerabilita del multiculturalismo” (p. 118)

Quattro sono le assunzioni chiave su cui poggiatguaodello: la prima e quella che assume che i
membri di un gruppo che vivono in una comunitatpaipiu ampia rappresentano l'intersezione di
piu affiliazioni, di piu cerchie di appartenenza; $econda e quella che prevede che in molte
circostanze reali sia lo Stato che i gruppi hanmeressi sia sul piano normativo che legale nel
processo di formazione delle norme che regolasoriportamento dei loro membri; la terza € che
tanto lo Stato quanto un gruppo sono entita mutesh® entrano sempre in relazione tra loro; e
infine la quarta é quella secondo cui sia lo Sta®e il gruppo competono tra loro per garantire u
guadro normativo che funzioni da supporto peridae dei propri membri.

Alla base di queste considerazioni vi sono tre gyincostituitivi che vanno necessariamente
rispettati affinché un simile modello di suddiviseodell’autorita possa realizzarsi concretamente e
con successo: il primo é quello che l'autrice dsfia ‘the sub-matter allocation of authority’, che
potremmo definire in italiano ‘allocazione del petesotto-differenziata’. Partendo dal presupposto
che gli individui possono appartenere a piu di goanunita e essere quindi soggetti a piu di
un’autorita legale il modello dransformative accomodatiomira a sostenere la circolazione del
potere tra le diverse autorita piuttosto che aHlocaelle mani esclusive di una soltanto. In altre
parole a differenza dei modelli legali e normategistenti — secondo i quali I'arena sociale e
indivisibile e pertanto cade sotto I'esclusiva gidizione di una sola autorita o lo Stato o il grap

— quello deltransformative accomodatiaiende a stabilire una sorta di principio dellxa@iazione

del potere in base alla quale le singole arenabagjgetto di contesa normativa sono internamente
divisibili in sotto-aree, in componenti legali mple e separabili ma allo stesso tempo
complementari. Un esempio chiaro riguarda il diritti famiglia, in cui le questioni di status
relative ad esempio alla definizione dei criteriridonoscimento all’'interno del gruppo e quelle
distributive possono ricadere le une sotto I'atdodei gruppi e le altre sotto quella dello Stato,
viceversa. Il secondo é quello del ‘no monopolyetuthe potremmo definire come la regola del
‘non-monopolio dell'autorita’, che ha origine nellacca tradizione della moderna teoria
democratica che insiste sulla separazione deiipat@nterno della sfera politica. Questo prin@pi
coerente e strettamente connesso con il primojémphe né il gruppo né lo Stato pud acquisire il
controllo totale su un’arena sociale che toccamglividui sia come membri che come cittadini. Il
principio del ‘no monopoly rule’ ridefinisce la edione tra lo Stato e il gruppo minoritario
considerandoli titolari di potere in modo completaee. Rifacendosi all’esempio di prima, la
divisione in sotto-aree e l'applicazione congiumkalla regola del non-monopolio consentono

all'autorita del gruppo di prevalere sugli aspektil diritto di famiglia che sono alla base della
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demarcazione dei confini dell'identita collettivaado Stato di fornire ai soggetti, soprattutto a
guelli piu vulnerabili, gli strumenti di giustizidistributiva necessari all’empowerment individuale.
Una simile divisione segmentale del potere consehtassicurare che nessun gruppo possa
acquisire controllo totale sui suoi membri, senaa guesto sottostimare gli aspetti simbolici della
definizione e conservazione dell’identita collestivinfine vi e il principio ‘dell’establishment of
clearly delineated choice options’ che potremmaluree come ‘fissazione di opzioni di scelta
chiaramente delineate’ che si riferisce al fatte am questa dinamica di suddivisione dell’arena
sociale in diverse sotto-unita e del non monopaddigarte dello Stato o del gruppo, il soggetto deve
avere la possibilita di scegliere in totale libegtaon cognizione se optare per l'autorita delktdst

o del gruppo. In questo modo la partecipazione sigjgetti nella sfera sociale € incentivata e
soprattutto ha un peso notevole nel processo didihe del potere tra le due diverse autorita.

Le ragioni che spingono l'autrice a privilegiaraltima variante di joint governance piuttosto cle |
altre sono molteplici. Anzitutto rispetto alla parria variante ddakansformative accomodatiamon
implica che i gruppi per acquisire una propria aotaia giurisdizionale debbano avere una base
territoriale, e muovendo dal presupposto che n8t&io né il gruppo pud esercitare la propria e
assoluta autorita su tutti gli aspetti della vie gingolo, riduce il rischio di acuire le tensianie
differenze fra loro. Dalla seconda variante, pundividendo una logica di suddivisione dell’arena
sociale in tante sotto-unita che cadono o sot@idéasdizione dello Stato o del gruppo, l'ultima si
distacca per il fatto che non consente che il poséa dato in modo esclusivo o allo Stato o al
gruppo, anche se solo per un certo periodo di tem@opresuppone al contrario un processo di
negoziazione che mira a coniugare il diritto stetieale norme del gruppo. Rispetto alla variante
del consensual accomodatipquella deltransformative accomodationon rischia di intrappolare
gli individui nella scelta definitiva tra lo Statoil gruppo, e infine rispetto a quella d&intingent
accomodationnon prevede un intervento solo quando alcuni stahdormativi stabiliti dallo Stato
siano stati violati, poiché I'esigenza di una mudtiavita di politiche vale sempre.

Dunque il modello di una simile divisione dell’atita tra lo Stato e il gruppo consente un sistema
di negoziazione e fissazione di giurisdizioni mudtiurali e complementari, enuovendo
dall’'assunto irrinunciabile che né lo Stato nérligpo puo controllare tutti gli aspetti dell’arena
sociale in modo assoluto, due sono i principi cheoado l'autrice devono guidare i giuristi e i
policy makers nel loro sforzo di ridefinire la dibuizione dei poteri all'interno di uno Stato
multiculturale: il primo e quello che prevede chel processo decisionale si tengano conto delle
esigenze e delle richieste dei gruppi e dei loranbme e che nel caso in cui sia lo Stato che il
gruppo legittimamente chiedano autonomia su unarehata materia, la decisione finale deve

poggiare sulle giustificazioni migliori che ciaseudi essi esibisce a proprio sostegno; il secondo
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implica che l'intero processo decisionale debbaatsasulla negoziazione dei confini delle sfere
giurisdizionali che sono proprie dello Stato e gelppo. In particolare lo Stato deve determinare
quali sono quelle materie che riguardano i membrirdgruppo come partecipanti al piu ampio
corpo politico e allo stesso tempo quelle che repgmtano le arene sociali dirette al mantenimento
dell'identita culturale di un gruppo e che quinddono sotto la giurisdizione debmoidel gruppo
stesso.

Per comprendere come il modello tl@nsformative accomodatiatovrebbefunzionare nella vita
realel’autrice lo applica all’arena familiare al cui @ho esso si dovrebbe tradurre in una divisione
dei poteri giurisdizionali secondo la quale il goopesercita la propria autorita su quelle questioni
relative alla demarcazione dei confini — incluseltpiche regolano il matrimonio e I'appartenenza
al gruppo — mentre lo Stato su quelle che riguardandistribuzione delle risorse materiali tra i
membri del gruppo. “Come risultato di questa pridinasione dell’autorita lo Stato e il gruppo
posseggono una parziale e contingente autoritaatenma di diritto di famiglia” (p. 132). Ma tale
modello non si limita semplicemente a creare utod@tra le due risorse di autorita, esso presenta
anche il vantaggio di spingere i gruppi minoritanivedere le loro norme tradizionali e allo stesso
tempo a ridurre le disuguaglianze al loro internatgggendo i membri piu deboli, specie le donne,
se si tiene conto della loro funzione strategica pmcessi di costruzione e mantenimento
dell'identita collettiva del gruppo.

In conclusione la proposta di una simile divisi@eondivisione dell’autorita spinge sia lo Stato
che i gruppi a cooperare e ad abbandonare la ptospédi aggiudicarsi I'autorita esclusiva su
determinate sfere sociali che spesso sono fontemfiitti. Seguendo la Shachar, il nodo teorico
centrale non é piu se lo Stato deve intervenire emannegli affari privati dei gruppi, quanto
piuttosto quello che riguarda le strategie che eles@ adottare al fine di proteggere gli interessi
diritti dei membri che fanno parte di un gruppoe ¢hlvolta sono minacciati dalle sue stesse norme,
definizione e preservazione dei loro confini idearti

A mio avviso I'approccio dellenulticultual jurisdictions e in particolare nella sua ultima variante,
non solo offre una valida soluzione a entrambeulestioni ma, presupponendo una visione della
societa senza vertice, una concezione della rekgintesa come esperienza rilevante non solo nella
dimensione soggettiva ma anche e soprattutto itlagaellettiva e un’immagine dell’'individuo
come ‘self costituito’ dalla sua appartenenza a eoraunita e dalla condivisione dei suoi valori e
delle sue norme, costituisce anche una prospettiaditica attraverso cui inquadrare l'ipotesi della

creazione di un dialogo tra visioni religiose dedndo e della vita con quelle secolari a partire da
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una negoziazione dei confini che separano i dirdtigiosi da quelli secolari, che si salda con

I'ipotesi di un pluralismo religioso gestibile attterso il paradigma del pluralismo giuridico.
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Capitolo terzo
Il ruolo della famiglia e della donna nel processdli costruzione e mantenimento dell'identita
collettiva delle comunita islamiche. Una sfida pefEuropa.

1.1. L’islam: una sfida alle radici culturali e gidliche del Vecchio Continente

Pienamente legittimate quali parti fondamentalialsbcieta civile e divenute una forza capace
di attirare attorno a sé importanti identita coilet configurando spazi che travalicano i soli ¢oinf
della cerchia dei fedeli, le espressioni pubblicai@epiu attive delle religioni non solo si
propongono oggi come discorsi razionalmente congibéna la Rawls lanciando una sfida al
mondo globalizzato su nuclei tematici molto serisibha ampliando sempre di piu il loro
messaggio aspirano anche ad abbracciare ogni agjsltesistenza finendo coll'investire ambiti
riservati, almeno in Occidente, alla cultura, dita e alla politica. Sembrano infatti “essere siea
le sole a saper parlare il linguaggio pubblicoaellitiche dell'identita e a saper fornire unarsa
di senso di appartenenza e una chiave interpratdi¥la realta, nonostante le loro ambiguita e la
loro fragilita” (Pace, 2004, X).Sempre piu di frequentaccade che in Occidente i movimenti
sociali e politici di ispirazione religiosa mettomoquestione la legittimita e 'autonomia dei sisi
di regolamentazione delle diverse sfere sociatiunsi articola I'agire umano, a partire dallo Stat
col mito della sua assoluta sovranita, tradiziomaite predisposte per disciplinare le differenze
religiose che un tempo si inscrivevano all'interdb un orizzonte politico, etico e culturale
condiviso. Come ho sottolineato nel primo capitdl@luralismo religioso non rappresenta una
novita per 'Europa che per secoli & stata divieaaottodossi, cattolici e protestanti, ma per qoant
profonde e spesso anche conflittuali, e questa @iflarenza sostanziale rispetto al pluralismo
odierno, queste divisioni si inserivano all'interdoun universo sociale e culturale definito dagli
stessi testi sacri in cui le differenti immaginildemo, della vita e il modo di intendere il rappo
religione e sfere secolari non hanno ostacolat@sicere di un sentimento di cittadinanza comune
che sta alla base del lungo cammino verso l'urifar@e europea. Ma é una realta ormai sotto gli
occhi di tutti che “benché I'Europa abbia le sudicastoriche nel cristianesimo, come afferma la
Chiesa cattolica, le frontiere religiose stannadalta scomparendo: fra qualche tempo, i simboli
delle principali, grandi religioni mondiali saranhdti visibili” (Pace, 2007 (b), 8).
Alla luce di questo processo si comprende allorpeilché tanto sul piano scientifico quanto su
guello politico si ritorna a dibattere animatamesté¢ complesso rapporto che lega I'Europa e le
religioni, e in modo particolare con quella islamienuovendo dalla ormai evidente constatazione
che tanto nel vecchio continente quanto nei paesiaggioranza musulmana, associazioni e

movimenti che si sviluppano da una matrice religidsanno preso la guida delle comunita
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musulmane e hanno elaborato un discorso in cundigazioni politiche e sociali si intrecciano
strettamente con motivazioni di natura religiosa.

Un primo segno evidente di questa tendenza & cheiiopa il dibattito sullimmigrazione e sulle
politiche dirette ad integrare i nuovi arrivati erapondere adeguatamente alle richieste di
riconoscimento della propria identita avanzate edalbmunita religiose radicate ormai in modo
stabile, e largamente focalizzato su quelle musaémén altri termini I'impressione e che siamo di
fronte a una sorta di sovra-esposizione del musubnthe e da imputare a un insieme di fattori
storici, politici e religiosi al tempo stesso. Lecelare contrapposizione tra I'Europa e lislam, il
fatto che i musulmani professino una religione tiaeda quella professata dalla maggioranza degli
europei, gli eventi dell’'ll settembre e il coinvialgnto di alcuni paesi europei nelle guerre in
Afghanistan e in Iraq sono tutti temi ampiamentaliarati dalla vasta letteratura sullimmigrazione
musulmana in Europa che, sommandosi al timorecstoxénte radicato nell’Occidente nei confronti
dell'islam, contribuiscono a spiegare la granderatione e visibilitd che esso suscita.

Molto spesso i musulmani sono considerati una cayarticolare all'interno di quella piu ampia
degli immigrati e i problemi sollevati dal loro ediamento nella maggior parte dei casi sono
avvertiti come qualitativamente differenti, la e¢igoluzione richiederebbe I'adozione di specifiche
misure politiche e giuridiche. Circa la presenzamdesulmani in Europa sono stati infatti sollevati
alcuni interrogativi che non si sono posti in rifleento ad altre comunita religiose, primo tra tutti
quello relativo alla loro capacita di accettared&amocrazia e i principi di laicitd dello Stato e di
uguaglianza tra uomo e donna. Non di rado si @farinfatti, ‘di una specificita islamica’, sebleen
un primo esame dei problemi suscitati dal loro cai non sembri avvalorare tale idea. Le
qguestioni sollevate in materia di costruzione deoghi di culto, di regole alimentari, di
insegnamento della religione musulmana nelle scpolebliche, possono essere efficacemente
affrontate con gli strumenti giuridici gia utilizizadagli Stati europei nei rapporti con le altre
confessioni religiose. Tuttavia il fatto che qugstbblemi non siano tali da scardinare il sistema
europeo di relazioni tra gli Stati e le confessiogligiose, non esclude che esso sia destinato a
cambiare sotto la spinta dell'intensificarsi dalnalismo religioso europeo di cui i musulmani sono
una delle componenti piu rilevanti.

In Europa le persone di religione musulmana supeitaf0% degli stranieri e in quasi tutti i
paesi europei le organizzazioni islamiche, corra lealori, credenze e pratiche organizzate in un
corpo normativo compatto e che soprattutto mostrpotersi contrapporre a quello occidentale,
rivendicano pubblicamente comportamenti socialtiali di matrice religiosa. Di certo le tensioni
sociali e i conflitti normativi che la presenzaldglam solleva vanno inquadrate nel piu generale

meccanismo di definizione dei rapporti tra il ‘n@’ ‘gli altri’, ma non di rado ai musulmani
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vengono attribuiti una serie di comportamenti atitien aperto conflitto con la cultura europea e
guando si discute del riconoscimento sociale eidiar delle comunita musulmane i problemi
tendono ad amplificarsi e ad esasperarne le inctiilia con i principi fondamentali della
tradizione liberale. L'islam non €, infatti, unaligeone nel senso prettamente legata alla sola
spiritualita, ma si presenta come un sistema @i ¢fte determina largamente l'identita sociale di
ciascun fedele. Il musulmano é cioe soggetto ansielne di regole che incidono nella sfera dei
rapporti giuridici e sociali che le categorie gdiche occidentali spesso non sono in grado di
tradurre.

Seguendo la prospettiva del pluralismo giuridicdingata nel capitolo precedente, secondo cui
all'interno delle societa contemporanee coesistiifferenti campi socio-giuridici e semi-autonomi
che sono in continuo dialogo tra loro e che modifix significativamente la relazione tra societa e
sfera giuridica, possiamo affermare che di quesbagsso i musulmani sono divenuti negli ultimi

anni i principali attori.

“Muslims not only have challenged the presumptiohtegal modernity but have also shown that thay ca
become citizens while at the same time retainirg thnuslim identity. They are not lost between wurgs.
They skilfully navigate across different culturés.the normative space they reach the same enskaful
legal navigators’: they apply relevant law in relav contextual situations aiming to meet demands of

different overlapping normative orderingsfilmaz, 2005, 3).

In altri termini attraverso le sue rivendicazionirdaitura normativa e religiosa al tempo stesso,
lislam lancia una sfida alle categorie e agli aainenti sociali e giuridici europei. Accanto alle
principali regole di culto, i cosiddetti ‘cinquelgétri dell’lslam’, vi € un corpus di prescrizioni
fondamentali relative all'abbigliamento o all’alim@zione che, sebbene a livello teorico non
entrino in aperto contrasto con i principi fondamaéindegli ordinamenti giuridici europei
costituendo una manifestazione della piu ampiatibeeligiosa, su quello pratico non sempre si
armonizzano con la cultura dominante e con l'orgeamione delle istituzioni sia pubbliche che
private dei paesi in cui le comunita musulmanenseriscono. Le richieste di base specifiche da
esse avanzate ai governi che comprendono genettalhagpossibilita di ricevere un’alimentazione
conforme alle prescrizioni islamiche, I'assistemelgiosa e l'istituzione di luoghi di preghiera
nelle scuole, nelle aziende, nelle carceri e negpiedali o il permesso di sospendere o adattare i
ritmi di lavoro ai momenti di preghiera obbliga#e al periodo ddkamadanfino a una flessibilita
nell'orario che tenga conto delle festivita islahe¢c possono essere soddisfatte sia attraverso
provvedimenti e normative specifiche sia attravatsicorso a quelle gia adottate nei confronti

delle altre confessioni religiose. Ma altre, contk esempio quelle che attengono i luoghi di
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costruzione di mosche e l'uso del velo islamicoaoskparazione tra maschi e femmine negli
ambienti scolastici, risultano molto pil compless@contrano una maggiore resistenza nell’essere
accolte. La vicenda del velo islamico, che ha coltovquasi tutti i paesi europei dalla Francia alla
Spagna, € divenuto emblematico proprio delle pitnegai tensioni che le richieste di
riconoscimento della propria identita religiosa raete dalle comunita musulmane originano
allorquando si scontrano non solo col principiolaicita dello Stato ma anche con la visione
occidentale della vita e del mondo.

1.2. L’islam in Europa: modelli d’integrazione

Lo stereotipo europeo di un mondo islamico si @apypone alla diversita con cui l'islam é
praticato e vissuto. Si tratta di un’eterogeneita € connaturata alla stessa religione islamidzee c
ne ha segnato la sua storia. L'esistenza di unrquesimune originario di fede si accompagna,
infatti, a un insieme di valori, riti e pratiche ecltonfluiscono in realta molto diverse fra loro,
accentuate dal fatto che non esiste un’autoritdaralencome il papa né una gerarchia religiosa
strutturata come nel cattolicesimo. Cio e testiratmdall’esistenza di differenti scuole e sette che
si sono diffuse fin dalle origini della religiongdamica connesse a specificita regionali e storiche
legami politici, che si distinguono I'una dall'a@tianche per credenze, norme di comportamento ed
elaborazioni teologiche e ciascuna delle qualiniliea di essere la vera portatrice dei valori
islamici e di possedere la corretta interpretazibeigesti religiosi.
| musulmani che vivono in Europa non appartengolim stesso gruppo etnico, non parlano la
stessa lingua e non provengono dalle stesse redeinimondo, di conseguenza il principale
elemento che accomuna le differenti associazidamighe e che consente quindi di inquadrarle in
termini relativamente unitari € la condivisioneldddtessa fede religiosa. Con questo non si vuole
sottovalutare la pluralita di dottrine, riti e onigzazioni sopra sottolineata, né che tutti i monani
presenti in Europa rispettano fedelmente tuttiecptti religiosi, quanto piuttosto evidenziare che
essi condividono un complesso di principi e vapgofondamente radicato nella religione islamica.
Cio contribuisce a spiegare il motivo per il quédecomunita islamiche sia nellimmaginario
collettivo che sul piano politico-giuridico sono nsiderate il piu delle volte delle minoranze
religiose, una concezione questa che finisce iabiihente col tradursi in una diversita del modo
di istituire relazioni e intese tra esse e i sin§bti europei.
La rapida crescita delle comunita islamiche nelazso pubblico europeo ha generato tensioni su
due piani differenti; da un lato il sistema di rapp tra Stati e confessioni religiose
tradizionalmente accettato in Europa e solleciatoambiare e a trovare strumenti e soluzioni

capaci di rispondere alle loro richieste e dall@lie comunita islamiche sono esortate a rivedere
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limitare la rigidita di tutte quelle pratiche e ttote tradizionali che appaiono incompatibili cdn i
sistema giuridico europeo e che rischiano di daenun fattore di emarginazione.

A differenza di quanto avviene ed & avvenuto insgts con le altre confessioni religiose gia
inserite nelle societa europee e con quelle clsersd organizzate in seguito ai flussi migratori, gl
ordinamenti giuridici e i governi politici delle sieta europee nutrono profonde preoccupazioni
quando devono affrontare apertamente il tema detialazione dei rapporti tra Stato e comunita
rappresentative dei cittadini di fede musulmana. spgegazione piu plausibile di una simile
difficolta € che essendo oggi lislam la secondéigi@ne in quasi tutti i paesi europei,
legittimamente esso aspira a partecipare alla gfetiblica e chiede e pretende di ottenere il
riconoscimento di differenze socio-religiose chéanmaggior parte dei casi appaiono non coerenti
con l'ordinamento moderno. Una simile rivendicaeidm spinto i governi europei a interrogarsi
nuovamente sulle misure di politiche pubbliche pilatte a gestire i problemi sollevati dalle
pressanti richieste di riconoscimento della promm@partenenza religiosa, dividendosi al loro
interno tra coloro che sostengono che i musulmass@no e devono integrarsi e coloro che al
contrario affermano una loro sostanziale incomidaébcon gli ordinamenti dello Stato di diritto,
poiché si rifanno a un’idea di legge religiosa sigre a quella dello Stato che conta un numero di
norme in netto contrasto con i codici civili e piemaoderni.

Prima di soffermarmi pero sulle tensioni sociapdaitiche e sui conflitti normativi carichi di
valenza simbolica che derivano dalla presenza délerse comunita islamiche presenti in Europa
e dalle loro rivendicazioni, intendo brevementespas in rassegna le principali strategie adottate i
risposta al loro insediamento dai paesi europeipiime sono quelle adottate dalla Francia e dalla
Germania che non solo sono i paesi che oggi contapiol alto numero di cittadini di origine
stranierd’, ma accanto al Regno Unito sono anche i due &tathanno cercato di gestire il flusso
dei nuovi arrivati con politiche di regolamentazoa partire dal loro ingresso fino all’'accesso ai
diritti fondamentali. Assimilabile a quella stattemnise la soluzione francese poggia essenzialmente
sul principio di nazione repubblicana che non cange solo i francesi autoctoni ma anche tutti
coloro che pur non essendo nati in Francia vidmm® stabilmente e aderiscono ai principi basilari
che regolano la societa. In altri termini si diveeaittadino francese perché si abbracciano quei
valori e si rispettano quelle regole che fondanadaionalita che non sono semplicemente quelli
collegati alla nascita o ai legami di sangue. Sah@ delle politiche sociali rivolte agli immigrati
una simile concezione della cittadinanza si € ttadwell'interesse politico a garantire e facilkal
processo di assimilazione dellimmigrato attraversma serie di misure che mirano al pieno

riconoscimento di diritti sociali e politici. Ai ttadini francesi di fede musulmana che aspirano a

20| a prima con il 6% e la seconda con il 9%.
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essere protagonisti legittimi della vita socialpaditica francese lo Stato chiede quindi di adattar
alle sue regole e ai suoi principi cardini. Nedfinai anni pero la Francia si é trovata a dovertiges
una realta islamica molto piu problematica sia pér@nche qui non esiste una rappresentanza unica
dei musulmani ma esistono come altrove diversenizgazioni che non sempre si coordinano tra
loro e sia perché alcune richieste come quellavelieapropri spazi cimiteriali o di aprire edifici d
culto o di celebrare le festivita religiose, venganterpretate come un segno evidente della volonta
di una parte della popolazione di fede musulmamealvolersi integrare nella societa francese. Se
a queste richieste, che nella maggior parte deivesgyono percepite come estranee al modello di
laicita francese, aggiungiamo poi che le nuove gemeni, soprattutto la terza, chiedono oggi di
potersi inserire a pieno titolo nella societa fes® senza perd dover rinunciare alla manifestazione
della propria identita religiosa, si comprende colmecrescente rilevanza dell'islam nella sfera
pubblica francese sollevi delicate questioni re&atalla definizione di categorie giuridiche e
religiose adeguate a favorire I'agire dei cittadinfede musulmana in uno Stato di diritto moderno.
La seconda strategia € quella della Germania cHensia su una concezione di nazione che é
invece espressione dell'identita etnica di un popdi un patto di solidarieta che lega tutti i suoi
cittadini attraverso una cultura e una storia comuriaccesso ai diritti di cittadinanza e dunque
ristretto e limitato nel tempo e cio declinato pidno delle politiche per I'immigrazione implica
una certa tendenza a scoraggiare l'integraziomataindo I'accesso alla cittadinanza attraverso un
controllo dell’ingresso legato principalmente alntatto di lavoro e attraverso un’estensione
regolata dei diritti fondamentali e dell’esercizlei diritti politici. In Germania, infatti, il pricipio
guida delle politiche migratorie e stato a lung@dditica del contratto di lavoro, ma oggi in sequi
alla presenza sempre piu massiccia di cittadinfede musulmana, le autorita politiche hanno
iniziato a rivedere le loro leggi sulla cittadinanal fine di facilitarne il loro inserimento.
L’obiettivo da perseguire € la loro totale integome sia nella vita pubblica che sul piano sociale
che si e realizzato innanzitutto attraverso l'idtreione dell'insegnamento della religione islamica
nella scuola. Per fare cio i diversi Stati fedelnaino esteso all'islam lo stesso trattamentoviger
alle Chiese cattoliche e protestanti, rifacendbgiriacipio secondo cui ogni individuo ha il diott

di ricevere un insegnamento religioso corrisponelatia propria fede. La politica di accelerazione
dell'estensione dei diritti di cittadinanza ha detmato inoltre in alcuni casi anche l'accesso al
diritto di voto amministrativo e la formazione dganismi consultivi a livello locale.

La terza strategia e quella britannica che si disganotevolmente sia da quella francese che da
guella tedesca. Dai tempi del colonialismo in GBaatagna le politiche sociali dirette a gestire i
flussi migratori sono state guidate dal principiel diconoscimento delle differenze etniche’.

“L'utopia che in fondo gli attori politici e socidhanno cercato di realizzare in terra britannica e
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stata la creazione di un’effettiva societa muliedn nella quale le relazioni fra le diverse etnie
sarebbero state armoniose qualora ciascuna di @#&sgse potuto salvaguardare la propria
specificita” (Pace, 2007, 43). Questa politica blaee dovuto facilitare I'integrazione delle diverse
culture nel tessuto sociale della democrazia irgéem effetti ha funzionato fino alla fine degfira
settanta. Progressivamente pero con la crescita pepolazione immigrata e della loro graduale
visibilita pubblica, ha al contrario contribuitdalformazione di tante enclaves territoriali chia al
fine hanno finito coll’alimentare il sentimento degregazione e di separazione dal resto della
societa, come testimoniaaffaire Ruschdigil romanziere divenuto noto per la pubblicaziated
testoVersi sataniciche gli costdo prima la condanna di apostata eessocamente anche quella a
morte da parte dell’allora leader della Repubblslamica dell'lran, che ovviamente non poteva
essere accetta né tantomeno eseguita sul suaarkidb essendo il romanziere un cittadino inglese.
Il caso dimostra che mentre le manifestazioni gieniste furono viste come un affronto diretto ai
valori democratici e liberali della societa brit&oa le minoranze musulmane attive e inserite da
anni nel contesto sociale inglese reagivano a itnazéone per loro non piu tollerabile: la loro
diversita socio-religiosa era tollerata ma non #data del tutto. Continuare a inquadrare i diversi
gruppi socio-culturali presenti nella societa selmio schema delle relazioni etniche, con cui a
lungo la Gran Bretagna ha regolato il rapportgopolazioni di cultura musulmana e la societa, si
e dimostrato non essere piu all’altezza dei tetgpisfida in altri termini non e piu costituita dall
pluralita di etnie ma dal riconoscimento del pligmlo socio-religioso che spinge le autorita
britanniche a rivedere la loro strategia di gestidelle diversita soprattutto con riguardo all',sla

La quarta soluzione & quella a cui hanno fattorsizda Spagna e I'ltalf, due paesi che per secoli
sono stati terre di massicce emigrazioni e che tnammosciuto tardi rispetto al resto d’Europa il
fenomeno migratorio. Inizialmente impreparati atgesil nuovo fenomeno, i governi italiani e
spagnoli hanno infatti piu volte proceduto con ness campagne di regolarizzazione e adottato
politiche migratorie dirette a garantire I'ordinalgblico piuttosto che I'integrazione effettiva degl|
immigrati, compresa la partecipazione attiva aita politica. Ma nel panorama europeo il modo in
cui lo Stato spagnolo ha affrontato il problema debnoscimento dell'islam appare singolare.
Nella Carta Costituzionale del 1978 si legge ch&tato e chiamato a tutelare le libere scelte in
campo religioso dei cittadini e si riserva di stgre di volta in volta accordi con le comunita
religiose radicate nella societa spagnola. Nel 188Wova legge sulla liberta religiosa istituipoe
una Commissione speciale presso il ministero diziara Giustizia con il compito di dare
applicazione ai principi costituzionali e procedeak riconoscimento delle varie confessioni

religiose e in quella sede per la prima volta tow la presenza dei rappresentanti

21 sul modello italiano mi soffermero in modo dettagl nel capitolo successivo.
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dell’Associazione musulmana di Spagna. Nel 1992odapa lunga negoziazione viene siglato un
accordo di cooperazione tra lo Stato e le comuniidulmane spagnole con il quale la religione
musulmana viene riconosciuta come un sistema dieaze che fa parte delle radici storiche della
Spagn&? Con la ratifica dell’accordo — che prevede un’aniarticolata regolamentazione di tutti
i principali aspetti riguardanti la libera profemsé della fede musulmana, dalla costruzione delle
moschee, al riconoscimento degli effetti giuridd®l matrimonio celebrato con rito islamico,
all'assistenza religiosa nelle istituzioni pubbbcHino alle festivita religiose — I'islam acquises
uno statuto giuridico pari a quello delle altre femsioni religiose. Il riconoscimento legale non ha
perd scongiurato il sorgere di tensioni come testiigno i conflitti sorti nel 2002 nelle scuole di
San Lorenzo dell’Escorial o a Ripollet sul diridelle studentesse musulmane di indossare il velo
in classe oppure le polemiche sorte attorno alkdramione di nuove moschee. Pertanto al pari degli
altri paesi europei anche la Spagna si trova ogigiveer fare i conti con un islam “che non si lascia
docilmente ricondurre alle regole del gioco socialai valori culturali cui la maggioranza del
popolo spagnolo pensa d’ispirarsi’ (Pace, 2007).105

Ma al di la delle differenti misure politiche comid paesi europei hanno gestito la questione
dell'integrazione delle comunita musulmane, e poksirintracciare un comune modello di
relazioni tra lo Stato e le religioni che essema@ite poggia su tre principi fondamentali che
ricorrono negli ordinamenti giuridici di ciascuno eksi. Il primo & quello della tutela dei diritti
individuali di liberta religiosa. La maggioranzai g@esi dell’Europa occidentale e orientale hanno
sottoscritto I'art. 18 del Patto sui diritti civig politici o I'art. 9 della Convenzione europea su
diritti del’'uomo e, al di la delle differenze clpossono esserci tra i due testi e del fatto che un
paese possa aver sottoscritto 'uno e l'altro dosota, entrambi contengono un nucleo centrale
volto a garantire il rispetto della liberta di peme, di coscienza e religione e il riconoscimedéd
diritto di manifestare individualmente o pubblicaxtesla propria religione o convinzione, con i soli
limiti previsti dalla legge che si pongono a tutelaalcuni valori fondamentali come I'ordine
pubblico, la morale pubblica, gli altrui diritti k2 liberta fondamentali. Spostandoci sul piano
costituzionale il quadro non cambia, tutte le ¢astoni dei paesi occidentali contengono, infatti,
almeno una disposizione che tutela la liberta i@dig 1l secondo principio € quello della neutéalit
dello Stato in materia religiosa che si riflettd parattere laico dello Stato contemporaneo e che
trova il suo riconoscimento giuridico piu evidenteell'affermazione dell'indipendenza e
dell’autonomia delle confessioni religiose, chedtth, come in Germania, Polonia, Italia e Irlanda,
e scritta nelle stesse Carte costituzionali o treestegno negli accordi stipulati tra gli Stati con

2 Alrarticolo 19 si legge infatti che “lo Stato a Commissione islamica spagnola collaboreranno neliaervazione e promozione
del patrimonio storico, artistico e culturale islamin Spagna, che continuera a essere oggettftedisione e di studio a beneficio di
tutta la societa spagnola”.
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alcune di esse. Il terzo € quello della collabaragitra gli Stati e le confessioni religiose che
nell’Unione Europea costituisce ovunque la regal@e I'eccezione, sebbene possa avere ampiezza
diversa, coinvolgere soggetti diversi e realizzardorme giuridiche diversificate. Generalmente la
loro cooperazione € prevista e regolamentata icaroiati, accordi e intese o da leggi unilaterali de
singoli Stati. Di certo nella storia europea nomaomancate difficolta a subordinare la
collaborazione dello Stato all'adozione da partéedsonfessioni religiose di contenuti dottrinali o
di strutture giuridiche conformi ai valori su c@se si fonda, ma queste difficolta si sono accéatua
allorquando hanno fatto il loro ingresso nello spgaubblico e giuridico I'islam e i cosiddetti
‘nuovi movimenti religiosi’ che si contraddistinguo per principi e comportamenti da quelli
condivisi dalla maggioranza dei paesi europei.dlghgi poteri si sono trovati quindi davanti alla
difficile alternativa se optare per I'esclusionegdei gruppi religiosi da ogni forma di cooperaapn
rischiando pero per tale via di violare il prin@pdi uguaglianza e gli stessi diritti di liberta
religiosa, o collaborare con essi sebbene sia elldivdi enunciazioni dottrinali che di
comportamenti pratici contraddicano alcuni capiseddi come sono stati elaborati dalla tradizione
giuridica occidentale. La risposta a questo dilen&nsdata estremamente diversificata e flessibile,
ma e possibile in ogni caso rintracciare una lidetondo comune che ha guidato I'azione degli
Stati appartenenti al’Unione Europea e che conpisteipalmente “nell’accentuazione dei caratteri
di selettivita e gradualita che gia caratterizzlevenodalita di collaborazione tra Stati e confesisio
religiose” (Ferrari, 2008, 29). Per fare un esempianateria di educazione scolastica alcuni Stati
europei prevedono la possibilita di un insegnamesligioso nelle scuole pubbliche, ma non tutte
le religioni possono pero essere insegnate. lralted esempio € ammesso solo I'insegnamento di
guelle religioni delle confessioni e comunita clamio stipulato un’intesa con lo Sato e tra queste
soltanto agli insegnanti di religione cattolica@nosciuta la retribuzione statale.

La questione cruciale, come molti studiosi sostenge che intendo qui sottolineare, € che
all'interno di questo comune modello europeo cligiadra le delicate dinamiche di relazione tra gli

Stati e le grandi religioni, I'islam deve ancoravaire una sua precisa collocazione.

1.3. Le rivendicazioni dell'islam

Stabilendosi in Europa i musulmani sono venuti amtatto con societa e Stati secolarizzati e
sono stati obbligati a riconsiderare le proprieagmioni e modalita di vita alla luce dei princijiec
contraddistinguono la civilta occidentale. Allo ste tempo perd i sistemi giuridici dei paesi
europei sono stati sollecitati ad adattare le peoporme alle esigenze e richieste delle comunita
musulmane. Nel lungo periodo entrambi sono dunegstirthti a essere profondamente trasformati

da questo processo che generalmente da luogo seuradi tensioni. Tenendo conto che esistono
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differenti livelli e forme di adesione e osservamgdl’islam, il musulmano praticante non di rado
chiede ai governi europei scelte politiche e gichd specifiche su alcune materie. In primo luogo
si pone la questione delle istituzioni rappresévgatiell'islam a livello nazionale. A differenza
delle altre confessioni religiose che hanno isiitnz responsabili, I'islam non conosce una
gerarchig?® di conseguenza i governi si affannano a cercaeglautori qualificati che parlino a
nome dell'intera comunita e con i quali possonoastin trattative. La principale difficolta che i
singoli Stati incontrano nella stipulazione di sgecon lislam & da imputare anzitutto a questa
mancanza di unita rappresentativa. In secondo llagoesenza dei musulmani solleva una serie di
problemi particolari che attengono ad alcune noemeomportamenti sociali comuni a tutti i
praticanti, con particolare riferimento all'ambiielle prescrizioni religiose e rituali, tra i quak

ne sono alcuni che ricorrono con maggiore frequelhpaimo € quello che riguarda la costruzione
di moschee, sale di preghiera ed altri luoghi dtoguche pur essendo un tema carico di valore
simbolico in teoria non solleva problemi giuridiciovi e sul piano legislativo non esige particolari
sforzi e misure. L’edificazione e il mantenimentei gropri edifici di culto discende infatti dagli
stessi diritti fondamentali di liberta religiosantenuti in tutte le legislazioni dei paesi dell'dni
Europea. Tuttavia spostandoci sul piano pratico single richiesta ha dato spesso luogo nella
maggior parte dei paesi europei a una serie ditsadre nella maggior parte dei casi sono di natura
politica o connessi a preoccupazioni di ordineipoabppure espressione di “una reazione emotiva
alla preghiera che da esso viene diffusa il veneaiheriggio, percepita come un’alternativa
provocatoria al campanile e al suono delle campéperrari, 2008, 42).

