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Introduzione
 

Oggi l’islam è una delle religioni che crescono più rapidamente in Europa. L’imponente afflusso di lavoratori e altri migranti dal Medio Oriente e dai territori delle ex colonie africane, asiatiche e caraibiche hanno determinato una presenza sempre più consistente di musulmani residenti in Europa. Accanto a ciò, nell’Europa dell’est si trovano comunità relativamente estese di musulmani indigeni, soprattutto in Albania, nella ex Yugoslavia (Bosnia-Herzegovina in particolare) e Bulgaria, e piccole minoranze in Grecia, Romania, Repubblica Ceca, Slovacchia, Ungheria e Polonia. Tuttavia, la stragrande maggioranza dei musulmani – circa tre quarti del totale europeo – risiede in Europa occidentale. Si tratta in prevalenza di immigranti di prima e seconda generazione
.
Sebbene i musulmani siano presenti in Europa occidentale da moltissimo tempo – anche come commercianti, diplomatici e studenti stranieri 
 – essi non sono mai stati presenti su scala così ampia come lo sono oggi. Si parla pertanto della Nuova presenza islamica (Gerholm & Lithman 1988)
. Questa rappresentazione è scorretta dal punto di vista storico (si veda, ad es. Nielsen 1999: 1-10) e anche in qualche modo eurocentrica, soprattutto se applicata alle società postcoloniali come la Gran Bretagna, la Francia e l’Olanda. Fino alla scomparsa del progetto coloniale, milioni di musulmani erano sudditi dei regimi britannico, francese o olandese, anche se domiciliati al di fuori dell’Europa. 

La migrazione dei musulmani verso i centri europei è parte integrante dello stesso processo storico (Haddad 1998; van der Veer 1995: 188-189). Considerata dal punto di vista del migrante, la situazione è sostanzialmente riducibile alla frase: siamo qui perché voi eravate lì. Ma la presenza di sudditi musulmani nelle aree coloniali produceva un impatto relativamente ridotto sulla situazione locale in Europa. Al massimo costituì il pretesto per lo sviluppo di specifiche scuole di ricerca scientifica, essenzialmente al servizio delle esigenze dei poteri coloniali. Qualunque posizione si voglia assumere riguardo a queste questioni – perfino se si riconosce la significatività della continuità storica – è chiaro che oggi siamo alle prese con una situazione storicamente unica da molti punti di vista. I musulmani presentano una varietà di caratteristiche etniche, linguistiche e culturali, e hanno più collegamenti con altre importanti regioni del mondo islamico. Come immigranti, possono trovarsi in un ambiente estraneo e a volte anche ostile, in cui l’espressione della loro fede non è ritenuta naturale, il che ha comportato, e continua a comportare, discussioni e occasionalmente conflitti con i rappresentanti della società che li riceve, mentre le riflessioni dei musulmani stessi sul significato della loro religione e delle relative pratiche sono cambiate o si sono evolute. 

Un numero crescente di articoli, libri e rapporti sono stati dedicati a questi sviluppi. Bisogna riconoscere che lo studio dell’islam e dei musulmani in Europa non è sempre stato al passo con gli sviluppi effettivi. Molte ricerche sono iniziate quando la fondazione di comunità musulmane era già in corso o quando la preoccupazione pubblica sulla presenza dei musulmani è stata espressa più sonoramente. Alcuni progetti di ricerca hanno trovato terreno fertile nei cambiamenti dell’umore politico e si sono adeguati alle posizioni populiste; altri hanno tentato di correggere e perfino di neutralizzare le “false” rappresentazioni dell’islam e dei musulmani; e ancora altre sono state motivate principalmente dalla curiosità e radicate nel dibattito puramente teorico. Lo sviluppo dello studio dell’islam è in una certa misura contingente rispetto alla situazione locale. Amiraux, ad esempio, concentrandosi su due contesti nazionali, quello tedesco e quello francese, ha rilevato notevoli differenze nell’atteggiamento scientifico e politico verso l’islam all’interno dei due territori
. Più concretamente, ha identificato una pletora di conoscenze sull’islam in Francia e, fino a tempi molto recenti, poco più che il silenzio in Germania. Indipendentemente dai problemi, dai motivi e dagli interessi in gioco, e dagli obiettivi perseguiti, a questo punto numerosi ricercatori hanno creato un ampio corpo di materiale, che include tentativi di descrivere, comprendere e spiegare i fenomeni comunemente associati alla presenza dei musulmani, oltre al complesso dei lavori che cominciano ad essere prodotti dai musulmani stessi (per maggiori dettagli si veda Iqbal 2000; van Bruinessen 2002; Eickelman 2002). La produzione accademica evidentemente riflette la specificità della situazione in Europa e delle singole società europee. In seguito a ciò, nella maggior parte degli studi contemporanei si discute dell’“islam nella migrazione” piuttosto che dell’islam in sé (Etienne 1990; Haddad 1998; si veda anche Höffert & Salvatore 2000). 

