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L 'evoluzione del pensiero islamico
sulla condizione dei non musulmani

Paora Przzo”

1. Lo statuto classico dei non musulmani all’interno
della societd islamica: la dimmad

11 termine classico che individua la collocazione del non
musulmani all’interno della societa islamica fin dalle origini &
quello di @bl al-dimmab, cioé I'ospitalita e la protezione ac-
cordata dall’islam ai fedeli di altre religioni monoteistiche resi-
denti all’interno di realtd governate dai musulmani, in cambio
della loro sottomissione al governo islamico ¢ a un regime di
tassazione diverso rispetto a quello cui erano soggetti i sudditi
musulmani®, I destinatari di tale protezione sono coloro che
appartengono al popolo del Libro, A5l al-kitab, cioé ebrei e
cristiani, destinatari di una rivelazione divina. Ad essi furono
aggiunti, in seguito, fedeli di altre religioni estendendo il con-
cetto di popolo del libro, per esempio includendo gli zoroa-
striani.

Le fonti che hanno modellato le caratteristiche del tratta-
mento dei non musulmani sono duplici. Anzitutto, si & conside-
rato esempio del profeta Muhammad nelle sue relazioni con

* Universiti degli Studi “Gabriele d’Annunzio” di Chieti-Pescara.
1. Ctr. Clande CavrN, Dbsmma, in EI* 2 {1991) 227-231. Si veda anche Bernard
Leses, L'lslam ef les non-musulmans, in Annales. Histoire, Sciences Sociales, 35/3-

4 (1980) 784-800. Per un approccio antropologico sul sistema della «tolleranzas
musulmana si veda Jonathan BentHa L, Confessional Cousins and the Rest: The
Stvucture of Ilamic Toleration, in Anthropology Today, 21/1 (2005) 16-20.
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1 fedeli di altre religioni. [Valtra parte, si & tenuto anche conto
delle condizioni materiali in cui si & svolta I'espansione islamica
e le modalita con cul essa & entrata in rapporto con alire comu-
nita etniche e religiose.

Per quanto riguarda il primo elemento, & note che
Muhammad abbia intrattenute buoni rapporti ¢ abbia stretto
alleanze con le tribt ebraiche della citta di Yareib, la fuiura
Medina. Inoltre, man mano che la comunita islamica estendeva
il suo dominio nella penisola araba, essa entrava in contaiio e
stringeva accordi con le comunitd ebraiche e cristiane presenti
nell'area. ¥ altresi noto che un gruppo di cristiani provenienti
da Nagran, nel sud della penisola araba, abbia reso visita al
profeta nella sua residenza di Medina e sia stato da lui stes-
so autorizzato a raccogliersi in preghiera proprio a casa sua,
dimora divenuta In seguito la seconda moschea principale di
tutta la comunitd musulmana. Un altro episodio significativo
dell’atteggiamento di Muhammad verso le comunita cristiane &
raccolto dalla tradizione che vuole che un gruppo di primi fe-
deli musulmani, perseguitati dagli abitanti politeisti della Mec-
ca, sia stato da Muhammad inviato sulle coste africane del Mar
Rosso, dove trovo ospitalita presso la Chiesa d'Etiopia in nome
della fede nell’unico Dio, Tale episodio & citato volentieri dalla
pubblicistica musulmana per segnalare la vicinanza tra le due
tedi al tempo del profeta.

Le comunita ebraiche insediate nell’oasi di Yatrib, accet-
tarono la supremazia politica dell'islam allorché Muhammad,
compiendo I'emigrazione dalla Mecca, vi insedid la comunita
musulmana. Allora, la preghiera musulmana era rivolta in dire-
zione di Gerusalemme, luogo evocativo di tanti episodi biblici
confermati dal Corano stesso. Ma, com’é noto, un ribaltamento
di alleanza ¢ il tradimento del patto con Muhammad da parte
degli ebrei locali, portd ad una rottura tra le due comunitd,
che sfocié anche nell’abbandono della direzione abituale della
preghiera islamica, che ebbe da allora in poi come centro di
riferimento il santuario della Ka“aba, situato alla Mecca. 1l testo
coranico che testimonia di queste prime modalita di approccio
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dell’islam con le altre comunita religiose ¢ quello che recita;
«Combattete colora che non credono in Dio [L..] e coloro, fra
quelli cul fu data la Scrittura, che non s’attendonc alla Reli-
gione della Veritad. Combatteteli finché non paghine il tributo,
uno per uno, umiliati»?, Questo versetto testimonia la rottura
dell’alleanza da parte delle tribu ebraiche di Yarrib e la conse-
guente reazione dei musulmani, finalizzata, come emerge dal
testo, ad una loro sottomissione politica suggellata dall'imposi-
zione di un tributo.

Accanto a questo versetio coranico, la tradizione profetica
(sunnab) ricorda perd che Muhammad abbia proibito severa-
mente di attaccare in qualsiveglia modo i non musulmani che
abbiano stretto un patto con i credenti. Muhammad stesso si
ergera contro costoro nel Giorno del Giudizio’. Un altro detto
del profeta ¢ illuminante di questo approccio: «Chi colpisce un
non musulmano che abbia stretto un trattato di pace con i mu-
sulmani, colpisce me, e chi colpisce me, colpisce Dio»*,

Questi primi provvedimenti erano stati presi in un ambiente
in cui, dopo la conquista di tuita la penisola da parte dei musul-
mani, i rapporti di forza erano a favore di questi ultimi.