Un secondo problema che tutti gli Stati europeintadovuto affrontare € quello dell’assistenza
religiosa nelle forze armate, nelle carceri e negpiedali. Anche in questo caso esistono normative
nazionali che possono essere applicate senza wtwlifiostanziali alle comunita musulmane. La
legislazione europea riconosce la possibilita penusulmano al pari di qualsiasi altro fedele
degente in ospedale, rinchiuso nelle carceri oeggtio nelle forze armate di professare liberamente
la propria fede e ricevere I'assistenza religioggadrte di un rappresentante della propria relgion
Le concrete modalitd di organizzazione allassistenariano da Stato e Stato e generalmente

23 Le correnti principali dell'lslam non ammettono néonoscono clero e tanto meno gerarchie (indimett@e una forma di
ambiente clericale esiste pero nell'ambito sciida), momento che si crede non possa esistere altemmediario fra Dio e le Sue
creature. Da non confondere col clero € la catagdegliimam musulmani che per le loro buone conoscenze litheg sono
incaricati dalla maggioranza dei fedeli di condunedle moschee la preghiera obbligatoria. Nepplircutama’ che si limitano a
interpretare il Corano possono essere avvicinati@forma di clero, anche se, nell'assolvere alla funzione, di fatto tendono a
riaffermare il ruolo privilegiato che deve svolgdeereligione islamica nella societa. A un ben méhto ambito giuridico vanno
invece ricondotti mufti che sono autorizzati a esprimere pareri astiatte diverse fattispecie giuridiche. Similmenteel€irsi dei
gadi. Di nomina governativa, essi eventualmente sonanwdti a giudicare in base alle norme dsleria all'interno di particolari
tribunali (definiti sciaraitici) che un tempo prevalevano nelle societa islamimheche oggi sono soppiantati dai tribunali statali.
Questi ultimi giudicano sulla base di codici, perpiu d'ispirazione occidentale, anche se ispiaili normativa sciaraitica.
Il fatto di non interfacciarsi col sacro non corteequindi in alcun modo di assimilare le loro figur quella del sacerdote.
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spaziano dal riconoscimento del semplice diritt@ckesso all'istituzione ospedaliera, carceraria o
militare di un ministro di culto, a cure e spesdladeonfessione religiosa, fino alla previsione di
cappellani stabilmente residenti all'interno delteuttura pubbliche e retribuiti dallo Stato. Urzte
problema e dato dal riconoscimento delle festi\dtee si traduce nella richiesta di potersi astenere
dal lavoro o dalla frequenza scolastica in occasidei giorni dichiarati festivi dalla religione. In
prima battuta si puo affermare che una simile esta dovrebbe trovare una risposta analoga a
guella che nei paesi europei € stata applicatarigkadicazioni di stesso tipo avanzate dalle altre
comunita religiose. Tuttavia molti di essi non safisposti a estendere ai musulmani le norme
applicabili ad esempio agli ebrei o avventisti,tpado dalla loro massiccia presenza il timore € che
qualora fosse loro concesso di astenersi dal lagodalla scuola il venerdi pomeriggio I'intero
sistema scolastico e lavorativo rischierebbe daamh crisi. La questione e stata risolto in memie
diversa: paesi come la Francia e il Belgio non kymw la richiesta dei diversi gruppi religiosi di
potersi astenere dal lavoro o dall’obbligo scotastin un giorno diverso dalla domenica, altri
invece come la Spagna e ['ltalia hanno riconoscageesempio agli ebrei il diritto di astenersi dal
lavoro e dalla frequenza scolastica il giorno @ddato, sebbene nel caso specifico del nostro paese
non esista un’analoga disposizione per il veneroingriggio tradizionalmente dedicato dai
musulmani alla preghiera in moschea.

Le prescrizioni alimentari e la pratica della mé=bne rituale costituiscono un altro terreno di
scontro tra le normative europee e i precetti iggani’islam ammette una forma diversa di
macellazione che non prevede lo stordimento dettiale. Una direttiva della comunita europea
stabilisce invece che gli animali debbano essenglisit prima della loro macellazione ma consente
al contempo la possibilita di deroghe per quei easguiti in osservanza dei riti religiosi. Moltioi p
complessa e invece la richiesta di ottenere chedal nelle mense delle istituzioni pubbliche, in
guesto caso infatti ai pubblici poteri si chiedequalcosa di piu dell'introduzione di un eccezione
alla regola. Come sempre in Europa la situaziomeo#o diversificata: in alcuni paesi come la
Francia nelle mense pubbliche non viene fornitm gilboibito dalle regole religiose, néhélal
musulmana né ikosherebraico, ma solo quegli alimenti che sono normatmeccettabili dai
fedeli, mentre in Spagna sulla base dell’accordpa® con la Commissione islamica €& stato
stabilito che nelle scuole e nelle istituzioni plithe si faccia il possibile per adeguare
I'alimentazione alle regole islamiche.

Ben piu difficile da affrontare € la richiesta dtriodurre I'insegnamento della religione musulmana
nelle scuole pubbliche. Sebbene in nessuno Stdtdmene Europea il musulmano sia obbligato a
ricevere un insegnamento religioso diverso dal poppquello della religione musulmana ad

eccezione dell’Austria e del Belgio, trova scarpazso nelle scuole pubbliche. Cio va imputato in
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primo luogo alla mancanza di un corpo docente dalatla preparazione necessaria per insegnare
la religione musulmana e in possesso dei requisitispensabili per svolgere questa funzione

all'interno della scuola pubblica, e in secondogli@lla mancanza di una struttura istituzionale

unitaria rappresentativita dell’intera popolaziomeisulmana che e particolarmente importante e
pressante nei paesi in cui la scelta degli insegndei programmi e dei testi € compiuta o deve

essere approvata dai rappresentanti delle comigtiggose.

Ma le questioni piu ardue da risolvere sia sul idai principi che su quello dei provvedimenti
giuridici sono quelle legate al diritto di famiglialla posizione della donna e alla stretta
connessione tra norme giuridiche, sociali e refigiche caratterizza il mondo islamico. | rapporti
familiari sono sempre stati quelli piu rigidamenggolati dal diritto islamico, che tuttora influenz
fortemente la disciplina vigente nei paesi musulimdh diritto di famiglia risulta infatti
strettamente legato alla religione e comprendensieine di norme particolarmente ampio, dai
rapporti tra i coniugi, a quello tra genitori elifidino alle donazioni e alle successioni e laaGa
giuridica delle persone. Nel complesso gli istifoiti contrastanti con la cultura occidentale sono
guelli che sembrano sancire una disparita di tregtgo tra i sessi e la discriminazione nei confront
delle donne. Da qui il mio obiettivo di focalizzarreul diritto di famiglia islamico e sulla
condizione della donna, le cui funzioni sono crlicial processo di costruzione, mantenimento e

preservazione dell'identita collettiva islamica.

2.1. Il diritto islamico

Accanto ai sistemi di common e civil law il diritislamico e per diffusione il terzo sistema
giuridico mondiale e si presenta come “un repeutdii precedenti, casi e principi generali, che si
accompagnano a un corpo di tecniche ermeneutiche dwduppate” (Ylmaz, 2005, 31).
Attualmente all'islam appartengono milioni di feddl religione musulmana presenti nelle varie
parti del mondo, uniti da vincoli di solidarietade fratellanza che costituiscono una comunita a
carattere sovranazionale. La mancanza di una wmgttanzione tra la sfera religiosa e quella
giuridica spiega il perché il diritto islamico cidgisce un momento di coinvolgimento globale e un
sistema di regole di vita con le quali ogni musuima chiamato a confrontarsi e che deve
rispettare a prescindere dallo Stato o dall’etniappartenenza. Il termine islam significa totale
sottomissione a dio e coinvolge ogni aspetto detka del musulmano, da quello privato a quello
sociale, dai rapporti giuridici fino a quelli econwi. Considerata il cuore dellislam, la scienza
religiosa accanto a una teologar(lidg che fissa i dogmi e stabilisce in che cosa ogmsutmano

deve o non deve credere, prevede una legge riyédasdaria, che prescrive cosa un musulmano
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deve o non deve fare e una scienza del dirfitgh)( che rappresenta l'esatta interpretazione e
comprensione della legge divina.
Il fatto che il diritto islamico si configuri comen diritto confessionale lo rende uno strumento che
mira non solo al conseguimento di una pacifica c@mnza sociale, ma anche e soprattutto al
perseguimento di fini di natura ultraterrena. $areente legato a un testo sacro, il Corano, che per
musulmani rappresenta la diretta e letterale tizasce della parola di dio, e che in quanto
espressione della sua volonta I'uomo non puo nuatid poiché metterla in discussione
equivarrebbe a mettere in dubbio la parola divir@dinamento giuridico islamico e dunque
strettamente subordinato al rituale religioso. Am|p stretto legame che intercorre tra la scienza
giuridica e la teologia lo rendono difficilmentesasilabile o comparabile non solo agli altri sistem
giuridici secolari ma anche a quelli di naturagiglsa come ad esempio il diritto canonico.
Rispetto al diritto secolare, quello islamico ceng delle norme che non vengono prodotte
dall'uomo ma ricavate dal Corano e dalla Sunnab,stliifanno essenzialmente ai detti e alle azioni
del Profeta. Diversi sono anche i principi fondata8rmper I'individuazione delle norme stesse che
comprendono procedimenti differenti come I'esegediragionamento autonomdatihad) di tipo
analogico che procede per paratassi o assimilazibitee. Anche le stesse categorie giuridiche si
presentano molto piu sfumate rispetto a quelle ideglinamenti europei in cui vige la logica
binaria del lecito e dell'illecito. Per il dirittaslamico l'atto delluomo pud essere, infatti,
caratterizzato da diverse valutazioni, puo esskbdigatorio, raccomandato, permesso, riprovato o
vietato, in altre parole esso prevede tutta unee skrpassaggi graduali che conducono al nucleo
principale della sfera giuridica. Infine a diffegndel diritto secolare, in quello islamico norsessi
alcuna suddivisione per materie, accanto a normeepurali coesistono norme sostanziali e norme
di diritto privato, fiscale, penale e perfino bedli
Anche il diritto canonico si presenta come un ttirsacro finalizzato al raggiungimento di fini
ultraterreni, ma pur riposando sui principi deledé rivelata e della morale cristiana, esso non
costituisce in alcun modo un diritto rivelato checentrappone a quello statuale e non ha mai
preteso di costituire un sistema giuridico completohiuso. Al contrario la visione olistica della
legge sacra che caratterizza il diritto islamicopea ogni aspetto della vita dei fedeli déllmmae
non consente alcun travisamento di quella che &iderata la parola di dio rivelata attraverso il
Corano.

La legge sacra di origine rivelata, la sharia, stitgita da un corpus di norme allo stesso tempo
religiose, giuridiche e sociali nonché dai dovaddambenti su ogni musulmano. Nel Corano essa e
definita come ‘il sentiero’, il ‘cammino che pord#la fonte’, la * via da seguire’ per arrivare & di

che comporta la totale sottomissione del fedeleoamandamenti divini senza riserva alcuna. La
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legge divina delinea sia un ideale di condottawh@rogetto di tutta la vita individuale e colleti
della comunita islamica e viene tradizionalmentinlia in due parti: una dogmatica e morale che
regolamenta gli aspetti della vita interiore detd@nte e una pratico-rituale concernente i subi att
esteriori nella relazione con dio, con se tessoredl altri uomini. Sulla definizione dei doveri
fondamentali del musulmano non esiste un’opinioadgitamente concorde tra i giuristi. L'islam
di tradizione sunnita distingue ad esempio tralguaké riguardano il rapporto del’'uomo con dio,
ovvero quelli piu propriamente religiosi, e quelie disciplinano le relazioni con gli altri uomini.
primi sono definiti‘ibadat i secondimu’amalat Le ‘ibadat sono riconosciute come atti di culto
fondamentali e costituiscono quelli che tradiziomahte sono definiti i ‘cinque pilastri dell’islam’.

Il primo & dato dalla professione di fede islan{glaahad, ossia dalla dichiarazione che non esiste
nessun altra divinita all'infuori di dio e che Maetto € il messaggero e il profeta di Allah al quale
musulmani devono totale obbedienza. Il secondo e¥lqulell’adorazione quotidianasdla) che
trova la propria fonte in numerosi versetti del &w ed e soggetta a precise modalita rituali in
termini di periodicita, orari, luoghi, gestualitarientamento della posizione del fedele durante la
preghiera (la Mecca), vestiario e purezza spirtffall terzo & costituito dallimposta coranica,
espressione della solidarieta sociale da partendesulmani che hanno capacita contributiva a
sostegno dei piu poveri a partire dai propri pardhtquarto consiste nel digiuno nel mese di
Ramadan che dura un mese lunare ed é obbligateritui i musulmani che presentino condizioni
fisiche e psichiche tali da poter sostenere l'astere totale da fumo, acqua, cibo, bevande,
medicinali e rapporti coniugali dall'alba al tramtonchi non e nelle capacita fisiche e mentali di
sopportarlo ha I'obbligo di nutrire per lo stessvipdo di tempo un povero. Infine il quinto pilastr

e quello del pellegrinaggio alla Mecca che ogni ufmsino, dotato dei mezzi economici necessari e
di normali condizioni psico-fisiche, deve compi@leneno una volta nella vita in un determinato
periodo dell’anno.

Le prescrizioni della sharia non hanno pero tutteslesso grado di assolutezza e i giuristi
musulmani hanno classificato gli atti umani in aieqcategorie a seconda del loro grado di
obbligatorieta. Il primo e I'atto obbligatorio o @eroso, come ad esempio la preghiera, che ogni
musulmano e tenuto a compiere inderogabilmentenezasmdugi, la cui esecuzione comporta una
ricompensa nell'aldila mentre 'omissione costibgisun peccato punibile nell’altra vita e che
gualora incida sulla vita collettiva diventa untee@erseguibile dalla legge positiva. Il secondo &
'atto raccomandato o desiderabile che e quello ithiegislatore raccomanda in modo non
categorico e rende colui che lo compie meritevoléode in questa vita e degno di ricompensa

nella’altra. Tra questi vi sono quelli piu fortembemaccomandati come il matrimonio o quelli che

24| a preghiera si svolge in modo comunitario soleeiherdi alle ore 12 nella Moschea.
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completano gli obblighi religiosi come ad esempiechiamare i fedeli alla preghiera, o gli atti
compiuti regolarmente da Maometto, come il leggerersetti del Corano durante le preghiere. I
terzo e I'atto permesso, indifferente o lecito dicade nella libera sfera d’azione del fedele che p
decidere di compiere o0 meno senza che ad esggisld®re associ un punizione o ricompensa. Il
guarto e l'atto riprovevole o reprensibile che remdlui che non lo compie degno di lode e colui
che lo compie riprovevole, come ad esempio il ripua il mangiare carne di maiale. Infine vi
I'atto illecito o vietato punibile sia in questaechell’altra vita come ad esempio il furto o il
mangiare durante il periodo di ramadan.

Dal momento che nellislam il potere di legiferagpartiene esclusivamente a dio, il compito dello
Stato si esaurisce nel garantire la difesa applicaindiritto islamico, vigilando sull'integrita da
versione coranica ed emanando delle disposizionatlira amministrativa non contrarie alla legge
religiosa e tali da facilitarne l'applicazione. &s pero altresi una legge laicgaiur) che
comprende tutti quegli atti normativi promulgati getere legislativo dello Stato per disciplinare
fattispecie non esplicitamente contemplate datigdereligiosa. D’altro canto nell’'lslam non esiste
un clero o una gerarchia religiosa né una figuraaganabile al giurista occidentale.
L’interpretazione della sharia € infatti riservaigli ulamae aifugahg ovvero agli studiosi esperti
della legge religiosa che in quanto tali sono giicuteorici del diritto in grado di comprendere |
testi sacri, che costituiscono il fondamentofag, la scienza giuridica e pronunciarsi su di essi.

La scienza giuridicaviene definita come il sistema di norme tradottdleddonti canoniche
dell'islam per opera dei Dottori ai quali la comtanimusulmana ha riconosciuto I'autorita
necessaria per tradurre le disposizioni regolantty interiori dei musulmani nei doveri verso la
divinita e nei rapporti giuridici con gli altri uami. All'interno della scienza giuridica
tradizionalmente si distinguono le radici dellargiprudenza o fonti del diritto, quali il Corana, |
Sunnah, l'analogia e il consenso, i rami della igpnudenza, che a loro volta si dividono in
obblighi del credente verso la divinita costitiegsenzialmente dai cinque pilastri dell'islam, e i
rapporti giuridici con gli altri esseri umani chensprendono la capacita delle persone, la famiglia,
le successioni le obbligazioni, i contratti e leogmieta. In altri termini si tratta di tutte quelle
materie che nella tradizione giuridica occidentaten sarebbero qualificabili come tali sotto |l

profilo normativo.

2.2. Il carattere plurale del diritto islamico: féire scuole giuridiche
All'interno di una visione unitaria e sorretta dé&umi capisaldi irrinunciabili, I'islam si
caratterizza per la molteplicita di soluzioni edizgoni che hanno potuto svilupparsi nel tempo e

nello spazio soprattutto per la mancanza di unt@attegislativa centrale, che ha favorito il nasce
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di una pluralita di posizioni dottrinali e teologe Il pluralismo interno che contraddistingue |l
diritto islamico dipende in primo luogo dalla mglteita delle fonti giuridiche e dall’'esistenza di
ben tre scuole giuridiche principali, ciascuna oo propria visione di quelli che sono i principi
fondamentali dell'islam; in secondo luogo deriva fddto che esso non é soltanto quello contenuto
nei testi scritti ma anche quello che affonda le sdici nei principi che i musulmani applicano
nella loro vita di tutti i giornied infine dalle profonde differenze che vi sonol'isklam di Stato e
l'islam locale. Oggetto di differenti classificanioda parte dei giuristi, le fonti del diritto istaco

si suddividono in quelle originarie ossia il Coramda Sunnah, e in quelle derivate di carattere
razionale ifma e giyas.

Il Corano € il libro sacro dell'islam e rappresemdaprima e incontrastata fonte della sharia.
Costituito da tutte le rivelazioni che Maomettoeaffia di aver ricevuto da dio e che in quanto tale é
immutabile, si presenta come un’opera globale ndeizza le azioni umane dalla culla alla tomba
e guida tutti i fedeli senza alcuna distinzione€Cdirano non puo essere, infatti, paragonato a nessu
codice o testo giuridico in senso stretto, sialpesua struttura che per lo stile e i contenuti lche
contraddistinguono. Da un punto di vista struteirbbpera si presenta suddivisa in 114 sure o
capitoli scritti in prosa rimata di lunghezza véila e disposte in un ordine decrescente rispdiio a
loro estensione. Sotto il profilo dei contenuticeinnota come una raccolta di testi abbastanza
eterogenei che contemplano una serie di precgttardanti gli aspetti della vita spirituale, soeial
giuridica dei fedeli e che, se non integrate d&lmnah del profeta e da un’analisi del contesto
storico in cui sono state rivelate, rischiano dégemtare apparenti contraddizioni. Al suo interno
coesistono principi della vita, come la solidaridéééfratellanza e 'uguaglianza senza distinzidne
ceto sociale o etnia, di equita e buon senso esam@ di regole pratiche volte alla soluzione diica
concreti piuttosto che alla speculazione teolog@aanto ai contenuti di carattere strettamente
giuridico, ai cosiddetti ‘versetti legali’ sono dedti circa il 3% dei 6342 che lo compongono e tra
questi gli autori musulmani distinguono quelli dhsciplinano lo statuto delle persone (70), quelli
che regolano in materia di diritto civile (70), jéa (30), bellico, internazionale (25) e pubblico
(20), quelli che regolano le procedure giuridich8)(e infine quelli riguardanti I'economia e le
finanze (10).

Dal momento che le disposizioni coraniche copraitasto una parte delle possibili problematiche
legate alle relazioni umane, risulta evidente leessita per cui i giuristi, nel corso del tempara
sentito I'esigenza di integrare il Corano con afwati giuridiche autorizzate dallo stesso testo
sacro. La Sunnah, o tradizione, rappresenta ilcjpate punto di riferimento per integrare le
disposizioni coraniche e costituisce dunque la sg@adonte della sharia. Riferendosi alla vita del

profeta, ai suoi esempi e atteggiamenti, offre sede di regole tradizionali per disciplinare
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fattispecie non immediatamente contemplate dal i@orall'interno del mondo islamico sul
concetto di Sunnah, quale fonte del diritto, leedde scuole si dividono ancora una volta. Per i
sunniti essa comprende, oltre a tutte le presarizbe derivano dai comportamenti del Profeta,
anche la condotta dei primi calfffi mentre gli sciiti diversamente riconoscono dignét fonte
normativa soltanto alla Sunnah della gente dellaacdel Profefd La ricostruzione dei
comportamenti di Maometto & avvenuta attraversrconti dei singoli discepoli trasmessi prima
oralmente ghadi)) e poi fissati in forma scritta in sei raccolta /870 e il 915 d.C. La loro
autenticita viene stabilita e valutata sulla basardninterrotta catena di trasmissionenad da
parte dei narratori ritenuti attendibili.

Il passaggio dalle fonti originarie a quelle detevavviene attraverso la mediazione della ragione
umana, lijtihad o sforzo razionale che puo essere collettijmd) o individuale come nel
procedimento analogico. Questo sforzo di deduzdmigrecetti religiosi del Corano e della Sunnah
non e alla portata di tutti e richiede in colui doecompie, ilmujtahid, il possesso di determinate
caratteristiche e la cui attivita teorica e prafogontenuta e regolamentata da limitazioni rigefbs

Le principali fonti derivate sono I'analogia e ibrtsenso). La prima & una fonte squisitamente
umana e consiste nella possibilita di applicare uad caso concreto nuovo o0 non ancora
giuridicamente inquadrato la qualificazione giuwraliadottata in passato per una determinata
guestione che presenta somiglianze sulla base alicamparazione che permette di riconoscere
nelle due fattispecie una medesimtio. La seconda é generalmente considerata la quantia del
diritto islamico, accettata in quanto tale dallaggiaranza del mondo musulmano che ne fonda la
legittimita sul Corano e sulle tradizioni attribriia Maometto, secondo il celebre hadith ‘la mia
comunita non si trovera mai in accordo sopra umretr Per comunita s’intende un numero
sufficientemente ampio di giuristi fra i piu auteoi e il precetto giuridico che ne scaturisce
acquisisce una portata universale, che non puargeressere contraddetto o abrogato, a differenza
delle norme che promanano dgtihad individuale.

Intorno alle diverse interpretazioni della leggeraainiziano a svilupparsi gia dal secolo
dell’Egire differenti scuole giuridiche a partireaiddiversi ‘sentieri’ o ‘indirizzi’ tracciati dai
rispettivi fondatori, che offrono interpretazioniverse rispetto alla regolamentazione dei vari
istituti e alle fonti costitutive del diritto, nohé rispetto al ruolo delle tradizioni, del ricoragli

strumenti dell’interpretazione con particolare agio al procedimento analogico. Le differenze tra

2| aSunnah dei compagni di Maometto
2 Maometto, sua figlia Fatima, il marito Ali e i odiscendenti.

27 In particolare il giurista qualificato, che si féifenzia dal giuirsta teorico, deve possedere lggioee etd, deve essere equo e
moralmente irreprensibile, non deve temere l'atdprileve perseguire nella propria attivita unicaenda ricerca della verita e
I'interesse pubblico e deve inoltre conoscere iboo e la sunnah, i fondamenti del diritto I'opiméodei dotti che I’hanno preceduto
e i principi del procedimento analogico.
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Sciiti e Sunniti in merito alla questione della sessione nella guida della comunita islamica
apertesi successivamente alla morte del Profetaychdato luogo a scuole di obbedienza sciita e
scuole di obbedienza sunnita alle quali vanno agegiwquelle di obbedienza kharijita che si
pongono in forte contrasto con le prime due.

La grande maggioranza dei musulmani appartienesall®le di obbedienza sunnita a cui viene
riconosciuta pari validita sotto il profilo dellierpretazione della legge religiosa e proprio per
guesto motivo i rispettivi aderenti sono ritenduitieri di passare da una scuola all'altra o di fare
contemporaneamente parte anche di due scuole eiltgrgjuattro scuole sunnite prendono il nome
dai rispettivi fondatori. La prima é quella hanafithe € stata la scuola ufficiale dello Stato
abbasside e dellimpero ottomano e che si & diffesganto in tutti i territori da essi domirfatill

suo fondatore, Abu Hanifa, in quanto commerciamtelfto un importante contributo soprattutto in
materia di obbligazioni e contratti ed essendoartefsostenitore della liberta e della respondabili
individuale, purché esercitate nel pieno posseefe thcolta mentali e in accordo con le leggha
consentito una mitigazione dell'eccessivo rigordladéegge sacra. Quella hanafita e infatti
generalmente considerata una delle scuole piu @ssgte. La seconda é quella malichita, dal nome
del suo fondatore Malik ibn-Ana$, che basava le sue opinioni e responsi sul CoedaoSunnah
del Profeta, nonché sul consenso dei dottori erdéighe di Medina, raccogliendo tutto cio nella
Muwatta che costituisce la piu antica compilazione deltirislamico. La terza scuola & quella
sciafita®* che riconosce un primato assoluto alla Sunnah Riefeta e al cui fondatore &
riconosciuto il merito di aver sistematizzato latdoa delle fonti del diritto puntualizzandone la
gerarchia nella famosa opedhRisala La quarta scuola e quella hanbalita, diffusagip@mente

in Arabia Saudita, tradizionalmente considerataetarpiu conservatrice e integralista tra quelle di
obbedienza sunnita per il suo estremo rigore margber la sua fedelta assoluta alle fonti scritte
dellislam della Sunnah e del Corano.

Gli sciiti sono suddivisi in diverse scuole tra cigiordiamo quella giafarita, quella zayadita, dael
ismalita e quella drusa. La prima & detta anchemiiteé&’ perché riconosce i dodici imam che
comprendono Ali e i suoi discendenti esplicitamertieamati dal Profeta a succedergli. Creando

una forte discendenza tra profeti ed imam, questla tende ad attribuire grandi poteri a

28 Iraq, Siria, Libano, Giordania, Palestina, Egifturchia, Albania, Afghanistan, Bangladesh, Ira&i@ina.
29 Ammetteva ad esempio che la donna maggioreriesg@contrarre matrimonio anche su parere comiatiproprio tutore.

30 Maggioritaria in Marocco, Algeria, Tunisia, Nige Libia, Mauritania, in alcuni paesi africaniyanta alcuni seguaci anche in
Egitto, Sudan e Arabia esaudita.

31 Diffusa in Egitto, Giordania, Libano, Siria, draArabia Saudita, Pakistan, India, Malesia, Indtme in alcune regioni dell’Asia
centrale.

32 Diffusa in Iraq, Arabia Saudita, Siria, Libamagia, Pakistan e in Iran.
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guest'ultimi, che divengono un ceto dominante imoda ai principi di eguaglianza dei fedeli
insegnati dal Corano. Sul piano del diritto positisi contraddistinguono perché ammettono |l
matrimonio temporaneo e proibiscono quello legedeun musulmano e una non musulmana. La
seconda e la scuola ufficiale dello Yemen e secdrnslom fondatore Ali non e chiamato dal Profeta
come suo successore ma solo come esempio di quaditali. Non € dunque necessario che la
successione avvenga su base ereditaria e gli im@msono considerati infallibili. Sul piano
giuridico questa scuola presenta molti punti in agagcon quelle sunnite e si caratterizza per una
maggiore apertura al consenso. La terza scuoldfiesaiprincipalmente in India e si differenzia
dalla altre soprattutto per la questione relatilla sacralita della successione all'imamato. Dal
punto di vista giuridico non accoglie il procedin@analogico e il consenso dalle fonti del diritto,
la risoluzione a una questione giuridica va trowvatprimo luogo nel Corano e nella Sunnah e solo
in assenza di soluzione nell’'opinione dellimamfide la quarta scuola € quella drusa diffusa in
Siria, Libano e Israele, paesi in cui i suoi adegumdono di leggi e tribunali propri in materia di
statuto personale. | drusi credono nella ripetntainazione di dio, nella reincarnazione umana e
possiedono proprie fonti sacre. Sul piano religiastmro legge abolisce i cinque pilastri dell’'isia

e la guerra santa. Le scuole di obbedienza kkarijin cui la pit diffusa & quella ibaditasi
differenziano dalle altre sul piano dottrinale g@caitengono che il Corano sia stato creato e che
non debba pertanto essere considerato eternoeatnoe immutabile, come sostengono al contrario
i sunniti. Come sottolineano molti studiosi di ttoi islamico la differenza principale tra la terza
scuola giuridica e le prime due poggia proprio sesgo modo di intendere la fonte sacra della

legge religiosa che consentirebbe una sua maggpeeura alla modernizzazione.

2.3. Il diritto di famiglia

Accanto alla normativa sulle successidmjuella relativa al diritto di famiglia costituisceo dei
noccioli duri del diritto islamico. Sebbene esswifggi rapporti di solidarieta e di appartenenza
alla Umma rispetto a quelli fondati sui vincoli di sangu@, gran parte di questa materia, in
particolare il diritto matrimoniale, trova la pragifonte di formazione diretta nei versetti legiei
Corano. Questo ha indotto a ritenere che le digmosiche disciplinano la sfera matrimoniale e

familiare siano sostanzialmente intangibili e imifiodbili. Ma a partire dal diciannovesimo

33 Molto diffusa in Oman, Libia, Tunisia, Algeria, ¥en e isola di Zanzibar.

3411 diritto successorio & materia estremamente dessp e compiutamente disciplinata dalla sharia@pgresenta meta della stessa
scienza giuridica. Le disposizioni coraniche e rsdfithe in materia successoria sono state infattepite quasi fedelmente dai
diversi ordinamenti ad eccezione della Libia. Hitth islamico non conosce listituto del testan®ntosi come viene inteso nel
nostro ordinamento, né in linea generale la dismiede poiché I'acquisto dell’eredita avviene diitth e non € ammessa la
rinuncia. Per il diritto islamico gli eredi legitti considerati obbligatori a cui spetta una quisaf sono il marito, la moglie, il padre,
la madre, il nonno e ogni ascendente maschio aitheg) defunto per via maschile. La successionglii@gnati € retta dal principio
per cui il maschio riceve due volte rispetto alenfmina e dalla regola per cui I'agnato piu prossimgrado al defunto esclude il piu
remoto.

108



secolo, in concomitanza con i processi di modeazzme che hanno investito anche i paesi di
tradizione islamica, la materia € stata oggettondi sforzo volto a rafforzare la posizione di queg|
elementi della famiglia che nel corso della st@rano stati lesivi dei diritti delle donne e dei
minori. In tal modo ha avuto inizio un processadidificazione degli statuti personali con risultati
normativi diversi da paese a paese, che ha inttmddémenti di modernizzazione nei rapporti
personali e patrimoniali all'interno della famiglia

L’ideale coranico della famiglia vede 'uomo contgerno della vita familiare al cui interno egli
gode della piena potesta matrimoniale e genitor@mdesacrata dalle norme sharaitiche. La
concezione patriarcale della famiglia permea tliattdisciplina, dal matrimonio alla filiazione fino
ai principali strumenti di trasmissione e conseimag della proprieta. La legge islamica riconosce e
tutela unicamente la famiglia legittima, non esisffatti nessun grado di parentela al di fuori del
matrimonio basata su un vincolo di sangmas@h e fondata sulla discendenza maschile. I
matrimonio costituisce meta della fede musulmanauiaprincipale funzione si sostanzia nella
legalizzazione dei rapporti sessuali, altrimemailti, e nell’assicurazione della continuaziondale
specie. Pertanto come il diritto canonico, la shattribuisce grande importanza all’aspetto della
consumazione del matrimonio. Sotto il profilo delegegorie delle azioni umane esso € annoverato
tra gli atti doverosi e necessari per 'uomo cha @rado di provvedere al mantenimento della
moglie e dei figli, mentre & considerato un atfiravevole o reprensibile nel caso in cui abbia il
dubbio o la certezza di rendere infelice la donna.

Il diritto islamico non riconosce il matrimonio censacramento quanto piuttosto come un contratto
bilaterale di diritto civile, per la cui validitdon € necessaria una celebrazione pubblica, anche se
0ggi & prevista comunque una trascrizione in urosipp registro tenuto in tribunale. Trattandosi di
un contratto formale una volta validamente formatm pud piu essere impugnato dalle parti e
comporta nel caso dell'uomo i diritti di godimergessuale e di autorita maritale nei confronti della
donna e per quest’ultima il diritto al donativo rale obbligatorio hahr e al mantenimento.

Gli elementi essenziali affinché il matrimonio si@nsiderato valido e conforme alle leggi
sharaitiche sono: la capacita giuridica dei comtiaé consenso, I'intervento del tutore/dli) e la
costituzione del donativo nunziale. Le parti dehtcatto matrimoniale non necessariamente
coincidono con i coniugi, occorre infatti distingadra la capacita di essere titolare di un ragport
matrimoniale, che per la sharia si acquisisce medi generale con la nascita, e la capacita di
contrarre matrimonio che secondo le diverse scgilédiche e collegata al raggiungimento della
puberta, dai quindici ai diciassette anni per lardoe dai quindici ai diciotto per gli uomini. Rar
maggior parte delle scuole giuridiche pur esseadiohna il soggetto del contratto matrimoniale, la

sua manifestazione di volonta deve essere, a pemalida o annullabilita, integrata da quella del
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wali, il tutore matrimoniale che in linea generale imiene in nome di uno dei coniugi che non
hanno raggiunto la maturifa.Solo per la scuola schafita i soggetti sono I'uerlagnato maschio
piu prossimo alla donna che in qualitandili esprime il consenso in sua vece. In passato flepad
'agnato piu prossimo erano titolari delisilayat al-ijibar, ossia del potere di costrizione al
matrimonio esercitato in linea di principio sialaullonna che sull'uomo, oggi pero quasi tutte le
legislazioni vigenti negli Stati arabi hanno vietatmatrimoni precoci e soppressi l'istituto della
costrizione, coerentemente col dettato coranicorare ammette alcuna forma di costrizione sul
matrimonio. Il quarto pilastro del contratto matoimale & costituito dahahr, 0 donativo nunziale,
destinato alla donna generalmente consegnatotalitkl matrimonio da parte delluomo e che

rimarra di sua esclusiva proprieta.

“Vi € permesso cercare mogli utilizzando i vostnbin modo onesto e senza abbandonarvi al litzgtjio. Cosi come
godrete di esse, verserete loro la dote che é dofddte spontaneamente alle donne la dote; e sepiace farvene

partecipi godetevela pure in pace tranquillitd” (@w, 4; 4).

Cosi come viene esplicitamente sancito dal testoosgli impedimenti e le cause di nullita del
contratto matrimoniale si distinguono in perpetuteenporanei. Sono considerati perpetui tutti

vincoli di parentela, affinita o allattamento, @sguelli tra la nutrice e alcuni suoi paréhti

“Vi & proibito prendere in spose le vostre madzivbstre figlie, le vostre sorelle, le vostre za&gone e materne, le
figlie del fratello e le figlie della sorella, lautrici che vi hanno allattato, le vostre sorelldadte, le madri delle vostre
mogli, le vostre figliastre che sono sotto vostrela, figlie di vostre mogli con le quali abbiateuto rapporti maritali,

e le legittime mogli dei vostri figli i quali sordei vostri lombi; e vi & proibito anche di prenderanoglie due sorelle

insieme” (Corano, 4; 23).

Tra gli impedimenti temporanei rientrano: il preeate triplice ripudio effettuato da un uomo nei
confronti della stessa donna; I'esistenza di urdegbrecedente vincolo matrimoniale per la donna,
la combinazione per cui 'uomo non puo essere gposantemporaneamente con due donne
imparentate tra loro entro i gradi proibiti di canguineita, affinita o parentele di latte; la camuia
penale di un coniuge; ed infine la differenza digiene. Sia per 'uomo che per la donna é vietato
infatti il matrimonio con chi appartiene alla Genegli idoli, cioe a religioni politeiste, mentrels

per la donna vale il divieto di sposarsi con un aappartenente alla Gente del Libro (cristiani ed

ebrei) in forza della trasmissione in linea patedwsdl’appartenenza all'islam e del divieto di

35 |1 wali deve essere musulmano, di sesso masafeles avere la capacita giuridica e quella di agire.

36 Questo impedimento & mantenuto anche dalle attodificazioni: codice del Marocco (art 28), detit) (art 16), codice della
Siria e della Tunisia, codice algerino della faraigl
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acquisire il cognome del marito che rescinderebbkegami con la famiglia di origine e

trasformerebbe il matrimonio in un passaggio dppedia, dal padre al marito.

2.4. La poligamia e i rapporti tra i coniugi
Il matrimonio islamico € monoandrico poliginicopeéi solo al’'uomo e concesso di avere piu
mogli fino a un massimo di quattro. L'islam auta@azeffettivamente la poligamia sulla base del

seguente versetto:

“Se temete di non essere equi con gli orfani, af@allora di fra le donne che piacciono, due ootguattro, e se
temete di non essere giusti con loro, una solaanézlle in vostro possesso; questo sara piu attndarvi deviare”
(Corano, 4; 3).

Seguendo le disposizioni coraniche il marito € dientenuto ad avere un comportamento equo
sotto ogni profilo della vita matrimoniale nei camiti di tutte le mogli ed inoltre poiché per ogni
donna sposata egli deve essere in grado di pagdoeativo ninziale, senza per questo intaccare |
diritti matrimoniali delle precedenti, risulta eedte come I'esercizio di questa facolta da parte
delluomo sia strettamente correlata alle sue coadi economiche. Qualora questo requisito non
fosse rispettato la donna puo infatti chiedergaaddi il giudice, la possibilita di pronunciarsi a
favore del divorzio.

La poligamia e stata fortemente messa in discussagpartire dalla fine del diciannovesimo secolo
da alcuni giuristi modernisti ed é stata abolitamarin Turchia nel 1926 e in seguito anche in altri
paesi come I'Albania, la Tunisia, mentre altri coltiggitto, la Siria, I'lrag e I'Algeria hanno
introdotto notevoli restrizioni pur senza abolulficialmente. Le soluzioni attualmente adottate pe
scoraggiare la poligamia sono:

» il riconoscimento della facoltd della donna di e nel contratto matrimoniale una
clausola che escluda un nuovo matrimonio, dandadé it diritto di chiedere il divorzio, e
conservare la dote nel caso in cui questa clausmiasia rispettata dal marito (Giordania,
Marocco).

* il riconoscimento anche in assenza di clausoledit@to di divorziare secondo la legge
qualora il marito si risposi 0 manchino le condizieconomiche (Algeria).

» il subordinare la possibilita del marito di sposarealtra donna alladempimento di alcune

condizioni sottoposte alla valutazione del giudi8eia, Iraq, Libia).