Il presente saggio prende in esame questo corpus di materiale, con l’obiettivo di descrivere lo stato della ricerca esistente sull’islam e sui musulmani in Europa (occidentale). Si tratta tuttavia di un saggio bibliografico selettivo, per una serie di ragioni pratiche. Innanzitutto, l’attenzione sarà focalizzata esclusivamente sulla letteratura scientifica sociale. Siamo consapevoli dell’esistenza di una vasta letteratura che tratta un ampio ventaglio di questioni di natura teologica, ma abbiamo deciso di non esplorare il campo degli studi teologici. In secondo luogo, il saggio è incentrato sugli studi sull’islam e musulmani che sono arrivati in Europa (occidentale) nel periodo del secondo dopoguerra e ai loro discendenti. Pur riconoscendo la rilevanza delle opere scientifiche sui musulmani nell’Europa dell’est o del lavoro svolto (dai ricercatori europei) sull’islam e sui musulmani al di fuori dell’Europa occidentale, non ci occuperemo in dettaglio della letteratura su questi aspetti correlati. In terzo luogo, come è già stato indicato, siamo in presenza di un materiale molto copioso: forse alcune migliaia di pubblicazioni, se non più. È impossibile trattare approfonditamente di ogni singolo documento, pertanto circoscriveremo il discorso a una serie di pubblicazioni essenziali. In quarto luogo, la letteratura scientifica in Europa non è vasta solo per numero di pubblicazioni, ma anche per ambito; riguarda un’ampia gamma di argomenti ed è scritta da una moltitudine di prospettive teoriche. È inoltre evidente che i ricercatori siano stati influenzati da posizioni ideologiche e dibattiti concernenti il ruolo della religione nella vita pubblica e/o l’integrazione delle minoranze nel corpo sociale, nonché dalla specifica agenda di ricerca prevalente nel proprio paese (Bovenkerk et al. 1990; Favell 1999; Ratcliffe 2001). La letteratura è dunque alquanto eterogenea e questa eterogeneità naturalmente impedisce di tracciare un ritratto inequivocabile dello stato della materia. Per quanto tentiamo di fornire una panoramica imparziale dello stato dell’arte, non possiamo escludere la possibilità che questo saggio rispecchi alcuni dei nostri interessi di ricerca. 

Questo documento di lavoro sarà strutturato nel modo seguente. Si apre con una breve descrizione della scena. Descriveremo brevemente la storia generale dell’emergere delle comunità musulmane in Europa. Quindi ci concentreremo sullo studio delle comunità musulmane in diversi paesi dell’Europa occidentale. Per prima cosa, riepilogheremo lo sviluppo storico di questo campo di studio, fornendo così informazioni sul profilo disciplinare degli studiosi coinvolti e degli argomenti principali dei loro studi. Successivamente analizzeremo una serie di questioni pertinenti in base all’esame di alcune pubblicazioni fondamentali. Questo costituirà la parte principale del documento. In conclusione, valuteremo l’agenda di ricerca collettiva degli studiosi in Europa, ed esporremo le nostre opinioni sull’applicabilità di questa ricerca agli Stati Uniti. Esploreremo inoltre la possibilità di stabilire collegamenti oltre Atlantico in questo campo. 

Fatti e cifre
A parte le comunità musulmane indigene nei Balcani e in altri paesi dell’Est e del Sudest, il grosso della popolazione musulmana è arrivata in Europa dagli anni ’50. Per l’esattezza, dettagli sui musulmani nell’Europa orientale si trovano in vari capitoli della sezione sull’Europa dell’Est di Maréchal 2002; Nonneman et al. 1996; Norris 1993; Popovic 1994a,b. Sono inoltre disponibili diversi volumi sull’Albania e sulla ex Yugoslavia, tra gli altri Allworth 1994; Bougarel & Clayer 2001; Cigar 1995; Friedman 1996; Glenny 1999; Kepel 2002; Malcolm 1994; Mazower 2000; Pinson 1996. Brevi introduzioni si trovano nella newsletter dell’ISIM, in particolare gli articoli di Bougarel 2000; Chukov 1999; Clayer & Popovic 1999; Detrez 2000; Duijzings 1999, Grigore 1999; Mendel 1999; Sells 1999; e Szajkowski 1999. 