Diversa fu invece la situazione in cui i musulmani si trova-
vano nel momento in cui, dopo la morte del profeta, si lancia-
rono alla conquista di territori abitati in maggioranza da fedeli
di altre religioni, nell’impero bizantino e in quello sasanide.
Qui il rapporto era invertito, i musulmani, almeno nei primi
secoli dopo la conguista, erano in situazione di minoranza non
solo religiosa, ma in certo senso anche culturale, in quanto la
complessita organizzativa degli imperi cui essi andavano sosti-
tuendosi, li obbligo, per un certo tempo, a mantenere in vigore
i sistemi amministrativi e fiscali, o la stessa moneta, praticati

Cor 9:29.

3. Sitratta di un celebre padif riportato da Abt Dawid e Al-Bayhaqi, citato in Yisuf
AL-Quaraniwy, Gaye almnslimin fi al-mugtama® al-islami, el Qghirah. Wahbah,
1997,

4, Hadst riportato da al-Tabarfini, cit. ibidem.
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in precedenza. Accanto a questo, va tenuto conto della con-
suerudine tribale nel tratramento dei nemici, che variava con-
siderevolmente secondo la resistenza che essi avevano o meno
opposto all’avanzata degli arabi. Le cited che si arrendevano,
ricevevano un (rattamento favorevole, contrariamente a quelle
che opponevano resistenza alla conquista.

Al di 12 di queste notazioni generali, rimane estremamen-
te difficile ricostruire sulla base delle fonti disponibili 12 con-
dizione delle comunitd non musulmane nei primi anni della
conquista araba, perché le fonti, spesso posteriori, sono state
alterate per servire gli interessi ora def musulmani, ora delle
altre comunitd’, Ball'analisi dei documenti si pud deducre che
esistevano diverse modalitd con cui autoritd musulmana re-
golava la presenza di altre comunita religiose. In alcuni casi,
si tratta di disposizioni prettamente milirari, che riguardano la
situazione di occupazione della citta e regolano aspetti di vita
quotidiana. Cio che sembra essere una costante tra le varie si-
tuazioni, ¢ il pagamento di una tassa, chiamata gizyah, il tributo
cui si riferisce il versctto coranico citato poc’anzi, Tale tassa
si evolverd In una vera e propria tassa di capitazione, imposta
cio¢ su ogni testa, su ogni individuo che professi una religione
diversa dall’islam.

F importante ricordare che nel far questo i musulmani non
propongono né inventano alcunché di originale. Alcuni studi
recenti hanno infatti dimostrato che su questo puntc «i mu-
sulmani hanno ripreso I'uso generale di tutte le societa medie-
vali riguardo le comunita confessionali non dominanti»®, Una
forma di tributo del tutto analoga era imposta ai cristiani nella
Persia sasanide’.

Anche un altro aspetto del trattamento dei non musulmani
riprende un’abitudine di tutte le societa medievali: la parziale

3. Cir, Cahen, Dbsmma.
6. Cfr. Cahen, Dhsmma, p. 234,
7. Buquesto punto si veda il saggio di Vincenzo Poggi in questo volume.
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autcnomia interna di ciascuna comunita religiosa che mantiene
i suoi usi e 1 suoi responsabili per la riscluzione delle questioni
interne.

Tale comportamento si & evoluto nel corso della storia mu-
sulmana e sotto le diverse dinastie che sf sono succedute. Alcu-
ni studi recenti hanno individuato nell’era ommayyade, in par-
ticolare sotto i califfato di ‘Umar Ibn ‘“Abd al-“Aziz, i momento
in cui fu introdotto 'obbligo per i non musulmani di indossare
degli abiti e altri segni distintivi, sebbene I'ipotesi non sia una-
nimemente accettata dagli studiosi®.

In eta ‘abbaside, ad esempio, non musulmani potevano acce-
dere alle cariche piti alte dell’amministrazione, anche se in tale
epoca si & anche assistito a un peggloramento della loro condi-
zione, specialmente sotto il califfo al-Mutawakkil (r. 847-871)%.

In etd moderna, la posizione dei non musulmani nel confronti
dello stato si isdtuzionalizza in una serie di protezioni e doveri nel
sistema dei méllet, comunitd nazionali distinte dall’appartenenza
confessionale, tipico della societd ottomana®. Tale sistema ga-
rantiva la liberta di culto alle confessioni non musulmane, oltre
all’autonomia nella gestione dello statuto personale, in cambio
della sottomissione al potere politico ottomano, ma non garantiva
la piena equiparazione con i sudditi musulmani in quanto la legge
precludeva ai non musulmani alcune funzioni politiche di primo
piano, come anche I'arruclamento nell’esercito™.

8. Cfr, Luke Yarbrough, Origins of the ghivar, in Journal of the American Oriental
Soctety, 134/1 (2014), pp. 113-121, qui p. 113.

9. Cfr. Mun‘im Sirry, The public role of Dhtmmis during “Abbisid times, in Bulletin
of the School of Qricnial and African Studies, University of London, 74/ 2 (2011)
187-204,

10.  Sul sistema del mffer siveda il classico Benjamin Bravpr - Bernard Lewts, Chyds-
tans and Jews in the Ottomarn Empive: The Functioning of a Plural Society (New
York: Holmes & Meier, 1982). Si veda anche Bruce Mastrrs, Christians and Jews
i the Ottoman Arab World: The Roots of Sectarignism (Cambridge: Cambridge
University Press, 2001).