Di certo questa pratica rientra tra i pregiudizil pargamente diffusi contro l'islam, considerata

nelle nostre coscienze occidentali un costume @oaida tempo superato. Va precisato pero che
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molti studiosi sostengono che in realta sia losst€3orano a scoraggiarla attraverso il principie ch
impone alluomo la giustizia fra piu mogli, che ést come uguale trattamento risulta essere un
obiettivo difficilmente realizzabile, e suggerenthe la scelta di una sola moglie rimane pur sempre
il modo migliore per evitare deviazioni dalla retfa. A cio essi aggiungono che il versetto sopra
citato, in cui trova la sua legittimazione la paligia, va contestualizzato e inquadrato storicamente
in quei periodi di guerre e in quelli in cui eraepluso alle donne il diritto di lavorare, durante i
guali quindi tale istituto viene visto come il giasespediente per sostenere le vedove dei caduti ed
loro figli. E risaputo infatti che lo stesso Praféncoraggio i suoi compagni a prendere gli orfani

le vedove a loro carico integrandoli nelle loro fgine. Inoltre “lislam non impone agli uomini di
vivere secondo norme che sarebbero incapaci dettese. Invece di imporre una monogamia
teorica, dietro la quale spesso, si cela I'aduteld legge islamica ha autorizzato la poligamia
limitandola e codificandola” (Ramadan, 2005, 33)naUvisione questa che si lega anche
allimmagine della donna come un essere sacro #qs@ del quale non si puo abusare e al quale
gli uomini devono rispetto. L'islam non ammetteattf I'attitudine che consiste nel godere e
nell'approfittare liberamente e senza impegno da wionna, pertanto attraverso il matrimonio
poligamico si confermerebbe lintenzione delluordbfondare una famiglia e di provvedere ai
bisogni materiali di questa. Del resto la religionasulmana condanna severamente I'adulterio e la
fornicazione. Inoltre se & vero che lislam ammédt@oligamia, tendo conto del fatto che questa
possa rivelarsi del tutto necessaria in determisiéit@zioni e sottolineando come sia perfettamente
coerente alla natura biologica e fisiologica delivo e della donna, e altrettanto vero che
guest'ultima e libera di accettare o rifiutare oieshire la moglie di un uomo gia sposato.

Per quanto riguarda il legame tra i coniugi neldarsi legge:

“Gli uomini sono preposti alle donne, a causa dglferenza che Dio concede agli uni rispetto @tperché spendano

i loro beni” (Corano, 4; 34).

In altri termini secondo la legge sacra l'autort@l’'uomo sulla donna e strettamente connessa
all'obbligo del suo mantenimento, che generalmeoi@prende il cibo, il vestiario e I'alloggio e
dal canto suo la donna é tenuta a prestare oblredenmarito e a rispettarne la potesta. Per la
legge islamica la moglie € obbligata ad abitare konuna regola non valida per il marito, a
seguirlo ovunque egli voglia trasferire la sua dim®alvo clausole stabilite nel contratto, noe le
concesso uscire dal domicilio senza consenso atatieo del marito, non deve mostrarsi
pubblicamente senza velo, non deve ricevere estranasa, salvo i parenti stretti e gli impuberi,
qualora il marito lo vieti non le & concesso laveral di fuori dalle mura domestiche. Puo negarsi

al marito solo se incinta o malata o se il maritm ma pagato il dono nunziale o se si trova in
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pellegrinaggio oppure per ragioni legate alla staretiva purché tale rifiuto non si protragga nel
tempo.

Sotto il profilo della tutela patrimoniale, considedo che il mantenimento della moglie e dei figli
gravano sul marito, la posizione della donna muanbnappare piu vantaggiosa rispetto a quella
della donna occidentale. Nei rapporti patrimoniah i coniugi vige il sistema della netta
separazione dei beni e, salvo poche eccezioniil eoatrimonio la donna musulmana acquisisce la
piena capacita di gestire autonomamente il propatrimonio. Per quanto attiene alla cura e
all’educazione dei figli ai coniugi sono riconodciuuoli diversi: mentre alla donna spetta |l
compito di allevarli, curarli, sorvegliarli e il wito di custodia anche in caso di scioglimento del
matrimonio, alluomo spetta invece la piena potediadecidere della loro educazione e

dell’avviamento al lavoro.

2.5. Lo scioglimento del matrimonio

Il matrimonio non produce i suoi effetti ed é calesato nullo quando manca uno degli elementi
essenziali previsti dal contratto matrimoniale & pssere annullato in presenza di alcuni vizi o di
alcune clausole contrarie all’essenza del contratirimoniale, come nel caso in cui i due coniugi
non conducono una vita comune o il marito non peokval mantenimento della moglie. La
dottrina concorda che le cause di annullabilitzotevessere rigorosamente previste dalla sharia che
contempla tre fattispecie tipiche di sciogliment dhatrimonio: il ripudio, il divorzio giudiziale,
chiesto da uno dei coniugi per gravi motivi, e tpuper mutuo consenso.
Il ripudio unilaterale falag) € un’azione riservata unicamente al marito aleuene riconosciuto
il diritto di rinviare la moglie alla famiglia di raggine senza essere tenuto in nessun modo a
spiegarne la decisione. Oggi, tale istituto é stdienuato fino ad essere cancellato. kg esiste
comunque una minuziosa disciplina sia nel Corane wéll'intera sharia. Per allontanare una
moglie € comunque necessario una triplice dichiangz verbale del marito che non sia stata
effettuata in un momento di collera e che puo espertata a conoscenza della donna anche tramite
terzi; il ricorso a tale istituto € considerato ifecnei soli casi in cui risultino impossibili la
riconciliazione e il protrarsi della vita matrimate. A seconda della formulazione adottata, il
ripudio puo essere revocabile o definitivo, nellquaso si ha immediatamente lo scioglimento del
matrimonio. La sharia prevede che 'uomo ripeta tpervolte al cospetto della donna la formula
prevista per il ripudio con dichiarazioni separatd tempo al fine di consentire un eventuale
ripensamento. Accanto tdlaq esistono altre formule di ripudio, comdd’ ossia la dichiarazione
di astinenza dai rapporti sessuali per piu di goattesi da parte del marito, diian, il giuramento

imprecatorio, ossia la dichiarazione da parte deitio che la moglie ha avuto rapporti sessuali
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illeciti o di non essere il padre del figlio chedenato. Nonostante la sharia definisca il ripudioe

un atto da adottare solo in caso di necessitasifizmndolo tra quelli reprorevoli, e raccomandii ag
sposi procedure di conciliazione, in generale neglinamenti musulmani 'uomo non € tenuto a
dare conto delle proprie motivazioni, rimanendoripudio un atto perfettamente libero e
discrezionale. | legislatori moderni si sono sfardalimitare il ricorso a tale istituto attraversina
serie di correttivi che prevedono l'intervento eaintrollo da parte del giudice, I'inserimento diau
formula sacrale secondo cui la moglie deve essévemata, I'obbligo di un risarcimento in caso di
ripudio arbitrario nonché il divieto di ripudiarei@ora esso sia pronunciato sotto I'effetto di drog
alcool o collera.

Circa la possibilita e le condizioni per la donnactiedere il divorzio giudiziale, le posizioni
variano da scuola a scuola ma di regola € unanimenreonosciuta in presenza di gravi motivi
che rendono impossibili i rapporti sessuali, cofeeilazione, la castrazione e I'impotenza, in caso
di maltrattamenti o di mancato mantenimento ecoonominfine il diritto islamico ammette |l
divorzio per mutuo consenso generalmente in qusi ioacui la donna non puo chiedere quello
giudiziale e a condizione che rinunci alla parteddie versatole all’atto della stipulazione del
contratto matrimoniale. 1l Corano (2; 29; 4;128)raette cioé una specie di riscatto per 'uomo,
una sorta di compensazione materiale per l'intéonez della convivenza matrimoniale. Accanto a
questi istituti per lo scioglimento del matrimonianno aggiunte anche altre cause collegate alla
conversione e all'apostasia, che fanno caderentolo matrimoniale in conseguenza di quello
religioso. Secondo il diritto islamico qualora ibanto si converta alla religione islamica e la meg|
sia monoteista, il matrimonio mantiene la sua vi@jcal contrario se la moglie non € monoteista e
non accetta di convertirsi a una delle tre religimonoteiste, € da considerarsi nullo. Qualora la
moglie si converta all'islam allora anche il maritteve seguirla obbligatoriamente, pena lo
scioglimento del matrimonio. Infine poiché I'apdstanon ha il diritto di sposarsi, se I'apostasia
avviene dopo il matrimonio questo é da riteneriiltx

Sebbene possa sembrare che il matrimonio musulipasga essere sciolto con facilita, in realta
nella prospettiva della legge sacra, data la snzidne cruciale e costituendo meta della fede, esso

& concepito per duraré.

2.6. La filiazione e il divieto di adozione
Il diritto classico islamico riconosce soltanto flaazione legittima, in quanto ogni rapporto
sessuale al di fuori del matrimonio e del concutaireaconsiderato illecito e il rapporto giuridico

che lega genitore e figlio deve necessariamentiegaoki alla generazione biologica. Da qui |l

%7 Solo la tradizione sciita ammette il matrimoniteamine, anche detto matrimonio di piacere.
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divieto dell'adozione legittima confermato anché @arano che rescinde i rapporti tra il minore

abbandonato e la famiglia di origine.

“Chiamate i vostri figli adottivi dal nome dei longeri padri: questo & piu equo agli occhi di dios&Enon conoscete i

loro padri, siano essi vostri fratelli nella retige e vostri protetti” (Corano, 33; 140).

L’islam ammette pero l'istituto dellkafalache presenta molte affinita con I'affidamento ilifiato

o sine die Chiunque pu0 pertanto assumersi I'impegno di yedere alle necessita di un infante
abbandonato, pur senza attribuirgli il proprio nometendo altresi concedergli fino a un terzo
dell’'eredita, ovvero quella parte non spettanté exgldi mediante un atto di volontaidhil).

E ritenuto legittimo un figlio nato almeno sei mekipo il matrimonio, rappresentando questo
periodo la durata minima della gravidanza stabdaéh Corano, ed e considerato legittimo anche |l
figlio della moglie dopo lo scioglimento del matomio purché non sia trascorso il termine
massimo della gestazione. In assenza di precipesisoni coraniche sulla durata massima della
gestazione si sono sviluppate diverse opinionasbidlse delle cosiddetta teoria del feto dormiente,
per cui il concepito pud per un certo periodo dnpe vivere di vita latente nel grembo della
madre® La filiazione si pud stabilire anche per riconasento, il padre pud cioé riconoscere un
figlio nato all'interno del matrimonio la cui patéta € ignota e che per la sua eta possa
ragionevolmente presumersi figlio di colui che ioonosce. Il ricorso al riconoscimento era
necessario per il figlio nato dallunione del pawocon la sua schiava, il cui rapporto di
concubinato era ritenuto lecito, mandsabnon poteva stabilirsi a causa della mancata castite

del matrimonio.

Il Corano e il diritto islamico disegnano un rappoira generazioni basato da un lato sul rispetto
dell'autorita paterna e dei ruoli parentali e ddtfo sui doveri dei genitori verso i figli. Il pesl
provvede al mantenimento e all'orientamento eduoatiei figli mentre la madre esercita la
custodia sui di essi e li educa nella fanciullezzanome del padre e della sua religione. Altri
principi fondamentali sono la solidarieta nella fgima patriarcale e il divieto di infanticidio dauici

giuristi hanno dedotto il divieto di aborto e dioaébne. Nel Corano leggiamo, infatti:

“Il Profeta € piu legato ai credenti che loro sitesde mogli sue sono le loro madri; e i consangusono piu legati tra
loro, secondo il Libro di Dio, degli altri credemtidegli emigrati, a meno che non vogliate fardagafavore ai vostri

amici. E questo sara vergato nel Libro” (Coranq,@R

38 bue anni per gli hanafiti, quattro per gli hanbagette per i malichiti.
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“Perduti sono coloro che uccidono scioccamenteankllto ignoranza i propri figli e si privano dei rdodella
provvidenza di dio, inventando menzogne contro 8imho usciti dalla via giusta, non hanno la rettaa’ (Corano, 6;
140: ).

3.1. La donna nellislam

Contrariamente all'idea largamente diffusa in Oeoi# secondo la quale la donna musulmana
vive una condizione di subalternita nei confrorgil'domo, in realta tanto sul piano spirituale che
su quello comunitario l'islam le conferisce unotsta mai eguagliato da nessun’altra societa. |l
Corano non sancisce, infatti, alcuna differenzayeliere né tantomeno la superiorita del’'uomo
sulla donna, se non limitatamente alla sfera famliche, come vedremo in seguito corrisponde a
una diversita delle funzioni attribuite ai coniugGli insegnamenti etici circa le diverse
responsabilita delle donne e degli uomini si somibugpate nel corso dei secoli e con ogni
probabilita riflettono le differenti pratiche lega sociali delle diverse comunita musulmane nel
mondo che sono influenzate dai costumi locali éedehdizioni culturali arabe. Sul piano spiriteial

la donna é considerata in tutto e per tutto unatara simile al’'uomo. Il Corano recita infatti:

“O uomini! Temete Iddio, il quale vi cred da unagma sola. Ne creo la compagna e suscitd da geedskeri uomini
molti e donne; temete dunque quel dio nel nomeqgdale vi chiedete favori I'un I'altro, e rispettdteviscere che vi

hanno portato perché Dio e su voi che v'osservat#6o, 4; 1).

Nel testo sacro viene dunque affermata I'originengpe della coppia e la sua identita spirituale. Al
pari dell’'uomo la donna e ritenuta responsabilest@i atti dei quali lei sola dovra rendere conto
davanti a Dio e il rispetto dei precetti religiasdinduce alla salvezza sia il musulmano che la

musulmana che ha condotto una retta esistenzdrdvi conferma nei seguenti versetti:

“Non mandero perduta una sola opera di voi cheaipgesiate maschi o siate femmine, ché gli uni sanglagli altri”
(Corano, 3; 195).

“Chi opera il bene, sia egli maschio o femmina,cpér credente, lo vivificheremo a vita dolce e kmpreremo del
premio loro, per le cose buone che avranno fatt@gténo, 16; 97).

“Gli uomini avranno la sorte che si saranno maitabn le loro azioni e le donne avranno la soree shsaranno

meritata con le loro azioni” (Corano, 4; 32).

Nei confronti del loro unico creatore donne e uarhanno dunque gli stessi doveri.
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“Si, quelli che sono sottomessi a Dio e quelle aHai sono sottomesse, i credenti e le credentiyamini pii e le

donne pie, gli uomini sinceri e le donne sinceleugmini pazienti e le donne pazienti, gli uomamile donne che
temono Dio, gli uomini e le donne che fanno I'elesin@, gli uomini e le donne che digiunano, gli uoingasti e le
donne caste, gli uomini e le donne che invocanssspé nome di Dio, a tutti e tutte Dio ha riservdltperdono e una

magnifica ricompensa” (Corano, 33; 35).

Sul piano comunitario I'islam ha indicato chiarareequale debba essere il ruolo della donna
nella societa come figlia, sposa e madre. Di cesdlbArabia pre-islamica esisteva un barbaro
costume che consisteva nel seppellire vive le rteoparché semplicemente la loro nascita era
considerata un’onta, ma si tratta di una pratioa ldslam al contrario ha da sempre condannato

severamente. Nel Corano troviamo infatti scritto:

“Quando si annuncia a uno di loro una figlia sestee corrucciato nel volto, rabbioso. E s’appartadsua gente
vergognoso della disgrazia annunciata, e rimugiasé se ignominiosamente tenersela o seppellir&anella terra.
Malvagio giudizio il loro!” (Corano, 16; 58-59).

Nel giorno del giudizio nulla potra giustificare egto omicidio e lo stesso Maometto con il suo
comportamento non perde occasione per contrastestajpregiudizio. | testi sacri raccontano che
un giorno il Profeta effettud la preghiera portarsidodi sé la sua nipotina Umama, ed essendo la
preghiera I'atto piu nobile del fedele ed anchgiul puro, con questo gesto simbolico intendeva far
comprendere agli arabi quanto le figlie occupinopasto di gran valore all’interno della vita
familiare e della societa islamica piu ampia. Sedoele disposizioni coraniche i genitori non
devono mostrare alcuna preferenza per uno deididiscapito degli altri, al contrario sono inviitat
a mantenere un comportamento equo sotto ogni aspettnei confronti dei maschi che delle
femmine, poiché entrambi hanno diritto allo stemswre.

Per quanto riguarda invece il ruolo della sposd;lslam I'amore reciproco, la tenerezza e la

misericordia costituiscono le basi della vita nratrniale.

“E uno dei suoi segni & che egli ha creato a ad# voi stessi, per voi, delle spose, acciocg@siate con loro, e ha

posto fra voi compassione e amore” (Corano, 30; 21)

L’'uomo e la donna sono assolutamente indispendalmio all’altro al fine della realizzazione di
un’unione armoniosa che garantisca il pieno svilugpciascuno di essi. Secondo la legge religiosa
la donna non é dunque un oggetto di cui 'uomo pligporre senza alcun riguardo, ma é

considerata un essere la cui sensibilita € benrtataes nei confronti della quale gli uomini sono
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esortati a comportarsi convenientemente, né amnobtesu di essa si eserciti alcuna forma di

costrizione, inclusa quella di contrarre matrimoowmtro la sua volonta.

“Esse sono una veste per voi e voi siete una ypestoro” (Corano, 2; 187).

“Non vi & lecito ereditare mogli contro la loro wata, né di impedire loro di rimaritarsi allo scogiariprendervi parte
di quel che avete dato loro, a meno che non ablmammesso infamia provata; trattatele comunquegentilezza, che
se le trattate con disprezzo, pud darsi che vairdiziate cosa in cui Dio ha invece posto un beaedg” (Corano, 4;
19).

In materia di proprieta e obbligazioni, la sua pmsie € sostanzialmente equivalente a quella
dell'uomo. Alla donna viene riconosciuto il diritili possedere una proprieta, stipulare contratti,

effettuare scambi e impegnarsi nel commercio. Sedjuéd Corano

“ Agli uomini spetta una parte di cid che han laseii genitori e i parenti; ma anche alle donnetapgna parte di cid
che han lasciato i genitori e i parenti”. “Agli uathspetta una parte di quello che si saranno guzatae alle donne

una parte di quello che si saranno guadagnate’afteo; 7; 32).

Una volta contratto il matrimonio, la donna musulaaesta proprietaria dei suoi averi ed € libera
di disporre dei propri beni come meglio crede. liesjo contesto “bisogna comprendere le regole
islamiche relative all’eredita. Se 'uomo ha l'olgldl giuridico di provvedere ai bisogni materiali

della sua famiglia mentre la donna dispone liberdmelella sua fortuna senza doverne rendere

conto a suo marito, € normale che a quest'ultimettspina parte dell’eredita piu importante”

(Ramadan, 2005, 19). Nel Corano troviamo, infaipresso il principio secondo cui:

“Quanto ai vostri figli, Dio vi ordina di attribuéral maschio una parte equivalente a quella dfglmenine” (Corano, 4;
11).

Va per0 puntualizzato che la dote e a carico defitmjaessa rappresenta cioe una sorta di
risarcimento che egli € tenuto a versarle comeraipane per quello che il matrimonio puo

rappresentare per lei di moralmente oneroso. Laaonfatti, detenendo una personalita giuridica
completa puo godere in modo pieno ed esclusivgormiri beni sui quali né suo marito né i suoi

genitori hanno alcun diritto, nemmeno quello dieess informati.

Per quanto attiene alla sfera pubblica, la donnmeeréprincipio esclusa dall’'esercizio di alcune

pubbliche finzioni, come quella di califfo, giudieeintermediario matrimoniale, ma non vi € alcun

esplicita prescrizione né nel Corano che nella Shnche le vieti di rivestire le altre funzioni
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sociali, dalla nutrice, all’istitutrice, all'insegnte fino al medico. Tuttavia, sebbene nulla le
impedisca di cercare un impiego, nella societarigla cid non costituisce affatto una regola dal
momento che il suo ruolo piu importante e quellol®vall'interno del focolare.

Se é vero, infatti, che rimane pur sempre che loadra diversi vantaggi sulla donna, dalla forza
fisica alla potenza lavorativa, fino alla facoligpdendere decisioni, la donna e pero considenaga u

creatura dotata di un’acuta sensibilita che radsilessenza della sua funzione primordiale che
consiste essenzialmente nell'allevamento dei #ghiella capacita di far fronte alle piu essenziali
necessita della vita. Questo spiega il perché spadizioni coraniche stabiliscono che alluomo

compete il ruolo di capofamiglia e la responsadilihanziaria della coppia.

“Le donne sono a carico degli uomini e sotto laldirezione in ragione dei vantaggi che Dio ha edat agli uni

rispetto alle altre e in ragione delle spese ckefamno per assicurare il loro sostentamento” §8or 4; 34).

Ma questo non significa che il marito sia autonaatiente un dittatore, né che la donna sia esclusa
dalle decisioni riguardanti I'avvenire della copmadei figli, al contrario sia il Corano che la
Sunnah raccomandano la consultazione della donmatsatto in alcuni casi specifiti. Al pari
dell'uomo la donna ha il diritto a chiedere il dizm qualora sia considerato perd come estrema
soluzione al problema di una vita coniugale intalbéle. L'islam € una societa strettamente
ancorata alla famiglia e di conseguenza insistgpgntipio che tanto 'uomo quanto la donna si
sacrificano e sacrifichino la loro liberta da ca brigine la fiducia che li lega come coppia. Nel
Corano, infatti, non solo viene scoraggiato I'adriti e incoraggiata la fedelta, ma i coniugi sono
esortati continuamente a non sciogliere il loro ta@tto matrimoniale se non dopo numerosi
tentativi di riconciliazione.

Che Tl'islam ritenga che il ruolo primordiale detlanna consista principalmente nell'instaurare e
nel mantenere l'unita della cellula familiare trosanferma anche nella rilevanza che assume la
figura della madre. Secondo i precetti coranici d& ordinato all'uomo di essere benevolo nei
confronti di suo padre e di sua madre in egual rai®i in particolare insiste sul rispetto nei

confronti di quest’ultima:

“Noi abbiamo raccomandato all'uomo riguardo ai sgenitori: sua madre I'ha portato di travaglio iaviaglio ed é

stato svezzato per due anni” (Corano, 31; 14).

Per la legge islamica dunque la donna é equivaliiteomo, non esistono esigenze differenti

legate alla spiritualita, al raccoglimento e all@avinteriore e collettiva. Come l'uomo viene

3% Come in quello dello svezzamento dei figli (Coratia233).
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indirizzata alla conoscenza e al perseguimentoededibili qualita morali, quali la generosita,
I'altruismo, la gentilezza e la sincerita, ed éutenad osservare i precetti religiosi generali, eom
'adempimento della preghiera, il digiuno durartméese di Ramadan, il pellegrinaggio alla Mecca
e I'elemosina rituale. La donna puo e deve acceddrsti i gradi dell’istruzione ed e dovere dei
genitori provvedere ad essa giacché il saperentelligenza fanno parte del patrimonio identitario
tanto del musulmano quanto quello della musulmai@mo e la donna devono compiere lo stesso
cammino di conoscenza rispetto al creatore, ed @setn cio € la moglie stessa del Profeta, Aisha,
che ha istruito tante generazioni ed e stata iltgut riferimento in materia di giurisprudenza
islamica. Come ho evidenziato sopra il Corano iadgis piu passaggi sull’'uguaglianza tra uomini e
donne davanti a Dio e i versetti che si riferiscanprecise funzioni e situazioni sociali non vanno
necessariamente interpretati in una prospettiterseicamente discriminante nei confronti della
donna. Se da un lato quest'ultima condivide piemdaeeon 'uomo la titolarita di tutti i diritti
attinenti allo status di essere umano, dall'almacsdiversi i diritti correlati alle funzioni sodiae
giuridiche. In altri termini le innegabili differee di genere sancite dall'islam corrispondono a una
sostanziale distinzione dei ruoli assegnati da diattavia I'Occidente nutre un sospetto
generalizzato sulla condizione della donna musuénaovuto certamente anche a una serie di
malintesi, paradossi e contraddizioni generatiadaincata distinzione tra cio che raccomanda il
Corano e la sua concreta applicazione nelle diveoséeta islamiche. Molto spesso la religione
islamica viene messa in relazione a pratiche, coeheaso dell’escissione, che I'islam stesso nega
e condanna severamente e che non hanno alcun fentanmeligioso. L’idea di negare ad esempio
alla donna la sua sessualita e in totale disaccootiol’insegnamento coranico, poiché dio le ha
assegnato un ruolo specifico nell'ambito dell’oeiislamico mediante lo svolgimento del quale
essa concorre alla responsabilita collettiva dsg@mneare I'essenza religiosa della societa. Inoltre
essendo chiamata a contribuire al benessere gererala realizzazione degli obiettivi religiosi,
nessuno puo porle ostacoli di alcuna natura.

L'immagine della donna, cosi come é radicata meftiaginario collettivo occidentale, non deve
quindi essere confusa con la realta islamica in¢aa alla luce del Corano e degli insegnamenti
del Profeta. Di certo non si pud negare che in inpalési a maggioranza musulmana il divario tra
uomo e donna sia notevole, ma va precisato chats fper la maggior parte di paesi in cui si fa
riferimento al religioso solo sul piano della leigitazione apparente delle sue strutture allo stesso
modo in cui stabiliscono delle differenze di genelon & dunque lislam che decreta la
discriminazione quanto piuttosto una strumentatikmage politica del religioso spesso a fini

negativi di cui il piu delle volte le donne cadoritime.
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3.2. Il velo: simbolo di oppressione o espressideiidentita religiosa?

Il velo € uno degli stereotipi occidentali piu fosulla civiltd arabo-islamica, esso richiama
un’atmosfera quasi fiabesca e un mondo diversoseimebra sfuggire alla nostra comprensione.
Nellimmaginario collettivo la donna musulmana e skempre ‘la velata’, benché l'esigenza di
velare il corpo, specie della donna ma anche deile, costituisca un’esortazione che si trova
anche alle origini delle altre due grandi religiononoteist&’ e sia una pratica diffusa in molte
culture del mediterrandb che sopravvive in determinati contesti ancora odlla tradizione
greco-romana il velo assume un valore simboliceligioso la cui presenza é strettamente legata al
mondo divino e ad alcuni momenti fondamentali delitZa di ogni cittadind? Anche il
cristianesimo conserva la simbologia del velo, preni secoli cristiani infatti tutte le donne sono
invitate a indossarlo e ancora oggi le suore |ldgmar per nascondere completamente i capelli e la
sposa cristiana lo indossa come segno di purezzsti#a. Due passaggi del Corano esprimono

chiaramente I'obbligo per le donne del velarsi:

“E di alle credenti che abbassino gli sguardi eéatliscano le loro vergogne e non mostrino troppuelei belle, eccetto
quel che di fuori appare, e si coprano i seni dveilo e non mostrino le loro parti belle altro @idoro mariti o ai loro

padri o ai loro figli (...)” (Corano, 24; 31).

“O Profetal Di alle tue spose e alle tue figlielle donne dei credenti che si ricoprano dei loroteli; questo sara piu

atto a distinguerle dalle altre e a che non vengdfese” (Corano, 33; 59).

Se ci atteniamo dunque ai due precetti coranieeib non va inteso affatto come un simbolo di
asseverimento della donna nei confronti delluomioe al contrario gode della piena liberta di
scegliere se rispondere alle ingiunzioni coraniehalle raccomandazioni del Profeta. Non é per
disprezzarla o denigrarla che I'islam le prescdvaascondere le attrattive del suo corpo all’ester
della dimora coniugale, ma piuttosto e per salvedpréa contro I'insorgere dei capricci, della
cupiscenza, le maldicenze, i comportamenti arditglie sguardi malsani. Per lislam infatti

proteggere il pudore della donna significa tuteldomita della famiglia, I'avvenire morale e

Perché se una donna non si mette il velo, si tagthe i capelli. Ora se € cosa vergognosa pedamaa avere i capelli tagliati o
essere rasata, allora si copra il capo con un \(ekttera di Paolo ai Corinzi, 1, 11,6).

“L velo & presente poi anche in molte tradiziorpglari italiane e riveste ruoli e significati digée profondi: fino a pochi decenni
fa soprattutto nel meridione le donne portavanctidismamente un velo che consisteva essenzialmenia fazzoletto annodato
sotto il mento per coprirsi quando si usciva e atiptto per recarsi in Chiesa.

42 Divinita o personaggi appartenenti alla mitologiame Elena, Penelope, Fedra, sono raffiguratiziaei&lmente con un velo che
ricopre la testa e le spalle. Nel corso della cenita delver sacrunsia i ragazzi che le ragazze usavano coprirsiucovelo il capo,
e I'abbigliamento tipico delle vestali € carattedto dalsuffibulumun velo bianco di forma rettangolare. A confernedh whlore
sacrale del velo € da aggiungersi la prassi pragelee cerimonie funebri, in cui in segno di luttadolore i Greci e i Romani si
velavano il capo.
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spirituale dei figli ed edificare solide basi pardocieta intera. Alla luce di queste considerazo
ragionevole allora pensare che i dibattiti cheosicsaccesi in Europa a cui partecipano anche le
stesse comunita islamiche sulla questione dellightirieta dell'uso del velo islamico, sul quale
esiste un forte pregiudizio e una conoscenza pquguo#ondita da parte degli occidentali,
illuminano le tensioni piu generali sollevate daffaesenza islamica all'interno delle nostre
democrazie.

Per le donne musulmane l'usanza di indossare dl &eln istituto complesso che presenta una forte
varieta nei molti paesi musulmani. | terminijab, chador, foulard e nigabrimandano a capi
d’abbigliamento distinti e indossati dalle donneedimunita musulmane differenti. Pafab si puo
intendere un velo che copre la testa e in partiealaapelli e anche il corpo dai polsi alle camgl

lo chadore principalmente un termine iraniano e denotangé tunica nera e lo scialle rettangolare
indossato attorno al viso;iiligab e il velo che copre il volto lasciando scoperttbsbnaso e che
puo essere indossato o0 meno insieme @lador. Questi capi di abbigliamento che suscitano un
forte sospetto nelle nostre mentalitd occidentaiblgono all'interno della stessa comunita
musulmana una funzione simbolica cruciale. ComeivescrSeyla Benhabib *“attraverso
'abbigliamento donne di paesi diversi segnalanand’ all’altra le proprie origini etniche e
nazionali, come pure la propria distanza dallaitiade o la propria prossimita ad essa. Piu sono
vivaci i colori dei soprabiti e degli scialli pitlla moda i loro tagli e tessuti secondo i canoni
occidentali, tanto piu € possibile supporre unsadiza dall’ortodossia islamica delle donne che li
portano”( Benhabib, 2002, 132). Inoltre a differandi altri simboli religiosi, I'obbligo é
incondizionato dal punto di vista delle norme nelsg, cioe almeno nelle interpretazioni finora
dominanti non é circoscritto nel tempo e nello spaad esempio a orari di preghiera, a periodi di
ramadan o a luoghi sacri, senza contare che padssae etnie anche gli uomini sono tenuti a
coprirsi il capo, una consuetudine ad esempio dengia vincolante dai Talebani e dai Tuareg.

Una delle piu celebri intellettuali musulmane Fateiernissi ha rintracciato tre dimensioni
linguistiche del termindijab: la prima € quella visuale, nel qual caso essorassl significato di
nascondere o distogliere lo sguardo; la secondzeBagspaziale, nel senso di separare 0 marcare
una frontiera; la terza é quella etica nel sensmterdizione. Sulla base delle disposizioni della
legge religiosa, la studiosa osserva contgjab sia un elemento chiave della civilizzazione
musulmana paragonabile a quello del peccato inlajueistiana, e piu volte puntualizza che il
termine in realta & invocato dal Profeta non atlop® di separare gli uomini dalle donne bensi per
dividere gli uomini dagli uomini e che solo sucdeamente finisce col coprire la donff&Pertanto

“3 Durante le nozze di Mohammed con Zaynab, alla flaefesteggiamenti rimangono tre invitati grossolelme non vogliono
andarsene, cosi lo sposo invoca I'hijab, una temdia- per separare il pubblico dal privato, I'imerdall’esterno. Il velo sarebbe
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“ridurre o assimilare questo concetto a un pezzstaffa che gli uomini hanno imposto alle donne
per velarsi quando camminano per strada, signfeamente impoverire questo termine per non
dire svuotarlo di senso, soprattutto quando sitealtijab, secondo il versetto del Corano e le
spiegazioni di Tabari a tale proposito, e discesloctelo per separare lo spazio tra due uomini”
(Mernissi, 1987, 22). Inoltre con riguardo allaigelne in generale e al velo in particolare in éine
di massima dobbiamo scorgere una tendenza chedlistile prime generazioni dalle seconde,
riscontrabile in tutti i paesi europei che va iredione di una riscoperta e rielaborazione dediitsl

in chiave moderna e che non riguarda solo l'islatladdiaspora ma anche alcuni paesi musulmani.
Molte giovani donne riscoprono il velo e lo riadawb alle proprie esigenze. La studiosa Nillfer
Gole ha osservato come il portare il velo pressgidgani musulmane non deriva necessariamente
da un processo graduale e trasmesso dalle tradimbtigiose e familiari, ma e al contrario |l
risultato di una nuova interpretazione della religi musulmana. Si tratta cioé di un velo nuovo
simbolo della lotta al tradizionalismo.

Il velo svolge dunque le piu svariate funzioni dinwnicazione simbolica, di giudizi estetici e
politici, di appartenenza culturale e di statusneeoico e crea un'immagine del corpo che puo
comunicare senso e valori e rappresentare I'ess#inza’identita individuale e di gruppo. Il che
spiega, senza cadere in alcuna banalizzazionerdhg sia stato spesso utilizzato come leva potente
nei conflitti a carattere politico-religioso e abdhin ruolo chiave nei processi di negoziaziondetra
identita religiose e culturali musulmane e le adtaccidentali.

Alcuni paesi musulmani, inclusa la Turchia, hanr\getato 'uso delhijab nelle scuole o nelle
altre istituzioni pubbliche, mentre in alcune patél mondo arabo, conml&rabia Esaudita, le
donne hanno I'obbligo di coprire il volto, le bré@e® le gambe nelle scuole e nei luoghi pubblici,
che viene fatto rispettare attraverso un corpoiafeedi polizia religiosa (muttawa). Sebbene tale
divieto sia giustificato anche come misura di paiee contro le avverse condizioni
metereologiche, esso in realta mira soprattuttca segregazione dei generi. Negli ordinamenti
occidentali il velo ovviamente non é reso obbligatoalle donne viene lasciata la liberta di scelta
sulla possibilita di indossarlo o meno, e tuttdeiguestioni sollevate intorno al suo uso illustran
come la regolamentazione del genere funzioni daopfatale nei molti conflitti che si verificano
all'interno delle societa europee sulla ridefinreodi una cittadinanza condivisa e che si presentan

particolarmente complessi nel caso delle comusiganiiche.

quindi una risposta di Dio a una comunita di fedeli costumi grossolani e solo in seguito questo eke scende dal cielo coprira la
donna per separarla dall'uomo.
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3.3. L'affaire du foulard

In Francia la crescente alienazione e ostilita tmembri della comunita musulmana, tormentata
negli ultimi anni da una dura sotto-rappresentazipalitica, dalla disoccupazione, dalla poverta e
da un’elevata regolamentazione antiterroristicatgiieamente descrivono e inquadrano le persone
di origine araba e la societa piu ampia, si e atigzata in un acceso dibattito sul foulard
musulmano, spingendo la legislazione nazionaleovens: limitazione dell’ostentazione dei simboli
religiosi all'interno delle scuole pubbliche. Lacenda francese risulta paradigmatica delle aporie
tutt’ora esistenti nella costruzione di uno Stabstituzionalmente laico e di come certe reazioni,
ispirate dalla volonta di difendere il patrimonepubblicano di fronte a una religione che ne svela
le contraddizioni, possano rendere piu incertardicpsso di convivenza con la religione islamica.
Tra tutti i significati ascrivibili a questo capao abbigliamento, lo Stato francese insiste su quell
che lo lega indissolubilmente a un islam irridulgla semplice religione, in quanto portatore di un
dettagliato programma politico, irreformabile e lgdte e che soprattutto sembra porsi come
alternativo a quello della societa di inserimento.questo modo il velo da semplice capo di
abbigliamento diviene il simbolo della tensione thae opposte ideologie, quella laica e quella
islamica, emblema di un’identita fondamentalistallnque direttamente combattuta dal potere
civile quale fenomeno di destabilizzazione dell'digrio della societa, ed “entrambe catturate dal
mito di un’inarrivabile unita” (Ferrari, 2008, 96).
Nell'impossibilita di escludere dall'arena politisociale quella che € comunque una delle tre
grandi religioni abramitiche e che progressivameéntdivenuta la seconda religione in Europa, e
tenuto conto delle possibili pericolosita che poliero derivare da una simile strategia, lo Stato
laico rispettoso dell’autonomia dei gruppi confessili € chiamato ad attenersi a una duplice linea
di condotta: perseguire le singole associazionissgoli individui che ne violano il diritto e al
contempo proteggere ogni persona nel godimentprdekio patrimonio giuridico.
Con riferimento all’islam e in particolare allaesgtione del velo musulmano, I'applicazione di una
strategia repressiva rischia di non produrre @udfficaci ma di alimentare al contrario una @i
di scontro tra civilta che rende inverosimile ogliscorso sull'integrazione. Sarebbe allora piu
opportuno adottare misure che mettono invece atr@emell’azione dello Stato non tanto la
repressione quanto piuttosto la protezione deitiddell'individuo e in particolare dei piu indifes
come donne e minori. In altri termini lo Stato, @h2 optare per un’azione politica centrata su
politiche dirette a colpire le diversita indesiderapud adottare quelle che mirano a garantire
determinati assetti comunitari attraverso la tuta diritti individuali. La vicenda francese del
foulard musulmano esprime bene questa dinamicaéatpoavanti sulla base di un solo argomento

possibile, ossia quello della difesa del princigidiberta e di coscienza individuale e degli ideal
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repubblicani. Non deve sorprendere allora che Uslsg I'istituzione primaria chiamata a garantire
la liberta di pensiero contro ogni forma di presedelle religioni confessionali, sia divenuta negli
ultimi anni terreno di scontro circa la delicataegtione sul come coniugare il rispetto della laicit
dello Stato e la difesa dei diritti individuali.rFdal 1871 in Francia si € investito molto su tale
istituzione, che costituisce uno dei pilastri supaggia I'edificio dello Stato laico emancipatdlda
Chiesa, per plasmarla a immagine e somiglianzardtel della fondazione della repubblica. Ma
l'indisponibilita a ipotizzare qualche bilanciamerita la neutralita dell’istituzione scolasticaea d
suoi insegnanti e la liberta garantita ai suoeallsi traduce concretamente nella censura alllfrt.
della legge del 1989 “di orientamento dell’educaeiy la notalegge Jospin,che di questo
bilanciamento si faceva al contrario pieno caric@rticolo in questione riconosce la liberta di
informazione ed espressione degli studenti dellelscpubbliche, subordinandoli perd al contempo
al rispetto del pluralismo e della neutralita deltgvita di insegnamento. Ma € proprio la scubla i
luogo in cui per la prima volta indossare il foadlaomporta I'esclusione dallo spazio repubblicano.
Nell'ottobre del 1989 il preside della scuola medii&reil proibisce a tre ragazze, Fatima, Samira e
Leila, di frequentare le lezioni con il capo coper@ dispetto del compromesso raggiunto tra il
preside e i genitori, le tre studentesse musulnrédngano di togliersi il velo nel corso dello
svolgimento delle attivita didattiche dichiarandb edercitare in tal modo la propria liberta di
religione in quanto cittadine francesi. L'episoditviene un caso nazionale e suscita un ampio
dibattito che coinvolge e divide al tempo stessautorita politiche, la stampa e I'opinione pubalic
francesi, con un’eco in tutta Europa, sulla ripodtadare al comportamento delle tre giovani
collegiali per le quali I'appartenenza religiosa sukmana € importante tanto quanto la loro
appartenenza alla comunita scolastica pubblicainfaéti non manca chi in nome di una laicita
aperta, plurale e pacificatrice vede nella vicendaccasione per arrivare a un ‘multiculturalismo
alla francese’, vale a dire a un multiculturalistemperato e capace di armonizzare la specifica
tradizione nazionale con la visibilita delle nuagientita particolari, altri equiparano I'accettazéo
del foulard a una capitolazione della scuola repcaba di fronte alle pressioni comunitarie.