Molti immigranti musulmani furono assunti in base allo schema sugli operai stranieri/lavoratori ospiti che fu implementato nella maggior parte dei paesi dell’Europa occidentale fino alla metà degli anni ‘70. In seguito per la maggior parte gli immigranti musulmani entrarono nel paese come familiari dei lavoratori ospiti. Negli anni recenti il ricongiungimento familiare è stato la forma dominante di immigrazione. La maggior parte dei migranti musulmani dei paesi del Mediterraneo proveniva da Turchia, Marocco, Algeria e Tunisia. Questi immigranti non sono equamente distribuiti nei paesi europei, a causa di traiettorie politico-economiche o storiche. Belgio, Olanda, Francia, paesi nordici e soprattutto Germania sono stati aree di captazione di forza lavoro per immigranti provenienti dalla Turchia (di etnia turca o curda), mentre Benelux e Francia hanno anche ricevuto molti marocchini, algerini e altri nordafricani. All’interno di questi paesi, i migranti gravitarono sul cuore dell’industria manifatturiera, sia nelle metropoli che nelle piccole città con vecchie industrie, e all’interno di queste città europee spesso nei quartieri svantaggiati. 

In secondo luogo, dagli anni ’50, Gran Bretagna, Francia e Olanda hanno avuto un’immigrazione postcoloniale. Un gran numero di immigrati provenienti da India, Pakistan, Bangladesh e Caraibi si sono stabiliti nel Regno Unito, e tra loro molti musulmani. La Francia ha accolto molti immigranti marocchini, algerini e di altri paesi nordafricani, oltre ad altri immigranti da diversi altre aree del mondo. Anche in Olanda “l’impero colpisce ancora”: tra gli immigranti postcoloniali c’erano gruppi relativamente contenuti di musulmani provenienti dall’Indonesia e molucchesi e una comunità un po’ più ampia originaria del Suriname. Quest’ultima, come altri caraibici emigrati in Gran Bretagna o Francia, era composta dai discendenti di lavoratori sotto contratto originari dall’ex India britannica. L’arrivo di immigrati musulmani in Europa coincise con il boom economico degli anni ‘60 e ‘70. Essi non furono formalmente assunti in base a una normativa sui lavoratori ospiti, nondimeno le loro posizioni socio-economiche e politiche mostrano numerose analogie con quelle dei lavoratori ospiti mediterranei. La migrazione di questi cittadini stranieri era spesso indotta proprio da fattori economici
, ed essi finirono per fare lo stesso tipo di lavoro e abitare negli stessi quartieri. Ciò nonostante esistono alcune differenze rilevanti. Come ex-sudditi delle colonie essi potevano acquisire la cittadinanza britannica, francese o olandese e spesso avevano ricevuto una certa istruzione nella lingua del paese che li avrebbe accolti, oltre ad avere un certo grado di familiarità con i valori, le norme e le pratiche dei centri postcoloniali. La popolazione degli immigrati postcoloniali comprendeva anche persone appartenenti alle classi sociali più alte, pertanto fin dall’inizio le comunità non furono composte esclusivamente da persone della classe operaia. Naturalmente questo ha influito sulla loro capacità di organizzarsi e di assumere un certo peso politico (cf. Sunier 1996). 

Infine, e più recentemente, in Europa occidentale è affluita una categoria piuttosto eterogenea di immigrati provenienti da diversi paesi. Alcuni sono arrivati come richiedenti asilo o rifugiati, compresi numerosi musulmani iracheni, somali, eritrei e afgani; altri come professionisti o studenti. Le loro posizioni socioeconomiche e politiche sono enormemente variabili. 

Ormai le comunità musulmane si sono sviluppate in modo tale che l’uso del termine “immigrato” diventa sempre più discutibile, tanto più che nella maggior parte dei paesi comprendono diverse generazioni. Soprattutto in Gran Bretagna il termine “immigrato” non è più attuale; è diventata invece di rigore l’espressione “minoranza etnica” e dall’11 settembre 2001, in particolare, quella musulmana è stata sempre più frequentemente identificata come una di queste. 