11. Il sistema di recluramento ottomano prevedeva in aleund cast I'artuolamento forzato
di giovani di varia provenienza confessionale, che erano allevati come musulmani e
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2. Dalla divamak alla cittadinanza
2.1 Le riforme ottomane e if caso dell’ Egitio

All'inizio dell' Ottocento il mondo otromano avvio un processe
attraverso cui si pass¢ da una condizione di presenza tollerata e
discriminata, ad una «quasi» parita di diritti e doveri tra cittadini
musulmani e appartenent alle altre confessioni. Questo processo
che potremmo definire dalla dimmah alla citradinanza, conobbe
varie fasi a partire dalle cosiddette riforme ottomane, fanzimar®,

Com’¢ noto a partire dal 1839 vengono emanati dalla Sublime
Porta alcuni decreti di riforma. Le riforme ottomane si inseriscone
in un periodo di profonda crisi politica per I'impero. Nel 1830 i
francesi occupano I'Algeria, poco dopo I'Egitto invade la Siria e
minaccia lo stesso impero. Con questi provvedimenti I'impero. cer-
ca di apportare delle modifiche alla sua struttura amministrativa
dettate in parte dall'influenza delle potenze europee. Le riforme
sancivano, tra Paltro, Puguaglianza dei cittadini di fronte alla legge,
indipendentemente dall’appartenenza confessionale. Tale princi-
pio conferiva esistenza di diritto non solo alle confessioni religiose
cristiane o ebraiche, ma anche alle varie setre islamiche non sunnite,
che fino ad allora erano state penalizzate perché escluse dal sistema
delle capitolazioni. Tra gli altri provvedimenti vi era la ristructura-
zione dei tribunali, dell’insegnamento, la riforma dei codid civile e
penale, Nonostante il tentativo di conciliazione con i costumi euro-
pel, le riforme ottomane mantenevano intatto il carattere islamico
dellimpero.

Le riforme ottomane vengono recepite anche dall’Egitto. Ma
la situazione particolare del paese determina uno sviluppo diver-

addestrati tra le forze armate d’ecceflenza.

12, Per una introduzione alla storiz dell'impere ottomano si vedano Suraiva Fakogr,
Approaching Ontoman History, An Introduction o the Sources (Cambridge: Cam-
bridge University press, 1999); Robert ManTraw - Jean Louis BacgUi-GRAMMONT,
et. al., Storia detl impero ottomano (Lecce; Argo, 1999); Suraiya FaroHI, L impero
ottomano (Bologna: il Mulino, 2014, 2¢ ed ).
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s0. Mehmet ‘Ali e i suoi discendenti iniziano un processo di egi-
sianizzazicne dello stato, cor: Pintento di accentuarne I'avtonomia
rispetto al governo centrale otfomano. Fino ad allora la percentuale
degli egiziani inseriti nell’amministrazione dello stato era minima.
Mehmet ‘Ali inizia con linserire cittadini egiziani nell’esercito,
solo con le qualifiche pil basse, e negli impieghi pubblici, dap-
prima musulmani, pot anche copti. Tl figlio Sa‘id continua I'opera
di egizianizzazione introducendo cittadini nativi nel paese anche
nei gradi intesmedi dell’esercito. Sulla scia di quanto stava avve-
nendo nell'impero ottomano, anche in Egitio, allora un vicereame
formalmente dipendente dalla Sublime Porta, viene abolita la tassa
di capitazione (gizyah) nel 1855, mentre I'anno successivo anche {
cristiani vengono ammessi nell esercito. Sempre nel 1855 vengono
sostituiti 1 giudici turchi con giudicl egiziani nei tribunali $ara‘itici.
Nel 1866 viene istituita un’Assemblea legislativa (Maglis al-siwa). B
interessante notare che il criterio di eleggibilitd in questo organismo
elettivo prevede il limite di etd di venticinque anni ¢ la condizione
di essere nativi del paese. Si tratta di una delle prime dichiarazio-
ni, seppure indirette, circa la definizione dell'identitd nazionale.
Per essere eleggibili occorre essere nativi del paese. E significativo
che non si faccia menzione dell’appartenenza confessionale per far
parte del primo organo elettivo che rappresenta i cittadini egiziani.
Un ministro egiziano commenta al riguardo: «Abbfamo aperto le
porte ai musulmani e ai copti senza distinzione». Ma la situazione
dell’Egitro si distingue da quella degli altri paesi dell’atea per la
presenza della pit importante comunita cristiana mediorientale, la
Chiesa copta ortodossa. I copti, in maniera originale rispetto ad al-
tre cornunitd dell’ Oriente cristiano, hanno sempre mantenuto una
posizione distinta e indipendente rispetto ai tentativi imperialisti
europei di utilizzare la protezione dei cristiani locali come mezzo di
influenza nell’area®. Copti e musulmani insieme sono stati gli arte-

13, Su questo punto si veda Saba ManMoOD, Religious Freedom, the Minority Ques-
tion, and Geopolitics in the Middle East, in Comparative Studies in Society and
History, 54/2 (2012) 418-446, in particolare 430-434,
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fici della lotta che ha portato alfa fine del colonialisme brirannico.