Sulla questione del velo il Consiglio di Stato sormuncia a favore del diritto degli allievi di
esprimere la loro appartenenza religiosa all'inbedelle scuole pubbliche purché non cada nel
proselitismo o intralci il regolare svolgimento lgelezioni e dell'ordine scolastico, considerando
quindi il foulard musulmano sullo stesso piano dnioaltro segno con cui i singoli studenti
manifestano il loro personale credo religioso. Nelso degli anni il supremo organo della
giurisprudenza amministrativa francese e statoneia piu volte ad intervenire in sede contenziosa
sempre e soltanto in riferimento al velo islamied,é interessante notare come il piu delle volte si

sia espresso annullando le esclusioni decise daifi#a scolastica. Attraverso il riferimento
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all'ordine pubblico il Consiglio di Stato ha cosvitato di accogliere quelle motivazioni che

stigmatizzavano presunti significati astratti depe d’abbigliamento femminile, pur essendo pero
duramente condannato dalla societa francese cleediroll’accusare i giudici di sfuggire a una
netta presa di posizione abbandonando gli insegadoito stessi.

A rimettere in discussione seriamente questa ktiedegica per gestire la tensione tra il governo
francese e le comunita musulmane, sara I'11 seteermi’'orientamento del consiglio di Stato che
salvava il foulard islamico, si & progressivamesustituita una concezione del tutto opposta che si
lega alla crescita della domanda di una sua ciméeedizione legislativa. L'approvazione della nota
legge sul velo costituisce I'esito di un ampio diiba nazionale e dell’attivita di due Commissioni
di esperti diverse per finalita e composizione,Cammissione Debré, che ha come specifico
compito quello di trovare soluzioni adatte alla sfitne dei segni religiosi nella scuola, e la
Commissione Stasi chiamata a riflettere sulla dqomestdella laicita della repubblica attraverso
proposte concrete a cui dare un seguito legislati@ogrande maggioranza delle Commissione
Debré, considerando il velo come il segno di unlana politica di affermazione di una differenza,
si dichiara favorevole a un intervento che intezdge I'uso di ogni simbolo di appartenenza
religiosa e politica all'interno degli istituti skastici pubblici che costituiscono un rischio per |
laicita francese. Nelle intenzioni dei suoi membrera la creazione di una legge chiara, breve e il
meno possibile soggetta a interpretazioni, che vaira ribadire sia il modello di laicita a la
francese inteso come totale neutralita dello Stato e quimzh accogliente verso le forme del
pluralismo, sia il ruolo universale della scuolabplica che € chiamata ad assicurare a tutti gli
studenti un insegnamento identico e fondato swlione. Anche per la Commissione Stasi la
scuola pubblica rappresenta un luogo del tuttoiqudaire. Proprio attraverso la sua missione
educativa, che consiste nel consentire ai propdestti la formazione di una libera coscienza, e
attraverso il divieto dell’esibizione dei segniigédsi al suo interno, e possibile assicurare taltu
della liberta di coscienza. Il punto che va sotidito fin da subito € che pur essendo declinati in
maniera generale e astratta, gli interventi prepogiresidio della neutralita dei pubblici servizi
riflettono una particolare attenzione sugli effetiella manifestazione pubblica della religione
musulmana. Indipendentemente dall’'uso, il velo @ieitenuto troppo spesso fonte di conflitti, di
divisione e di sofferenze. Tuttavia nel tentativiostliggire al rischio di una legge che avrebbe
potuto portare a rigidissime applicazioni, la Comsione Stasi stabilisce una proibizione dei
‘simboli religiosi e politici ostensibili’, esclugelo da questa classificazione segni discreti came |
medaglie, le piccole croci o i piccoli Corani.

Tra il luglio e il dicembre del 2003 la Commissida&asi ha tenuto un centinaio di audizioni a porte

chiuse con responsabili politici, religiosi, prasithsegnati e studenti su una serie si questioni
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cruciali considerate problematiche e lesive noo @ il principio di laicita ma anche per gli altr
valori fondanti del patto sociale che sta alla bdska repubblica francese. Il punto di partenza
dell'operato della Commissione € che le nuove dheaxioni in tutti gli ambienti pubblici genera
tensioni e minano il principio di laicita e alcudiritti fondamentali come quello di liberta
individuale, di cui le donne sono le principalitiite. Secondo i componenti della Commissione i
diritti delle donne sono infatti quotidianamentdpestati, e si ritrovano ad essere nuovamente
vittime di un rifiorire del sessismo che si readizeon diverse pressioni e con violenze verbali,
psicologiche o fisiche. | membri sono consapevelifdtto che nel contesto francese molte donne
decidono volontariamente di indossare il velo nta stlesso tempo insistono sulle situazioni in cui
esse sono al contrario costrette ad indossarlogueslle in cui diventano vittime di ulteriori forme
di violenza come le mutilazioni genitali, la polige e il ripudio.

Un altro elemento che concorre a rendere fragilaitita francese su cui la Commissione insiste e
dato dal riemergere di atteggiamenti e manifestazaxziste e xenofobe di cui i musulmani sono le
principali vittime ma che non di rado coinvolgonuche la comunita ebraica. Il punto centrale agli
occhi dei membri della Commissione e che I'esisaeizliscriminazioni puo convincere coloro che
ne sono vittime a non credere al modello repubbtica ai suoi valori. Sulla base di queste
considerazioni la Commissione ribadisce la necsBisocializzare tutti i cittadini al principio di
laicita, a partire dalla scuola il primo luogo doseapprendono i valori repubblicani, che ha
permesso alla Francia, terra di diversita cultugadpirituali, di raggiungere nel corso dei secali
solido equilibrio. Sebbene la questione circa lanifieatazione dei simboli religiosi ricade
inevitabilmente in tutti i servizi pubblici, nel g che non solo la scuola ma anche la giustilaa e
difesa si trovano in difficolta nell’applicare ikipcipio di laicita sollevando in tal modo anche un
problema di ordine pubblico, il dibattito pubblisbé incendiato con la polemica sull’'uso del velo
islamico all'interno degli istituti scolastici péré le tensioni e gli scontri che avvengono al loro
interno sulle questioni religiose sono ormai trogpmuenti. Per questo motivo la Commissione
propone di inserire in un testo di legge relatila &icita la disposizione secondo <<la quale nel
rispetto della liberta di coscienza e del caratfmegprio degli istituti privati convenzionati, nell
scuole inferiori e superiori € vietato ogni ablaglento o segno che renda manifesta la propria
appartenenza religiosa e politica>>. Nelle intenziei suoi membri tale proposta va intesa come
una promozione dell’integrazione e non come un,u@to strumento a cui i pubblici poteri devono
poter far riferimento in modo da facilitare I'esero dei diversi culti nel rispetto delle loro
esigenze.

Sulla base di questo rapporto nel 2004 viene agpoodtal Parlamento francese la nota legge che

vieta nelle scuole pubbliche, ma non negli ambieniiversitari, segni ed abiti che manifestino
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ostensibilmente I'appartenenza religiosa degli milusiano essi la kippah ebraica, la croce catolic
o il velo islamico. La manifestazione di tali segeligiosi dichiarerebbe infatti una volonta di
proselitismo incompatibile con I'obiettivo formativdella scuola francese che e quello di creare
innanzitutto il cittadino francese, della cui idé&hnil principio di laicita viene considerato unedli
elementi fondanti. La legge, che riflette la pratanpreoccupazione dei francesi di perdere la
propria identita laica e repubblicana di frontéaalinento costante delle comunita di confessione
musulmana, é stata oggetto di accesi dibatti enolee tanto nella comunita politica che in quella
scientifica all’interno dei quali si scontrano gilaa parte coloro che si sono schierati a suo favore
sostenendo che in una fase in cui 'Europa s’intg@rsulle sue radici culturali e simboliche essa
spinge a riflettere sui principi di laicita, libdisano e democrazia che danno vita a una societa
plurale e dall'altra, coloro che invece vedono ssa& una grande manifestazione di intolleranza,
soprattutto nei confronti della comunita religiaskamica e dalla presenza sul suolo francese di
immigrati di seconda e terza generazione, giuatéicn nome del rispetto per gli altri e dei prpici

di uguaglianza e non discriminazione.

Il caso francese non € l'unico ad aver rinvigoilitoquesti anni in Europa il dibattito sulla
tolleranza nei confronti della manifestazione dddihtita religiosa da parte della comunita islamica
In Germania a turbare le anime € I'episodio cheevprbtagonista una insegnante immigrata di
origine afgana e aspirante a ricoprire un impiegdlanscuola pubblica a cui viene negata
'assunzione, nonostante avesse superato il tima&n'esame di stato, perché durante i colloqui
rivela la sua intenzione di indossare il velo dtedo svolgimento delle proprie funzioni. In Spagna
nel 2002 esplode la polemica intorno al caso delabina marocchina di tredici anni iscritta a una
scuola cattolica convenzionata di Madrid che impbwoigbligo di indossare una divisa e il divieto
di assistere alle lezioni con il capo coperto datlizionalehijab, che spingono la studentessa a
disertare per un intero trimestre I'attivita didzdt 11 Consiglio dell’educazione della comunita
autonoma di Madrid per evitare un’eccessiva assdafta scuola decide di concede alla giovane
studentessa di indossare il velo all'interno dsliauttura scolastica. La decisione della comunita
locale non & pero accettata pacificamente dal goveentrale che non esita a manifestare la sua
contrarieta a consentire il velo islamico nelladdaupubblica, adducendo che gli alunni, specie
quelli immigrati, devono rispettare i regolamengi dliversi istituti scolastici, e sottolineando il
principio di universalita dellistruzione pubblidgadipendentemente dalle appartenenze religiose
degli studenti.

La strada legale francese non e stata pero segnuitze dagli altri paesi europei. In Belgio, la cui
Costituzione esige neutralita e rispetto delle earani ideologiche e religiose degli insegnati,ldeg

alunni e dei loro genitori a condizione che siaatvaguardati i diritti umani, il rispetto altruia |
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sicurezza nazionale e l'ordine pubblico, la saleitéa moralitd pubbliche e che sia rispettato il
regolamento interno dellistituzione, I'uso del @@slamico € lasciato ai regolamenti delle singole
scuole e dei singoli comurin Austria alle giovani studentesse musulmane enesso indossare |l
velo anche in aula, in Germania le regole circaub uso dipendono dai regolamenti propri dei
diversi lander e non dal Governo centrale, memtr&ran Bretagna, dove non esiste nessuna legge
che vieti il velo o altri indumenti simili, la dexitone spetta alle singole istituzioni scolastiche ¢
possono liberamente imporre un determinato ablonglreo.

Al di la delle differenti soluzioni adottate dangoli paesi europei alla questione, nel quadro
della mia discussione e fondamentale sottolindatieanoscimento che, in questo caso cosi come
anche in altri conflitti culturali contemporaneicorpi delle donne e i loro abiti sono diventati il
simbolo di un piu ampio insieme di tensioni poligce sociali tra le diverse comunita, specie nei
confronti di quelle islamiche che promuovono l'udel velo come strategia per diffondere e
preservare le proprie dottrine e la propria idanaligiosa. In altri termini il velo visto in oc#@nte
come il segno evidente di una disuguaglianza degensebbene non vada trascurato che negli
ultimi anni siano molte le donne musulmane cheidramo di indossarlo liberamente senza sentirsi
per questo oggetto di alcuna forma di discriminagio sottomissione, € divenuto I'emblema dei
difficili conflitti che sorgono in merito alla quésne piu complessa del come far convivere la
mentalita occidentale e quella islamica, vale a diel come coniugare i principi religiosi islamici,
che regolano l'intera condotta dei fedeli e chestabiliscono I'appartenenza alla comunita, con
guelli che sanciscono il regolare funzionamentdadgbcieta piu ampia con i quali non di rado e

dove piu e dove meno in Europa entrano in contrasto

3.4. Il ruolo della famiglia e della donna nel pesso di costruzione dei confini della comunita
islamica: rivendicazioni e strategie di gestione

E evidente dunque che le donne e la famiglia giocan ruolo cruciale nel processo di
costruzione della solidarieta di un gruppo di feoatla societa piu ampia e di definizione della sua
identita e del suo legame con la tradizione e ceeldri e le pratiche che ne preservano la propria
esistenza. La rilevanza attribuita alla funziondadé&miglia dentro una visione del mondo da
ciascuna delle tre religioni monoteiste € innegabitrima di essere la cellula fondante di ogni
societa, essa e il luogo privilegiato in cui I'edaone nella fede compie i primi passi fondamentali
ad opera dei genitori e in cui avviene la formaeiai quegli individui che svolgeranno un ruolo
fondamentale nel processo di mantenimento dellecheasociali e dei valori propri del gruppo.
Prima ancora dei diritti di cittadinanza, attrawela nascita e il matrimonio si stabiliscono e

conservano i confini di appartenenza a ciascunaungene si assicura per tale via la trasmissione
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dei principi che racchiudono I'identita religiodae due funzioni principali del diritto di famiglia
sono infatti quella di demarcazione dei confiniwh gruppo e quella distributiva delle risorse
materiali. Quest'ultima riguarda il modo in cuitfisorse materiali, ed essenzialmente la proprieta,
vengono suddivise all'interno del gruppo attravefsiituzione del matrimonio o del divorzio.
Quella demarcatrice puo invece essere meglio caapse si fa riferimento ai due principali, e
spesso interconnessi, criteri attraverso i qualeside chi e sulla base di quali standard apperize
tutti gli effetti al gruppo, ossia quello che sishasull’etnia e la territorialita e quello che ioeesi
fonda sul concetto di ideologia culturale e spaiéu In quest’ultimo caso si diviene membro di un
gruppo o per nascita o attraverso il matrimoniahié spiega il perché ciascuna comunita religiosa
ha sviluppato diversi meccanismi sociali e legar pontrollare lo status e lattivita riproduttiva
delle donne.

Cio che e importante sottolineare e che in tutleele funzioni la donna gioca un ruolo di primaria
importanza. A lei sono infatti affidati i compiti dar vita a figli lettimi, di socializzazione prema

e di contribuire attivamente al processo di costmez dell’identita collettiva. Paradossalmente
perd, come recentemente alcune studiose femmimagteo sottolineato nei loro studi sulla difficile
relazione che intercorre tra il diritto di famiglida questione di genere e la riproduzione
dell'identita collettiva, proprio la loro funzioneruciale nel processo di riproduzione sociale,
trasmissione e manifestazione della cultura depgpurischia di esporle a una serie di costi e
ingiustizie. In questi casi come sottolinea la Blaaclimmagine di genere e idealizzata delle
donne, come madri, educatrici, e custodi virtucsiadasa, finisce col rappresentare le principali
inviolabili fonti dell’autentica identita di grupp® questa valorizzazione avviene attraverso ilcadi
binario del ‘rispettabile’ comportamento: la donteve indossare il velo (versus I'esposizione),
deve essere umile (versus il dissoluto), leales{y@ia corruzione morale), coniugata (versus la
sessualita) fertile (versus senza prole) e cosi (Bhachar, 2010, 32). Queste immagini di una
femminilita idealizzata non di rado funzionano comeccanismo di controllo da parte del gruppo
che ne limita in parte i suoi diritti soprattuttomateria di matrimonio e procreazione.

Il combinarsi delle rivendicazioni da parte dellgitare con le tensioni che si generano tra le
comunita e le immagini di genere di una femminilitéalizzata, come del resto testimonia anche il
caso sollevato dal velo islamico, costituisce umtpufocale dell’attuale susseguirsi globale di
conflitti tra lo Stato e la religione intorno akpestione della costruzione dell'identita colledtig
delle controversie legate al principio di cittadima. A mio avviso & fondamentale gettare luce su
guesta dinamica al fine di comprendere meglio kEsgoni che vengono esercitate sulle donne

all'interno delle minoranze culturali e il motiveepil quale uno dei terreni su cui la contesa tra
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diritti secolari e diritti a base religiosa si espgiiegata con maggiore intensita € quello del
matrimonio e della famiglia, soprattutto con rifeento al grande arcipelago islamico.

Dal momento che il controllo esercitato in matelianatrimonio e divorzio e sulle donne é diretto a
garantire la sopravvivenza dei valori della comaur@tla coesione al suo interno, si comprende il
perché le comunita religiose spesso tendono a etgedllo Stato 'accomodamento delle loro
differenze in materia di diritto di famiglia attreso il conferimento di una certa autonomia.
Seguendo la linea interpretativa della Shachaneata nel precedente capitolo, quando lo Stato
conferisce potere giurisdizionale al gruppo in matdi diritto familiare chiaramente ne rafforza la
sua autonomia. Allo stesso tempo pero questacetione dell’autorita legale dallo Stato al gruppo
rischia di esporre alcuni dei suoi membri a undms@ di discriminazioni al suo interno.
Inquadrando questa questione nella prospettiva ghelitiche multiculturali, un simile paradosso
non rappresenta un problema per la versione fatemdlticulturalismo, giacché questo modello
insiste sul rafforzamento delle norme dei grupmhense al prezzo di esporre alcuni membri al suo
interno a una serie di costi. Ci sono buone ragi@nioptare per un accomodamento nella sfera del
diritto di famiglia, specialmente nel caso di gaetlomunita che definiscono I'appartenenza dei
propri membiri sulla base dello status personalelle degole di casata.

Ma diversi studiosi come la stessa Shachar hanmecédnte intrapreso I'arduo compito di provare
ad immaginare strategie migliori attraverso culirzare il rispetto dei diritti e degli interessegli
individui e di affermare le loro diverse identitdigiose o culturali. Da una parte vi sono quegl|i
autori che insistono sul ricorso a una maggiorerahza attraverso la democratizzazione, ma lungi
dall’'essere politiche non-discriminatorie quellellaeolleranza si rivelano sempre politiche di
discriminazione poiché impongono una forte diffei@ira chi tollera e chi viene tollerato. A cio va
aggiunto anche che l'imposizione dei principi dimgerazia ad alcune istituzioni religiose é
altamente discutibile poiché le riforme democratidmposte dall’esterno rischiano di sembrare
particolarmente invadenti e ingiuste agli occhiudia comunita minoritaria. Dall'altra vi sono i
sostenitori delle procedure ‘deliberative’, checahtrario insistono sui procedimenti discorsivi
designati ad accrescere le voci e il peso attabait segmenti delle popolazioni minoritarie e
storicamente vulnerabili attraverso la promozionspecifiche condizioni per la realizzazione di un
dialogo all’interno della comunita minoritaria, 'mterno della societa piu ampia e tra le due.
Teorici come Seyla Benhaibib e Monique Deveaux los lavori muovono dalla necessita di
riconoscere le ineguaglianze intra-gruppo piutta$i® confidare nella rappresentanza e nel dialogo
portati avanti dai portavoce ufficiali del gruppéntrambe le studiose individuano nel dialogo
interculturale e nella contestazione intra-gruppgartanti strumenti attraverso cui plasmare le

identita e ridefinire il concetto di ‘cultura’ checentivi il gruppo ad abbandonare un atteggiamento
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di isolamento dal resto della societa in cui op&a.comparato con I'approccio della tolleranza
attraverso la democratizzazione, quello delibecatiypare piu facilmente giustificabile giacché
prevede una societa multiculturale guidata daigipirdi inclusione e uguaglianza e al cui interno i
membri di tutti i gruppi partecipano attivamenti&alostruzione del loro destino e della loro fede.
Ma sono questi stessi principi di inclusione e wjaaza discorsiva che potrebbero pero non essere
facilmente accettati da parte di quelle minoranakucali che hanno adottato una modalita di
risposta alle pressioni esercitate dalla culturggraitaria di tipo‘reattivo’.

Muovendo dai timori di intolleranza e di eccesdigiesi, che di norma derivano dai ricordi della
storia di sangue europea delle guerre di religioftiberali contemporanei da John Rawls a Jirgen
Habermas, insistono sullimportanza di mantenere ngida separazione tra lo Stato e la religione
asserendo che solo una simile separazione formdegae pud offrire un’adeguata strategia
istituzionale che tenga conto della comunicaziodel& reciproca fiducia nello spazio pubblico tra
individui che aderiscono a differenti concezioni tbene comune. In altri termini, una simile
neutralitd implica che tutte le comunita religiaseuncino alle loro ambizioni e manifestazioni
pubbliche, sebbene cid significhi che alcune comdusiano piu gravemente caricate da questo
onere rispetto ad altre. Ritornando sul caso ddhfd islamico, é difficile pensare che il divietd
indossarlo nelle scuole pubbliche francesi in nodedla separazione tra Stato e religione
nellambito dell’educazione possa sembrare neutrgleocchi dei membri che appartengono alla
comunita islamica francese. Nonostante il suo appar linguaggio neutrale, la nuova legge
francese si presenta in realta come un’interdizlegale del velo che allo stesso tempo finisce col
privilegiare quegli individui la cui religione o dui sesso non impone loro I'indossare nulla che
manifesti la loro appartenenza religiosa. Inoltieaso francese dimostra che tanto lo Stato quanto
gruppo sembrano fossilizzarsi sulle immagini di eqenche concepisce le donne come simboli e
promulgatrici dell'identita del gruppo. Da un ld&giovani donne che indossanbijab sono viste
come un segno dell'insorgenza islamica che risdhmainacciare la repubblica francese e dall’altro,
gueste stesse giovani donne sono viste come vitliglla violenza e della sottomissione da parte
dei membri di sesso maschile della loro comunitiiequali lo Stato deve difenderle. Queste due
opposte visioni sono parte di una piu grande loti@no alla manifestazione pubblica dell'lslam in
Francia.

L’accento posto sull'abbigliamento delle donne fona pertanto da incarnazione di un terreno di
scontro politico e culturale piu vasto, che mededbnne di fronte a un dilemma fuorviante: se
diventare membri dello Stato, astenendosi dall'ssdoe il velo, e ottenendo cosi il diritto a beni d
valore come l'educazione pubblica, oppure affermardoro differenza culturale attraverso il

velarsi, facendo si che il loro comportamento vemg@rpretato come una manifestazione
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dell'identita di gruppo eccessivamente politicizzgtercepita dalla maggioranza come contraria
all’'unita nazionale e ai valori repubblicaiuest’ultima scelta potrebbe portare alla lorouwsohe
dalla piena partecipazione al sistema politico le alie istituzioni nonché a un aumento delle
tensioni che hanno luogo tra lo Stato e il grumgb® potrebbero tradursi in pratica in una mancanza
di spazio per le donne di espressione delle lopadpnenze multiple, ossia come francesi e come
musulmane al tempo stesso. In breve, il caso del illastra che quando le leggi e le politiche
apparentemente neutrali non tengono conto dellecpupazioni, degli interessi e dell'identita che
riguardano il gruppo considerato minoritario, schia di costruire una serie di oneri e barrie ch
rendono il raggiungimento della liberta, della séaza e dell’'uguaglianza in modo significativo piu
difficile per coloro i cui valori non sono tradoiti legge.

Estremamente importante nel quadro della mia dssons e che i sostenitori del rigido approccio al
non accomodamento mancano di riconoscere che i meelgruppo, anche quelli che sopportano
costi sproporzionati in nome del bene della salaadja della collettivita, potrebbero anche trovare
un valore nella loro identita religiosa e culturalé contrario essi sono trattati come vittime senz
rappresentanza, che necessitano costantementepdahiaione e della tutela da parte dello Stato.
Questa semplicistica prospettiva teorica ha pora#tani liberali come la Okin a suggerire che le
donne come qualsiasi membro del gruppo soggettmgaustizia sistematica al suo interno
starebbero meglio se la cultura nella quale sorte geadualmente si estinguesse. Una simile
affermazione muove dall’assunto di fondo che lalioig soluzione alle complesse relazioni tra il
gruppo, lo Stato e l'individuo risiedono nel seroplreiterare la priorita delle norme dello Stato su
gualsiasi fonte competitiva di autorita, come quehe derivano dalle tradizioni del gruppo. Ma
anche se motivate dalle migliori intenzioni, coneepreoccupazioni per la sicurezza nazionale,
misure eccessive di sorveglianza e di polizia delleoranze possono rinforzare un pericoloso
modello di mutua costruzione di un ‘se’ collettivim forte contrasto con l'immagine
artificiosamente unitaria ‘dell’altro’. “I procesdli costruzione di un’immagine speculare della
diversita e dell'identita tendono a ignorare ils#isso e I'ineguaglianza all'interno del gruppo,
portando invece a un soffocamento delle posizidhinterno di ciascuno di essi, in aggiunta
all’'aggravante delle lotte culturali tra questihg&har, 2010, 60).

Contrariamente alle motivazioni offerte dai modélierale o dai sostenitori delle politiche della
tolleranza o dell’laccomodamento multiculturale, avee modificare la strategia che impone nei
nuovi conflitti culturali costi molto elevati a @b che sono gia esposti a rischio all'interno alell
loro stessa comunita, soprattutto per quegli imtlivivulnerabili che appartengono a una comunita
culturale o religiosa che si sente minacciata elpggiu indesiderata nella societa piu ampia. Si

tratta in effetti di elaborare una visione molta gfumata rispetto alle altre e che dovrebbe autar
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inoltre a spiegare il perché il dibattito shljab, come esempio dei nuovi conflitti culturali basati
sulla questione di genere, si € intrecciato corudisioni intorno ai principi di uguaglianza, di
autonomia e di liberta delle donne e con quelltasiifesa dei valori civili e della natura secolare
dello Stato. Molti studiosi che sono alle prese qaeste difficili questioni, sostenendo con forza
che le soluzioni legali e normative ancora esistefferte dalla neutralita liberale, cosi come
dellisolazionismo della comunita minoritaria, srglano in sostanza poco allettanti e non offrono
piu risposte adeguate al riconoscimento delle ditaer Tra questi vi sono i sostenitori della
prospettiva del pluralismo giuridico, la cui assone di fondo € che I'individuo appartiene tanto
allo Stato che alla comunita, di cui il modellowha governance condivisa elaborata dalla Scachar
ne € una versione coerente. Ricordando che sub Béituzionale tale strategia implica la creazione
di giurisdizioni sovrapposte o condivise, che fash@he gli individui non siano soggetti soltanto
all'autorita del gruppo o a quella dello Stato,cessnsente ai membri piu vulnerabili del gruppo
maggiore flessibilita e spazio per una negoziazi@mn entrambe le istituzioni, poiché
'impossibilita di azione esclusiva di una solaignpotrebbe sfociare in una perdita di giurisdigo
sui suoi membri. Lungo questa direzione, un sinaipproccio cerca di risolvere il principale
problema del fornire un incentivo sia ai leader alle autoritaa cambiare la direzione prestando
ascolto alle voci e alle preoccupazioni di colone sono rimasti a lungo in silenzio ed emargireati,
trovando all'interno della stessa tradizione risoper una reinterpretazione piu egalitaria. La
dottrina legale islamica in particolare contienetadelogie creative per una reinterpretazione che
funzionano come fonti per una lettura dei testirispad benevola nei confronti delle donne.
Applicato all’arena del diritto familiare un similmodello si traduce in una divisione dei poteri
giurisdizionali tra il gruppo e lo Stato che mirtresi a migliorare la condizione della donna in
quelle comunita in cui essa € sottoposta a fasggliaglianze e discriminazioni.

Nel precedente capitolo abbiamo visto come secahaaodello liberale lo Stato ha il potere
assoluto in materia di diritto di famiglia, il clsgnifica che un matrimonio cosi come anche un
divorzio hanno validitd giuridica solo se ufficiatlall'istituzione statale. Tutte le pratiche
matrimoniali o di divorzio effettuate dalla comumiteligiosa cattolica, ebraica, musulmana, non
hanno alcuna validita se non sottoposte alla lsggelare. Ma sebbene tale strategia sembri avere
come vantaggio quello di creare un regime legaleuirtutte le differenze sono livellate allo stesso
tempo finisce col discriminare le minoranze culliveainforzare le norme dei gruppi maggioritari e
soprattutto mette I'individuo nella difficile cormlone di dover scegliere tra i suoi dritti e la sua
appartenenza alla comunita. La strategia altermativquella liberale € quella che al contrario
conferisce autonomia giurisdizionale assoluta irtemia di diritto di famiglia nelle mani delle

diverse tradizioni religiose. La logica di tale netid prevede che lo Stato non deve intervenire nel
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processo di regolamentazione del matrimonio o delrdio. In questo modo, essendo il diritto di
famiglia il canale principale attraverso il quale gruppo stabilisce i suoi confini e preserva le su
tradizioni culturali, la sua regolamentazione degsere sottratta allo Stato e ricadere nelle mani
esclusive dei gruppi. Questo modello appare estrente attraente poiché sembra offrire un
sistema legale plurale nel quale ciascuna comsniguto-governa nell’'ambito della famiglia, ma
allo stesso tempo, essendo il potere allocato ttie mani del gruppo, si corre il rischio che si
possano verificare e perpetuare discriminazionsegiiaglianze di genere.

Se muoviamo dalla prospettiva di upant governanceentrambi i modelli chiudono lindividuo in
una logica di esclusione, nel senso che l'indivi@uthiamato a scegliere se appartenere alla propria
comunita, anche a rischio di una violazione deii gliotti, 0 se invece abbracciare totalmente
l'autorita dello Stato. Seguendo I'approccio diautorita condivisa in materia familiare, il gruppo
puo ad esempio esercitare la propria autorita sliematerie di demarcazione dei confini, incluse
le questioni che regolano il matrimonio e I'appaeieza al gruppo, mentre lo Stato su quelle che
attengono ai meccanismi di distribuzione dellerssanateriali e dei benefici di cui devono godere
alcuni membri di un gruppo. Come é facile intuiresimile condivisione dell’autorita nella sfera
del diritto di famiglia potrebbe contribuire a unmeaggiore protezione dei membri piu vulnerabili
come le donne. Ad esempio qualora le norme cheaptlisano in materia di distribuzione delle
risorse materiali e della divisione della propriesaprattutto in caso di divorzio, siano sotto la
giurisdizione dello Stato anziché delle norme digrappo che discriminano eccessivamente la
donna, il vantaggio immediato che ne deriva &€ qudilluna minore esposizione di quest’ultima alla
violazione dei suoi diritti.

Tuttavia per quanto sia evidente che una similtesgia possa offrire numerosi vantaggi sia dal
punto di vista delle difficili dinamiche con cui mciliare le rivendicazioni da parte delle comunita
islamiche presenti in Europa con le visioni sedalatla vita e del mondo occidentali, compreso la
condizione della donna, salvaguardando al tempssatéa loro integrazione e il rispetto delle
principali liberta individuali al loro interno, sdra che il cammino lungo questa strada sia
intrapreso con estrema difficolta e sospetto. Nioa gdubbio che non tutti i gruppi vedrebbero di
buon occhio il modello di condivisione dell'aut@rinhormativa su determinate sfere cruciali nella
loro definizione identitaria e sarebbe impopolapectalmente per quelli religiosi revivalisti che
aspirano al controllo assoluto e a una regolamemntazsclusiva su tutte le sfere dell’'esistenza dei
loro membri. Senza contare che una simile stratdigé@ndivisione dell’autorita potrebbe apparire
ugualmente impopolare per quegli Stati profondameseicolari che resistono alle rivendicazioni
delle minoranze religiose dirette ad affermaredi lidentita nella sfera pubblica, specialmente

guando queste manifestazioni delle diversita teadanessere percepite come offensive nei
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confronti della sensibilita della cultura maggiarid. Ancora una volta la nuova legge sul velo in
Francia € una prova evidente del rifiuto di apglicae di un modello djoint governancesia da
parte del gruppo sia da parte dello Stato. Comeesta Shachar “lo Stato francese sta ampliando i
diritti in cambio di una rimozione dei simboli rgiosi e culturali importanti per lidentita e in
guesto scenario, le donne, piu di qualunque a#tagoria di membri del gruppo, sono costrette a

scegliere tra la loro cultura e i loro diritti” (p6).
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Capitolo quarto
L’islam in Italia
1.1. Il pluralismo religioso italiano

La compresenza di diverse comunita religiose € oggirealta non piu sperimentale o transitoria
ma piuttosto radicata e stabile anche in Italipratutto ad opera dei crescenti flussi migratbe c
progressivamente hanno ridefinito il nostro paesenme piu in senso multiculturale e
multireligioso. Ad un primo sguardo il pluralismeligioso italiano non solo si presenta come un
fenomeno destinato a divenire sempre piu compositaccentuato a mano a mano che si
succederanno le nuove generazioni, ma se confoootat quello che si e venuto configurando
negli altri paesi europei appare anche molto pitnmglesso poiché coinvolge non soltanto le
religioni non cristiane ma lo stesso cristianesgttoaverso le confessioni ortodossa e protestante,
specie in seguito ai flussi migratori proveniergil@st Europeo. Seguendo le piu recenti indagini
statistiché* il dato pill evidente e contraddistintivo dellausitione italiana & infatti costituito dalla
diversita delle origini delle culture e delle fediligiose presenti nella nostra penisola. La
confessione magagioritaria rimane il cattolicesiragista poi:

» dalla Chiesa cristiana ortodossa che conta cirzarijoni di fedeli ripartiti tra coloro
che appartengono a quella ortodossa romena (d®e0F0), coloro che hanno aderito
alla chiesa ucraina (150000) e moldava (90000)ler@ahe fanno capo ad altre chiese
tra cui quella russa, greca e bulgara (intorndb@0R0);

» dal protestantesimo che raccoglie almeno 700.0@€lifsuddivisi in molte confessioni la
maggior parte delle quali pentecostali, sebbengistianesimo riformato in Italia sia
stato identificato principalmente con la comunitddese. | Pentecostali sono infatti i piu
numerosi (550.000) e tra i suoi fedeli vi sono oolohe hanno aderito alle Assemblee di
Dio in ltalia, che forti del loro numero costitus® la piu grande organizzazione
protestante, e coloro che appartengono (150.aD@jtee correnti pentecostali minori fra
le quali rientrano la Federazione delle Chiese étarstali (50.000), la Chiesa Apostolica
Italiana e le Congregazioni Cristiane Pentecodtalialtre comunita protestanti presenti
sul territorio italiano sono: quella Valdese (5@Gédeli di cui 30.000 membri e 20.000
simpatizzanti), quella metodista (6.000), gli Avtista del settimo giorno (25.000),
guella Battista (20.000), quella Luterana (8.0Gf)ella di Brethren o Assemblee dei
Fratelli (20.000), quella Anglicana (15.000) ede&lthe si distribuiscono fra i Discepoli
di Cristo, i Riformati, la Chiesa di Scozia in l&gl 'Esercito della salvezza e

'Associazione delle Comunita Cristiane (30.000)oltre sono presenti comunita che

44 Dossier Caritas migrantes 2009; Rapporto Eurisp#8.20
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fanno capo alla Chiesa vetero-cattolica e delipdiha indipendente che sono in piena
comunione fra loro e con la Chiesa anglicana econéano intorno ai 10.000 fedeli;

» dalla comunita ebraica di antichissima origine e ammonta a circa 36.000 fedeli;

» dai movimenti d’ispirazione cristiana dei Mormo@i2(000) di piu recente diffusione e
dai testimoni di geova che contano circa 243.4@eadi;

o dall'lslam la cui presenza si stima intorno a 1,Biani di fedeli per la quasi totalita
sunniti;

e dai buddisti (160.000) e gli induisti (115.000)urmiti rispettivamente nell’Unione
Buddista Italiana e nell’'Unione induista italiantiaialmente riconosciute dallo Stato,
seguiti dai sikh (25.000), dagli animisti (45.0@0¥ai cosiddetti movimenti neopagani
che contano poco piu di 13.000 aderenti. Quello rdmpaganesimo e un fenomeno
relativamente nellombra e presente sul territatédiano in particolare nelle sue forme

wiccand®, romand’odinistd® e druidica:

Dalla lettura dei dati emerge subito che in Italgoo il cristianesimo I'lslam costituisce la secand
religione nazionale per numero di fedeli e secol@previsioni statistiche tale numero sarebbe
inoltre in continua ascesa soprattutto ad operdlukdo continuo di nuovi arrivi. Dalla Sicilia,lal

45 Il Neopaganesimo € un movimento multiforme del gual parte un’eterogenea varieta di nuovi movimesiigiosi, ispirati ad
una ripresa delle antiche spiritualita paganej goricipalmente in Occidente nel corso degli uiltdecenni. Le religioni incluse nel
movimento spaziano da filosofie di vita che silchano ad una continuita con passate esperierigmsel politeiste — i fenomeni di
metodo ricostruzionistico — a sistemi di crederalinente nuovi, sincretici e universalistici défiper tali caratteristiche come
eclettici. Sebbene la visione del mondo, delladgial e dell’'essere umano vari profondamente trareligione neopagana e I'altra,
esiste una tacita condivisione di un approccio naditlico e umanistico all’esistenza. | movimengiopagani sono spesso definiti
come religiosita della Terra. Complessivamente géranti a movimenti religiosi di matrice neopag@easono essere stimati in
circa un milione, di cui la maggior parte presémtstati Uniti d'America e Canada.

% La religione wiccan venne presentata per la primigavnel 1954 attraverso gli scritti di un ex fumzario pubblico britannico

esperto di esoterismo, Gerald Gardner. Questiraffeti essere stato iniziato ad una vecchia tradéioisterica, continuazione dei
culti esoterici medievali etichettati come stregime loro volta imperniati sulle religioni pagadell’Europa antica. La veridicita

delle esperienze di Gardner rimane controversa&cphr studi moderni sostengono ad ogni modo coneolagia wiccan inizio ad

essere compilata non prima degli anni venti La Wiha subito negli ultimi anni una capillare diffus¢ nel mondo postcristiano.
Comunita, associazioni e Chiese sono oggi presericparmente in America settentrionale, in Amerioaridionale, in Europa e
in Oceania.