È stato detto che oggi l’islam è una delle religioni in più rapida crescita in Europa e, secondo alcuni osservatori, è già divenuto la seconda religione per numero di credenti (Hunter 2002). Quest’ultima affermazione è in qualche modo esagerata, poiché i musulmani sono di fatto di gran lunga superati in numero dai cristiani delle diverse denominazioni e dai non credenti. Secondo una stima molto approssimativa almeno tredici milioni di musulmani vivono in tutta Europa, dal Portogallo alla Finlandia e dall’Irlanda alla Bulgaria (Maréchal 2002), su ben oltre mezzo miliardo di europei
.
Se a queste cifre relative alla popolazione attuale e alla crescita della comunità musulmane in Europa debba essere attribuito un qualche significato resta da verificare. Innanzitutto non esistono mappe attendibili della distribuzione dei musulmani in Europa o sistemi di conteggio che garantiscano statistiche affidabili sul numero preciso dei musulmani. Di conseguenza, qualsiasi stima ha un carattere provvisorio
. In secondo luogo, i confini della “comunità musulmana”, ammesso che una simile entità sociologica esista, sono poco chiari e occasionalmente oggetto di un acceso dibattito. Gli stessi musulmani non hanno una percezione condivisa di dove precisamente i confini vadano posti e, di conseguenza, l’appartenenza di alcuni credenti alla Umma (comunità musulmana) è controversa. La Ahmadiyya – una tendenza fortemente orientata in senso internazionale sorta nel diciannovesimo secolo in India – ne è un esempio (Friedmann 1989; Landman 1992: 23-31). Gli Ahmadi si considerano musulmani, ma altri li collocano all’esterno dell’Umma per ragioni teologiche. Inoltre, i confini si spostano facilmente in condizioni di dissenso politico, come dimostra il caso dello Stato del califfato di Cemaleddin Kaplan – un movimento radicale interno alla comunità della diaspora turca il cui quartier generale ha sede in Germania. Nel 1996, subito dopo la morte di Cemaleddin, un califfo antagonista di nome Ibrahim Sofu contestò la posizione del successore di Cemaleddin, suo figlio Metin, e le due fazioni si accusarono reciprocamente di essere deccal (impostore o “anticristo”; Schiffauer 2000a,b). Anche le definizioni di “comunità” possono modificarsi nel tempo. Alcune persone, per varie ragioni, hanno esplicitamente rinunciato all’islam e optato per un altro credo o hanno gradualmente abbandonato la propria fede. Se essi debbano o meno essere considerati ancora musulmani è oggetto di dibattito, per quanto probabilmente molti musulmani considererebbero i secolarizzati come ancora appartenenti all’Umma. Il punto è che i musulmani manifestano diversi modi di affiliazione all’islam, da quelli “negativi” come il rifiuto di proclamare la fede, all’agnosticismo silenzioso o indifferenza, fino agli atteggiamento culturalisti e a quelli più “positivi”. Dassetto e Nonneman (1996), che hanno prospettato questa tipologia, suddividono l’ultimo e più centrale tipo di appartenenza in: a) coloro che restano a distanza dalle forme organizzate; b) coloro che mostrano un atteggiamento più o meno utilitaristico verso le forme stabilite di organizzazione e autorità religiosa; e c) coloro che hanno scelto per affiliazioni missionarie e militanti. Queste affiliazioni possono cambiare nel tempo in risposta alla pressione sociale esterna. Le persone che in un certo momento si dissociano dall’islam possono in un altro momento trasformarsi in musulmani devoti e viceversa. I non musulmani – non consapevoli delle complessità della formazione delle comunità musulmane e della creazione di confini tra coloro che vi appartengono e coloro che non vi appartengono – sottostimano regolarmente le dimensioni della comunità musulmana e aumentano l’imprecisione. Inoltre, nella maggior parte dei paesi europei non esiste una registrazione centrale dei residenti per religione, e dunque le statistiche sono basate su stime approssimative relative al numero dei migranti provenienti da paesi in cui l’islam è la religione prevalente
. Da una panoramica delineata da Maréchal (2002) emerge il quadro seguente: 

Tabella 1 Stima del numero dei musulmani in Europa
Paese
Popolazione totale
Musulmani 

Austria
8.102.600
300.000 

Belgio
10.192.240
370.000 

Bulgaria
8.487.317
1.110.295 

Danimarca
5.330.020
150.000 

Finlandia
5.171.302
20.000 

Francia
56.000.000
4.000.000 - 5.000.000 

Germania
82.000.000
3.040.000 

Grecia
10.000.000
370.000 

Italia
56.778.031
700.000 

Lussemburgo
435.000
3.800 

Olanda
15.760.225
695.600 

Polonia
38.667.000
15.000 

Portogallo
9.853.000
30.000 - 38.000 

Regno Unito
55.000.000
1.406.000 

Romania
22.500.000
60.000 

Spagna
40.202.160
300.000 - 400.000 

Svezia
8.876.611
250.000 - 300.000 

Svizzera
7.304.109
310.000 

Ungheria
0.043.000
20.000 - 30.000 

Totale
450.702.615
13.15.0695 - 14.318.695 

Fonte: Maréchal 2002
.
Rispetto al gran clamore con cui talvolta si discute della presenza dei musulmani e del loro impatto sulla vita quotidiana, queste cifre appaiono relativamente basse: non più del due-tre per cento della popolazione totale può essere considerata musulmana. Va tuttavia rilevato che a livello locale la percentuale dei musulmani può essere ben più alta rispetto a questa media. Nella città inglese di Bradford, ad esempio, una maggioranza di 350.000 bianchi convive con 85.000 asiatici, per lo più musulmani pakistani. Inoltre, spesso si riscontra una notevole crescita della popolazione musulmana. Accade così che i musulmani in Europa siano relativamente giovani – attualmente ad Amsterdam il nome più comune tra tutti i nuovi nati è Mohamed – e questa caratteristica demografica rende assai probabile una costante crescita della popolazione musulmana, anche se gli elevati tassi di fertilità degli immigranti registrano negli anni un consistente declino. 