Alla fine della prima guerra mondiale, dopo lunghe trattari-
ve con la Gran Bretagna, I'Egitto ottiene 1a sua indipendenza.
Nel paese si avvia allora la discussione per la promulgazione
dellz sua prima carta fondamentale. Uno dei temi di dibasti-
to riguardava proprio il legame tra identita nazionale e appat-
tenenza confessionale ed etnica. La costituzione del 1923 e 1a
legge sulla nazionalitd emanata nel 1929 dopo un lungo iter
cercano di definire le condizioni per essere riconosciuti citradi-
ai egiziani, Il dibatiito & molto articolato. Nei test preparatori
del testo della costituzione si discute sulle alternative dello s
soli e dello jus sanguinis, finché nella bozza del 1920 prevale
Vindicazione dello jus solf*. Dopo un iter complesso e segnato
anche dalle pressioni esercitate dalla Gran Bretagna, si opta per
un sistema che riconosce in misura diversa entrambe le opzioni,
Inoltre, nel caso in cui un cittadino sia nato in Egitto da padre
straniere, per ottenimento della cittadinanza é necessario che
il genitore sia nato in Egitto e appartenga «per razza alla mag-
gioranza della popolazione di un paese la cui lingua é l'arabo
o la religione Uislam» (art. 6), Questa & la previsione di legge
che tocca pin da vicino gli aspiranti cittadini non musulmani o
non arabi.

L’Egitto sorto nel 1922 con Iindipendenza dalla Gran Bre-
tagna cerca di costituirsi come paese moderno elaborando un
nuovo diritto per la definizione della cittadinanza egiziana, in
cui forte sara il contributo del pensiero politico europeo. Sono
i primi anni della monarchia di re Fu’ad, che inaugurano un
periodo chiamato «liberales del pacse, che si apre all'influenza
e all'imitazione di modelli europei in tutti i campi.

14. Perla ricostruzione di questo dibattito, siveda Pacla Pizzo, L'Egitto agli egivians!
Cristiani, musulmani e tdea nazionale (1882-1936) (Torino: Zamorani, 2002; 1#
tistampa Bologna: CreateSpace 2017).

15, Cir, Shimon Suamix (ed ), The Jews of Epvpt. A Mediterrancan Society in Mo-
dern Times (Boulder and London; Westview Press, 1987) p, 42.
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22 1 movimenis dell'islam politico e le minoranze non musulmane

Gli anni Venti sono anche gli anni che vedono la nascita del
primo movimento politico islamico in senso modermno: i Fratelli
Musulmani, Gli anni Venti e Trenta del Novecento rappresen-
rano un momento di crisi e di passaggio per tutto il mondo mu-
sulmano. Sono gli anni in cui la rivoluzione kemalista in Turchia
abolisce il califfato ottomano, che, seppure aspramente citicato
specialmente in ambiente arabo, era 'ultimo simbolo di unita e
di riferimento del mondo musulmano. A questo si aggiungeva la
crisi politica particolare dell’Egitto nei suoi primi anni di indi-
pendenza, laddove il pariito Watd, leader del movimento nazio-
nalista e indipendentista, non si mostro all’altezza del governo
della nazione e si incammind verso una deriva autoritaria. Da tut-
ti questi elementi si origina un senso di insoddisfazione che por-
ta alla ridefinizione del concetto di nazione egiziana sulla base
del recuperc dell’identita islamica. Le cause di questo fenomeno
sono da rintracciarsi, in sintesi, nella delusione suscirata dal falli-
mento dell’esperienza wafdista; nella nascita di una nuova classe
urbana mediamente colta e poco occidentalizzata; nei crescenti
contatti e scambi dell’Egitto con il restante monde arabo.

La nuova classe di burocrati e professionisid (effendiyyah), di
recente urbanizzata, trova scarsamente attraente l'ideclogia na-
zionalista «laica», mentre sente pit familiare il richiamo alla tra-
dizione arabo-islamica. Questa nuova classe media si senie cultu-
ralmente estranea all'Occidente. In questo contesto cresce neghi
anni Venti una nuova forma di associazionismo islamico. Seno e
vogliono essere associazioni pit che partid, poiché constatano i
fallimento di questi ultimi. Voglioneo operare per il cambiamento
della societd. La loro originalitd consiste nel considerare islam
un’idea globale, che abbraccia tutti gli ambiti della vita: politica,
societa, religione. Tra le associazioni emergenti pit importanti vi
¢ senza dubbio quella dei Fraielli Musulmani. Sorto nel 1928 su
iniziativa di un maestro elementare, Hassan al-Banni, questo mo-
vimento continua a esercitare una notevole influenza in tutto il
mondo islamico fino ad oggi. Saltando la «parentesi» watdista,
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che aveva visto ' emersione della laicita nella vita politica egiziana,
il movimento si dcollega idealmente al riformismo istamico di fine
Ottocento. La comparsa dei Fratelli Musulmani rappresenta un
punto di svolta per i mondo arabo nel suo complesso per diver-
51 motivi. Per quanto riguarda Ia questione delle minoranze non
musulmane & significativo che il movimento interrompe Tevolu-
zione intellettuale e giuridica che si era aperta con l'indipendenza
dell’Egitto e ripropone nella sua pubblicistica le antiche categorie
coraniche dell'ahl al-krtab (Gente del Libro) e della dimmab (sta-
tus di protezione), le quali sembrano cancellare decenni di con-
quiste giuridiche per le comunita non musulmane. [l fondatore del
movimento, Hassan al-Banna, utilizza nel suo linguaggio politico
la categoria dell’ab! al-kitgb, viproponendo la giurisprudenza Sar-
a‘itica refariva al trattamento dei non musulmani nel quadro dello
stato islamico.