La Via romana agli dei, detta anche Politeismo mwopalradizione romana o romano-italica o italicerema-italiana, € la

riproposizione moderna del culto agli déi dellaotimondo romano, ovvero l'utilizzo delle formuldgudli antiche tratte dai

documenti storici dell’epoca. Oggi questa religian@raticata in Italia da persone riunite in unarglita di associazioni, cui va
aggiunto un numero imprecisato di liberi paganatisanti o0 meno, che non aderiscono a nessun grogppongono come semplici
simpatizzanti di quelli esistenti. Piccoli grupgigtono anche in altri paesi europei e una presgitzeonsistente si registra in Nord
America.

“8 | a religione che oggi viene comunemente chiar@atiismoé una branca del movimento eteno, una religiomerighiopone in
epoca moderna l‘antico Paganesimo germanico in dotavolta definibili ricostruzioniste, talvolta gicitamente innovative ed
eclettiche. Le radici dell"Etenismo, e quindi d8inismo in qualita di sua prima espressione, somwacciabili nello stesso
sostrato che origino il misticismo germanico nelscodel XIX secolo. Il culto & presente in modatigionalizzato anche in Gran
Bretagna, in Francia, in Italia, in Spagna, in Pgatto, in Belgio, nei Paesi Bassi, in Germania eeattine del’Europa centrale. In
America associazioni odiniste si possono trovar€amada, negli Stati Uniti, in Messico, in Argentmin altri Paesi delllAmerica
meridionale. Alcune comunita sono emerse ancheustrAlia e in Russia. La Comunita Odinista € un’atganizzazione di spicco,
presente sul territorio italiano dal 1994 ha para filiazione americana e alcune ramificazionilin gaesi.
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Calabria, dalla Campania, fino al’Emilia Romagnkad.ombardi&’, vivono oggi infatti piti di un
milione di persone di fede musulmana e come pealtgii paesi europei in cui questo € avvenuto,
l'insediamento di una popolazione cosi consist@oituisce una nuova dimensione culturale e
simbolica con cui la societa italiana, tradizionahte caratterizzata da una netta omogeneita
religiosa, si trova a dover fare i conti. La nugvasenza musulmana non piu transitoria ma sempre
piu consistente e visibile e che soprattutto cercéegittimo riconoscimento sociale e istituzionale
ha contribuito a trasformare in modo significativpaesaggio sociale italiano degli ultimi anni. In
altri termini anche ['ltalia si trova di fronte ana svolta storica estremamente significativa eidagl|
esiti inaspettati: I'islam non pud piu essere cdesito semplicemente una religione straniera o

degli immigrati ma diviene un culto italiano a tgt effetti.

1. 2. L'islam in Italia

Nel nostro paese la presenza dell'lslam ha unaaluragizione che risale al IX secolo con la
conquista della Sicilia, la regione in cui le tracdella dominazione araba sono maggiormente
rintracciabili, e alla successiva diffusione di liianusulmani tanto nel sud quanto nel nord del
paese. Ma l'insediamento delle comunita musulmas&urae una certa rilevanza in termini
numerici solo a partire dagli anni settanta e styita in quelli novanta, allorquando I'ltalia srtest
di essere un paese di emigranti ed entra in nuem@dhe la vede paese di immigrazione, durante la
qguale il flusso migratorio prende consistenza eirasscaratteri simili a quelli europei. L’ltalia si
trova in tal modo di fronte a un fenomeno del tuttmvo, che salta pero le fasi e la gradualita
registrate negli altri paesi di antica immigraziamme la Francia, la Germania o il Regno Unito:
gli immigrati e quindi anche quelli musulmani noans piu di passaggio ma s’insediano per
rimanere.
Quantificare le identita religiose e gia di perse lavoro difficile, ma provare a tracciare una
mappatura della presenza dell'islam in Italia ¢o&ce un’impresa ancora piu ardua e soprattutto
per due ragioni: la prima e che ci troviamo di feoa un soggetto difficilmente catalogabile, la
seconda € che se generalmente le statistiche miltit® di misurare le appartenenze religiose
fanno ricorso ai criteri dell’origine geografica della nazionalita, nel caso dei musulmani la
sovrapposizione di un’identita religiosa a una oaale risulterebbe alquanto fuorviante. A
differenza di altri paesi, in ltalia I'islam ha wrofilo estremamente diversificato e con un’alta
dispersione in termini di origine nazionale, etnitaguistica e anche di orientamento religioso.

Due sono infatti i tratti costitutivi caratterigtidella popolazione musulmana diffusa nella nostra

% Per un approfondimento sul tema delle tracce deidu islamico in Italia si veda Allievi Slslam Italiano. Viaggio nella seconda
religione del paesd;inaudi.
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penisola che qui intendo sottolineare. Il primaiegda la diversificazione dei paesi di provenienza
dei musulmani, che di fatto impedisce una loro cetapidentificazione con un solo paese sia sul
piano istituzionale che su quello della percezidgglkeimmigrati musulmani sono giunti, infatti, da
paesi molto diversi fra loro per storia e costumngg caratteristica questa che non si ritrova con
analoga intensita negli altri paesi europei. Namosgue o tre gruppi etnici a prevalere, ma persone
che provengono da quasi tutti i paesi del Magheeh,prevalenza di marocchini, tunisini, algerini e
libici, dall'Egitto, dalla Siria, dal Libano, dalfag, ai quali vanno sommati quelli provenienti
dall’'Africa subsahariana, dove lislam é la religeo di riferimento per larghe fasce della
popolazione, i nuovi arrivati dal Pakistan e dahgadesh e un primo nucleo proveniente dalle
Filippine e dalla Turchia. Come ho anticipato sogueésta differenza nella composizione interna
della popolazione musulmana in Italia pud essereggpa dalla diversita dei cicli migratori che
hanno interessato a differenti scansioni tempaonadiri paesi europei. La Francia, la Germania, il
Regno Unito e altri paesi del’lEuropa settentrienabno stati infatti interessati fin dagli anni
cinquanta e sessanta del XX secolo da imponemssiflmigratori favoriti principalmente da accordi
interstatali tramite i quali i paesi europei ricenevano ad alcuni paesi specifici un ruolo
privilegiato come fonte di immigrazione economica gopperire alle necessita del mercato del
lavoro interno ai diversi Stati europ&iDiverso & invece il caso dell'ltalia, assimilabdequello
della Spagna, interessata dal fenomeno migratorepoca molto piu recente e inizialmente senza
una politica adeguata che incentivasse o contsgl#snmigrazione ma che al contrario ha finito
col favorire I'arrivo di flussi spontanei che nanvando piu sbocco in altri paesi economicamente
piu appetibili, si sono diretti verso quelli in agli ingressi erano piu facilll secondo & che proprio
I'eterogeneita delle comunita musulmane non haeamtite che in Italia si venissero a creare delle
strutture comunitarie chiuse, che si riflette inauparticolare disposizione urbanistica degli
immigrati musulmani. Non esistono infatti banlieusalla francese, la popolazione musulmana é
significativa non solo nelle grandi ma anche npiteole e medie citta e nelle aree rurali.

Quello che si é venuto cosi delineando € uno spedslam italiano, frutto di successive ondate
migratorie, polietnico e articolato in varie sfumna religiose e con una naturale eterogeneita di
riferimenti organizzativi. Non solo abbiamo sunmitsciiti ma anche tutte le tendenze oggi presenti
nel vasto arcipelago musulmano, da quelle mistectradizionaliste, fino a quelle fondamentaliste e

radicali.

%0 Quando all'inizio degli anni sessanta gli Staticgei, non riuscendo pill a reclutare la manodopeigaesi del sud dell’Europa,
hanno concluso accordi migratori con i paesi dejfMab e con la Turchia o hanno semplicemente afeeftontiere per rispondere
ai bisogni del mercato del lavoro, non pensavateoamplessita del processo che stavano per inredtanigrante inizialmente
era considerato come forza lavoro e questa vigitiliristica, che rispondeva essenzialmenteddimande occupazionali, era parte
del sentire comune. Ben presto I'Occidente perorscopmini e non solo braccia con le loro aspetaitidividuali e sociali, con le
loro particolarita culturali che nel caso delle eonta islamiche si presenta estremamente complesso.
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A questa immagine di un islam tutt'altro che umf@ ed omogenea ma frammentata, divisa e
dispersa su tutto il territorio va aggiunto che tm&dno oggi gli italiani che decidono di abbraceia
la fede musulmana e che concorrono in modo sigtific alla creazione di un islam italiano dal
volto italiano. Ponendosi al contempo come prod&tenediatori dell'incontro tra l'universo
culturale islamico e quello italiano, i convertgivolgono un ruolo cruciale nel processo di
produzione di una cultura islamica a vocaziondaital sia sul piano associativo, sia su quello
culturale, che su quello politico. Eppure le cosiari fanno paura poiché “sono uno dei segni,
forse piu di altri, che scegliere si puo” (Allie2003, 119) e che nel caso dell'islam suscitano
maggiore sospetto e preoccupazione perché pittrdi @l sembrano improponibili e inconcepibili.
Ma I'importanza della loro presenza é indubbia ¢gjecl'incremento del numero delle conversioni
e la prova evidente del fatto che il legame trsldin che si & originariamente trapiantato attravers
il flusso migratorio e quello che diviene la secanetligione italiana con il susseguirsi delle

generazioni e destinato a indebolirsi sempre di piu

1. 3. Le associazioni islamiche in Italia

Espressione del carattere plurale dello stessmisiasintomo della crescita della popolazione
musulmana e di un suo consolidato radicamento awltdrio italiano e il panorama delle
associazioni islamiche che non solo si presentaecama realta assai variegata ma anche
caratterizzata da un rapporto dialettico e talvalaflittuale che puo essere ricondotto sia alle
difficolta insite nel processo stesso di affermaeiali una situazione nuova che attraversa la fase
cruciale del confronto sui temi dell'identita e ltiiganizzazione islamica in terra di emigrazione,
sia ricollegato a quelle complesse dinamiche chervengono e che rendono difficile qualsiasi
tentativo di stipulazione di un’intesa con lo Stattmliano. Le principali associazioni islamiche

ufficialmente costituite a livello nazionale sono:

* L’Unione delle comunita e delle organizzazioni islahe in Italia (U.C.O.L.L.) che
rappresenta l'organizzazione piu largamente diffusandata ad Ancona nel 1990 per
iniziativa dei membri del Centro culturale islamidoMilano e della Lombardia, nato a sua
volta nel solco del’lUSMI e attivo anche su scagaionale, I'U.C.O.1.1. si candida subito a
essere il principale interlocutore dello Statoigab in vista di un’intesa, anzi in un certo
senso € nata proprio con questa finalita. All'iaia sua leadership non ha nascosto la sua
ambizione di voler rappresentare lislam nel suompl@sso, un obiettivo pero
irraggiungibile e impossibile dal momento che maitéme dell'islam non si riconoscono né
in essa né nei suoi obiettivi politici, né tantomarella sua ideologia di riferimento. Nel

1993 l'associazione inizia la pubblicazione Idlenusulmang che cessa pero solo un anno
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dopo per difficolta economiche. L’'U.C.O.l.I. ha gatinato inoltre la traduzione in italiano
del Corano (quattro edizioni e oltre cinquantanutgpie) e di altra letteratura religiosa
islamica. Ad essa fanno capo all'incirca 122 assooni che svolgono attivita di ordine
sociale, assistenziale, di informazione e mediazistituzionale a cui si collegano a loro
volta un’ottantina di moschee dove si svolgonoipnat rituali e una piu ridotta attivita di
carattere culturale e a cui si aggiungono quasetr® luoghi di preghiera che non hanno
ancora lo status di moschea e che talora sonotubicgpartamenti privati. Attraverso una
serie di iniziative come congressi, attivita cudtlure rapporti con le autorita politiche,
'U.C.O.L.1. persegue il suo obiettivo di dar viiaun Islam italiano che prevede la creazione
di spazi islamizzati ‘puri’ e la negoziazione di curstatuto collettivo che diffida
dell'integrazione individuale che porterebbe inveadoccidentalizzazione del singolo
immigrato. Collegate all'U.C.O.l.I. sono I’Associame Cultura e Educazione Islamica in
Italia (ACEII), dal 2005 denominata Alleanza dei $tiimani in Italia, I'Associazione donne
musulmane in Italia (ADMI) e quella dei giovani nuleani d’ltalia (GMI) e tutta una serie

di istituzioni locali minori.

L’'Unione Musulmani in Italia (UMI), da non confond con I'Unione Musulmani d’ltalia

di Adel Smith, € una nuova sigla nata nel 2007rimdcalla figura di Abdulaziz Khounati,
imam della cosiddetta ‘Moschea della Pace’ di CorsoliGiGesare a Torino. Khounati e
stato a lungo noto per la sua rivalita con un aitndm torinese di origini marocchine,
Bouriqui Bouchta, poi espulso dall'ltalia il 6 satibre del 2005. Proprio la lunga contesa
con Bouchta ha conferito a Khounati 'immagine di imam moderato, anche se in tale
conflitto entravano complesse questioni di politnarocchina e rivalita fra partiti che si
presentano alle elezioni in Marocco e per cui votanche i cittadini marocchini residenti
all’estero. L’'Unione Musulmani in Italia dichiara dvere una relazione privilegiata e un
forte legame con il Ministero degli Affari Islamidiel Marocco, di cui tiene a ricordare la
campagna contro lislam ultra-fondamentalista etdtrorismo, ed aspira a federare
principalmente moschee il cui punto di riferimentancide principalmente con la comunita
di immigrati marocchini.

L’Associazione culturale islamica fondata nel 198dsso la Moschea al-Huda, la seconda
moschea di Roma a Centocelle, riunisce immigrati ddierse nazionalita con una
partecipazione media di circa settecento persdagedghiera del venerdi. L’'associazione é
costantemente e attivamente impegnata nell’organiane di corsi di lingua araba e cultura
islamica e in tutta una serie di iniziative volté @centivare la creazione di un dialogo

interreligioso in sedi scolastiche e istituzionali.
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L’Istituto Culturale Islamico, detto dalla sua sem@inaria ‘di Viale Jenner’, nato nel 1988
da un gruppo che si separa dal Centro Islamicoildind e Lombardia e che inizialmente si
poggia sSu posizioni piut moderate rispetto al nadigionalismo del Centro.
Successivamente, pero, il gruppo fondatore last&ituto e viene sostituito da una
leadership fondamentalista di tipo radicale cheluppa una decisa critica al neo-
tradizionalismo dei Fratelli Musulmani, accusatnabderatismo, e dellU.C.O.LI. L’Istituto
diventa cosi un punto di riferimento italiano detlerrenti fondamentaliste radicali che si
dichiarano non interessate al raggiungimento dntesa con lo Stato italiano. Una delle sue
attivita principali € infatti costituita da una sda frequentata da oltre duecento bambini che
si rivolge a quei figli di immigrati che, intenziath a tornare nei loro paesi dopo un
soggiorno relativamente breve, non appaiono insates inserirsi nella scuola italiana.
Pertanto i certificati rilasciati dalla scuola dslituto non sono riconosciuti in Italia ma solo
in alcuni paesi arabi. Sospettato di contatti cayanizzazioni terroristiche, I'lstituto & stato
oggetto a partire dal giugno del 1995 di ripetutazioni e indagini da parte delle forze
dell'ordine italiane che gli hanno procurato unalplicita certamente non gradfta.

La Lega Musulmana Mondiale (o Lega del mondo istamin inglese World Islamic
League, in arabo Rabita) e stata fondata alla Mewlal962 e mira principalmente
all'informazione e alla difesa apologetica dellisi che persegue attraverso una serie di
iniziative di carattere spirituale e di sostegnmremmico alle comunita sunnite meno
abbienti e attraverso la partecipazione come orgamione non governativa riconosciuta
alle attivita delle principali organizzazioni interzionali (ONU, UNICEF, UNESCO,
UNIDO). Nel 1997 la Lega ha promosso un’associaziantonoma che si batte a sostegno
dell'identita islamica in Italia fondata sul rispefssoluto della legge e della morale italiana,
sulla tolleranza e sulla fraternita nei confrongi deguaci di altre religioni, sul puntuale
rispetto dei doveri religiosi islamici e sulla nelita politica. Essa infatti afferma di non
voler affatto entrare in concorrenza con le aszomm islamiche gia presenti in Italia, ma di
volersi porre al servizio dell’unita dei musulmaitaliani con I'obiettivo dichiarato di

pervenire all'Intesa con lo Statd.

51 In seguito a proteste dei residenti, i quali lataeano che il locale dell’lstituto in Viale Jenmeon riusciva a contenere tutti i
fedeli che partecipavano alla preghiera del venexabi che questi occupavano i marciapiedi e Issstsito stradale paralizzando |l
traffico, nel 2008 in seguito all'intervento del hstero dell'Interno e del prefetto di Milano ilgmidente dell'lstituto, Abdel Hamid

Shaari, ha sottoscritto un accordo che prevedasfdarimento provvisorio della preghiera del venela Viale Jenner al Velodromo
Vigorelli (e quindi al PalaSharp di Lampugnano)aeicerca, con l'auspicata collaborazione dellaiReg Lombardia, di un luogo

idoneo dove trasferire non solo il culto ma anehsdde dell’lstituto.

52 o o . . ) . .
La Lega Musulmana Mondiale in Italia insiste sutdadi non essere un organo del governo sauditamBki osservatori esterni,
essa rappresenta tuttavia - senza pregiudiziol geioi carattere effettivamente internazionalepuihto di vista del ‘puritanesimo’
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L’Associazione Internazionale per I'Informazionell'dssiam (Alll), nata formalmente a
Milano nel 1993 per opera di alcuni musulmani pleneemente italiani di impronta
intellettuale, si distingue per un’intensa attivitdlturale la cui finalita principale consiste
nella promozione di iniziative utili alla conoscanzsganciata da qualsiasi pregiudizio
culturale e condizionamenti politici, dell'lslam [talia e in Europa. Successivamente, la
convinzione della necessita di garantire una raggmtanza presso lo Stato e I'importanza
conferita alla salvaguardia delle esigenze relgidsi musulmani in Italia, hanno dato vita
alla trasformazione dell’Alll in un ente religiosimtato di un nuovo statuto e di un nuovo
nome, Comunita Religiosa Islamica Italiana (CO.BH,Iche nel 1996 ha presentato propria
una proposta d’intesa tra la comunita islamicatalid e la Repubblica Italiana che si
conclude con la firma di un accordo bilaterale dd@rganizzazione Islamica per
'Educazione, la Scienza e la Cultura, espressagléOrganizzazione della Conferenza
Islamica (ISESCO), di cui fanno parte 55 Stati. fa#braio del 1998, la CO.RE.IS. fa parte
della Commissione Nazionale per I'Educazione Intkuocale presso il Ministero della
Pubblica Istruzione e costituisce un corpo di dcemusulmani italiani che organizza in
tutta Italia corsi di aggiornamento per gli insegfnaParallelamente ha raggiunto un accordo
di collaborazione con I'Universita al-Azhar del @ain Egitto e nel 1999 é entrata nella
giunta esecutiva del Comitato Patrimonio e Mempela cultura del Mediterraneo presso il
Ministero per i Beni Culturali ed Ambientali e héipsilato un accordo con I'Universita
“Federico II” di Napoli. Nello stesso anno e inaia a diventare un membro della segreteria
generale della World Islamic People’s Leadershiieléassemblea della World Islamic Call
Society. La CO.RE.IS. si e diffusa sul territoritraverso sedi di rappresentanza in varie
regioni d'ltalia da cui dipendono anche moscheeneaquella di Agrigentd® Grazie al
contributo, fra gli altri, della Lega Musulmana Mbale, negli spazi adiacenti alla sede
milanese ha promosso I'apertura della moschea &id\@dove si trova anche un Centro di
Documentazione sull’'lslam. La Comunita Religiosarnsca Italiana ha presentato istanza
di riconoscimento come ente morale di culto al Mti@io dell’Interno, fondando la propria
rappresentativita e la sua richiesta d’'intesa spitigparazione religiosa e intellettuale dei
suoi membri e su un’affidabilita sociale e politilae si esprime nella proposta di un Islam

pienamente compatibile con la societa e con I'@aiento giuridico italiano e nel rifiuto di

islamico saudita e si inserisce nel complesso fiibatulla rappresentanza dell'lslam italiano raifoonti dello Stato affiancandosi
al Centro Islamico Culturale d'ltalia.

53 E presente anche in Francia attraverso I'lHEstitut des Hautes Etudes Islamiques (Parigi-Embnu@sieduto da Hajji Yahya
Pallavicini, che pubblica deCahiersquadrimestrali e partecipa alla "consultazioneZioraale sull'lslam in Francia promossa dal
Ministero dell'Interno.
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ogni forma di esclusivismo confessionale, egematgalogica di matrice fondamentalista o
sudditanza nei confronti di correnti politiche oSiati esteri.

* L’Associazione Musulmani Italiani (AMI) e stata ¢ibgita a Napoli nel 1982 da Ali
Mo’allim Hussen, un cittadino italiano di origineraala e ufficiale della Guardia di Finanza
che nel 1985 ne trasferisce la sede a Roma. Laasa#teristica principale e quella di avere
come fondatori cittadini italiani in gran parte eertiti alla religione islamica di matrice
sunnita, sostenitori dichiarati della pacifica guwaarmonica convivenza fra le tradizioni
della cultura occidentale e quelle dell'lslam, da derivano la critica al mondo del
fondamentalismo e in particolare ad altre orgarzizwa islamiche presenti anche in lItalia.
L’A.M.I ha tra gli obiettivi principali quello didvorire un dialogo interreligioso con ebrei,
cattolici e protestanti e lungo questa linea hamqmeso un buon numero di iniziative dirette
a mantenere un’attivita nella pratica del cultoeledfunzioni a esso connesse (celebrazioni
di matrimoni e funerali, conversioni all'lslam, est via) e a diffondere la cultura islamica
attraverso collaborazioni con i media. Anche I'AlMha presentato fin dal 1993 una
proposta d’intesa al governo italiano non tantodp@yme organismo piu rappresentativo
rispetto all'U.C.O.l.1. o al Consiglio Islamico dlia, cio sarebbe naturalmente insostenibile
sul piano numerico trattandosi di una realta déiotuninuscola, quanto piuttosto come
I'organizzazione islamica piu affidabile sul piapolitico della compatibilita con i valori di
una societa aperta e che mette in guardia contrefeye fondamentaliste che giudica
inevitabili nelle organizzazioni in stretto rapporton i Fratelli Musulmani o comunque

alleate con questi.

* L’'Unione dei Musulmani d’ltalia fondato da Adel Simisi presenta come un’associazione
religiosa che aspira a costituirsi come un pagdttico di matrice islamica. Il suo fondatore
si e reso molto noto nel mondo mediatico italiaro gver definito il crocifisso cattolico “un
cadavere in miniatura”, e per tutta una serie diative legali contro I'esposizione del
crocifisso nei luoghi pubblici italiani. Smith e Ilsua organizzazione hanno ricevuto
un’esposizione mediatica in Italia senz’altro magegisia di quanto sarebbe giustificato
dalle loro dimensioni quantitative sia di quellacdi oggi godono organizzazioni islamiche

certamente piu rappresentative.

» L’Associazione Islamica Culturale, sorta informalmte all'inizio degli anni 1990 per opera
di un piccolo gruppo di immigrati provenienti daditto, si &€ formalmente costituita come

ente autonomo con atto pubblico nel 1998. Oltrelubgo di preghierd, I'associazione si

54 L'associazione dispone nel quartiere Ostiensendlogale su due piani che riesce a ospitare il MBniecirca quattrocento
frequentatori (perlopit egiziani) che affluiscormtdtta la zona Sud di Roma.
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pone come punto di riferimento della comunita fisségnamento della religione islamica e

della lingua araba di cui i bambini sono i prindigkestinatari.

BN

Un’evoluzione interessante del mondo associatslamico € costituito dall’affacciarsi sulla
scena organizzativa di altri interlocutori quaAg'sociazione donne musulmane in Italia (ADMI) e
altri gruppi femminili e i Giovani musulmani in lta (GMI). Nel nostro paese esistono diversi
gruppi femminili islamici attivi che lavorano alliierno dei centri culturali islamici e che
principalmente svolgono attivita di educazionenslza per le donne e per i minori coordinandosi
con le associazioni italiane locali per promuoviérdialogo e lintegrazione. L’ADMI e a livello
nazionale l'unica associazione femminile islamisstente in Italia il cui obiettivo € quello di
offrire un punto di riferimento per le donne musahme in Italia e per le istituzioni. Con i suoi
gruppi locali si adopera al fine di migliorare lancunicazione interna tra le realta islamiche
femminili, invitandole a creare rapporti con la i&t& italiana e a essere protagoniste attive della
loro vita e della societa in cui vivono. La piu gde sfida di queste donne consiste nell'ambizioso
progetto diretto non solo al miglioramento dell’imginario collettivo italiano sull'islam e sulla
condizione della donna musulmana attraverso la peaone di una serie di iniziative volte alla
comprensione e sensibilizzazione sociale, ma aathambiamento dell'approccio rigido adottato
dalla politica italiana nei confronti della figudeella musulmana invitando a distinguere tra quelle
che sono le prescrizioni religiose e la tradizione.

Per i giovani musulmani la religione trova temppazi diversi nella vita quotidiana: le credenze
vengono rielaborate in chiave personale e la @aimn € una conseguenza di prescrizioni ma di
scelte. Essi hanno nomi e cognomi arabi, pakistsemali o persiani, ma al contempo hanno
un’identita etno-religiosa che non consente dinticaiquella di origine o meglio a quella dei loro
genitori. Un giovane musulmano nato in Italia daa uiamiglia musulmana, se e quando e
musulmano lo é per ragioni diverse dai suoi genitdentre questi ultimi lo sono semplicemente
perché questa appartenenza I'hanno ereditatag ffilgif sono musulmani in maniera diversa e per
motivazioni diverse che assomigliano piu alla matione e alla scelta culturale piuttosto che
all'imposizione. | giovani musulmani religiosameniepegnati fanno dell’'appartenenza religiosa
una piattaforma di incontro e di condivisione dalovi con gli altri coetanei anche appartenenti a
altre religioni. Per loro l'islam é un elementorndiéario attorno a cui &€ possibile costruire il o
ruolo individuale e collettivo, ma accanto ad alltrislam dei giovani &€ dunque “un esperimento
che va seguito, di cui si sono gia viste le evanogiiin altri paesi europei ed evidenziate le
dinamiche: poiché e soprattutto attraverso essaichetra passare da un islam in Italia a un islam
d’ltalia, e piu presto di quanto ci si immaginaraislam italiano, e linguisticamente in italiano, e

quindi non piu percepito come un elemento importaitro, diverso, culturalmente estraneo”
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(Allievi, 2003, 219). Sorta subito dopo I'11 setiere 2001 I'associazione dei giovani musulmani
italiani € la prima espressione organizzata dipoolazione in crescita e nel corso di pochi anni &
riuscita a guadagnarsi una notevole visibilita melpazio pubblico italiano grazie soprattutto al
fatto che i giovani musulmani si propongono con sigaificativa autonomia di proposta politica e
culturale, una buona capacita organizzativa faaosia dalle aspettative mediatiche e sociali
relativamente a un islam integrato e sia dal bueslld culturale e di conoscenza della lingua
essendo nati nel nostro paese ed essendo esso dripzonte di riferimento. La GMI si presenta
come un’associazione fortemente ancorata alleziadi ma allo stesso tempo proiettata verso
prospettive future in continua evoluzione, con wolida base nella comunita e al tempo stesso
estremamente aperta all'incontro con altre readégiose e sociali. In primo luogo i giovani
musulmani italiani hanno cercato di passare da tbgge soggetto del discorso pubblico, che
continua a essere veicolato da stereotipi e pregiudei confronti dellislam, portando
all'attenzione dell’'opinione pubblica questioni reshamente complesse come il tema della
cittadinanza per i figli di immigrati; e in secontltbogo sono riusciti a mostrare un volto pacifico
dell'islam italiano dimostrandosi molto attivi nélalogo interreligioso e interculturale soprattutto
con i vari gruppi giovanili dell’'associazionismottrdico. Il principale obiettivo che I'associazione
intende perseguire consiste infatti nell’armoniezkr religiosita islamica con la vita della societa

italiana nella quale sono vissuti e cresciuti.

1.4. Strategie italiane di gestione del pluralisnetigioso

In Italia la pari liberta delle confessioni relig® € riconosciuta gia dalla Costituzione che
garantisce ad esse il diritto di organizzarsi sdoogoropri statuti, attraverso una regolamentazione
dei rapporti con lo Stato per legge sulla baseimdliese’. Di particolare rilevanza é la cura
dell'osservanza degli articoli 3, 8 e 19 della @ogtone che concernono: I'eguaglianza di tutti i
cittadini senza distinzione di religione, la paoerta delle confessioni religiose che hanno dirtit
organizzarsi secondo propri statuti e i cui ragpmh lo Stato sono regolati sulla base di intege e
diritto di tutti, quindi non solo dei cittadini manche degli stranieri e apolidi, di professare la
propria fede, farne propaganda ed esercitareativel culto alla sola condizione che si tratti idii r
non contrari al buon costume. Gli articoli 8, 12@ sanciscono poi il carattere neutro o laicista
dello Stato italiano in materia religiosa, sebbartale qualificazione non corrisponda un’univocita
di significato. Nel caso dell’ordinamento italiateo neutralita dello Stato non allude infatti ad un
totale disinteresse dell’autorita pubblica versadigione. Neutralitd dunque non significa che la
Costituzione italiana rinunci ad ogni vicinanzawdsistema d’interpretazione dei valori, né denota

un disinteresse o una fredda indifferenza nei cmtifidel religioso. In quanto rientrante fra i €att
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di formazione non soltanto delle coscienze indiglduma anche della cultura nazionale, il
fenomeno religioso non pud essere collocato datrmazrdinamento del tutto all’esterno delle
dinamiche di integrazione sociale, delle quali,iastoricamente costituisce insieme alla ‘razza’ e
alla lingua, uno dei principali vettori. Esso pé&m@lé risultato un elemento rilevante anche ai fini
dellinstaurarsi di un ordinamento democratico. Nomrcaso, la Corte Costituzionale insiste sulla
natura di ‘bene costituzionalmente rilevante’ dattgmento religioso, risultante dal coordinamento
degli artt. 2, 8 e 19 della nostra Costituzione.

La sostanza dello Stato neutrale italiano nonssilve quindi nel garantire semplicemente la liberta
di coscienza ad ogni cittadino nonché la pienartiébdi culto alle singole confessioni e chiese in
una posizione dpar condiciodi fronte allo Stato, né in una rinuncia da patétle istituzioni
pubbliche di politiche atte a favorire le condiziper il libero formarsi delle coscienze individual
secondo un principio di parita di trattamento. Neznm i contenuti della liberta di religione
possono esaurirsi sul piano individuale nella fecdl ciascuno di professare liberamente la propria
fede religiosa, cosi come anche di astenersi da mgfessione di fede o, infine di impedire lo
svolgimento di attivita ispirate a convincimentiigesi che risultino tuttavia pregiudizievoli pkx
liberta altrui. Tali profili sono, infatti, integtianei contenuti di siffatta liberta (art.19 Costche
anche la Chiesa dopo alcune originarie incerteazgnito per riconoscere come ‘diritto primario e
inalienabile della persona umana non escludonaeppure un impegno attivo da parte dello Stato
nella direzione di favorire in condizioni di eguiagiza il libero sviluppo della personalita ancha co
riguardo ai profili della formazione religiosa.

Se comparato con quello francese il modello italidnlaicita appare dunque molto piu accogliente
nei confronti della sfera religiosa e anche deifebnze religiose. In nome della laicita dell@tst
I'ltalia si apre al confronto e al dialogo con iugpi religiosi diversi da quelli cattolici, come
testimoniano le intese gia stipulate o in via @dwdhzione tra le istituzioni italiane e le prinalp
comunita religiose radicate nel nostro territofidltre a costituire un fondamentale strumento

giuridico, le intese hanno acquistato soprattuttovalore simbolico divenendo la prova della piena

%5 |"elenco degli enti di culto diversi da quello wdico dotati di personalita giuridica aggiornaki2d09 sono: Associazione dei
cristiani ortodossi in Italia (1998); Associaziofilantropica Chiesa del regno di Dio — Gli amici ldedmo (1988); Associazione
Santaccittarama (1995); Centro islamico culturaiadid (1974); Chiesa cristiana evangelica pented®sti Milazzo (1988); Chiesa
evangelica indipendente Berea (1999); Chiesa amstraillenarista (1979); Chiesa di Cristo di Milart®77); Chiesa ortodossa
Russa in Roma (2006); Chiesa ortodossa russa iref@anf1966); comunita armena dei fedeli del rito eaxorgregoriano (1956);
Comunita dei greci ortodossi in Venezia (1940); Coitduevangelica di confessione elvetica di Trie@@0Q); Congregazione de
cristiana dei testimoni di Geova (1986); Congregiazi cristiana evangelica italiana in Genova Sansgp@th (1976); Consulta
evangelica (1999); Ente cristiano evangelico daiefti in Novi Ligure (1997); Ente patrimoniale tiekhiesa di Gesu Cristo dei
Santi degli ultimi giorni (mormoni) (1999); F. P..M. Italia — Fondazione per la preservazione dedldizione (1999); Fondazione
apostolica- Ente patrimoniale della chiesa apasidh Italia (1989); Istituto buddista italiano $o&akkai (2009); Istituto italiano
zen Shobozan Fudenji (1999); Movimento evangeliternazionale “Fiumi di Potenza” (1990); Sacradiogiesi ortodossa d’ltalia
Esarcato per I'Europa meridionale (1998); Unioneldista italiana (U. B. I) (1991); Unione induistaaliana (U. 1. 1. ) (2000);
Chiesa cristiana biblica (2004); Missioni cristigngernazionali -Avventisti del settimo giorno — Mmento di riforma — (2004);
Prima chiesa del Cristo scientista, Firenze (20@Hngregazioni pentecostali (2005); Prima Chiesantista di Cristo, Aosta
(2009); L'esercito della salvezza in Italia (2009).
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legittimazione giuridica e sociale di una comuniéigiosa. Declinato sul terreno dell’azione del
governo e degli enti locali tale modello di laicit@ orientato una serie di iniziative dirette a
promuovere e garantire una convivenza pacifica tigadini italiani e gli immigrati nel rispetto
delle loro differenze culturali e religiose. Questndenza trova conferma nell'istituzione di
innumerevoli iniziative, come i ‘tavoli religiosie i centri interculturali, volte a fare della
conoscenza delle differenze un momento di confrentlo dialogo, e di altre misure adottate come
la creazione di una ‘Consulta giovanile del plaalo religioso’ il cui obiettivo primario € quellé d
prevenire e trovare forme aperte, partecipate eodatiche di composizione dei conflitti sociali,
culturali e religiosi, attuali e potenziali, legatidoppio filo alla crescita del numero di cittadin
italiani e di immigrati di altre religioni e perviarire politiche di integrazione e di promozione de
diritti costituzionali®

Con riferimento alla religione islamica il quadrerp si complica notevolmente soprattutto sul
piano della sua rappresentanza giuridica. L'uglibtta di tutte le confessioni religiose — formula
che racchiude in sé e al contempo bilancia i valostituzionali di liberta, eguaglianza e diversita
esigendone il contemperamento — implica che leigee esigenze di ognuna di esse abbiano nelle
intese I'apposito strumento di garanzia e promazidhloro significato democratico € perd messo
in pericolo proprio dal formarsi di un diritto pato delle confessioni di minoranza, cioe dal risch
di adottare un modello standard negando cosi qoegificita ai precetti delle varie religioni e
stabilendo norme simili per questioni che in realtao diverse. Un punto oggi assai dibattuto e piu
volte sottolineato sia sul piano politico-istituaade che su quello scientifico riguarda proprio la
mancanza di una nuova legge sulla liberta religidsa non si riferisca piu semplicemente alle
minoranze religiose tra cui rientra anche l'islé&ebbene non sia I'unica, la comunita islamica non
ha ancora raggiunto un’intesa definitiva con lot&ttaliano e la sua condizione giuridica continua
a essere regolata a tutt'oggi dalla legge del @u29 n. 1159 ‘dei culti ammessi'.
La suddetta legge statuisce all'Art. 1 cheSono ammessi nello Stato culti diversi dalla relgi
cattolica apostolica e romana, purché non profegsimcipi € non seguano riti contrari all'ordine
pubblico o al buon costume. L'esercizio, anche fiabldi tali culti € libero>>. Mentre all’Art.2
stabilisce che <<Gili istituti di culti diversi dallreligione dello Stato possono essere eretti i@ en

morale, con decreto del Presidente della Repubblicproposta del Ministro dell’'Interno, uditi il

%6 Organismo creato insieme al Ministero per le Rilé giovanili per favorire il dialogo tra giovadi differenti fedi e culture con il

di elaborare studi e formulare proposte per miglierla conoscenza delle problematiche di integnezitelle diverse componenti
religiose e culturali presenti in Italia e per widuare le piu adeguate soluzioni per un’armon@aivenza delle stesse nella societa
nazionale, nel rispetto della Costituzione e dallggl della Repubblica. | componenti sono individdeti esponenti delle giovani
generazioni appartenenti alle diverse cultureigicgli presenti in Italia.
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Consiglio di Stato e il Consiglio dei ministfi.Norme speciali per I'esercizio della vigilanzae d
controllo da parte dello Stato possono inoltre resstabilite nel decreto di erezione in ente
morale>>°

Dunque il riconoscimento della personalita giurdddi istituti o per usare un linguaggio attuale di
enti, associazioni o fondazioni di tali confessientondizionato dal fatto che si tratti di religion
cui principi e le cui manifestazioni esteriori n@ppaiano ed entrino in contrasto con I'ordinamento
giuridico dello Stato. Di certo al riconoscimentaridico della comunita musulmana, che comporta
la possibilita di divenire soggetto di diritto,fsappongono diversi problemi fra i quali il prinaie
risiede nell’estrema frammentazione della rappresea islamica e il conseguente scontro tra le
diverse componenti della comunita sulla definizialed soggetto legittimato a stipulare un’intesa
con lo Stato italiano. Che la mancanza di un iotedore unico sia uno scoglio non indifferente e
dimostrato dalle tre diverse bozze di intesa piaserallo Stato italiano sottoscritte dall’U.C.Q.I.
nel 1992, dal’A.M.I nel 1994 e dalla CO. RE. &l 1996.