Non si tratta solo di musulmani immigrati (o minoranze etniche), ma anche di nativi convertiti e riconvertiti (musulmani ‘born again’). Matrimoni misti, ricerca spirituale o entrambi i fattori possono determinare la conversione. In ogni paese esiste un piccolo numero di convertiti, che sono particolarmente interessanti per una serie di ragioni. In primo luogo, essi sono il prodotto dell’opera missionaria islamica e sono considerati da alcuni come la prova vivente della superiorità dell’islam sulle altre religioni (Roy [2000] discute questo delicato aspetto dell’identità musulmana). In secondo luogo, in quanto cittadini autoctoni, spesso i convertiti assumono un ruolo di guida nella promozione degli interessi delle comunità musulmane locali o nazionali. Fungono da portavoce spontanei e spesso ottengono risultati considerevoli grazie alla loro dimestichezza con il sistema politico e i suoi principi operativi (Allievi 2000)
. Personaggi come Abdulwahid van Bommel (Olanda; si veda LAKAF 1980 per un commento più cinico) o Yusuf Islam (il cantante Cat Stevens; si veda Rath et al. 2001 sul suo ruolo nell’apertura di scuole musulmane in Gran Bretagna) sono esempi famosi di convertiti (Allievi 1999a,b,c; Allievi & Dassetto 1999; Assouline 1982; Beckford 1998, 1999, 2001; Beckford & Gilliat 1998; Beckford & Gilliar-Ray 1999; Dassetto et al. 2001; Daynes 1999; García-Arenal 1999; Köse 1994, 1996, 1999; Luckmann 1999; Rambo 1999; Setta 1999; Sultán 1999; Wohlrab-Sahr 1996, 1999a,b). Alcuni dati sembrano tuttavia indicare che essi stiano perdendo potere politico in seguito all’emergere di immigrati musulmani di seconda generazione con un grado di istruzione superiore. 

Evoluzione della ricerca scientifica
Come il resto della società, in un primo momento la maggior parte degli studiosi ha prestato scarsa attenzione agli aspetti religiosi delle migrazioni e al loro significato sociologico. Gli immigrati venivano considerati principalmente come lavoratori ospiti, stranieri, minoranze nere o etniche, a seconda dello specifico punto di vista adottato nel paese. Gli studi in materia di religione si occupavano per lo più dello sviluppo dell’identità musulmana, della formazione di organizzazioni e di altri aspetti della cultura o della struttura “interna” di queste comunità religiose. Più recentemente, gli studiosi hanno spostato l’attenzione sulle modalità con cui le società creano opportunità per lo sviluppo dell’islam o le limitano. Essi muovono dalla premessa che i musulmani e la società che li circonda mantengano relazioni dinamiche, e non escludono la possibilità che alcune istituzioni musulmane siano sorte per l’incoraggiamento o perfino l’istigazione della società circostante stessa. In ogni caso, praticamente in tutti i paesi dell’Europa occidentale ricercatori afferenti a un’ampia gamma di discipline accademiche si sono interessati all’islam e alla nascita di comunità musulmane e hanno cominciato a descrivere, ad analizzare e a spiegare il fenomeno. Alcuni studiosi si concentrano sui processi di modernizzazione nella diaspora musulmana o sulla formazione di comunità transnazionali, altri analizzano questioni relative al sistema morale musulmano, al sufismo o all’emergere di associazioni musulmane, altri ancora si interessano all’interazione tra i musulmani e lo Stato, alle interrelazioni tra radicalismo e cittadinanza oppure all’islamofobia. Il corpo delle conoscenze accademiche è pertanto estremamente vario ed è il prodotto di una grande varietà di prospettive. 

In alcuni casi le ricerche erano radicate in una tradizione di orientalismo o nello studio della lingua e della cultura araba, ma in altri casi scaturivano da interessi propri della sociologia della religione, della sociologia della migrazioni o dall’antropologia culturale (Driessen 1997). L’eterogeneità delle discipline ha condotto a una varietà di paradigmi di ricerca, ciascuno focalizzato su particolari strutture o processi e ciascuno con il proprio gergo. Intanto, superando i confini tra le discipline, un numero crescente di ricercatori ha intrapreso un lavoro interdisciplinare. 

Ciò nonostante, persiste una certa confusione o discussione riguardo all’oggetto dello studio. Quali fenomeni giustificano lo studio dell’islam e dei musulmani? Naturalmente agli immigrati musulmani di prima e seconda generazione in Europa occidentale si pongono problemi e sfide particolari riguardanti l’integrazione nella società ospitante. La formazione e l’articolazione delle loro identità religiose dipendono logicamente dal processo di integrazione. Dunque la questione è in che misura stiamo avendo a che fare con processi tipici di ogni categoria di immigrati rispetto a processi specifici degli immigrati musulmani. Alcuni ricercatori sono inclini a ritenere che gli immigrati turchi o pakistani siano musulmani per definizione e che lo studio della loro posizione sul mercato del lavoro, le loro aspirazioni politiche o la loro vita sociale debba essere unificato sotto la denominazione di studi musulmani (cf. Nauck 1994; Shadid e van Koningsveld 1992)
. Altri obiettano invece che la loro condizione di musulmani debba essere dimostrata invece che data per scontata, ma questa posizione richiede una discussione teorica ed empirica sul rapporto tra religione (e segnatamente l’islam) ed etnia, nazionalità, classe sociale e sesso (si veda, ad esempio, Douwes 2001; Modood 2002; Sunier 1996). Una questione correlata concerne la domanda se l’integrazione di questi nuovi arrivati sia un processo incentrato sugli individui o sulle collettività (Buijs 1998, 2000). 