La visione globale dell'islam proposta dal fondatore della Fra-
tellanza incide anche nel rapporio con gli ideali nazionalistici e con
la definizione identitaria egiziana proposta dal movimento, che a
sua volta implica il rapporto con i non musulmani, come vedremo.
La «salvaguardia piu vigilante del nazionalismo del popolo» & tra i
fini dichiarati del movimento secondo al-Banna'®. Ma & un nazio-
nalismo che propone nuovi elementi di identita e di lealta. In un
suo breve articolo dal titolo Né nazionalismo, né mondialismo,
ma fratellanza islamica, egli spiega che

Gl sforzi dei capi dei popoli sono concentrati sul nazionalismo perché
le nuove generaziond siano ad esso consacrate. Hitler dice: la Germania
al di sopra di tutto; Mussolini dice: 1'Tralia al di sopra di tutto; Mustafd
Kamal dice: la Turchia al di sopra di tutto. Alerf studiesi sostengono i
pericolo del nazionalismo e fnvitano al mondialisme. L' Egitto, che segue
le tracdizioni occidentali, si trova tra questi due poli. [...] Noi vediamo

che il metoda € nelle nostre mani, ce I'ha indicato Dio: 1a fratellanza isla-

16, Ctr. [ Frazelli Musulmani ¢ i dibatisto sull’islam politico, coll. “Dossier Mondo
Islamico”, vel. 2 (Torino: Fondazione Giovanni Agnelli, 1996), p.17.
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imica, sulla base del versetto; «Perché i credenti sono mtti fracelli. Metrere
dunque pace tra 1 vostri fratelli, e temete 1ddio, che per avventara Iddic
abbia piera di vois. (Cor 45:1017

Questa posizione non comporta discriminazioni, a suo giudi-
zio, sulla condizione dei cittadini non musulmant che si trovano
nella terra dell’islam perché: «La benevolenza dell'islam si estende
su tutti i figli del suo popolo, anche se non professano la religione
islamica»'®, Con questa affermazione, Banna superava la dimen-
sione territoriale del nazionalismo, cosl come si era fino ad allora
imposta in Fgitto, proponendo una nuova via al nazionalismo nel
recupero della tradizione islamica.

Nel quadro di rapporti definito dai precetti del Corano, il mo-
vimento, perd, ribadisce la sua apertura alla collaborazione con
le componenti non musulmane della sociera egiziana, sostenendo
che il Corano garantisce piena libertd di culto e protezione per i
non musulmani,

Tale rimarri la posizione ufficiale della Fratellanza Musulmana
fino ad oggi, nel senso che anche le correnti pit estreme della ga-
lassia islamista, che si sono allontanate dalla posizione quietista del
movimento, non possono trovare nel Corano e nella Sunna, le due
principali fonti del diritto islamico, altri riferimenti al trattamen-
to delle minoranze religiose. In guesto senso, I'attacco ai cristiani,
specialmente se non combattenti, ancor di piu se riunit in lnoghi
di culto, non trova e non pud trovare alcun fondamento o giusti-
ficazione in nessuna delle fonti dellislam. Laddove si verificano
attacchi ai cristiani occorre utilizzare un quadro di analisi che pre-
veda anche un regisiro diverso da quello religioso per tentare di
comprendere e valutare il fenomeno nella sua complessa portata.

Per i Fratelli Musulmani nei primi anni Trenta, il riferimento
all'islam non ve letto in senso spirituale, ma ideologico: esso divie-
ne la base df una nuova idea di appartenenza nazionale. Negli anni

17. Garidat al-Thwan al-Muslimin, 11 (1352 H), pp. 1-3.
18, Caridat al-dbwan al-Mustimdn, 11 (1352 FL), pp. 1-3.
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successivi, tale impostazione non & stata modificata dal movimento
islamico perché ritenuta garantista anche nei confronti delle mi-
noranze non musulmane, come si & visto. Per giungere a novitd
ed aperture, occorre arrivare alla fine del XX secolo, quando un
pensatore molto autcrevole della corrente islamista, Yosuf al-Qa-
radawi, opererd un tentativo di rinnovamento nel pensiero islami-
co sulla diwmrmah, come si vedra nelle pagine successive.

2.3. L'evoluzione del pensiero dell’islam politico sulle minoran-
ze nown musuimane

Abbiame detto che il pensiero dell'islam politico sulla con-
dizione dei non musulmani nella societd islamica si ferma alle
categorie coraniche che garantiscono la protezione e la liberta di
culto ai non musulmani, in cambio delia loro sottomissione allo
stato islamico®. Tale situazione di liberta tollerata, perd, & for-
temente criticata dai membri delle comunita minoritarie poiché
li pone in una condizione di inferiorita giuridica rispefto ai loro
concittadini musulmani, non garantendo loro gli stessi diricti. Fin
dall’apparire degli Stati moderni, i cristiani in contesto islamico
hanno espresso Pesigenza di ottenere una piena equiparazione
di diritti e doveri con i cittadini musulmani. Storicamente tale
tentativo si & espresso in forme diverse, basterd ricordare I'in-
tensa partecipazione dei cristiani al movimento del nazionalismo
arabo, secondo i quale il principale collante della socictd era
Pappartenenza alla nazione araba, in senso etnico, linguistico e
culturale, e non laffiliazione confessionale,

In anni pin recenii, la domanda che emerge dalle comunita
cristiane nel mondo arabo-islamico & quella della cittadinanza.
I cristiani aspirano a essere considerati cittadini a pieno titolo,

19, Per un’analisi dello sviluppo del concetto di tolleranza musulmana alla luce dell’e-
mersione del terrorismo globale dopo '11 settembre, si veda Glorgio VEReFLLIN,
Islame: Dalla tolleranza delle origini alle moderne tendenze d'intolleranza, in Study
Storics, 4273 (2001) 745-767.