Senza alcuna pretesa di esaustivita, intendo qigdieexiare quegli elementi contenuti nei tre
documenti che hanno reso e che rendono ancoraesggimamente difficile il cammino verso la
stipulazione dell'intesa. Il primo pud essere ado nel richiamo al diritto islamico. Sebbene sia
piu 0 meno evidente nelle tre bozze, solo il telita CO.RE.IS. sembra farvi riferimento in modo
molto piu marcato come si evince dal fatto che ceedlien sette articoli ai cinque pilastri dell’islam
mentre raramente quello dell’'U.C.O.1.I. e del’AIMb richiamano in modo esplicita Il rimando
diretto a istituti del diritto islamico avviene cda consueta formula che recita <<La Repubblica
italiana prende atto che...>>, quasi a voler rimarcara ricezione nel proprio ordinamento da parte
dello Stato italiano di regole giuridiche islamicHgn rimando che senza alcun dubbio appare
estremamente problematico dal punto di vista dstieuzioni politiche italiane poiché rischia di
inficiare il principio di laicita dello Stato. Trk prospettiva di creare eventualmente per alcune
materie legislazioni autonome e parallele su bekgiosa, come ammette ad esempio il modello di
pluralismo giuridico delineato precedentementeyelg di garantire la tutela del principio di difes
della pluralita religiosa attraverso il principio ldicita dello Stato, I'ltalia sembra propenderr p

guest'ultima linea, sebbene in un accezione pigibda al fenomeno religioso.

>" Essi sono soggetti alle leggi civili concernerdutorizzazione governativa per gli acquisti e ferehazione dei beni dei corpi
morali, abolito con legge n. 127 del 1997 e dazgk n. 191 del 1998.

%8 Secondo quanto statuito dall’articolo 3 Le norrdieé ministri dei culti diversi dalla religione delStato debbono essere notificate
al Ministero dell'interno per l'approvazione. Nasstffetto civile pud essere riconosciuto agli dl proprio ministero compiuti da
tali ministri di culto, se la loro nomina non ablo#&tenuto l'approvazione governativart. 4 La differenza di culto non forma
eccezione al godimento dei diritti civili e politied alla ammissibilita alle cariche civili e mdi. Art. 5 La discussione in materia
religiosa & pienamente libera.

%9 Gli articoli in questione vanno dallart.2 all'a8t
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Senza addentrarmi nell’analisi specifica del singekto, un altro elemento che a mio avviso merita
di essere sottolineato e che tutte e tre le boZzeenmalla creazione di una gerarchia islamica con
un potere centralizzato e autorizzato in modo esahua rilasciare patenti abilitanti alla funziosie
guida o di ministro del culto islamico nei vari athidell’assistenza religiosa che I'lslam pero non
conosce. Stando alla lettura dei tre testi unalsirsianza centrale € autorizzata a svolgere divers
funzioni, dalla nomina delle ‘guide di culto’, alfissazione della datazione delle festivita fino
all'istituzione di scuole di ogni grado e ordineediucazione islamica scegliendone il corpo docente
gualificato. L'intento delle tre organizzazioni &wamente quello di istituire delle figure che
rappresentino ufficialmente l'islam sia a livell@aaionale che locale allo scopo di creare una
rappresentanza unitaria dell’islam in ltalia. Paletragione in tutte e tre le bozze I'attivita dell
guide e dei ministri di culto islamico sono quaidie come ‘ministero’, sebbene l'islam non
conosca alcun ministero ordinato, in quanto ognsutmano idoneo puo svolgere compiti direttivi
allinterno della comunita. E alquanto difficile igdi individuare in concreto per I'islam gli atthe
possono costituire espletamento di tale magistiexaché tutti i musulmani sono soggetti a un’unica
legge religiosa di per sé immutabile, di consegaestd ricopre posti di responsabilita in seno alla
comunita islamica deve limitarsi ad applicare quédigge religiosa o tutta al piu puo interpretarla,
sebbene tale interpretazione non abbia alcun eagatincolante.

Un altro passaggio difficile € quello che riguartia specificazione e la reale portata dei
provvedimenti in materia spirituale su cui si claed non ingerenza da parte dello Stato e degli alt
enti territoriali. A oggi sembra prevalere un aiteempirico, nel senso che si fa riferimento
all'applicazione di regole riferite al singolo caga ogni modo molte delle materie prese in esame
dalle tre bozze d’intesa possono o sono gia regadatla base della normativa vigente. Nei
preamboli delle bozze d’intesa dell’U.C.O.1.1. dldeM.l. vi sono delle affermazioni di principio
molto impegnative che riguardano il diritto di ces$are la propria religione, di potersi organizzare
secondo i propri istituti purché non contrastinm ¢ordinamento italiano. In prima battuta questa
enunciazione dovrebbe tendere a eliminare tuttumtipdi contrasto tra il diritto islamico e
'ordinamento giuridico italiano, tuttavia tradotteul piano pratico una possibile convergenza
andrebbe verificata nei singoli articoli delle bezmiché l'islam é portatore di una propria visione
giuridica che non si armonizza facilmente con guilliana. Resta poi la questione dei destinatari
dell'intesa. Ciascuna delle tre associazioni ingeporsi come unica interlocutrice nei confronti
dello Stato italiano a favore della tutela deglenessi della Comunita islamica, anche se e indubbi
che tale riconoscimento possa essere accettatdtdé&eppure con notevoli differenze, I'obbiettivo
delle tre organizzazioni € quello di salvaguardareatti fondamentali piu caratteristici della

comunita musulmana, dalle festivita religiose, afieescrizioni alimentari, dalla normativa
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sull’abbigliamento fino ai rapporti familiari, anefammettendo i dovuti adattamenti alla situazione
di un paese non islamico e che le sue istituzionoschiamate a rispettare. Cio che qui intendo
sottolineare & che se l'obiettivo € quello di preaee i tratti principali delldmmacercando di
coniugare le proprie tradizioni con quelle italiameulta alquanto difficile giustificare le ragion
che rendono estremamente complessa la stipuladiome’intesa, che come ho anticipato sopra e
da imputarsi anzitutto alla mancanza di una ragmtsza unitaria. Con ogni probabilita I'intesa
non puo essere concepita come una sorta di rappaega generale degli interessi dei musulmani
residenti in Italia come sembrano invece enfatezartre bozze. Una simile strategia rischierebbe
infatti di creare forti tensioni tra le diverse conita e soprattutto tra le diverse comunita retgio

musulmane e le autorita del governo in campi imgrdrtd’intervento dello Stato.

1. 5. La Chiesa cattolica italiana e l'islam

Anche le religioni si trovano di fronte alla sfidk una globalizzazione che esige il dialogo
interculturale e interreligioso come strumenti reseei per costruire un futuro di pace per tutti. In
un contesto in cui la cooperazione tra gruppi calte religiosi risulta assolutamente necessagia p
superare ogni tipo di tensione comunitaria cospal@r vivere nella speranza della convivenza e
della pace, e evidente che la religione puo e deeégere un ruolo fondamentale. In particolare
nello scenario attuale appare estremamente cruldapossibilita di costruire un dialogo tra il
cristianesimo e le altre religioni con lislam, clp@l di qualunque altra tradizione religiosa e
coinvolta in forti tensioni interne ed esterne. Mendo da questo presupposto un ulteriore aspetto a
mio giudizio non trascurabile nel quadro di unadulet del processo d’integrazione delle comunita
islamiche in Italia, e piu in generale in Europaguello che riguarda la posizione che la Chiesa
cattolica ha assunto in rapporto alla nuova preseletl'islam. Le relazioni della Chiesa cattolica
con i musulmani rappresentano infatti una dellespettive piu rilevanti nel piu ampio spettro del
dialogo tra fedi. Da almeno quarant’anni la Chieatolica in Europa € stata coinvolta in modo
attivo nelle nuove problematiche connesse allacteedel pluralismo religioso. In tal senso
anch’essa, percependosi come parte integrante deltéeta civile europea, si € adoperata
nell'elaborazione di molteplici rapporti con i mlsani sia attraverso una serie di iniziative di
accoglienza e solidarieta, sia attraverso una skrstrategie dirette alla creazione di un dialogo
interreligioso su cui intende sviluppare i pro@pporti con i membri di altre tradizioni religios#,
fine di convergere su valori etici comuni e colledre in vista di un ordine sociale giusto e paoific
Il grande evento propulsore del dialogo islamiasti@no cade in occasione del concilio Vaticano
Il che insiste sul dialogo con tutte le religiontdso come esperienza cruciale dell’essere umano,

ineludibile pedagogia dello spirito e una coraggiapertura alla storia senza pregiudizi. Nel caso
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specifico la dichiarazionéNostra Aetatepu0 essere considerata t@agna chartadel dialogo
islamico-cristiano. Al numero tre della dichiarazoil Concilio indica le linee principali entro cui
devono svilupparsi i rapporti tra cristiani e mumsahi, invitando entrambe le parti a prendere
coscienza di quanto e avvenuto nel passato seapndalzzarsi, di perdonarsi reciprocamente e di

trarne una lezione importante per il futuro.

3. La Chiesa guarda anche con stima i musulmanadbeano I'unico Dio, vivente e sussistente, misgdioso e
onnipotente, creatore del cielo e della terra, lthegarlato agli uomini. Essi cercano di sottomsiteon tutto il
cuore ai decreti di Dio anche nascosti, come ¥ sbttomesso anche Abramo, a cui la fede islamotentieri si
riferisce. Benché essi non riconoscano Gesu come IDivenerano tuttavia come profeta; onorano k& readre
vergine, Maria, e talvolta pure la invocano conaiene. Inoltre attendono il giorno del giudiziajaspdo Dio
retribuira tutti gli uomini risuscitati. Cosi puhanno in stima la vita morale e rendono culto a, Baprattutto con
la preghiera, le elemosine e il digiuno. Se, nekaadei secoli, non pochi dissensi e inimicizie s@orte tra
cristiani e musulmani, il sacro Concilio esortatitat dimenticare il passato e a esercitare sincenéenla mutua
comprensione, nonché a difendere e promuovereniesyger tutti gli uomini la giustizia sociale, i val morali, la

pace e la liberta.

Per piu di quarantanni l'insegnamento del ConciMaticano Il ha ispirato e guidato |l
coinvolgimento della Chiesa nelle relazioni conrédenti delle altre religioni. A partire dalla
DichiarazioneNostra Aetateprima il papa Paolo VI, poi Giovanni Paolo lirdime Benedetto XVI
hanno insistito sulla necessita di un atteggiamelitdspetto e mutua comprensione tra le due
confessioni religiose come pietre miliari per laazione di un dialogo. | cristiani sono cosi esbrta
a rispettare i loro concittadini musulmani ovunguerovino e a vivere insieme ed entrambi sono
chiamati a testimoniarsi vicendevolmente nel remprdialogo la loro fede nell’unico dio

Il primo intervento significativo in direzione dnulialogo tra islam e mondo cattolico italiano € la
lettera pastoral®oi e l'islam del 6 dicembre del 1990 del cardinale Carlo Mairtini allora
arcivescovo di Milano che si interrogava sulla raiguesenza musulmana in ltalia e indicava
alcune linee di fondo per gestire i rapporti coseason solo sul piano ecclesiale ma anche su quello
civile. Il cardinale individuava nell'integrazioneivile e sociale dei musulmani |'obiettivo
fondamentale verso cui finalizzare ogni impegna|uso I'azione della Chiesa, vista negli aspetti
dell'accoglienza, del dialogo interreligioso e testnianza della fede cristiana. Quello proposto dal
cardinale Martini € un atteggiamento di aperturas@ei musulmani sganciato da qualsiasi
sentimento di avversione o pregiudizio, invitanddtiti fedeli a provvedersi di una profonda
conoscenza dell'islam per evitare che qualsiagpaep con esso risulti viziato da una generale
disinformazione.

Negli anni successivi si sono succeduti una serieterventi che hanno ripreso con toni diversi le

proposte del cardinale Martini. Senza pretese dnpiotezza cito il piccolo sussidio del 1992
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pubblicato dalla Commissione triveneta per I'ecursi@o e il dialogo interreligiosoCristiani e
musulmani in dialogoquello dell’anno successiv&ro forestiero e mi avete ospitatpubblicato
dalla Commissione ecclesiale della Conferenza epale italiana per le migrazioni; il documento
del 2000,Islam e cristianesimadella Conferenza Episcopale dellEmilia Romagh&omunicare

il Vangelo in un mondo che camldallo stesso anno ad opera della Conferenza Hatedaliana,

da ultimo il dossier della Caritas italiana pubbta nel 200&Cristiani @ musulmani. Esperienze di
dialogo e di fraternita. La rete Caritas in terriioa maggioranza islamicache non intendeva
soltanto a raccontare esperienze di utili collabiora in contesti dove la popolazione musulmana é
significativa, ma anche a rintracciare modalitaedtazioni nei confronti degli immigrati presentil su
territorio nazionale.

Il rapporto con l'islam in Italia € ancora tutto skdluppare, ma la Chiesa italiana é riuscita pesio
corso di quindici anni a elaborare una serie datsgie attraverso cui articolarlo lungo tre
prospettive principali: la prima € quella assistalez ossia quella che prevede un’azione caritativa
che sappia rendere ragione di se stessa in tecnistiani; la seconda € quella culturale e inteégaat

e dialogica su cui lavorare efficacemente e che mastanzialmente alla creazione di un dialogo
interreligioso attuato in modo serio, critico e dfutto fondato su una consapevolezza della fede
cristiana e una conoscenza adeguata dell’islarteria € quella che muove dalla consapevolezza
della responsabilita dell’Annuncio cristiano veisaon cristiani presenti nella societa italianae Tr
linee direttrici che sul piano pratico si sono b#d in tutta una serie di iniziative che la Chiesa
cattolica ha promosso soprattutto per rispondegé niimi anni alle esigenze culturali e religiose
avanzate dalle comunita musulmane e al loro bisagjnotegrazione: dall’operato dei centri
missionari diocesiani, Caritas e Migrantes, alleiative delle commissioni diocesane per il
dialogo, dai dibattiti e alle giornate culturaliagli incontri con gli imam e responsabili locali, a
consultori, e alla presenza nelle carceri, dalieigt degli oratori, alla concessione di spazio lge
preghiera, fino all'insegnamento della lingua arabaal sostegno scolastico. A queste vanno
aggiunti poi 'accompagnamento in situazioni diagi® umano, le collaborazioni locali, I'offerta
anche di strutture e la creazione di centri eusitni ecclesiali che fanno dell'incontro con il
mondo musulmano il loro scopo princip&ePensiamo ancora alle congregazioni religiose
impegnate a soccorrere e salvare, nei limiti dedsfmle, le donne coinvolte nella tratta della
prostituzione, oppure a quelle cooperative di layamomosse da religiose per le donne musulmane
che costituiscono un aiuto economico per tutte lgugbnne che devono provvedere da sole, o
concorrere, al mantenimento dei figli, e nello steeempo contribuiscono all'apprendimento della

lingua e della cultura italiana e ancora per quediene ripudiate in Italia, abbandonate a se stesse

50 per citare un esempio il Centro ambrosiano di detuazione per le religioni, di Milano, il Centro Feito Peirone per lo studio
e le relazioni con I'lslam di Torino nato nel 1995.
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spesso con figli a carico che improvvisamente @rano aggravate di responsabilita per le quali
sono impreparate. Molte parrocchie e associaziannb inoltre incentivato occasioni di incontro e

condivisione tra le due culture religiose, a partilalle feste religiose, attraverso la creazione di
guelli che vengono definiti gli oratori multietnieimultireligiosi luogo di educazione e formazione

di giovani di tutte le religioni all'apertura neiowfronti delle differenze, attraverso percorsi

educativi o semplici attivita ludiche.

La Chiesa italiana dunque si sforza di introdudementi di pacatezza nel dibattito circa la
guestione dell'islam, rifiutando tanto l'integrah® e il fanatismo quanto gli atteggiamenti
rinunciatari o la temuta omologazione delle diffee. Un esempio recente e la proposta
dell'arcivescovo Dionigi Tettamanzi di Milano chepttolineando il rischio che la politica
strumentalizzi questo argomento per aumentarevellti di scontro, acuendo la tensione e senza
trovare soluzioni a un problema che si trascinama, ha esortato le istituzioni milanesi a lasciar
costruire ai musulmani, a loro spese e nel piespetto della legalita, un luogo di culto nel
capologuo lombardd\elle parole del cardinale € possibile allora rastére la consapevolezza
della Chiesa cattolica italiana della sfida e dgdporto dialettico che oggi € chiamata a gestire
allorquando torna a insistere sul rispetto dellsqee, della dignita, dei diritti umani e civilidella
liberta religiosa, che di certo non puo esulare@aperto confronto con le altre tradizioni relggo

e soprattutto con quella musulmana.

1.6. Islam e sfera pubblica italiana

Come accade per gli altri paesi europei alle p@se le questioni sollevate dalle comunita
musulmane, anche per ['ltalia la posta in giocdt& @ consiste essenzialmente nell’elaborazione di
politiche di riconoscimento dell’islam che aspirgoartecipare attivamente alla vita pubblica e
politica e ad affermare il proprio patrimonio cudle, religioso e giuridico. Per alcuni attori pigii
italiani parlare dell'islam equivale a rifletterella nostra identita culturale nel timore che possa
essere indebolita dalle rivendicazioni di una mamaa religiosa, che minoranza poi non €, che
appare troppo differente dalla nostra tradizior@iosa e culturale nonché da quella politica e
giuridica. Per altri invece e giusto accogliereniisulmano, al pari di qualsiasi altro immigrato di
fede diversa da quella cattolica, per dimostraeesite fedeli al messaggio evangelico di fratebanz
universale, e di conseguenza invitano ad allontanda quelle forze politiche e sociali che
mostrano segni di insofferenza o di xenofobia. Blén ancora l'atteggiamento tollerante nei
confronti dei musulmani discende da un presuppdstoatura piu materiale: senza i lavoratori
immigrati la macchina produttiva si sarebbe gi@stata. Il punto € che “ognuno di questi soggetti

disegna nella sfera pubblica le frontiere che possessere per alcuni vere proprie mura di

155



contenimento contro I'invasione dell’antico nemmaoisulmano” (Pace, 2007 (b), 116), mentre per
altri possono gettare solide basi per costruirecolfegamento tra culture e fedi diversi in nome
della tolleranza e del dialogo. Dunque “anche peritaliani I'islam funziona come uno specchio
nel quale si riflette un'immagine mossa della reogtientita nazionale” (p. 108).

Come accade nel resto dell’Europa anche in ltaligptessione € che siamo di fronte a una sorta di
sovra esposizione delle comunitd musulmane e beberichieste di riconoscimento. Nello spazio
pubblico italiano difficilmente si parla dei sikbegli indu o dei buddisti come un pericolo, mentre
non di rado i musulmani sono percepiti potenziali@@ome veri e propri nemici in casa che vanno
severamente controllati, soprattutto quando si raoovper manifestare la propria appartenenza
religiosa. Ad esempio é difficile spiegare su base non ricadono inevitabilmente nella secolare
contrapposizione tra un’ltalia che affonda le sadiai nella tradizione cattolica e il mondo
musulmano, il perché lo Stato italiano riconosda ebmunita ebraica il giorno di riposo del sabato
e abbia incontrato ed incontri ancora non pochécdifa nel riconoscere anche il diritto dei
musulmani a recarsi di venerdi in moschea per églpera o sospendere le attivita lavorative e
scolastiche nei giorni festivi previsti dal calendaslamico.

Come in tutti i paesi europei in cui la presenianigca si € costituita ormai in termini signifioati
anche in Italia le comunita musulmane sollevano wweaie di questioni che vanno dal
riconoscimento di una leadership e quindi dellgprapentanza ufficiale, alle questioni legate al
rispetto delle festivita islamiche, alle prescrigialimentari nelle carceri, nei complessi ospextali

e nelle scuole, compresa quella della macellazéodegli spazi cimiteriali. Piu analiticamente per
comprendere le aree in cui esse rivendicano umeosmmento specifico mi appoggio nuovamente
alle tre bozze presentate dalle tre organizzaziarsulmane, precisando ancora una volta che esse
non sono pero esclusivamente rappresentative rdeld popolazione musulmana presente nel
nostro paese.

La prima area sulla quale chiedono un legittimon@scimento riguarda le festivita islamiche: sia
l'articolo 3 del testo dellU.C.O.1.1. sia quelleetfA.M.I. recitano che <<I musulmani dipendenti
dallo stato, da enti pubblici o privati 0 che etaro attivita autonome o commerciali, i militari e
coloro che siano assegnati al servizio civile satstio, hanno diritto di partecipare su loro richtig
alla preghiera congregazionale del venerdi neiHudgculto islamici. Tale diritto & esercitato nel
guadro della flessibilita dell'organizzazione dadro. Restano comunque salve le imprescindibili
esigenze dei servizi essenziali previsti dall’oedigiuridico>>. In altri termini i due testi non
includono il riconoscimento del venerdi tra le if@& islamiche e di conseguenza neppure

I'astensione totale dal lavoro ma solo il dirittoplendere parte alla preghiera comunitaria, ossia
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quella congregazionale di mezzogiorno nei luoghiutio®* La bozza della CO.RE.IS. invece parla
di ‘festivita del venerdi’ (art. 5) e dei due giodi rottura del digiuno e del sacrificio di Abramo
(art. 15). | giorni di festivita indicati dalla CRE.IS. e dall’'U.C.O.l.I. sono dunque la festa della
rottura del digiuno e la festa dei sacrifici e dadmento che si segue il calendario lunare la loro
datazione, che varia di anno in anno, viene conataial Ministero dell'Interno dalle rispettive
associazioni e pubblicata sulla Gazzetta Uffici@eeste sono le uniche due festivita sunnite. La
bozza dellA.M.I. (art. 4) oltre a queste due feisdi ne riporta altre cinque alcune sciite e altre
popolari fissate tutte sulla base del calendamauie.

La seconda area e quella che concerne la nornraiatava all’abbigliamento e che costituisce un
richiamo importante al diritto islamico all'interndelle tre bozze: il documento dell’'U.C.O.LI.
(Art.13) chiede solo che <<alle donne musulmane mldacciano richiesta sia riconosciuta la
facolta di utilizzare, per tutti i documenti, fotessere che le ritraggano a capo coperto>>, satrat
del foulard islamico che copre la testa e il collo che lago@fettamente scoperto e quindi
identificabile il volto. La bozza della CO.RE.ISAr{. 19) invece accanto a questa richiesta
ulteriormente specificata (<<purché ne sia suffidenente garantita la riconoscibilita>>),
rivendica il diritto delle persone di religioneashica di vestirsi, anche in luogo pubblico secoledo
loro tradizioni.

La terza area e quella relativa alla macellazioadleeprescrizioni alimentari: per la macellazione
eseguita secondo il rito islamico i tre documebtiQ.O.1.1. art. 6; A.M.I art. 6; CO.RE.IS. art. 16,
c. 2) rimandano al DM. 11 giugno 1980, che viereoiiro alle esigenze rituali sia dei musulmani
che degli ebrei, autorizzando la macellazione s@nggentivo stordimento eseguito secondo il rito
islamico ed ebraico da parte delle rispettive cataufart. 1) e che stabilisce (art.2) che taleipaat
sia eseguita da personale qualificato adottande tat precauzioni atte ad evitare quanto €& piu
possibile sofferenze. Con riferimento invece alesprizioni alimentari le bozze dell’A.M.I e della
CO.RE.IS. sebbene con alcune significative difieeg chiedono che ai musulmani che si trovano
nelle forze armate, negli ospedali e nelle carsgai,riconosciuto su richiesta il diritto di risfzee
prescrizioni islamiche in materia alimentar, seonari per le istituzioni operanti. L'art. 16 della
CO.RE.IS. invece specifica che ai musulmani in lguebndizioni sia riconosciuto questo diritto e
se e possibile con l'assistenza della comunita edempe e (art. 9, c. 3) prevede che tale diritho si
riconosciuto anche per la mensa. In questo casaderge il rimando esplicito alla normativa del

diritto islamico.

%1 La bozza dellUCOI prevede perd un'eccezione péralyinni, i quali si possono assentare giustificeate dalla scuola su
richiesta dei genitori o dell’alunno stesso, se gimg@nne. Per il venerdi e in occasione delle déstivita o solennita le autorita
scolastiche adotteranno in ogni caso opportuni rgaoenti per consentire ai candidati musulmani aleefacciano richiesta di
sostenere in un altro giorno le prove fissate.
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Una quarta area di rivendicazione della propriatidé religiosa, di certo non per importanza e che
tanto fa discutere il nostro paese riguarda laraesgtne dei luoghi di culto con cui s’intende
generalmente una sede idonea dove poter celebmapgebhiera collettiva. La costruzione di
moschee — il termine & improprio perché normalmenteatta d magazzini, capannoni 0 negozi —
procede a un ritmo di tutto rispetto sebbene nonamao polemiche. Fino al 1970 esisteva una
sola moschea, quella di Roma inaugurata ufficiabmerel 1995, che oggi accanto a quella di
Milano (1988) e quella di Catania, rappresentantydemoschee vere e proprie. Oggi si contano
circa duecento luoghi di preghiera e il loro numeria costante aumento se si contano anche quelli
meno strutturati. La loro presenza é abbastanzagensa e diffusa in tutta Italia, sebbene quelle
del sud siano meno conosciute anche alla stessanitanislamica e meno organizzate rispetto a
guelle del nord. Sono le moschee delle piccole digngtta o delle zone rurali, dove il parroco e
'imam si conoscono, e che rappresentano “i picegliccolissimi tentativi di mantenere un’identita
collettiva, una dignita di presenza, una fiammaellafede in realta talvolta marginali, isolate,
inesistenti sul piano della visibilitd pubblica” l{i&vi, 2003, 264). Ma la loro costruzione fa
discutere e non di rado incontra I'opposizione dédle istituzioni politiche sia della comunita
autoctone forse perché la moschea non solo é gioluentrale dell'islam praticato ma é anche |l
segno principale di un processo di visibilizzazided#’islam nello spazio pubblico italiano.

Un’altra area estremamente delicata riguarda Ifinsento dei musulmani nel sistema scolastico
italiano e Il'istruzione religiosa nelle scuole plible. Seguendo un approccio interculturale, che il
nostro sistema educativo sembra appogffiaattraverso una serie di iniziative didattichesd¢aola
deve divenire uno dei luoghi principali allintermi@i quali si apprende a dialogare con tradizioni
culturali e religiose diverse e dove combatterei dgmma di pregiudizio e razzismo. Una scuola
veramente laica deve infatti essere “un luogo diogltenza in cui tutte le opzioni religiose e
culturali, anziché elidesi o confondersi, restaistinte ma in dialogo” (Ferrari, 2008, 163). Quando
si parla di islam nella scuola pubblica italianani@me di alimentazione sono spesso al centro
dell'attenzione ma la possibilita di poter averdenmense scolastiche un’alimentazione secondo le
prescrizioni islamiche € ormai generalmente actzetono stati perd particolarmente discussi casi
in cui i bambini effettuano il digiuno del periodtel Ramadan anche nella scuola primaria e
comunque prima della puberta, tempo prescrittoqouesto tipo di comportamento. Uno dei nodi
particolarmente significativi riguarda poi la quest della conoscenza della cultura islamica che

nei nostri programmi scolastici &€ ancora oggi latt’ e dellinsegnamento del Corano per cui

%2 Questo modello emerge dalla ‘Legge Quadro’ del32@lla circolare del ministro dell'istruzione delmarzo 2006 e la nota
ministeriale del 16 febbraio 2006, e anche dalndédlla Carta dei valori della cittadinanza e detégrazione adottata con decreto
nel 2007.
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sono in gioco diverse possibilita e visioni cultura di fede e che ha finito col far discutere
animatamente circa la possibilita di estendereségnamento confessionale delle altre religioni,
mantenere lo stato attuale con l'insegnamento dealmione cattolica, fino all’eliminazione
dellinsegnamento della religione. Le tre bozzespregate divergono sulla richiesta di uno studio
sull’islam: mentre I'U.C.O.LI. non ne fa menziora, contrario la CO.RE.IS (art.20) e 'A.M.I
(art.10) chiedono che nelle scuole pubbliche di ogdine e grado sia impatrtito 'insegnamento nel
rispetto della liberta di coscienza e di religiomenformemente ai principi di pari dignita dei
cittadini, senza distinzione di religione. Agli ahi musulmani non deve essere in alcun modo
imposta la partecipazione ad atti di culto o adeeidi religione non conformi alla loro
appartenenza confessionale e nellambito dellasifiga dell’orario scolastico, gli alunni
musulmani che ne facciano richiesta hanno diritfmagecipare un'ora alla settimana a lezioni di
religione islamica tenute da personale docentatatoile designato dall'associazione musulmani
italiani. In realta le esigenze espresse dalle doeze trovano in parte gia soddisfacimento
nell’attuale legislazione italiana che riconoscdilterta di coscienza e di religione, cosi come il
diritto di non ricevere istruzione religiosa diraltonfessioni. Le disposizioni legislative inoltren
sembrano costituire ostacoli insormontabili neanpke I'accoglimento di altre richieste come
'organizzazione in classi separate per sesso,M&i@he in squadre maschili e femminili per
'educazione fisica, I'adozione di un calendaridiein orario conciliabile con le esigenze dellavit
comunitaria. Molto piu complessa si rivela la qiest sollevata dall’islam nella scuola circa i
segni o simboli religiosi sui quali intendo soffemi nei prossimi paragrafi, trattandosi di due cas
emblematici delle tensioni sollevate dalla presetteianusulmani anche in Italia e che consente di

comprendere meglio come questa partita si giocpianb della sfera pubblico-politica italiana.

1.7. La guerra dei crocifissi

Nello stesso momento in cui in Francia si disctienatamente sulla questione del velo islamico
e si approda alla tanto dibattuta legge che veetadnifestazione ostensibile dei segni religioiene
aule scolastiche, in Italia si accende la questguila legittimita dell’esposizione del crocifiseei
locali della scuola pubblica. A sollevarla € neD20Soile Tuulikki Lautsi, una cittadina italiana
originaria della Finlandia e membro dell’'Unioneiaegnostici razionalisti, che chiede al consiglio
d’istituto della scuola media di Abano Terme frempa¢a dai figli di rimuovere il crocifisso dalle

aule, la cui affissione costituirebbe una violaeiotella libertd dei genitori ad educare i figli

secondo le loro convinzioni @ella piu ampia liberta di religione degli alunnbi fronte al rifiuto

53 Nei libri di testo scolastici la storia dell'islamiene limitata ad alcuni periodi storici e ridotéd alcune nozioni: il Califfato, la
sharia, la Pietra nera della Mecca. Molto spesgrdaentazione della fede musulmana e incomplet@senta lacune e confusioni,
mentre non si presenta e si sottolinea sufficiertémla continuita con I'ebraismo e cristianesimo.
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da parte dell'istituzione pubblica di rimuovere simbolo della religione cattolica dalle mura
scolastiche, la donna decide di fare ricorso al TédR Veneto, che con un’ordinanza del 2004
solleva una questione di incongruenza tra le digpos previste dai regolamenti del 1924 e del
1928, che disciplinano in materia di simboli redgji nelle scuole, con il principio di laicita
emergente dal coordinamento degli articoli 2, 3,87,18 e 20 della Costituzione italiana.
Successivamente pero il TAR decide di sospendegaudizio e di interpellare sulla vicenda la
Corte Costituzionale che a sua volta, pur avendanato un’ordinanza nel 2004 in cui dichiara la
manifesta inammissibilita della questione dellattegita sollevata dal TAR del Veneto in tema di
crocifisso, si dichiara non idonea a discutereaga e rinvia nuovamente la questione al mittente.
Nel 2005 il TAR del Veneto si pronuncia rigettandacorso della donna, sostenendo tra I'altro che
nell’attuale realta sociale il crocifisso va cores@to non solo come il simbolo di un’evoluzione
storica e culturale e quindi dell’identita del rrospopolo, ma anche e soprattutto come il simbolo
di un sistema di valori di liberta, eguaglianzagrdia umana e tolleranza religiosa e quindi anche
della laicita dello Stato, che innervano la nosPata costituzionale. In seguito alla sentenza la
donna si € poi rivolta alla Corte Europea per ittilidel’'uomo che le dara ragione solo nel 2009
con la sentenzhautsi v. Italig la prima in assoluto in materia di esposizionegit@iboli religiosi
nelle aule scolastiche. | sette componenti dellaeCeuropea hanno sentenziato che I'esposizione
dei crocifissi nelle aule puo facilmente essererprietata dai ragazzi di ogni etd come un evidente
‘segno religioso’ che se da un lato puo esseraatiraggiamento per quelli cattolici dall’altro, pud
invece disturbare quelli di altre religioni o gliea Non potendo procedere all’esecuzione della
rimozione del crocifisso, la Corte condanna I'iah risarcire la donna per danni morali. Alla
sentenza il governo italiano risponde perdo preseistaun ricorso sulla base dell’assunto
indiscutibile secondo cui la presenza del croaifisselle aule scolastiche non rappresenta
semplicemente un segno di adesione alla religi@atolca, ma € un simbolo della tradizione
culturale italiana in senso lato. Sulla stessaalisiecolloca anche il mondo cattolico. La decisidne
Strasburgo viene accolta anche dalla Cei e datsiati con rammarico e stupore, asserendo che si &
di fronte al ‘sopravvento di una visione parzialeideologica’ poiché tra tutti i simboli
guotidianamente percepiti dai giovani, la senterdpisce quello che piu rappresenta una grande
tradizione, non solo religiosa, del continente pam Cio che agli occhi del mondo cattolico
stupisce particolarmente € che la Corte europeé& atdriso di intervenire pesantemente in una
materia profondamente legata all'identita storadturale e spirituale del popolo italiano.
Nell'autunno del 2003 un piccolo centro montand’ Abluzzo diviene improvvisamente oggetto di
attenzione da parte dell’opinione pubblica delémt paese. Come € noto l'ordinanza del giudice

del tribunale dell’Aquila accoglie il ricorso pregato da Adel Smith, presidente dell’'Unione
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Musulmani in ltalia, la meno rappresentativa delnow islamico nel nostro paese, e condanna
I'istituto comprensivo di scuola materna ed eleraemndi Navelli frequentate dai figli dello stesso
Smith, a rimuovere il crocifisso esposto nelle aldpirandosi ai principi stabiliti dalla sentenza
della Cassazione del 1 marzo 2000 n.439, il giudimeizzese considera implicitamente abrogate le
disposizioni regolamentari del 1924 e del 1928pmescrivono I'obbligo di affissione del crocifisso
nelle scuole. L'ordinanza stabilisce che in basepmhcipio supremo di laicita dello Stato
limparzialitd dell’istituzione scolastica pubbliadi fronte al fenomeno religioso deve realizzarsi
attraverso la mancata esposizione dei simboliiodligll caso ha avuto un triplice effetto negativo
guello di mettere al centro della cronaca un pexggio come Smith, un provocatore che di certo
non e rappresentativo dell’islam italiano; quello alimentare la tendenziale islamofobia della
nostra societa con possibili e pericolose ricadutlerapporto tra religione musulmana e sistema
sociale italiano; e infine quello forse piu paraghde, che ad aver chiesto allo Stato laico italiéino
rispetto e I'attuazione di principi giuridici cheartengono alla tradizione culturale e giuridica
delle societa europee sia stato un musulmano.

Con ogni probabilita sono queste le ragioni chenbannescato una reazione popolare spropositata
e che hanno contribuito a creare una questionéigaotihe ha finito coll’assumere le sembianze di
uno scontro di civilta. Di fronte a questa pretiesaaggior parte dei cittadini italiani si € schiera
sostegno della non rimozione del crocifisso dallée aonsiderandolo un simbolo della propria
identita nazionale piuttosto che la mera espressithrun’appartenenza a una confessione religiosa
condivisa. Cosi mentre sulla vicenda infuriavandemiche e dibattiti che hanno coinvolto
I'opinione pubblica, le autorita politiche e rebgie, il tribunale dell’Aquila con un’ordinanza nel
2003 revoca quella emessa dal giudice Montanaietindo che tale controversia tra un utente
del servizio scolastico e 'amministrazione pubdliwn riguarda un rapporto individuale di utenza
con soggetti privati e che pertanto va sottratta gilirisdizione ordinaria e fatta rientrare in e
amministrativa, che pero decide di presentare kstipne dinnanzi alla Corte Costituzionale. A
conclusione della vicenda, il simbolo della religgocattolica resta comunque ancora appeso nelle
aule scolastiche dando vita alla creazione di nsognari e sollevando una serie di interrogativi.
Dunque la battaglia intorno o contro il crocifisson € nuova né tantomeno I’hanno inventata i
musulmani. Anche se con toni assai piu pacati ass@o anche altre minoranze religiose I’hanno
posta e per la prima volta a farlo in modo incisiwome nel primo caso sopra menzionato, € stata
una certa propaganda ateistica, comunista e apardta polemica di Smith e stata semplicemente
una propaganda offensiva anche nei confronti dadghbsi musulmani che non intendono in alcun

modo offendere quella che nel Corano viene defiai@aente del Libro.
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Per comprendere le ragioni per le quali la preseletarocifisso fa tanto discutere e quelle per le
guali la sua rimozione incontra nella maggior pakee casi, anche sul piano giuridico, una certa
resistenza occorre soffermarsi sulle origini stogiclelle disposizioni sulla sua affissione. Come é
noto la presenza dei crocifissi nelle aule scathstiin Italia ha origini lontane e radicate nelle
tradizioni religiose del paese che nel corso deolsdianno permeato in profondita la sensibilita
comune, la devozione popolare fino alle piu altpressioni dell’arte e della cultura in tutte le
regioni della penisola. Alle soglie dell’'unita qeese la convinta appartenenza alla fede cat@®lica
'unico elemento che unisce tutte le popolaziori giegoli Stati italiani. Una convinzione di cui
sono consapevoli di certo anche i dirigenti deliat& sabaudo e del Regno d’ltalia quando, seppure
nel contesto di un aspro conflitto con la Chiesd papato, introducono nel regolamento per
l'istruzione pubblica la disposizione che prevede gli arredamenti di ogni aula accanto al ritratto
del re il crocifissd* Paradossalmente il simbolo della religione comiattialla classe dirigente del
nascente Stato unitario per una serie di ragiotfitighee e territoriali appare il solo in grado di
unificare sul piano ideale le popolazioni della isela e di procurare al nuovo Stato se non |l
sostegno quanto meno un’accettazione pacificadglbinizio la politica ecclesiastica del Regno
d’ltalia € segnata da questa apparente contrasdiziotta alla Chiesa come istituzione e quindi al
potere e alla gerarchia e alla sua influenza dstleuzioni e sulla societa, grande rispetto per i
simboli della religione cattolica come patrimoniovélori e tradizioni condivisi. Fin dall’inizio
dunque il processo di laicizzazione delle istitnzipubbliche e in particolare della scuola, si e
compiuto in Italia conservando un forte legame [etradizioni e le radici culturali cristiane che
hanno continuato a essere parte integrante deltitdenazionale del paese.

La situazione non muta con il susseguirsi del gowedegli ultimi regimi liberali e di quello
fascista, le cui fonti tuttora disciplinano l'aiene del crocefisso nelle scuole pubbliche. Le
disposizioni sul simbolo cattolico, seppure ristilerel tempo e di rango secondario, sono a oggi
ritenute legittimamente operanti in quanto non @stanti con altre di rango superiore. Il loro
fondamento positivo risiederebbe sul significatoorisb-culturale del crocifisso e non
esclusivamente su quello religioso, che lo rendemoa di evocare valori che appartengono alla
nostra piu profonda tradizione storica, culturaleasistica a prescindere dalle specifiche
appartenenze religiose o ideologiche.