Uno dei modi per identificare lo sviluppo delle comunità musulmane al di fuori delle aree centrali consiste nel guardare all’islam stesso. L’islam è quindi percepito come un sistema di norme e valori che forniscono indicazioni per la condotta quotidiana. Secondo questo punto di vista, ovunque i musulmani, sia nel mondo musulmano che nella diaspora, possano trovarsi e ovunque essi vivano, essi si adopereranno costantemente per organizzare le proprie vite, per quanto possibile, in conformità a questo sistema normativo, perché questa è la via dell’islam. Non sorprende che gli aderenti a questa visione scritturalista dell’islam siano innanzitutto preoccupati degli aspetti formali della religione. Tuttavia, questo punto di vista si presta a molte critiche: è deterministico, astorico e statico, e non tiene conto dal contesto sociale. 
Un modo alternativo per guardare all’islam consiste nello studiarne le dinamiche interne. In questo caso l’attenzione si concentra sullo sviluppo del progetto musulmano. Questo approccio risponde a parte delle critiche, sebbene sia comunque ampiamente focalizzato su fattori e processi interni. 
È possibile un altro approccio, che si concentri sull’interazione tra immigrati musulmani e la società ospitante. I musulmani praticanti non plasmano lo sviluppo delle comunità religiose islamiche in isolamento: anche la società che li circonda influenza il processo. La forma finale che l’islam – con tutte le sue varianti – assume può essere considerato il risultato di confronti e conflitti tra tutte le parti coinvolte. Numerosi fattori hanno un ruolo in questa interazione, compresi alcuni che in se stessi hanno poco a che fare con l’islam. La capacità raggiunta dai musulmani di praticare la propria religione e di costruire le proprie istituzioni è la conseguenza di decisioni politiche – oggi e in passato – riguardanti il riconoscimento delle istituzioni religiose. Pur riconoscendo l’esistenza di un islam universale (e anche il carattere dinamico della società ricevente), questi ricercatori concentrano l’attenzione sull’emergere di islam locali in Europa (Rath et al. 1991). Accenneremo a queste questioni più avanti. Ci troviamo evidentemente in presenza di un filone di ricerca notevolmente vitale, che ha subito un costante processo di professionalizzazione. Sono stati fondati numerosi centri di ricerca che coinvolgono una varietà di studiosi
, tra i quali l’International Institute for the Study of Islam in the Modern World (ISIM, con sede nella città di Leida, da sempre il centro degli studi islamici in Olanda), il Centre for Islam in Europe (CIE, Gent, Belgio), il Centre for Middle Eastern and Islamic Studies (Bergen, Norvegia), il Centre for the Study of Islam and Christian-Muslim Relations (CSIC, Birmingham, Regno Unito), il Belfast Islamic Centre (Repubblica d’Irlanda) e altri. Accanto a questi centri esiste una serie di dipartimenti e istituti con una mission di ricerca più generale, ma i cui obiettivi comprendono l’islam e i musulmani in Europa. Questi centri includono l’Università di Amsterdam (Research Center Religion and Society), l’Università di Frankfurt-Oder (Institute of Comparative Cultural and Social Anthropology), L’Università di Oxford (Transnational Communities Programme) e diversi altri. I ricercatori di questi e altri centri sono impegnati in programmi di ricerca locali e sempre più frequentemente anche in programmi e reti internazionali. Alcuni di essi pubblicano regolarmente newsletter elettroniche o a stampa, come quelle dell’ISIM o del CIE, che forniscono gratuitamente informazioni su risultati teorici ed empirici della ricerca, nuove pubblicazioni, conferenze e convegni e così via, cosa che contribuisce notevolmente a promuovere l’istituzionalizzazione e l’internazionalizzazione di questo campo di studi. 