Levoluzione del pensiero istamico sulla condizione [...] 195

al pari dei musulmani, per contribuire con pari diritd e dovert
alla costruzione e al fururo dei loro paesi (si considerine pensa-
tori copti come SamTr Morcos e HanT Labib)?. Marginale ¢ stata
la posizione di chi, come il sociologo e attivista politico di con-
fessione evangelica Rafig Habib, ha proposto la trasformazione
dell Egitto da stato secolare, di mattice occidentale, a stato isla-
mico, fatto che avrebbe potuto garantire il ritorno al tipo di orga-
nizzazione della societa sorte agli inizi dell’islam. Propugnande
questa idea, perd, non auspicava la creazione di uno stato islami-
co, ma di una forma di organizzazione societaria condivisa tra i
cristiani e i musulmani. La sua posizione rimase marginale anche
all'interno degli ambienti evangelici, mentre fu contestata dalla
comunita copta ortodossa’’.

E interessante considerare come la sottolineatura del con-
cetto di cittadinanza abbia trovato una positiva accoglienza da
parte di alcuni noti e influenti pensatori della corrente islamista,
che, seppure non organici al movimento dei Fratelli Musulmani,
rappresentano personaggi considerati come punti di riferimen-
to non solo per Uopinione pubblica musulmana in generale, ma
anche per quella parte che ama definirsi vicina all'islam politico
dei Fratelli Musulmani. In via generale, if tema delle relazioni
con i concittadini non musulmani non ha ricevuto dal pensiero
islamista contemporaneo una ampia considerazione. 1l contribu-
to dei pensatori di questa corrente si ¢ diretto a temi piti interni

20, Cfr. Samir Morcos, Alabar, al-biwar, almuwitaneh (Lalteo, i dialogo, la cit-
tadinanza) (i Cairo: Maktabat al-Surtiq al-dawliyyah, 2005); SamIr Mogrcos,
Al-prnvatanah wa-l-tagytr [Cittadinanza ¢ cambiamento] Gl Cairo: Maktabar al-
$urtiq al-davdiyyah, 2006); Hani Lasis, Almmodtanch wae-l-awlamah: Al-Agbat
A al-mugtama’ al-mutagayyér [Cittadinanza e globalizzazione: | copti in una societa
in cambiamento] (1 Cairo: Dar al-$urtiq, 2004); Hant Lasis, Al-Musawwwar 25/ 70
(2007). Accesso settembre 2013, http://www.arabwestreport.info/year-2007 /we-
ek-25/56-i-am-not-coptic-researcher-egyptian-hani-labib-proclaims. Hant LagT,
Al-Kanisah al-miseiyyab: Tawdzunit al-din wa-l-dawlsh [La Chicsa egizfana: equi-
libri tra religione e stato] (il Cairo: Dar al-Nahdah, 2012,

21, Cfr. Meir Hating, I Search of Authenticity: A Coptic Percepiion, in Middle East-
ern Studies, 42/1 {2006], pp. 49-63.
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all'islam stesso e alla sua realizzazione nel contesto delle sociera
moderne”. In questo panorama emergono, tuttavia, alcune rile-
vanii eccezioni rappresentate dal contributo di autori che hanno
avuto e hanno una profonda influenza sull’opinione pubblica
musulmana.

La prima di queste personalitd & Yasuf al-Qaradawt, notis-
simo studioso egiziano, di formazione azharita, punto di riferi-
mento per Pislam politico arabe e non arabo, residente in Qatar
dove anima uno dei programmi religiosi pitt popolare del canale
satellitare al-Jazeera®.

Gid nella seconda meta degli anni Settanta del Novecento, egli
aveva suggerito un nuovo approccio allo staturo dei non musul-
mani nella societd egiziana e aveva argomentato che nell’epoca
contemporanez il contratto di dimmab pud compararsi a quello
della cittadinanza che accomuna i membri dello stesso stato™, Il
pensatore egiziano ha sostenuto in un recente volume dal titolo
1l mostro discorso islamico al tempo della globaliziazione”, che
sia legittimo pensare a un rinnovamento del pensiero musulmano
nell’epoca attuale ed ha applicato questo principio anche alla giu-
risprudenza islamica classica sulla condizione dei non musulmani
nella societd islamica. Egli propone di modificare obsoleta deno-
minazione di «miscredenti» con la quale ci si riferiva agli avver-
sari dell’istam. Bgli suggerisce di utilizzare piuttosto Pespressione
pit neutra «non musulmani». Secondo Ini cuesto cambiamento
si giustifica per due motivi. I! primo prettamente linguistico si
riferisce alle diverse accezioni del termine nella lingua araba, che
ne rendono spesso improprio l'utilizzo. La seconda ragione & pia
sostanziale ed ¢ legata al fatto che il Corano non si rivolge mai agli

22, Cir. Uriah Purman, Minosities in Contemporary Islanist Discourse, in Middle Fase-
ern Studies, 36/4 (2000) 1-20.

23, Cfr. Betting GRAF - Jakob SKovGAarD-Perinsex (eds.), Global Mufti The Phenom-
encn of Yusuf al-Qaradmoi London, C. Hurst & Co, 2009.

24, Cfr, Yusuf al-Qarapawd, Gayr‘ al-wiuslimin fi lmugtama® al-islam?, a-Qahicah,
Maktabah al-Wahba, 1977.

25, Al-Qahirah, 2004.