Il cuore della questione € dunque se intendererdtifisso come simbolo religioso, la cui
esposizione oggi lederebbe la sensibilita deglh@llappartenenti ad altre confessioni religiose
andando contro il principio di laicita dello Statojn alternativa come simbolo storico-culturale di

un’appartenenza condivisa. Il principale argomesite si oppone alla legittimita delle disposizioni

54 Art. 140, r.d. 15 settembre 1860, n. 4336 di aituze della legge 13 novembre 1859, n. 3725.
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che prevedono I'affissione del crocifisso nelleeastolastiche ricade nel principio di laicita dello
Stato. In un suo nucleo di significati oggi condwi laicita dello Sato significa anzitutto che esso
non impone alcun credo, non si identifica con neaseligione o ideologia e pertanto qualsiasi
norma giuridica che impone a priori la presenzardisimbolo religioso in luoghi dove si svolge
un’attivita pubblica e destinata inevitabilmentsalevare problemi di coerenza e di compatibilita
del sistema pubblico intero destinato a tutti taclini a prescindere dalla loro appartenenza etmica
religiosa. Ma il modello di laicita dello Statolieno, come € stato sottolineato sopra, ha unafzort
giuridico-istituzionale diversa che si risolve asgalmente nella divisione tra un ordine religi@so
uno civile (Costituzione art.7), e nella consegaemtonfessionalita dello Stato che si pone pero a
servizio delle concrete istanze della coscienziéeces/religiosa dei suoi cittadini.

Strettamente connesso al principio di laicita élquiella parita tra i culti, frequentemente evacat
per sostenere lilleicita dell’esposizione del dfisso nelle scuole pubbliche. In realta questo
principio assume nella Costituzione italiana una Sievanza autonoma, pur essendo generalmente
compreso nella giurisprudenza costituzionale inlgud laicita dello Stato. L’articolo 8 nel primo
comma recita che “Tutte le confessioni religiosesegualmente libere davanti alla legge”, mentre
nei commi secondo e terzo riconosce alle altreessibni religiose la liberta di organizzazione e la
garanzia di un regime pattizio concordato con ktcstL’articolo 7 riserva poi una considerazione
speciale per le confessioni cattoliche, riconoscddvanti allo Stato con caratteri di indipendemza
sovranita nel proprio ordine, a differenza di qoaatviene per le altre confessioni la cui liberta
statuaria incontra il limite del non contrasto ¢endinamento giuridico italiano. Dunque sarebbe lo
stesso testo costituzionale ad attribuire allagimhie storica del paese un riconoscimento
particolare. La parita tra i culti nell’ordinameritaliano non ha quindi una portata livellatricega i
essenzialmente in funzione della liberta di cui wigvono poter godere in eguale misura.

Ma la ‘piccola guerra dei crocifissi’, cosi comstata definita dalla letteratura scientifica e alall
stampa, solleva un ulteriore problema. L’affissiole¢ simbolo cristiano viene interpretato da chi si
oppone alla sua rimozione come l'espressione géllagenerale liberta di manifestare la propria
religione sia in pubblico che in privato cosi costabilito dalla Costituzione e dall’Art. 9 della
Convenzione europea. Cio significa che non pongbkeemente una questione di neutralita dello
Stato ma anche quella di un bilanciamento tra idiffe diritti di liberta. In altri termini chi chige
la rimozione del simbolo religioso, invocando lautmalita dello spazio pubblico, dovrebbe
coerentemente chiedere anche agli altri di rinurcgamanifestare le proprie convinzioni religiose
in pubblico o di indossare abiti mediante i quadimfestano la propria appartenenza religiosa.

La questione del crocifisso racchiude dunque utblpma molto piu complesso di quanto possa

apparire anzitutto perché tocca nel vivo il comgdesapporto tra la qualificazione dello Stato in
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materia religiosa e il sistema giuridico positiviodésciplina del fenomeno religioso. Il principio d
laicita nel suo legame con quello di neutralitdal&tato, dovrebbe infatti gia porsi a garanzia del
pluralismo religioso e del rispetto dell delle dise dimensioni dell'esistenza umana e delle diverse
appartenenze religiose cosi come anche di quadldddiche. Tuttavia il riferimento al crocifisso
guale simbolo storico e culturale anziché solameegligioso, sembra acquisire una piu vasta eco

non solo nella coscienza dei cittadini ma anchkemscisioni giurisprudenziali.

1.8. Il velo in Italia

Nel precedente capitolo ho sottolineato come lal@one della donna musulmana sia un tema
scottante e fonte di polemiche e soprattutto dipreche incomprensioni. Per I'Occidente essa &
infatti per definizione sottomessa e il simbolol'depbressione maschile nei suoi confronti &
rappresentato dal velo che sarebbe costretta asada Come accade in quasi tutti i paesi europei,
anche nel nostro di recente si € iniziato a dibat@nimatamente sullimmagine della donna
musulmana, che accanto al fondamentalismo costétliargomento piu gettonato quando si riflette
sulle tensioni che la massiccia presenza delle ogenmusulmane solleva. “Forse stanche di essere
soltanto <<parlate>>, le donne musulmane in ItAkeno cominciato ad organizzarsi (Allievi,
2003, 257), prima in piccoli gruppi locali soprdttunelle grandi citta e progressivamente in realta
associative con aspirazioni piu ambiziose comecasb della creazione dell’Associazione donne
musulmane in Italia e in quello della Lega islanfemminile europea che ha sede legale a Ravenna
e che opera a Reggio Emilia. Come ho anticipatoassgbbene si tratti di organizzazioni giovani la
Cui rappresentativita risulta ancora modesta allaapacita di intervento nella scena pubblica e in
continua costruzione, non va sottovalutato il ruclociale che esse svolgono soprattutto nel
complesso processo di eliminazione di tutta unge skrpregiudizi e stereotipi che riguardano la
condizione della donna musulmanBra questi quelli piu comuni e sui quali esse tasie
maggiormente riguardano la poligamia, con riferitoeadla quale gettano luce sul fatto che in Italia
sono poche le donne che si trovano in questa comgize quello della pratica dell'escissione e
dell'infibulazione, da esse definito come un baobaostume etnico che in realta il Corano non
ammette e che quindi non va attribuito a tutti ismmani ma solo ad alcuni gruppi, specie quelli
somali che rivendicano tali pratiche ancora oggi Ipeloro figlie, e che viene combattuto dalle
stesse donne musulmane alleate in questa durglizatta
Anche in Italia dunque “ il problemdella donna nell'islam €& piu un problema di peroeeiche di
realta” (p. 257), che ha finito col concentrardiendotte’ contro il semplice velo o come é acctmu
in tempi recenti contro quello integrale e col tregil in campagne e politiche contro la violenza

sulle musulmane. Le proposte avanzate a livelltapsntare non hanno pero trovato seguito e
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hanno solo messo in luce la grande incomprensiersva fede musulmana vista come religione
che in alcuni suoi precetti presenta una discriziore verso le donne. Questo perché anche nel
nostro paese non si € ancora sviluppata una cascaitica che sappia distinguere tra quella che e
la parola di dio e alcune tradizioni spesso trileapatriarcali che obbligano le donne a vivere in
maniera segregata e discriminante ma che sonoacoagli stessi principi della religione islamica.
Tutto questo contribuisce a far permanere nellmpie pubblica italiana un’idea fuorviante della
condizione della donna musulmana che ha trovatteoma anche in alcuni fatti di cronaca.

Tra i piu recenti ricordiamo quello che vede protaigte due bambine musulmane frequentanti una
scuola elementare di Padova apostrofate dalla naaesh frasi sprezzanti perché coperte dal velo
islamico. Sulla disputa il Consiglio di disciplinkell’Ufficio scolastico provinciale si e espresso a
favore della sospensione della maestra dallinsegméo in via cautelar®. Un altro episodio &
guello che ha coinvolto una donna musulmana chereXia e stata bloccata all'ingresso di un
museo con tutta la sua famiglia perché indossangéb nonostante avesse regolarmente pagato il
biglietto. Al suo rifiuto di togliersi il velo allalonna e stato impedito di accedere alla mostra per
motivi di sicurezz&® Un altro caso & quello che vede protagonista uoanal multata di
cinquecento euro nel comune di Novara perché parihwnigab, violando cosi un’ordinanza
pubblica locale che vieta ai cittadini di indossar@umenti che coprono il volto e I'intero corpo,
sebbene non vi sia alcun riferimento esplicitaadizionale indumento musulmano.

Sulla base dell'art. 19 della Costituzione il velentra nei diritti di liberta religiosa e sulla
guestione legata all’abbigliamento la giurisprudeitaliana stabilisce che gli unici vincoli sono la
pubblica decenza (art. 726 cod.pen. che prevedellisione della rilevanza penale dell’esibizione
pubblica del seno femminile) e I'obbligo di indossain abbigliamento idoneo ad indurre una
corretta individuazione sociale e professionaléadeérsona (artt. 498, 640 cod. pen). Il Ministero
dell'Interno ha autorizzato poi I'utilizzo del capapo nelle fotografie destinate alle carte di idan
di cittadini professanti culti religiosi diversi dguello cattolico con una Circolare del 1995.
Tuttavia la situazione si presenta molto piu corsgdecome dimostrano le iniziative autonome di
alcuni sindaci soprattutto del nord It&fi@he di recente applicano all'interno dei loro caoindelle

65 Si tratta di un caso nato da segnalazioni suemplidi 'strani’ comportamenti da parte dell'insegre su cui sono in corso gli
accertamenti”, escludendo pero che si tratti dicaso di discriminazione etnica o religiosa. Gliultisdella maestra - una donna
guarantenne descritta come molto appariscentd’altagliamento ritenuto poco consono ad un inse¢ma avrebbero infatti avuto
come bersaglio bambine italiane e straniere, pesera per la loro femminilita “mortificata” dalelo, ma anche dai chili di troppo.

66 Il direttore del museo ha da subito provvedusrasarsi annunciando provvedimenti contro quéila lta definito una libera
iniziativa del guardiano.

67 Min. Interno - Direzione generale dell'ammirggione civile. Circolare n.4 (95) Rilascio cartaentita a cittadini professanti
culti religiosi diversi da quello cattolico - useldcopricapo.

68 Dopo Varallo e Novara anche Cossato, secondaocel®@ Biellese, hanno dichiarato tolleranza zero g non rende
riconoscibile il proprio viso in pubblico, condamu® chi sara sorpreso a muoversi a volto copenpagamento di una multa
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ordinanze che, sebbene si riferiscano al sanzionntk chiunque per strada indossi un copricapo
0 un casco che ne impedisca l'individuazione, hannaichiamo preciso al velo o a indumenti
simili che manifestano I'appartenenza religiosa.

In generale I'adozione di simili misure viene gifisata sulla base dell’assunzione per cui il
problema non e semplicemente la sicurezza o li@stierso qualcuno, ma il rispetto del principio
secondo cui chi entra nel nostro Paese cosi couhe djauna serie di diritti ha anche dei doveri. Ci
sono cioé delle regole che devono essere rispetthte un diritto poter conoscere l'interlocutore,
italiano o straniero in ogni circostanza e in gaaisluogo pubblico. Un messaggio che esprime il
bisogno di garantire trasparenza e sicurezza, rillpiu coerente con la linea direttiva delle
politiche migratorie adottate dal governo italiadoette principalmente a preservare l'ordine
pubblico. Ma € lecito pensare che simili iniziatigebbene vietino anche altri segni o abiti di reatu
religiosa 0 non religiosa, celano una preoccupa&ziprofonda soprattutto nei confronti della
manifestazione della propria appartenenza religoesgarte delle donne musulmane. In queste
disposizioni infatti I'abito viene considerato ilexzo con cui si potrebbe ingannare gli altri cleca
propria identita, ma il velo nella maggior parteé ckesi lascia scoperti e ben visibili i tratti dellto.

Di recente in Europa si e riacceso il dibattitol'sab del velo e in particolare sul diritto di
indossare il nigab o il burga nei luoghi pubblitiBelgio avrebbe potuto essere il primo paese
europeo a proibire il velo e altri indumenti simifi tutti luoghi pubblici. Lo scorso aprile il
Parlamento avrebbe dovuto infatti discutere e eofar proposta di legge che vieta qualsiasi
indumento che impedisca il riconoscimento di unesqea, pena il pagamento di una multa e la
detenzione. La motivazione ufficiale della legg@gea in primo piano la questione della sicurezza
nazionale e lasciava in secondo piano quella valaila dignita della donna. La contemporanea
crisi di governo che si & aperta nell'esecutivopeso fatto slittare la seduta. In Francia dopo
I'affaire du foulard si riaccende la polemica sull’'uso del velo, dejati e del burga negli spazi
pubblici. Lo scorso gennaio una commissione ad istituita dal Parlamento per studiare il
fenomeno, ha consegnato il suo rapporto raccomaeddn vietare il velo islamico che copre
interamente il volto delle donne non semplicememdgli ambienti scolastici ma anche negli
ospedali, negli uffici statali e nei dintorni dellscuole. A ben vedere si tratta di una
raccomandazione e non di una legge di divieto géaetel velo integrale negli spazi pubblici, che
rischierebbe di essere contestata dalla Corte earper i diritti del’'uomo per attentato alla libéer
individuale e di quella di manifestare la proprg@imone. Il Consiglio di Stato francese ha infatti
dichiarato inaccettabile un tale divieto e ha psipadi circoscrivere l'interdizione a determinati

luoghi pubblici come le sezioni elettorali, i trifmali e le aule d’esame.
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A fronte del dibattito suscitato dal pronunciamefiemcese in Italia varie sono state le reazioni da
parte delle istituzioni italiane, da quella daiitpiu cauti secondo cui la questione del velo e del
burga non andrebbe risolta per legge bensi atsaven percorso piu ampio di integrazione, a
guella dai toni piu forti secondo cui occorre mueuasuggerimenti francesi e quindi dar vita a un
provvedimento per vietare tali abiti nei luoghi plibi muovendo dal presupposto che vietare il
velo o il burga non significa affatto togliere all®nne una liberta ma al contrario restituirla a
coloro a cui é stata negata per troppo tempo. Qutésia posizione si € tradotta nel recente decreto
proposto in Parlamento, con riferimento al qualep®n si comprende fino in fondo se ha come
obiettivo quello di ‘salvare’ le donne o di potenteeglio identificare. Per rendere piu umano questo
decreto si ritorna al vecchio metodo gia usatolaesiolenza contro le donne di strumentalizzare
una situazione sicuramente spinosa come quelleettzlper continuare a fomentare pregiudizi sulla
cultura musulmana. Con ogni probabilita le donne @hdossano il nigab sicuramente non
avrebbero alcun problema ad alzare il velo per grasalla dogana o in un qualsiasi ufficio
amministrativo per farsi identificare.

Tale linea direttiva é stata poi di recente poadita dal ministro dell'interno Maroni sulle propes

di leggi pendenti in questa materia in collaboragiocon il Comitato per [lislam italiano.
Quest'ultimo intervenendo su queste proposte dalqodi vista dei rapporti con I'lslam, ha chiarito
che quello del burga e del nigab non costituisceobinligo religioso prescritto dal Corano, né e
riconosciuto come tale dalla grande maggioranzk delole giuridiche islamiche. La materia va
dunque ‘deconfessionalizzata’, e in tal senso infato suggerisce che le leggi devono cercare di
evitare ogni specifico riferimento all’lslam e aegtioni che attengano al velo o alla condizione
della donna musulmana, limitandosi a ribadire cleesgne travisate in modo da non essere
riconoscibili — salvi giustificati motivi che attgano alla salute o alla sicurezza nella circolagion
sul lavoro — non possono essere identificate dadlze dell’ordine, individuate dai conoscenti e se
del caso descritte dai testimoni. La riconoscibitielle persone deve essere invece garantita, tanto
piu a fronte del rischio internazionale, che nateémparso, collegato al terrorismo. In altri terimin
viene confermato che l'uso in un luogo pubblicartlumenti che coprono interamente il volto e
rendono la persona irriconoscibile deve restar@toeper ragioni di pubblica sicurezza, né presunte
interpretazioni religiose costiuiscono motivi gitisati per eludere tali esigenze di ordine pubdblic
Ma cio che mi preme puntualizzare € che parlaregdb e tantomeno di burga e di un suo possibile
divieto negli spazi pubblici non ha forse neanchess, giacché probabilmente su un eventuale
divieto non avrebbero problemi neanche i rappresgntdelle stesse comunita islamiche,
semplicemente perché non é un simbolo religioso umaabito etnico, legato dunque a una

particolare zona geografica e soprattutto ad ungaletegralista della religione stessa. In Franci
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sono circa duemila le donne che portano il velegrale, che a ben vedere rappresenta un numero
insignificante se si pensa che i musulmani cheiwono sono circa sei milioni. Analogamente in
Italia molto di rado vediamo donne che lo indosseamminare per le strade delle nostre citta o
recarsi sul luogo di lavoro. Nonostante questobdaee con toni diversi, il velo, il burga e il niga
vengono percepiti come una sfida nei confronti dlee pilastri della Repubblica sia francese che
italiana, ossia l'integrazione e la laicita.

Come il caso dell’affissione del crocefisso nelteidle e in generale nei luoghi pubblici anche
guello del velo islamico pone problemi cruciali aouni anche il nostro paese deve fare i conti, che
non puo di certo esaurirsi nella verifica di un&fiva lesione giuridicamente rilevante, e che
riguardano il bilanciamento del diritto di potempamere apertamente le proprie convinzioni e la
propria identita religiosa tutelate dalla stessati@azione con il principio di laicita dello StatSi
tratta di una sfida difficile a cui il nostro paesan puo sottrarsi dal momento che la societaaital

che da sempre ha dovuto fare i conti con una oslgipubblica, il cattolicesimo, si trova ora
dinnanzi all presenza dell'islam, che non solo gdeonda religione ma che in quanto tale aspira ad
essere considerata come legittimo attore nell’aprizblico-politica italiana, dando origine a non
poche tensioni tanto sul piano sociale che su guymlitico e giuridico con particolare rilevanza

nell’ambito della vita familiare e della condiziodelle donne musulmane.

2.1. Famiglie e donne musulmane in Italia

A lungo I'immigrazione verso I'ltalia e stata associatavalentemente all’arrivo di giovani
uomini che hanno deciso di emigrare principalmepée ragioni economiche e con progetti
migratori spesso temporanei. A partire pero daligardegli anni Novanta lo scenario migratorio
italiano comincia progressivamente a mutare: ininfatti a dirigersi verso il nostro paese un
numero sempre crescente di donne o in cerca caword o per completare la propria formazione
oppure come nella maggior parte dei casi semplinenper ricongiungersi al marito. Nel corso
tempo dunque la percezione dell’esperienza migeattst temporanea diventa a lungo termine o
definitiva e per tale via si ricongiungono delleniglie e altre si creano. L’arrivo del coniuge e la
nascita di figli tendono infatti a modificare leette individuali, nel senso che 'immigrato smette
considerarsi tale o esclusivamente uno stranian kavoratore e diventa una persona con piu ruoli
sociali: quello di padre, di madre, di moglie e warLa presenza dei figli sollecita poi I'adulto a
instaurare maggiori contatti con il territorio, clenpersone, con le istituzioni e con le strutterie
servizi sociali italiani.
La famiglia immigrata rappresenta pertanto anchenostro paese un soggetto importante che non

solo finisce inevitabilmente col modificare I'agsetlella nostra societa rendendola piu eterogenea
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dal punto di vista culturale, ma al tempo stessoede anche un soggetto fondamentale nella
politica migratoria nazionale che mira alla piengegrazione degli immigrati nel tessuto sociale
italiano. La presenza di una famiglia gioca infatti ruolo cruciale nel piu generale processo di
inserimento dell'immigrato e sollecita lo Statolidao a elaborare politiche che abbiano al centro
della loro azione non solo il singolo ma anchealaifjlia. Ovviamente non si tratta di un processo
lineare poiché diverse sono le variabili che inteigono nel facilitare o nell'ostacolare
linserimento della persona o della famiglia neb scomplesso. Alcuni problemi e potenziali
conflitti, soprattutto di natura culturale e retiga, interessano poi particolari individui o fangg|
piuttosto che altri. In termini assai generali isaimani e dunque le famiglie musulmane vivono
piu di altri difficolta di questo tipo. Rispetto quelli adottati nei confronti delle altre comunita
presenti nel nostro territorio, gli interventi stain molteplici ambiti sociali, da quello scolast a
guello sanitario fino a quello abitativo, diretfileacomunita musulmane appaiono di certo piu
complessi. A questa realta va inoltre aggiunto ghando si discute di famiglia musulmane e di
adeguate politiche che ne garantiscano il suo pieserimento, non va trascurato che dobbiamo
fare riferimento ad un mondo tutt’altro che omogeerdndifferenziato. Sopra ho evidenziato come
le diverse provenienze geografiche danno originaina popolazione musulmana in Italia
estremamente diversificata al suo interno e quéisterenze nella sua composizione si riflettono
inevitabilmente sulle storie individuali e familiaQuesto significa che valori, comportamenti,
norme sociali e giuridiche riconducibili all'islappssono riscontrarsi in alcune famiglie musulmane
e non in altre. La diversa adesione alla fede en@di di esprimere la pratica religiosa non si
rispecchia infatti solo nella sua manifestazioigello sociale ma anche nella diversa riproduzione
dei ruoli all'interno della famiglia.

Sebbene sul piano teorico l'appartenenza religiaflaslam non rappresenti un ostacolo
all'inserimento personale e familiare, al tempasstedalla religiosita unita ad altre variabili puo
certamente dipendere un’organizzazione familidiai@rno della quale viene riprodotto quello che
possiamo definire ‘un modello islamico di famighigido’, al quale & possibile accostare alcune
famiglie musulmane ma non tutte, che sul pianoigmgione non pochi problemi. Tale modello e
guello che inquadra la donna prevalentemente b rdi moglie e madre, insistendo soprattutto
sulla sua funzione di veicolo di trasmissione ddoxi islamici nei confronti dei figli, e 'uomo in
guello di detentore esclusivo dell'autorita e dehtcollo nelle decisioni che riguardano tutti gli
aspetti della vita dei membri della famiglia, adliecazione dei figli fino alla possibilita della miey

di poter lavorare. In questo caso non solo la deisthia di essere oggetto di discriminazioni ma a
causa della sua appartenenza religiosa rischiseagiobssere vista con maggiore sospetto da parte

della societa italiana.
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Le donne musulmane sono ormai una realta evideh&terogenea a partire dalla nazionalita,
dal grado di istruzione e dalla posizione sociaehe in Italia. Del milione di musulmani circa la
meta sono donne, arrivate principalmente per ricovggersi inizialmente ai mariti o anche sole in
cerca di un lavoro o per motivi di studio e cherf@mpoi deciso di stabilirsi definitivamente. Cosi
come nel caso della famiglia € opportuno parlangiwimodelli di famiglia musulmana, muovendo
dal presupposto che l'islam € una realta estremsardimersificata al suo interno, analogamente
sarebbe fuorviante parlare della ‘condizione ddtbana musulmana’ al singolare, offrirne in altri
termini una sola definizione.

Sul piano strettamente religioso una recente imgiyicondotta sulle musulmane in ltalia ha
rintracciato quattro tipologie di donne musulmanelas base del modo in cui esse vivono
I'esperienza religiosa e la traducono nella lota guotidiana. La prima € quella rappresentatadall
donne che vivono l'islam in maniera spirituale deahpo stesso in forma personale e intima, che
vivono cioé nel rispetto dei valori morali fondantedhdella religione islamica e li applicano in
modo coerente nella vita familiare e sociale, efmhdo I'osservanza di quelle pratiche piu rigide.
Una seconda tipologia € data da quelle donne chbioano i valori spirituali con la necessita di
rispettare almeno una parte delle prescrizionilke degole a seconda delle condizioni di vita. Per
gueste donne il rispetto di alcuni precetti € néajule, nel senso che se da un lato ne mantengono
alcuni come la preghiera o il ramadan dall’altronmecessariamente seguono sovente i cinque
pilastri della religione islamica. La terza tipoi@gée quella che include quelle donne che
identificano lislam come un insieme di regole doviada seguire alla lettera. Infine la quarta
tipologia € quella che comprende le donne per &i diislam viene identificato con la tradizione e
che partendo dal presupposto che la tradizione gas&re anche non rispettata al di fuori del
contesto originario, si sentono abbastanza likepetto al sistema delle regole. In ogni caso & di

di questa sistematizzazione che getta luce su tté I'islam puo essere vissuto sia come totale
adesione ai suoi precetti 0 come un’esperienzenanth ancora come una forma di emancipazione
dalla propria tradizione culturale, rimane pur seenghe in Italia nei confronti dellimmagine della
donna musulmana permangono ancora pregiudizi easiigic Basti pensare ad esempio che 'uso
del velo, che se per alcune donne puo essereultaie di un’imposizione per altre puo essere
invece il frutto di una scelta consapevole, rekgia piu in generale identitaria, provoca non di
rado, specie nei luoghi di lavoro, una serie dsitem e conflitti talvolta anche spropositati.
Spostandosi sul piano piu propriamente socialetgpesgiudizi si traducono spesso in una serie di
discriminazioni che colpiscono le musulmane pradantalia. La maggior parte di esse manifesta

una scarsa soddisfazione sia per l'inserimentoat®mahe professionale. Il primo problema che

% Giovanna Campani, 2000, Perché siamo musulmané.ddocento islam in Italia e in Europa.
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incontra una musulmana immigrata € la lingua. Ntarmis la presenza di strutture che offrono la
possibilita di apprendere [litaliano, sono pochedenne che ne usufruiscono sia per scarsa
pubblicita dei servizi, sia per la loro stessa sponibilita e sia per la difficolta di conciliara |
frequenza ai corsi con la vita familiare e anch@fativa. Il punto € che chi non impara la lingua
rischia di restare isolata, di vivere fisicamemtdtalia ma di rimanere ancorata al paese di cgigin
rallentando cosi il processo di integrazione. #oselo problema riguarda il fatto che ben poche
donne riescono a svolgere il lavoro per il qualedsio qualificate e la maggior parte di esse dispon
di redditi molto bassi. Indipendentemente dallaol@ualifica e dal loro livello d’istruzione
nell’'ambito professionale sono infatti generalmemeegnate nel settore sanitario, nell'assistenza
agli anziani, come operaie nel settore industrealeome mediatrici culturali. Il terzo problema
riguarda poi la difficoltd che molte donne riscamiv nellaccesso all’interno dei servizi socio-
sanitari italiani, che non sono aperti agli strarmeche sono a pagamento. La maggior parte di esse
pur essendo generalmente ben informate sui sersigienti dagli uffici stranieri, ai consultori, e
agli ospedali ne danno un giudizio piuttosto negain quanto non presterebbero sufficientemente
attenzione alle loro esigenze o si manifesterebbddiittura apertamente ostili nei loro confronti.
Cio dipende anzitutto dall'impreparazione dellatugioni — servizi sociali, consultori, personale
ospedaliero, scuola — di fronte a un pubblico numa anche dall’assenza di servizi specifici e
dall'inadeguatezza delle strutture di rispondefe atigenze e alle difficolta degli immigrati e in
particolare dei gruppi piu vulnerabili come le dermi minori.

Di certo si tratta di problemi e di forme di disnihazione che toccano in modo trasversale tutte le
donne immigrate indipendentemente dalla loro appariza religiosa, ma che nel caso di quelle
musulmane appaiono maggiormente visibili poicheosonne, sono musulmane e se c’'e di mezzo
il velo questo diviene un ulteriore elemento difiddlta. Circa la questione spinosa del velo che
tanto ossessiona anche I'opinione pubblica italiaagprecisato che non tutte le donne musulmane
lo indossano, chi sceglie di farlo spesso lo falipera scelta e non per imposizione. In ogni daso
velo € la prima causa di discriminazione e font@régiudizi a cui sono sottoposte le musulmane
sia nell’ambito lavorativo che in quello socialeorihe musulmane intervistate in Italia raccontano
la loro esperienza di re-islamizzazione attravéasbbera volonta di indossare il velo come una
conquista emancipativa, un percorso difficile aevahtrapreso anche contro il volere della propria
famiglia, del proprio marito e pagato con un tailgibhsolamento. Racconta Leyla una donna
egiziana: “Se parliamo delle difficolta dell'inserénto delle donne musulmane, dobbiamo prima
fare un identikit delle donne musulmane. E impdgaientificare una tipologia. Quelle che

sperimentano maggiori difficolta e discriminazi@no coloro che vivono la religione, che sono
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credenti, che praticano e che portano il velo. berng laiche hanno meno difficolta nella vita
quotidiana. Prima di indossare il foulard aveveita ben piu facile” (Campani, 2002, 139).
Allorquando poi l'islam comincia a non riguardang goltanto gli immigrati dando luogo cosi a
una serie di profondi cambiamenti sociali e culiurgrotagonisti principali divengono soprattutto

i giovani musulmani arrivati in tenera eta per ngmngimenti familiari o nati e cresciuti in Italia

In questo quadro la condizione delle donne musutndirseconda e terza generazione merita un
discorso a parte. Sebbene sia ancora diffusa urdgmme che le vuole prigioniere delle tradizioni,
le giovani musulmane dimostrano al contrario ch@ossibile essere musulmane e moderne allo
stesso tempo. La religione viene scelta da lormme semplicemente ereditata dalla generazione
precedente cosi come molte di esse scelgono désade il tanto dibattuto velo come simbolo della
loro religiosita rivendicata nei confronti di unrtesto sociale che chiede loro di assimilarsi elehe
aiuta a legittimare anche la propria moralita nemfoonti della famiglia facilitando cosi la loro
partecipazione nello spazio pubblico. Le giovanisoimane in linea generale non incontrano i
problemi delle madri per quanto riguarda la lingliategrazione la socializzazione. Esse hanno la
possibilita di studiare ai livelli piu alti e ambino a essere protagoniste a tutti i livelli debbaieta
italiana. Queste giovani donne affrontano oggi grende sfida che consiste nel valorizzare due
appartenenze quella alla cultura italiana e qualla loro tradizione religiosa. Si percepiscono
italiane e chiedono di essere riconosciute come tdinque di essere titolari di diritti e di dovar
tutti gli effetti senza pero dover rinnegare peesto le loro origini musulmane.

Per quanto riguarda l'orientamento della polititaliana circa la definizione di misure che
mirino alla tutela della famiglia e dei diritti d@ldonna va segnalato I'elaborazione nel Marzo del
2006 in senso alla Consulta per lislam italianstitoita presso il ministero dell'interno nel 2005,
del Manifesto dell’islam d’ltalia. Seppure non vi@nte il documento riveste una certa importanza.
E significativo infatti che al suo interno non seiene sancita la piena uguaglianza di genere e il
principio di non discriminazione della donna, malache la parte finale sia interamente dedicata
alla famiglia e alla sua funzione. A mio avviso pidno istituzionale il documento rappresenta un
primo passo significativo verso quel processo ahegortare all'inserimento delle persone e delle

famiglie musulmane nella nostra societa nel rigpéitalcuni dei loro principi fondamentali.

“La famiglia € il nucleo nella quale si sviluppasieconsolida I'identita personale e religiosa ense alla capacita di
relazione di ogni essere umano. Per questa ragioieeiamo interventi fattivi volti a tutelare lenféglie musulmane
immigrate e, laddove ne ricorrano le condizioniaetige, a favorire il ricongiungimento dei coniugdei figli. Una

concreta politica a favore delle famiglie &€ badalager un futuro di dialogo e di integrazionelaedocieta italiana ed
europea. Chiediamo di tutelare in particolare igminnelle famiglie musulmane e nelle famiglie raiger cittadinanza

o religione, da ogni forma di abuso e violenzapgdai forma di intolleranza e discriminazione, pérgmssano crescere
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come cittadini coscienti della loro identita culile e religiosa e offrire un contributo fecondo pabcessi di

integrazione e di dialogo”.

Una questione spinosa riguarda la sfera matrimemiat la quale vale ancora la legge del 1929 e la
sua complessita emerge gia dalle bozze dintesa sbeo state redatte rispettivamente
dallU.C.O.l.I. dalla CO.RE.IS IS. e dallA.M.l ch&attano del matrimonio in modo alguanto
diverso. Le richieste dellU.C.O.l.I. e della CO.RE con formulazioni simili attengono
principalmente al riconoscimento degli effetti Giyier i matrimoni celebrati in Italia secondo itior
islamico davanti a una guida di culto, di cui s&oCO.RE.IS. specifica la cittadinanza italiana,
designata dalla comunita islamica a condizione I&t® relativo sia trascritto nei registri dello
stato civile. Nella prima proposta d’intesa avaazdall’U.C.O.l.1. il matrimonio viene trattato

all'art. 12 di seguito riportato nelle sue lineeggali.

“1. Sono riconosciuti gli effetti civili ai matrimo celebrati in Italia, secondo il rito islamicovdenti una delle guide del
culto delegato dalla comunitad, a condizione chétd’aelativo sia trascritto nei registri dello stativile, previa
pubblicazione nella casa Comunale. 2. Coloro okendono celebrare il matrimonio ai sensi del pdeoge comma
devono comunicare tale intenzione all'ufficialestiato civile al quale richiedono le pubblicazionufficiale di stato
civile il quale abbia proceduto alle pubblicaziewicerta che nulla si oppone alla celebrazione @#limonio secondo
le vigenti norme di legge e ne da attestazioneninulla osta che rilascia in duplice originale abandi. Subito dopo la
celebrazione, il celebrante spiega ai coniugi ffiéite civili del matrimonio dando lettura deglitaoli del codice civile
riguardanti i diritti e i doveri dei coniugi. | cami potranno altresi rendere le dichiarazioni Ehegge consente siano
rese nell’atto del matrimonio (...). 3. Resta ferraafdcolta di celebrare e sciogliere matrimoni iebgsenza alcun

effetto o rilevanza civile secondo la legge e &lizione islamica”

Fin da una sua lettura sommaria emerge che urataifiormulazione sembra voler assimilare il
matrimonio islamico a quello concordatario piu chejuello previsto dalle altre intese di tipo
evangelico. In tale prospettiva la guida del coltib delegato dovra procedere alla lettura degti ar
143, 144, 147 del c. c. , a differenza di quantevisto nelle altre intese ma analogamente al
ministro del culto cattolico. Inoltre e prevista pepssibilita esplicita per i coniugi di rendere
all'ufficiale celebrante le dichiarazioni concertieih riconoscimento o la legittimazione dei figli
naturali e la scelta del regime dei rapporti pabriali nel pieno rispetto della concezione del
matrimonio come contratto cosi previsto dal dirdtdamiglia islamico. Significativo é il comma 3
dove si ribadisce la facolta di celebrare e sosgwglimatrimoni religiosi senza alcun effetto o
rilevanza civile secondo la legge e la tradiziasiamica. Il matrimonio musulmano appare dunque
simile a quello concordatario.

La seconda proposta di intesa € quella della COSRéhe tratta della questione matrimoniale

all’art. 22.
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“La Repubblica italiana, attesta la pluralita distemi di celebrazione a cui si ispira il suo oadirento, riconosce gli
effetti civili al matrimonio celebrato secondoitiorislamico, davanti a una guida del Culto, averitiadinanza italiana,
designata dalla Comunita islamica, a condizione I@ito relativo sia trascritto nei registri delkato civile, previe
pubblicazioni nella casa comunale. Coloro che & celebrare il matrimonio ai sensi del preceslem@mma
devono comunicare tale intenzione all'ufficiale Idestato civile al quale richiedono le pubblicazjomdicando il
nominativo della Guida del culto designata. L'ufile di stato civile, dopo aver proceduto alle gidatzioni, accerta
che nulla si oppone alla celebrazione del matrim@eicondo le vigenti norme di legge, e rilasciawdiendi un nulla
osta in duplice originale. Nel nulla osta dovraedt essere attestato che il predetto ufficialsgiagato ai nubendi i
diritti e doveri dei coniugi, dando a essi lettalai relativi articoli del codice civile. Subito doda celebrazione, la
Guida del culto redige in duplice originale I'attomatrimonio, allegando ad esso il nulla ostasdlato dall’'ufficiale di
stato civile. L’atto di matrimonio, oltre all'indézione del nome e cognome della Guida del cult@ietebtimoni,
contiene anche le dichiarazioni eventualmente daseoniugi a norma di legge (...). Il matrimonio difetti civili dal
momento della celebrazione, anche se ['ufficialestdito civile, che ha ricevuto I'atto, abbia omedseffettuare la

trascrizione nel termine prescritto”.

Oltre a richiamare nel primo comma la pluralita dgstemi di celebrazione a cui si ispira
I'ordinamento della repubblica italiana, la proodella CO.RE.IS. in chiara dissonanza con quella
dell’ U.C.O.L.I. afferma che il nulla osta rilastdadall’ufficiale di stato civile dovra attestarbecil
predetto ufficiale ha spiegato ai nubendi i diréti doveri dei coniugi, dando ad essi lettura degl
articoli del codice civile. Inoltre la guida del Itu che celebra il matrimonio deve possedere
esplicitamente la cittadinanza italiana e diversanéa quanto stabilito nell’art. 12 dell’'U.C.O.J.1
coloro che intendono celebrare il matrimonio dom@icomunicare tale intenzione all'ufficiale di
stato civile al quale richiedono le pubblicaziomgicando il nominativo della guida del culto
designata. Infine in assoluta divergenza con lm@ibozza € la mancanza della norma che concerne
la facolta di celebrare e sciogliere matrimoni sealcun effetto o rilevanza civile secondo la legge
o la tradizione islamica.

La richiesta di riconoscimento degli effetti civdel matrimonio celebrato in Italia secondo il rito
islamico € perfettamente compatibile con la legislae italiana, la quale recepisce sia Il
matrimonio concordatario di rito cattolico sia i tnimoni religiosi di altre confessioffisulla base
delle intese stipulate con lo Stato italiano. Nefdtispecie si chiede quindi di applicare al
matrimonio islamico una procedura gia nota all’'neshento giuridico italiano e seguita per il
matrimonio concordatario cattolico celebrato davanin ministro del culto cattolico.

Tuttavia se la forma di pubblicazione del matrinmoaiuguale per le diverse confessioni religiose
diverso ne e il contenuto. La Chiesa cattolicartfatii un proprio codice di diritto canonico e ai t

modo lo Stato conosce le condizioni effettive didiga del matrimonio per la Chiesa. Al contrario

0 Ebraica, avventista, protestante e valdese.
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per i musulmani non si puo fare riferimento ad alcadice statuale, ma solo ed esclusivamente alla
normativa del diritto islamico sul matrimonio. Rpresto i testi tacciono sul processo di formazione
della volonta delle parti, soprattutto della dornsid, fatto della differenza di religione tra i cogi,

né dicono alcunché sul rapporto tra i coniugi eqdello con i figli. Ma il riferimento al ‘rito
islamico’ rimanda inevitabilmente alla normativdaisica, sebbene la formulazione di questi
articoli sembri in ogni caso escludere sia il rmatmio poligamico sia il ripudio, almeno per quelli
celebrati in Italia.