L’internazionalizzazione dello studio dell’islam e dei musulmani è visibile anche nel numero crescente di volumi pubblicati sull’Europa. Inizialmente erano disponibili principalmente raccolte miscellanee di saggi, semplicemente gli atti di convegni, ma col tempo l’oggetto di queste pubblicazioni sta diventando sempre più specifico (Abumalham 1995; Antes e Hewer 1994; Anwar 1983, 1984, 1985; Anwar e Garaudy 1984; Bistolfi e Zabbal 1995; Garaudy 1984; Gerholm e Lithman 1988; van Koningsveld 1995; Lewis e Schnapper 1994; Maréchal 2002; Metcalfe 1996; Nielsen 1987b, 1992 e 1999; Nonneman et al. 1996; Renaerts 1994; Shadid e van Koningsveld 1991, 1995, 1996a,b; Speelman et al. 1991; Vertovec e Peach 1997). La maggior parte di questi volumi affronta un’ampia gamma di argomenti: la continuità e il cambiamento nella formazione delle identità musulmane, la fondazione di moschee, lo sviluppo di associazioni musulmane o la lotta per le scuole musulmane sulla questione dell’abbandono scolastico da parte delle ragazze. Alcuni studiano specifici aspetti sociali e istituzionali, come la gioventù musulmana (Vertovec e Rogers 1998), la partecipazione politica (Shadid e van Koningsveld 1996a), i problemi legali (Borras e Mernissi 1998; Ferrari 1996; Ferrari e Bradney 2000; Foblets 1996; Nielsen 1979, 1987b), l’istruzione (Wagtendonk 1991) o le vite dei musulmani nella diaspora (Seufert e Waardenburg 1999). 
Gli studi comparativi internazionali a pieno titolo, che cioè indagano empiricamente fenomeni simili in diversi paesi sulla base di un medesimo progetto di ricerca, sono ancora rari. Le poche comparazioni esistenti trattano argomenti specifici quali la conversione (Allievi 1999b), l’istituzione di organizzazioni musulmane (Doomernik 1991), le reazioni sociali alla fondazione di istituzioni musulmane (Rath 2005; Rath et al. 1996, 2001; Sunier e Meyer 1996; Waardenburg 1991, 2001); lo hijab (Coppes 1994), l’educazione religiosa (Esch e Roovers 1986; Karagül 1998), e altri (Pedersen 1999; Pratt Ewing 2000), oppure sono rassegne generali (Nielsen 1992, 1999). 

Alcune pubblicazioni affrontano la questione specifica di un islam europeo (Amiraux 1997; Dassetto 1996, 2000; Douwes 2001; Ramadan 1999; Alsayyad e Castells 2002), o comportano discussioni di filosofia politica sull’interdipendenza tra cittadinanza, multiculturalismo e islam (Alsayyad e Castells 2002; Bader 1999, 2002, in corso di stampa; Dassetto 1996; Parekh 2000; e Roy 1999). 

Diverse riviste hanno dedicato numeri speciali ad aspetti dell’islam in Europa, tra cui: “Islam in Olanda” (in Migrantenstudies, si veda Gowricharn e Saharso 1997), “Conversioni all’islam in Europa” (in Social Compass, si veda Allievi e Dassetto 1999), “Musulmani in Europa” (in Cahiers d’Etudes sur la Mediterranee Orientale et le Monde Turco-Iranien, si veda Cesari e de Wenden 2002) e “Pluralismo religioso” (in Ethical Theory and Moral Practice, si veda Bader, in corso di stampa). 

Sono stati compiuti diversi tentativi per rendere accessibile questo coacervo di pubblicazioni a un pubblico di lettori più ampio mediante la compilazione di bibliografie. Alcune sono semplici enumerazioni di titoli, altre forniscono maggiori dettagli; tutte sono utili (si veda Dassetto e Conrad 1996; Joly e Nielsen 1985; Nielsen 1992: 169-180; Ooijen et al. 1992; Strijp 1998; Shadid e van Koningsveld 2002; Haddad e Qurqmaz 2000; Waardenburg 1986; Westerman 1983 sull’istruzione coranica)
.
L’islam come religione
Tra gli immigrati nell’Europa occidentale, l’islam rappresenta un’importante forza di mobilitazione. Fin dall’inizio gli immigrati musulmani hanno costituito istituzioni nelle sfere pubblica e privata, allo scopo di rendere possibile la professione della loro fede a lungo termine. Lo hanno fatto a livello locale, nazionale e transnazionale, in parte seguendo così il proprio programma o quello del mondo musulmano in generale, e in parte rispondendo al panorama delle opportunità locali (Rath et al. 1997, 1999, 2001). 