Levoluzione del pensierc islamico sulla condivione {...] 197

esseri umani urilizzando il termine «miscredentis, ma con termind
guali: uomini, discendenti di Adamo, gente de! Libro, ecc. Quin-
di propone di utilizzare tali espressioni, piuttosto che quella di
«miscredenti», anche ver riferirsi a non musulmmani. Inoltre, egli
prende atto che artualmente i cristiani non amano sentirst chia-
mare «gente della dimmab», cloé gente con cui l'islam ha sigla-
to un patto. A suo giudizio sostituire a questa espressione quella
di «cittadini» non & che Pattualizzazione di un termine coranico,
procedimento accettato e valido nell'islam. Infarti, I'uso di questo
termine non contraddice in alcun modo la legge islamica. Come
si notera, nel suo tentativo di rinnovare il pensiero islamico, Qa-
radawi & molto attento a non contraddire i principi su cui si fonda
la giurisprudenza dell’islam, ma il suo tentativo ¢ di estremo inte-
resse perché pud aprire le porte a un nuovo e pit largo sviluppo
di tutta 'opinione pubblica musulmana.

Accanto alla posizione di Qaradawi, che rimane fondamenta-
le perché pué raggiungere settori ampi ¢ diversificati di pubblico
musulmano, anche quelli pia vicini alla mouvance islamista, oc-
corre ricordare altri pensatori islamici contemporanei che hanno
cercato di porre il problema delle minoranze non musulmane su
basi piti accettabili nel contesto degli Stati moderni. Altre due
personalita egiziane sono significative questo riguardo: lo stori-
co ¢ giurista Tariq al-Bisti e lintellerruale e pubblicista Fahmi
Huwaydi.

Il primo sostiene I'idea che Pegizianitd sia la categoria fondan-
te I'identita dei cittadini, al di la del’appartenenza confessionale,
e che non ha senso quindi rivendicare dirjtti o lamentare torti
sulla base di un settarismo confessionale.

Tl secondo, gid in un saggio degli anni Novanta, aboliva I'uso
della categoria coranica dei dimmiyyun, (sudditi protett) e opta-
va per quella di cittadini nel suo «Cittadini, non protetti. Il ruolo
dei non musulmani nella societa islamica»®.

26. Cfr. Fahmi HUwavDL, Muwatinin, 1 dimmiyyiin: mawgl” gayr al-muslimin fi al-
mugtama’ Hi-l-muslinein, al-Qahirah & Bayriit, Dar al-Suriiq, 1985.
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La societa egiziana contemporanea non ha ancora risolto il
problema della sua composizione multiconfessionale, Al momen-
to, le diverse comunita religiose non musulmane sono integrate a
diversi livelli e in misura variamente articolata nei sistemi politi-
co, amministrativo, glurisdizionale e sociale, Periodicamente gli
squilibri esplodono in conflitti aperti, che, nella maggior parte
dei casi, rimangono a livello di discussioni e di scontri verbali,
con la mobilitazione dell'opinione pubblica, ma a volte prendo-
no la forma di rivolte che possonc avere un esito violento. Gli
ultimi decenni della storia egiziana sono punteggiati da numeracsi
episodi di tensioni confessionali, espresse in una o nell’altra delle
forme menzionate. A volte i motivi scatenanti i conflitti poss0-
no sembrare bapali o irtisori per un osservatore occidentale. Ma
agli occhi di un cittadine egiziano, musulmano o cristiano, ogni
riferimento alla sfera confessionale e ai diritti ad essa connessi
rappresenta un motivo di passione e di forte coinvolgimento.

Un esempio recente & fornito nel 2004 dal caso di una don-
na copta, Wafa Costantine, sposata con un prete copto e che
sembrava in procinto di convertirsi all’islam. Tn seguito la donna
ritrattd, ma il suo caso divenne importante a livello nazionale,
provocando una forte reazione da parte di alcuni rappresentanti
della comunitd musulmana che accusarono le gerarchie copte di
aver indebitamente messo sotto pressione la donna, Attualmente
la denna vive al riparc dai media, in un luogo rservato gestito
dalla comunita copra. Un nuovo caso si & verificato nel 2010,
protagonista un’altra donna, Kamilia Sahata, anch’essa sposata
cont un prete copto residente in un monastero nel sud del paese.
La donna sosteneva di volersi convertire all’islam, ma le sareb-
be stato impedito di farlo. Va ricordaro, tuttavia, che questi casi
si inseriscono nella peculiarita della legge canonica defla Chiesa
copta ortodossa, che proibisce il divorzio. Spesso "unico modo
per sciogliere il matrimonio & passare a una confessione reli-
giosa che lo consente, come la Chiesa greco-ortodossa oppure
aderire 2 un’altra religione che prevede questo statuto, come I'i-
slam. Questa sembrerebbe essere la situazione i cui sono venute
a trovarsi le due donne citate. Cosi, una circostanza privata ha
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fornito lopportunita di una dura polemica che ha scosso pro-
fondamente Popinione pubblica e sfidato le autorita politiche e
religiose, andando a toccare temi sensibili per la soclet egiziana
contemporanea, come la libertd di scelta in fatro di religione e le
relazioni copte-musulmane,

La questione delle relazioni confessionali in Egitto al momen-
to sembra essere uno dei principali problemi attorno ai quali &
in gioco non solo il mantenimento di buone relazioni sociali e
intercomunitarie del paese, ma anche Iz continuita siessa della
convivenza pacifica tra le diverse componenti confessionali della
socleta egiziana. Gli attentati degli uldmi anni che hanno pre-
so di mira la comunitd copta hanno fatto emergere in tutta la
sua drammaricita, la forza di una visione decisamente contraria
a un’idea di cittadinanza inclusiva, che non operi discriminazioni
su base religiosa. Al fondo, & la societd civile tutta intera ad essere
minacciata, quando si colpisce I'idea dell’universalita del dirittd
di cittadinanza. 11 dibattito costituzionale che & stato avviato nel
paese a seguito della caduta del regime di Mubarak con la «Pri-
mavera araba» ha segnato una tappa importante nel cammino di
unha huova definizione di cittadinanza egiziana e della sua relazio-
ne con la religione®.