Un discorso a parte merita la proposta dell’A.Mella cui formulazione si richiama in tutto e per
tutto il diritto islamico in materia di matrimoniohiedendo il riconoscimento della facolta di
celebrazione e scioglimento dei matrimoni religissnza alcuna rilevanza civile o effetto in Italia,
secondo la legge e la tradizione islamica (art. I2}al modo se cosi fosse, si introdurrebbe il
principio di una legislazione religiosa parallelgeella dello Stato, con I'esistenza di una poligam

di fatto senza gli effetti giuridici di un matrimimne sia del pronunciamento del ripudio. Inoltre
bisognerebbe ipotizzare tutta un’istanza giurisohale autonoma per la gestione delle questioni
riguardanti non solo la sfera matrimoniale, ma angtelli riguardanti ad esempio il ripristino della
vita coniugale dopo un ripudio non dirimente.

Pur sottolineando come nella prassi musulmana sipiasanente diffusa la celebrazione del
matrimonio religioso davanti allimam seguita o geduta dalla celebrazione civile, va notato che a
tutt’'oggi non é dato di sapere come e quando sasailuile realizzare per i musulmani un’apposita
normativa concordata in materia matrimoniale. Gie@ emerge dalle tre bozze e che la questione
del matrimonio nel caso dell’'U.C.O.LI. e della RE.IS potrebbe essere facilmente gestita tramite
le leggi attuali, mentre quella dellA.M.I, che aza la pretesa di un’istanza giurisidizionale
autonoma almeno in materia familiare, di certo mmtrebbe essere accolta con facilita dalle
istituzioni italiane per le quali vige solo il nostordinamento giuridico che di volta in volta si

occupa delle singole fattispecie che si propongono.

2.2. Diritto islamico e diritto statuale: una pob8e convergenza in ambito familiare e statuto aell
donna.

Con riferimento alla sfera giuridica non vi € alcdubbio che per il diritto positivo italiano
'ordinamento giuridico statale che si applica #itucittadini, e per certi profili anche a quelli
stranieri, definisce I'orizzonte vincolante entt@uale si collocano gli ordinamenti religiosi chie
applicano soltanto ai loro fedeli e che non harmstéssa efficacia del primo. Ma la convergenza
tra ordinamenti giuridici diversi € ormai una sfidae anche il nostro paese si trova a dover

affrontare e di questa incompatibilita le diffi@olinaggiori si pongono in relazione alle comunita
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musulmane presenti sul nostro territorio e i puitimaggiore tensione riguardano I'ambito
familiare e lo statuto della donna. Non sono infedlo le istituzioni politiche ad essere coinvolte
nel processo di riconoscimento di istanze e ditddli tipo culturale e religioso che provengono
dalla popolazione musulmana, questioni concrefsgono anche a livello giurisprudenziale. Mi
riferisco a tutti quei conflitti che nel caso dathbito familiare sorgono in relazione ad alcuni
aspetti del matrimonio islamico che nella shar@vano la loro origine e che sono previsti negli
ordinamenti giuridici di molti paesi di tradiziomausulmana, ma che entrano in contrasto con i
valori fondamentali e alcune norme del nostro tirit

Al giudice che deve decidere se riconoscere cogitifei i figli nati da un secondo matrimonio di
un immigrato musulmano o se permettere a una ddnreggiungere il marito pur non essendo la
prima moglie, spetta un compito delicato. Il prab&che casi come questi sollevano, certamente
pochi da un punto di vista quantitativo ma non geesto non significativi, non riguarda tanto la
possibilita di ammettere nel nostro paese quedliuis di matrimonio contrari al nostro
ordinamento giuridico, quanto piuttosto il delicatompito di trovare la strada che permetta alle
persone di godere di alcuni dei diritti fondameintiaé sentenze contro il ripudio o il matrimonio
combinato possono ad esempio predisporre gli smtincke permettono ai soggetti piu deboli, in
particolare donne e minori, di trovare nel nostnattd la protezione e le garanzie senza alcuna
distinzione di etnia, cultura e religione.

Contraria ai principi dell’ordinamento italiano’sstituto della poligamia e la concezione gerarahic
del rapporto coniugale che sancisce una sostangidderdinazione della donna all'uomo. Per il
codice civile italiano non puo contrarre matrimordbi € vincolato da uno precedente, il che
equivale a dire che non puod essere celebrato urinmoaio poligamico e nel caso in cui sia stato
contratto all’estero il nostro ordinamento prevetie solo alla prima moglie venga attribuito uno
statuto coniugale pieno, mentre alle altre mognei riconosciuta la titolarita di specifici dirjtti
come quelli successori 0 alimentari. Per quantoarda la celebrazione del matrimonio il diritto
italiano richiede che il consenso sia espresscmopahmmente da entrambi le parti, pertanto non sara
possibile officiare in Italia un matrimonio tra doeisulmani di cui uno, la donna generalmente, sia
rappresentato all’atto della celebrazione da usréuthe presta al suo posto il consenso.

Problemi di non facile risoluzione sorgono ancheaso di separazione. In Italia lo scioglimento
dei matrimoni puo avvenire solo per morte di uno cmiugi o per divorzio, il che si traduce
nell'impossibilitd per la giurisprudenza italianaatcettare il ripudif. Sul piano giuridico quella
riguardante il ripudio € una questione estremamentaplessa e difficile da affrontare data la

grande varieta delle configurazioni di questoustite delle modalita del suo esercizio. Innanatutt

"™ Fanno eccezione a questa regola i casi in cupiidio & sostanzialmente equivalente a un divoragsja quando la donna &
consenziente.
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la questione puo porsi intanto che I'atto di ripudia stato compiuto e produca effetti entro un
ordinamento statale e se ne richieda il riconosetme Italia. Si potrebbe pensare che tale pratica
possa essere ricondotta per adattamento a una fdirmi&orzio, ma una simile corrispondenza
potrebbe non funzionare e venire a mancare sofitatteé si considera la natura non sempre
definitiva, condizionata o revocabile dello stesgmdio islamico. La previsione del divorzio,
accanto al ripudio, con cui coesiste in alcuni madienti di stati islamici in base alla legge civile
anche in corrispondenza alla figura pur conosaigita legge islamica di scioglimento giudiziale
del matrimonio, per varie cause corrobora la diffie di operare un adattamento con riguardo a
pronunzie di ripudio, se non a seguito di una ngevale indagine che rinvenga una sostanziale con
sensualita e una soddisfacente considerazione clatidizione della parte debole, quali si ritiene
possano essere presenti nell'azione proposta maligie, consenziente il marito, che quindi accetta
di ripudiare la moglie dietro corrispettivo concata(hul’).
Analogamente nel nostro ordinamento giuridico nosspno trovare ingresso quelle norme che
escludono o limitano la custodia materna del mim@rgpossono essere concesse le attenuanti ad un
padre che nega gli alimenti alla moglie con fighiocarico, adducendo che tale comportamento
costituisce una conseguenza dell'insubordinaziaiesnoi confronti da parte della moglie da lui
ripudiata.

Su tali questioni si sono espressi i principaliasmgdel nostro ordinamento giuridico a sostegno
della tutela dei soggetti deboli della relazionmifaare e dell'inviolabilita delle posizioni di ldrta
e di eguaglianza senza alcuna distinzione di sgasantite dalla nostra Costituzione. Solo questi
casi mostrano immediatamente quanto I'intreccidtdistatuale italiano e quello religioso islamico
dia luogo ad alcuni nodi critici che sembravanoesssstati risolti, ma che oggi ritornano
prepotentemente in primo piano. Anche per il nogpaese sembra valere I'affermazione che la
superiorita del diritto statale non sempre siadzab che sempre piu evidente si fa la necessita di
confronto con ordinamenti giuridici cosi lontannoe quelli propri delle diverse comunita religiose,
in primis quelle musulmane che per molte materpece quelle dello status personale e dei
rapporti di famiglia, continuano ad applicare |spgttive legislazioni nazionali ampiamente

conformi o ricettivi della legge di fonte religiosa

2.3. Il modello italiano di politiche per il ricorszimento

Le comunitd musulmane avanzano sia nei confrofie dgituzioni politiche italiane che locali
richieste di godimento e riconoscimento della liereligiosa e delle sue manifestazioni.
Allorquando a partire dagli anni novanta in segutocrescenti flussi migratori la popolazione

musulmana aumenta in modo considerevole e iniziadaarsi stabilmente nel nostro paese, le
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istituzioni hanno generalmente risposto mediamalborazione di una serie di iniziative legislative
aventi come obiettivo principale quello di gestieingressi in Italia e favorire I'integrazione gle
immigrati nella nuova societa di accoglienza seped trascurare anche le legittime esigenze di
sicurezza. La questione del rapporto tra islam lgiga italiana, sganciata dai temi di geopolitica
guali quello del conflitto arabo-israeliano, detiinigrazione, del fondamentalismo e via dicendo, si
pone oggi in una nuova forma rispetto al passatamtaal dato di fatto non piu trascurabile che si
tratta delle seconda religione naziondlgassaggio da religione di immigrati a quellacdtadini
rappresenta il problema reale con cui il nostrospadeve fare i conti, senza tralasciare quello ad
esso connesso di un processo di istituzionaliznazéostrutturazione durevole dell’islam in Italia.

Si tratta di un punto cruciale giacché la presenmaulmana nel nostro paese non ha effetti solo sul
piano strettamente religioso e socio-culturale maflstte anche sugli assetti politico-istituzidna
coinvolti a vari livelli: da quello giuridico e istizionale, a quello di politica interna con le omes
relative allimmigrazione o alla questione dell&anlinanza, fino alla politica esteilaa diffusione
dell'islam non spinge semplicemente ad interrogaitei questioni di fondo circa gli elementi
irrinunciabili della nostra identita, sui confiniellh cittadinanza, sui contorni di una societa
multiculturale e sul modello di laicita che esistd nostro paese, ma spinge anche a una riflessione
profonda che chiama in causa molti attori tra leterogenei dal punto di vista istituzionale e degli
obiettivi: in primo luogo lo Stato italiano e I'eto sistema delle forze politiche e sociali e éssé
organizzazioni musulmane presenti in Italia.

Sul piano politico la prima questione delicata agla I'istituzionalizzazione dell’islam, che come
ho illustrato precedentemente, di certo e resaciédfgia a causa delle divisioni interne all'islam
italiano e quindi dalla scarsa rappresentativitdedassociazioni musulmane. Trattare con un
universo religioso privo di un centro istituzionaj&é di per sé & un’impresa ardua, ma molto &
dipeso anche da una certa resistenza mostrata mtditeca italiana che nel procedere verso un
accordo non di rado si richiama alla logica secondble richieste delle comunita musulmane
devono conciliarsi con il diritto e la Costituzioftaliana. Un’affermazione che a ben vedere é
valida per tutti i culti e non solo per I'islam piéquale perd sembra valere I'idea di una maggiore
prova di lealta e capacita di adattarsi ai valaile norme di uno stato laico.

Alcune questioni come l'insegnamento sono certaeaigolvibili e regolabili attraverso la
stipulazione di un’intesa, altre invece come quetlai luoghi di culto, della sepoltura,
dell'abbigliamento e dell’'orario di lavoro, come erge dall’analisi delle bozze d’'intesa e dalle
rivendicazioni in esse contenute e che non difens molto da quelle avanzate dai musulmani in
altri paesi europei, costituiscono aree di inteigraz giuridica e culturale che possono essere

regolamentate dalla normativa attudle.altri casi ancora potrebbe essere necessargcénun
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intervento legislativo specifico da parte dello t8tgper esempio in relazione al rispetto delle
festivita religiose o dei tempi di preghiera sinetbe provvedere con una normativa che rinvii ad
accordi tra lavoratori e datori di lavoro sullastaiiga di quanto avviene gia in alcune regioni.
Analogamente lo stesso principio varrebbe per isstdicazione delle assenze scolastiche nelle
festivita religiose e nei tempi di preghiera, atiendo agli istituti scolastici il potere di regaa
guesta materia con disposizioni calibrate sulla loked numero delle richieste avanzate dagli alunni.
Ritornando sulla delicata questione circa la candiz della donna musulmana in Italia, che di certo
vive analoghe forme di discriminazione che toccanche le altre immigrate, siamo di fronte a un
paradosso. L'uso del velo islamico rientra nellessb principio di espressione della propria liberta
religiosa di cui si fa garante la Carta Costituaien e tuttavia nella maggior parte dei casi le
iniziative parlamentari proposte e adottate a favdelle donne musulmane per ‘liberarle’ dalle
forme di subordinazione e sottomissione a cui s$sebsottoposte, sono dirette principalmente al
divieto di indossare questo capo di abbigliameimerido in tal modo col divenire esse stesse
discriminatorie.

Volendo tentare allora un bilancio delle politiadtieiconoscimento dell’alterita islamica in Italia
va precisato che se da un lato, soprattutto nelieepfasi dell'immigrazione musulmana abbiamo
assistito a dure politiche migratorie volte a sggrare I'ingresso dei musulmani nel nostro paese,
che di certo non hanno favorito la loro integraeiakall’altro, perd abbiamo visto anche il formarsi
di misure dirette alla promozione di un dialogenculturale e interreligioso. Si pensi ad esempio a
ruolo cauto e moderato giocato a suo tempo dalstnedell'Interno Pisanu che, anche contro il
volere della ben piu radicale coalizione a cui aigweeva, ha evitato di soffiare sul fuoco della
polemica anche quando ha preso decisioni dure aitthgi in termini di repressione come le
espulsioni di alcuni imam, e ha nel contempo mhdigo le occasioni di incontro con i responsabili
musulmani fino alla creazione della Consulta pksidm italiano, organismo confermato nei suoi
rappresentanti e nelle sue funzioni anche dal suaoessore di opposta coalizione. La Consulta per
I'islam italiano € un organismo consultivo istitupper favorire un proficuo dialogo tra lo Statae |
comunita islamica nazionale che svolge compitiickrca e di approfondimento, elabora studi e
formula pareri e proposte al Ministro dell'Interribsuo obiettivo principale consiste nel miglicgar
la conoscenza delle problematiche relative alla Integrazione al fine individuare le piu adeguate
soluzioni per un armonico inserimento delle comaursitesse nella societa nazionale nel rispetto
della Costituzione e delle leggi italiane. Una abtirazione che ha trovato espressione almeno sul
piano teorico nellemanazione della ‘Carta dei viadiella cittadinanza e dell'integrazione’ del 2007
con cui il Ministero dell'Interno intendeva ribadiil principio di liberta di espressione religiasdi

culto tutelate gia dalla Costituzione italiana e @ui mirava a valorizzare il ruolo positivo del
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patrimonio spirituale e morale di ciascuna tradieicculturale e religiosa per il nostro paese.
Redatto secondo i principi delle Costituzione #ah e delle principali Carte europee e
internazionali dei diritti umani, il testo si soffea in modo particolare su quei problemi che la
multiculturalita pone nelle societa occidentaliemde espliciti i principi fondamentali del nostro
ordinamento che regolano la vita collettiva, sia d#adini che degli immigrati, promuovendo

I'elaborazione di strumenti di orientamento pentiigrazione degli immigrati nei diversi settori

della vita sociale (la ricerca e lo studio), e nlategie che agevolino I'armonica convivenza delle
comunita di immigrati e religiose nella societdiaaa.

Art. 20. <<L’ltalia & un Paese laico fondato sabrioscimento della piena liberta religiosa indialtue collettiva. La

liberta religiosa € riconosciuta ad ogni persoritadino o straniero, e alle comunita religiose. lgdigione e la

convinzione non possono essere motivo di discrimiame nella vita sociale>>.

Art. 21. <<Tutte le confessioni religiose sono dmente libere davanti alla legge. Lo Stato laicoonosce il
contributo positivo che le religioni recano allalettivita e intende valorizzare il patrimonio m@eae spirituale di
ciascuna di esse. L’ltalia favorisce il dialogoemeligioso e interculturale per far crescere spdtto della dignita

umana, e contribuire al superamento di conflitti>>.

Art. 22. <<Tultti i principi di liberta e i dirittdella persona non possono essere violati nel norakeuha religione. E”
esclusa ogni forma di violenza, o istigazione witdenza, comunque motivata dalla religione. Lagkegeivile e penale,
e eguale per tutti, a prescindere dalla religioneiascuno, ed unica € la giurisdizione dei tridupar chi si trovi sul

territorio italiano>>.

Art. 23. <<La liberta religiosa e di coscienza coemtle il diritto di avere una fede religiosa, andn averla, di essere
praticante o non praticante, di cambiare religiosiediffonderla convincendo gli altri, di unirsi iarganizzazioni
confessionali. E” pienamente garantita la libertaulto, e ciascuno pud adempiere alle prescriziehigiose purché

non contrastino con le norme penali e con i didi&gli altri>>.

Art. 24. <<L’ordinamento tutela la liberta di ricar di critica e di discussione, anche in mateglaiosa, e proibisce
I’offesa verso la religione e il sentimento relgpadelle persone. Per la legge dello Stato, |zmdiffza di religione e di

convinzione non ¢ di ostacolo alla celebrazionensitimonio>>.

Art. 25. <<Movendo dalla propria tradizione religgoe culturale, I'ltalia rispetta i simboli e i sedi tutte le religioni.
Nessuno puo ritenersi offeso dai segni e dai simbblreligioni diverse dalla sua. Come stabilitolldaCarte
internazionali, € giusto educare i giovani a riggetle convinzioni religiose degli altri, senzaleee in esse fattori di

divisione degli esseri umani>>.

Art. 26. <<In Italia non si pongono restrizioni‘abbigliamento della persona, purché liberamenttagce non lesivo
della sua dignita. Non sono accettabili forme ditiagio che coprono il volto perché cid impediscedonoscimento
della persona e la ostacola nell’entrare in rappaoh gli altri>>.

Ma sebbene la totale integrazione delle comunligiose sul territorio italiano spetti allo Stato,
nel concreto sono soprattutto gli organismi locali avere una maggiore interazione con esse.
Molto di piu si € fatto infatti in molte realta lalt dove l'integrazione si declina nel concretolael

scuola, nel sociale, nell'allocazione per areettiviga religiosa o per cimiteri islamici. A livedl
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regionale vengono predisposti luoghi e servizi attendere possibile o facilitare 'osservanza di
alcuni precetti di origine islamica. Sono statpstati accordi per trovare spazi dove celebrare il
Ramadan, per aprire macellerie islamiche ed assgvate alla sepoltura secondo il rito islamico
all'interno di cimiteri e sono stati organizzati piu parti luoghi di insegnamento della religione e
della cultura islamica i cui principali destinat@ono bambini e adolescenti. Negli ultimi anni i
luoghi di preghiera si sono moltiplicati e spansitstto il territorio nazionale, non solo nelle gda
cittd ma anche in tutte le piccole e medie reaittadine dove, grazie allo sviluppo dei distretti
industriali e alla rete di piccole e medie imprese,sono venuti concentrando gli immigrati,
comprese le diverse componenti del mondo musulmamanolte regioni e citta i complessi
scolastici, carcerari, sanitari e assistenzialiseno ormai resi disponibili a permettere lo
svolgimento delle pratiche rituali e a rispettaleuai precetti alimentari propri di ciascuna
religione. Numerose sono anche le aziende in caidgciso di organizzare il lavoro in modo da
rendere possibili i momenti di preghiera, e divessaole hanno promosso la sperimentazione di
forme e contenuti di insegnamento capaci di vatarie la ricchezza di una popolazione studentesca
religiosamente e culturalmente plurale.

Cio che intendo sottolineare pero € che tutteilgative promosse a livello locale avvengono in
presenza di un quadro giuridico incerto e che igrado di stabilire in modo chiaro la cornice
entro cui tali sperimentazioni devono sviluppags. si riflette sul fatto che i rapporti dello Stato
italiano con quella che & ormai la seconda religidal paese sono ancora regolati da cio che resta
della legge sui culti ammessi del 1929, si ha lgncdone del ritardo del nostro sistema normativo
rispetto alle trasformazioni della societa. Unrdtache ha in parte legittimato una serie di misure
che hanno colpito duramente le comunita musulmaoprattutto nel Nord Italia dove giunte
leghiste hanno variamente deciso di chiudere maspke motivi di sicurezza o di altra natura, di
multare donne velate, di negare spazi cimiteri@nohe solo I'uso di locali pubblici per le festavi
islamiche. Tutte iniziative che in realta vengomplacate in modo selettivo solo ai musulmani e
che hanno reso estremamente difficile I'integragierconcretamente piu penosa la vita di decine di
migliaia di lavoratori, dei loro figli e delle lonmogli.

Molti ancora restano gli ambiti di contrasto chdler#ano il processo di integrazione dei
musulmani che ormai vivono stabilmente in Italial éammino verso il loro riconoscimento
giuridico e politico come parte integrante dell@ista italiana. “Una cosa e controllare che alcuni
centri socio-religiosi di preghiera non diventine comodo paravento per attivita illecite o peggio
per la creazione di gruppi di appoggio ad al-Qakdaeventualmente perseguire i responsabili di
azioni gravi e dimostrate come tali davanti allasgjzia, un’altra € immaginare di poter selezionare

fra i musulmani quelli che decidiamo essere corbpgaton le nostre leggi e i nostri valori” (Pace,
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2007 (b), 118). Anche quando gli attori politicvotano un islam moderato con cui entrare in
dialogo in contrapposizione a quello radicale danlattere, si finisce sempre col ragionare
seguendo la logica della tolleranza nei confronti wha comunita minoritaria che va

necessariamente assimilata alle nostre regoleioeb,gsebbene oggi non sia piu possibile pensare

all'islam come a una minoranza.
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Conclusioni

La storia ci insegna che I'islam e I'Europa si seempre percepiti come due universi culturali e
religiosi lontani e inconciliabili. Ma dopo secddii influenze reciproche e di aspri conflitti si
ritrovano oggi a dover coabitare entro i confini deedesimo territorio. In tal senso non possiamo
piu parlare di islam e Europa come due realta eppwoste giacché lislam € in Europa e il suo
radicamento lancia inoltre una serie di sfide stleieta europee sia sul piano culturale che suaquel
politico-giuridico. La prima questione su cui séntoga e riflette non solo 'Europa ma anche lo
stesso mondo islamico riguarda la compatibilitd’idelm con i diritti fondamentali del’'uomo,
chiaramente esemplificata dal dibattito sulla ceiwtie della donna. La concezione islamica insiste
infatti sul dovere del musulmano di seguire la gkaf via tracciata da Dio piuttosto che sui diritti
fissati dall'uomo ed e proprio la legge divina ciepone a tutela dell’equilibrio e del benessere
della comunita islamica e al contempo degli steligiti fondamentali di cui gode ciascun
individuo. L’islam ha infatti una propria visioneegquliare dei diritti del'uomo che sono
sostanzialmente quelli garantiti dalla legge relsgi in quanto espressione diretta della volonta
divina e che dunque si impongono come un datod fa quanto derivano dalle fonti del diritto
islamico che gia si fa garante dei principi di eglismza e fratellanza senza alcuna discriminazione
di etnia, del dovere di reciproca assistenza @eésistenza pacifica tra i popoli e le religioni.
Un altro tema assai discusso e di grande rilevanntitica e giuridica riguarda la possibilita di
stabilire se I'islam secondo la sua concezionesmassia compatibile con il concetto moderno di
democrazia e con la concezione europea di Statgrarsta. Ancora una volta il dibattito coinvolge
non soltanto le istituzioni e gli intellettuali eypei ma anche quelli musulmani. L’islam e oggi
infatti chiamato a ridefinirsi su diversi fronti, ranodellare cioé la propria identita di fronteeall
spinte della modernita e della globalizzazione iaterrogarsi allo stesso tempo sui propri valori
etici, politici e sociali fondamentali nonché sullgossibilita di trasformazione attraverso
un’evoluzione interna.
La legge francese del 2004 sul velo e le discusgionrecenti intorno all’'uso del velo e del nigab
che di recente si sono riaccesi in Europa, sonpréea evidente di quanto siano numerosi e
complessi gli interrogativi che la sempre crescenf@u visibile presenza dell’islam solleva. La
condizione della donna musulmana € oggi piu cheumalemento cruciale non solo nelle politiche
degli Stati musulmani ma anche in quelle degliiSlave i musulmani sono una minoranza in
crescita. Ma nella fase attuale il corpo femmieildivenuto il centro di una discussione piu ampia
che va ben oltre le donne stesse e che tocca termial per il nostro tempo quali i rapporti
dell'islam con la democrazia, la definizione di atwsa sia oggi la cittadinanza e la natura delle

relazioni internazionali. Come scrive Seyla Benhalila quando le societa e le culture umane
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hanno interagito e si sono confrontate tra lora;dadizione delle donne e dei bambini, del rituale
del sesso, del matrimonio e della morte hanno atoupn posto speciale nelle interpretazioni
culturali” (Benhabib, 2002, 117). Non sorprende nglisiche la riflessione sulla differenza di
trattamento e sulla visione della donna sia ogwiesa con maggiore enfasi nel momento in cui
gruppi culturali differenti si trovano piu di fregnte a interagire fra loro e le fratture dovute all
differenze tra le culture sono avvertite maggiortedango i confini che separano la sfera pubblica
da quella privata. Giacché le donne e il loro cospno considerate la sede simbolico-culturale in
cui le societa umane iscrivono il loro patrimonidtarale, si comprende allora non solo il perché
esse rappresentino il focus di alcuni dei pringipahflitti in Europa ma anche le ragioni per dui i
tema del pluralismo, dei diritti delle minoranzedel loro trattamento passi proprio attraverso la
discussione sulla loro immagine e sul ruolo che es®lgono all'interno delle loro comunita di
riferimento, a cui partecipano anche le intellditimausulmane e che il piu delle volte e pero
segnato da una serie di semplificazioni e stereotip

La Francia, il Belgio e di recente anche I'ltalissno schierati a favore di una legge che vietsd’

del velo nello spazio pubblico, sia in nome dediaita dello Stato come nel caso francese, sia come
in quello dell'ltalia in nome del diritto delle doe di non essere vittime di alcuna forma di
discriminazione. E tuttavia recenti indagini soogithe mostrano come per molte musulmane la
decisione di indossare o meno il velo sia il ratdtdi una libera scelta e non di una mera
imposizione. La questione del velo racchiude quintti i dilemmi dell'identita europea nell’era
della globalizzazione e del multiculturalismo qu&di conservazione del patrimonio culturale
europeo, dei principi repubblicani di laicita e etjuaglianza, la risoluzione di pressioni generate
dalla presenza di immigrati di seconda e terza rgeimne che spingono in direzione
dell’'elaborazione di nuovi modelli di istituzioniiugidiche, pedagogiche, sociali e culturali per
affrontare il duplice imperativo delle democrazieetali di preservare allo stesso tempo la libdita
espressione religiosa e il principio di laicita.

Sul piano politico e giuridico l'insediamento di lrani di musulmani nei paesi europei ha
originato tensioni a due livelli differenti. Da uato il sistema dei rapporti tra Stati e confession
religiose prevalente in Europa € sollecitato a dambe a rinvenire strumenti e soluzioni capaci di
rispondere alle richieste di riconoscimento avamdaile comunita musulmane. Nel corso di questo
lavoro ho piu volte ribadito che la religione nasame infatti lo stesso significato nell'islam & ne
cristianesimo, nel primo caso essa ha una magggiensione e copre settori della vita umana che
0ggi sono scarsamente rilevanti da un punto dawsligioso nel mondo cristiano. Anche il modo
di strutturare la comunita religiosa € differentenondo islamico non conosce un corrispettivo del

modello prevalente nelle Chiese cristiane fondailbesistenza di una gerarchia ecclesiastica
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centralizzata e in grado di rappresentare I'intamanunita di fronte allo Stato. Questa diversita sta
alla base delle molte difficolta che le comunitasaimane incontrano in Europa dove nei secoli si &
consolidata una nozione di liberta religiosa e istema di relazioni tra Stati e religioni modellato
principalmente sulle esigenze del cristianesimo, ¢cha non si adatta ugualmente bene alle
caratteristiche di altre religioni. Dall’altro late stesse comunita musulmane sono spinte a porre i
discussione pratiche e dottrine tradizionali che appaiono compatibili con il sistema giuridico
europeo e che minacciano di diventare un fattorendarginazione. E difficile prevedere quali
saranno gli esiti a cui queste forti tensioni daafuogo nel corso del tempo. Con ogni probabilita
pero insistere su un rigoroso rispetto del sistemapeo di relazione tra Stati e religioni puo
innescare un processo evolutivo che porta le caumusulmane ad abbandonare alcuni principi
che violano i diritti di uguaglianza e liberta. @tee ad esempio € la speranza di coloro che
considerano il velo islamico anzitutto come unarardi discriminazione contro le donne o la
macellazione rituale come un’inutile sofferenzditia agli animali. In tal modo rifiutando ogni
compromesso 0 accomodamento in questi campi slgwtrpromuovere la formazione di comunita
musulmane capaci di coniugare I'osservanza deieftigslamici con i valori di liberta, democrazia
e laicita su cui si fonda la societa europea. AtlEsso tempo e lecito chiedersi se questo approccio
non possa condurre pero al’emanazione di leggicaméraddicano il principio di liberta religiosa e
sfociare nel risultato opposto e disastroso di fia@ouno sviluppo delle forze piu estremiste e
radicali in campo islamico, confermando la loro womione che esiste un’insuperabile
contrapposizione tra i principi dellislam e queltihe hanno modellato la storia europea
contemporanea.

Tutti i paesi europei hanno conosciuto momentiadtef tensione e di conflitto sociale e politico
guando si ¢ trattato di dover dare riconoscimentabfico ai diritti di culto e di liberta religiosa
musulmani, la cui presenza visibile dal punto ditaireligioso spaventa e suscita forti contrasti
ideologici carichi di valenza simbolica. Un trat@amo simile non viene riservato pero ad altre
minoranze religiose che in seguito ai flussi migriasi sono stabilmente organizzate nelle societa
europee. In merito all’elaborazione di politicheretlie all'integrazione della popolazione
musulmana e alla risoluzione dei conflitti origindalle loro istanze di riconoscimento sul piano
istituzionale, I'orientamento delle istituzioni jathe e giuridiche europee oscilla tra una linea
direttiva secondo cui i musulmani possono e deviategrarsi e quella opposta secondo cui per
ragioni culturali e soprattutto religiose, essi rsmmo compatibili con gli ordinamenti degli Staiti d
diritto, perché si rifanno a una legge religiospesiore a quella statuale che conta numerose norme

in netto contrasto con i codici civili e penali neodi.
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Allorquando in alcuni paesi europei le comunitaansiche hanno preteso di beneficiare di
un’autonomia giuridica e giudiziaria su una seriendterie cruciali come lo statuto della persona o
la sfera familiare, di cui godono alcune comuniiatiane autoctone in Medio Oriente, si & tornato a
discutere sul rapporto che regola la relaziongiaiie-societa-Stato, tradizionalmente inquadrato in
termini di una laicita rispettosa delle organizpazireligiose e sulle misure adeguate a gestire
efficacemente queste richieste. Non di rado viemecaa la possibilita di una creazione di
giurisdizioni autonome in alcune materie fondaté codice islamico e una simile soluzione
sembrerebbe conciliabile o meglio gestibile attrawela prospettiva del pluralismo giuridico
delineata in questo lavoro. Per riprendere il miodei divisione dell’autorita giurisdizionale tra |
Stato e le comunita religiose delineato dalla Sagchna condivisione delle sfere giurisdizionali
soprattutto in quella familiare e nelle aree acdessinessa potrebbe con ogni probabilita favaaire |
risoluzione di molti conflitti a cui la giurisdiziee statale non sempre € in grado di rispondere in
modo efficace. Sebbene tale approccio offra il &ggio di promuovere energicamente un dialogo
tra tradizioni giuridiche e apra a nuovi orizzogtiridici e politici, difficilmente potrebbe essere
accolta nella cornice istituzionale europea acetatsul sacrosanto principio di laicita dello Stato
sulla visione monista del diritto che lo identific@n quello statuale. La linea di condotta
generalmente perseguita € quella che prevede eheherl'lslam € in Europa si deve inserire nel
contesto della modernita delle democrazie occidienéecettando di essere solo una delle
componenti di una societa. Le comunita musulman®re cioe accettare i valori e inserirsi a
pieno titolo nella vita sociale e politica delleceda europee in cui la laicita rimane un pilastro
indiscusso cosi come indiscussa e l'inaccettaldiitdioncedere autonomie giuridiche specifiche. I
carattere laico dello Stato democratico, fondatta separazione del momento politico da quello
religioso, che fonda l'uguaglianza di tutti di fteralla legge al di la del credo religioso, non puo
accogliere la proposta della creazione di uno &iapeciale su base religiosa.

A ben vedere si tratta di rivendicazioni che spéaen e che appaiono inaccettabili perché si legano
essenzialmente a una percezione che I'Europa hisldeh che nella maggior parte dei casi risulta
viziata da una serie di stereotipi, ma che oggngmio a dover compiere un passo in avanti e a
guardare con occhi diversi al contributo che lislgpud dare all’Europa. “Troppo spesso
analizziamo l'islam come se si trattasse di unadidfia e non di un film. Lo osserviamo con
occhiali che indossiamo al momento del primo inpakel'immigrazione, e continuiamo a farlo
con gli stessi occhiali, attraverso le stesse lehi con il passare del tempo diventano sempre piu
distorcenti. Le nostre categorie interpretative amgono prigioniere di una immagine che
corrisponde sempre meno alla realta, e cosi finigmeo dare nomi vecchi a una realta
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guella ad esempio delle seconde generazioni, aBsiggiovani musulmani nati e cresciuti in
Europa, portatori di un nuovo islam, quello daltgokuropeo, che legittimamente aspirano a
partecipare attivamente nello spazio pubblico étipoldelle societa di cui si sentono cittadini a
tutti gli effetti.

Lo scenario non cambia per il nostro paese penalejla massiccia presenza della popolazione
di fede musulmana rappresenta al pari delle alimoni europee una sfida per i concetti di laicita
dello Stato, di democrazia e di liberta religiosiafuturo dell’islam dipende certamente dai
musulmani e dal loro atteggiamento verso la so@ela cultura italiana ma al contempo dipende
anche dalle scelte di politica culturale che vammmttuate. Ritornando sugli orientamenti che
hanno guidato i modelli di politiche per 'accomauznto del pluralismo religioso e culturale in
Europa abbiamo visto come una prima risposta élaquiltipo assimilazionista che rifiuta la
diversita culturale e tende a omologare al masgjrado le diversita alla cultura autoctona. Il lienit
di questa soluzione e che esso non rispetta a®uifia il pluralismo che nella cultura europea e un
valore. Agli antipodi vi & la soluzione del multitiralismo, per il quale tutte le culture vanno
collocate sullo stesso piano e devono essere @atiee sostenute dallo Stato, perché gli individui
non possono realizzarsi pienamente senza un’apeaca culturale forte alla propria comunita di
origine, identificata su base etnica, culturaleekgiosa. Il limite di tale approccio € dunque
altrettanto evidente: questa impostazione finisgesopravvalutare il ruolo della cultura e della
comunita di origine rispetto alla persona presugpdo una visione della cultura non dinamica che
impedisce di comprendere il rapporto spesso ctudle tra culture differenti. In alternativa aldin
di promuovere una societa che sia in grado di wzaare la diversita culturale e religiosa, ma
saldamente imperniata su un nucleo fondamentalaldri condivisi, si pone il modello pluralista
che afferma la legittima espressione del pluraliswmiturale religioso, nel rispetto pero di una seri
di valori condivisi su cui tutti devono convergereli una serie di meccanismi sociali e istituzional
che traducono concretamente tali valori sul piagltadsita associata cui tutti devono attenersi.
L’ltalia sembra essersi indirizzata lungo questaettoria nell’elaborazione di strategie dirette al
riconoscimento e 'accomodamento delle nuove fodir@uralismo religioso, come testimoniano la
creazione di tavoli prefettizi o di iniziative contee‘Consulta giovanile del pluralismo religioso’ e
'emanazione della ‘Carta dei diritti e dell'integiione’ che valorizza il patrimonio culturale diteu
le confessioni religiose e la ricchezza che rampreso per la societa italiana. Tuttavia per quanto
concerne l'islam il quadro si complica notevolmemda domanda cruciale se il riconoscimento
del diritto di mantenere la propria identita redigg equivalga a riconoscergli anche quello di wver
secondo le proprie regole giuridiche, la risposadiana € che uno stato laico, anche se come in
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consente il prevalere di precetti religiosi su §uaVili. Di conseguenza il musulmano, cittadino o
immigrato che sia, non puo chiedere allo Statarittd di poter applicare i propri precetti religio
guando si pongono in conflitto con i diritti invadili del’'uomo che sono riconosciuti e garantiti
dalla Costituzione. L’ipotesi di un pluralismo ggbso gestito da un pluralismo giuridico, con cui
nel mio lavoro indico un possibile riconoscimentadtonomia giurisidizionale su alcune materie
cruciali nel processo di definizione e conservagidalla propria identita, non é ad oggi considerato
attuabile nel nostro paese. Il che significa cheluralismo religioso viene gestito attraverso |l
principio di laicita che in Italia ha pero un’acaaze piu accogliente nei confronti delle differenze
religiose rispetto a quella francese. Riprendenaodegli interrogativi iniziali circa la possibaitdi
rintracciare una convergenza tra le prescrizioligicese islamiche e il diritto statuale limitatanten
ad alcune aree sociali, non vi & alcun dubbio @reagni probabilita sia un’ipotesi irrealizzabile
tanto su un piano teorico che pratico, trattandodue universi completamente differenti sia sdtto
profilo giuridico che culturale. In Italia prevalefatti una concezione monista del diritto che e
deputato a regolamentare tutti gli ambiti dellawel singolo e piu in generale della societa che
difficilmente accetterebbe di recepire al suo imbenorme che si ancorano alla religione.

Questo non significa perdo che non ci si debba aferzli recepire laddove e possibile le loro
richieste di riconoscimento. Anche se le istituzipubbliche e politiche spesso sono impreparate a
gestire tali situazioni, la societa italiana dinmastl contrario una certa capacita di integraziene
tolleranza. Il che significa che l'intervento enteéresse delle autorita politiche non deve ridalisi
mera risoluzione della questione della stipulazidel#intesa ma deve guardare alla creazione di
strategie che mirino a garantire una certa autoaacatliiislam nostrano, nel rispetto della sua
identita al fine di ridurre il rischio di tensionifraintendimenti e polemiche, attraverso
I'elaborazione di apposite politiche accompagnadeuda serie di aggiustamenti soprattutto sul

piano giuridico.
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