Sul futuro della societa egiziana sembra pesare Iipoteca di
questa oscillazione tra un’opzione religiosa e un’opzione seco-
lare, che abbiamo visto evolvere, attraverso molteplici contrad-
dizioni nella storia del paese, opzioni entrambe che convivono
nelle circostanze attuali in cul versa il paese. In un primo pos-
sibile scenario, 1 gruppi sarebbero determinati sulla base della
loro appartenenza confessionale e da questo discenderebbero le
modalita delle relazioni tra loro e con le istituzioni statali. [n un
secondo scenario, non & il gruppo a prevalere, ma l'individuo,
portatore di diritti e doveri, non solo nei confronti dello stato ma

27. Siveda a quesio proposito Gianluca P. Parori, Cittadinanza, religione e costitu-
zione nellislim politico mediterraneo, in Quaderni di diritto e politica ecclesiasti-
ca, 1 (2016) 167-182.
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anche nei confronti degli altri cittadini, indipendentemente della
loro affiliazione religiosa.

La steria egiziana ha dimostrato che la negazione di una com-
ponente della societd da parte di un’altra ha portato a mettere
in pericolo la natura profonda dell'intera comunitd nazionale:
quest’ultima, grazie 2 un sano pragmatismo che ha farro progredi-
re il postulato della convivenza delle differenze (chi nega aliro,
alla fine necessariamente lo rimpiangera!}, ha saputo coltivare ne-
gli ultimi due secoli un atteggiamento di apertura e integrazione
delle diversitd, soprattutto religiose, che ha reso unica la civilta
egiziana nel contesto dei paesi a maggioranza musulmana. E lo si
¢ visto in alcuni periodi della storia egiziana del Novecento.

Notiamo anche che questo fragile accordo é attualmente I'o-
biettivo di un’operazione pid ampia, che coinvolge altri paesi
del contesto mediorientale, € che si prefigge di minare il tessuto
stesso della convivenza con la creazione di aree omogenee da un
punto di vista confessionale. Basti osservare le criticita della si-
tuazione irachena, la crisi siriana, il crinale pericoloso in cui sta
scivolando il Libano o gli stessi ripetuti attacchi di cui attual-
mente i copti in Egitto sone I'ebiettivo. Questo ¢ il motivo per
cui nell’ ultimo decennio la questione confessionale (al-maslahab
al-ta’tfiyyah) & balzata, ancora una volta, in prima linea nel dibat-
tito intellettuale egiziano.

Al di la delle tensioni locali, possiamo vedere che per il ter-
rorismo globale, gli attacchi ai cristiani, per quanto deplorevoli
agli occhi della popolazione locale che partecipano impotenti,
offrono un impatto mediatico internazionale che amplifica oltre
misura e indebitamente azioni puntuali e i loro autori, venen-
do a incrinare equilibri, spesso fragili, che si erano stabiliti nel
tessuto secolare della convivenza. Tali atracchi, olire che essere
odiosi per la perdita di vite umane, rappresentano un ostacolo
nel processo di evoluzione che sarebbe auspicabile avviare verso
un modello di cittadinanza che la globalizzazione aveva in un
certo senso fatto intravedere come possibile.

In questo senso, possiamo avanzare 'ipotesi che Ta questione
confessionale in Egitto, e forse in tutto il Medio Oriente, stia
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conoscendo una nuova fase, ricadendo in un progetto pit ampio
e olobale messo in atto dallestremismeo di matrice islamista che
stigmatizza le societd multiconfessionali come anacronistiche ¢
obsclete, Tale progetto si configura come una reazione al pro-
cesso di globalizzazione, atrraverso il quale il mondo, da villaggio
globale, si dovrebbe trasformare in una setie di innumerevoli vil-
laggi tribali, definiti da affiliazioni etniche e confessionall. Questa
prospettiva frantumerebbe I'idea di unita deila comunita nazio-
nale suggellata, nel caso dell'Bgitto novecentesco, dall’alleanza
tra la Croce e la Mezzaluna, sulla quale & stato costruito il mito
dellindipendenza egiziana. 1 cristiant orientali, lungi dall’essere
considerati dalla storiografia solo elementi passivi su cui si sono
riversate le influenze, le pressioni o le discriminazioni degli attori
della storia della regione, devono essere considerati sempre piu
come atrori e protagonisti rilevanti della storia del Medio Orien-
te, Tn questo senso, il passaggio dalla condizione di dimmah a
quella di cittadinanza va inteso non sclo come prospettiva politi-
ca e sociale della comunita, ma anche in una prospettiva storio-
grafica, come il riconoscimento per I cristiani orientali, nelle loro
diverse e complesse stratificazioni e differenziazioni, del loro sta-
tuto di soggetto storico a tuiti gli effetti™.

28, Siveda a questo proposito Panalisi proposta da Paul §. Rowr, The Middle Eastern
Christian as Agent, in International Journal of Middle Fasé Studies, 42/3 (2010)
A72-474.