Nell’analisi dell’islam è possibile distinguere diversi approcci. Uno è caratterizzato dal tentativo di ridurre le varie manifestazioni a un nucleo di concetti e pratiche “autentici” (cf. Driessen 1997). Questo approccio è stato criticato in quanto orientalista, o più generalmente definito essenzialista, poiché implica un islam pensato come eterno e immutabile, immune all’evoluzione sociale. In Sociology of Islam, Ernest Gellner ha avanzato la tesi che la “società islamica” costituisca un’entità unitaria con una storia comune e coerente estesa al presente e sottesa all’attuale “fenomeno islamico”. Si ritiene che l’ulama e la Shari’a svolgano un ruolo centrale in questo modello costante di storia e società musulmana (cf. Zubaida 1998). L’orientalismo, secondo Krämer (2000)
, “è un progetto che presenta, o come molti direbbero “formula” o “rappresenta” l’islam come un’entità distinta, omogenea e senza tempo, essenzialmente definita dai propri testi normativi, vale a dire il Corano come parola di Dio e la Sunna, o tradizione del profeta Maometto. Per l’orientalista non riformato, i musulmani sono sufficientemente definiti dal loro essere “musulmani”. L’orientalismo rappresenta l’islam come l’Altro estremo, usando questo concetto in senso negativo per far risaltare per contrasto le conquiste della civiltà occidentale. L’islam viene dipinto come un “grappolo di assenze”, mancando della nozione di libertà, di spirito di indagine scientifica e così via. Invece di “associarsi alle rituali denunce di orientalismo”, Krämer caldeggia “una maggiore attenzione alla natura dinamica e plurale dell’islam”. Se tutti gli sguardi sono fissi sulla ricca varietà di manifestazioni dell’islam, si corre il rischio di ignorare i riferimenti alle comuni fonti sacre di fede. Questi riferimenti, tuttavia, non devono svanire. In effetti una delle grandi domande degli studi islamici sollevata da Krämer riguarda il rapporto delle varie manifestazioni dell’islam con la sua dottrina. “È possibile distinguere un nucleo centrale stabile dell’islam, che ne costituisce l’essenza e il fondamento, dai suoi elementi più malleabili, che possono adattarsi alle circostanze più diverse allo scopo di rendere l’islam, come la nota formula lo ha reso, rilevante in ogni epoca e in ogni luogo?” 

Apriremo questa sezione con una discussione sul concetto di unità musulmana nonché su alcune recenti manifestazioni di diversità nell’islam europeo, nell’immigrazione. Successivamente esamineremo l’evoluzione organizzativa dei musulmani, prestando una particolare attenzione allo sviluppo di una leadership musulmana in grado di riflettere in modo autonomo sulla posizione dei musulmani in Europa. Nella terza parte, descriveremo per sommi capi l’evoluzione ideologica dei musulmani europei. 

Unità e diversità
La comunità musulmana, l’Umma, è ritenuta portatrice dell’islam in terra e per questa ragione è molto onorata. Si fonda sull’iniziativa divina e pertanto svetta su ogni altro tipo di comunità. I musulmani condividono una nozione di unità basilare, e la ricca eterogeneità dell’islam è considerata secondaria (cf. Hoebink 1997). I fondamentalisti (ossia i musulmani ortodossi) sottolineano questa unità e la interpretano come una lodevole uniformità. Paradossalmente, anche gli orientalisti, che parlano di un unico islam, usano questo concetto di unità come uniformità e al tempo stesso sottovalutano la diversità. 

Alcuni ricercatori sostengono che l’odierna Umma stia subendo profondi cambiamenti. Nel mondo musulmano molti considerano la globalizzazione come un processo naturale, ma temono che conduca a un’invasione della cultura americana nelle società musulmane e all’abbandono delle identità sia musulmana che nazionale. Solo un discorso radicale che proclami un ritorno all’Umma originaria, come l’islamismo, potrebbe essere in grado di contrastare questa tendenza (cf. Levine 2002). La diffusione dei musulmani in Europa sposta le linee di confine del Dar al-Islam e modifica la geografia e la cultura dell’Umma tradizionale. Oggi l’inglese è la seconda lingua dell’Umma, il che rafforza la più ampia tendenza alla riduzione dell’influenza della zona centrale dell’islam e un cambiamento nella relazione del centro con la periferia. La circostanza del carattere mutevole dell’unità dell’Umma arricchisce l’effettiva eterogeneità. 

La varietà dell’islam è stratificata, e le diverse stratificazioni sono diversamente importanti. Circa il 90% di tutti i musulmani fa capo alla corrente sunnita, e il 10% a quella sciita (Khalid 1989). Quest’ultima ha la sua base nell’Iraq meridionale e in Iran ed è rappresentata in diverse sacche nel subcontinente indiano, in Afghanistan, in Libano, nelle repubbliche centro-asiatiche, in Turchia, nel Bahrain e nelle aree costiere degli stati del Golfo arabo. I migranti sciiti si sono stabiliti in Europa occidentale, specialmente in Germania e Gran Bretagna. In media circa il dieci per cento della popolazione musulmana in Europa è sciita. Nelle situazioni di diaspora, sunniti e sciiti spesso mostrano una tendenza al riavvicinamento, ma sono stati riportati anche scontri interconfessionali; è accaduto che estremisti sunniti abbiano tentato di mobilitarsi contro sciiti e alawiti. Nel complesso, la maggior parte degli studi in Europa si concentra sui musulmani sunniti; i resoconti sugli sciiti sono rari.

Le differenziazioni dell’islam nella migrazione sono in larga misura radicate nel background culturale ed etnico-nazionale degli immigranti. Le organizzazioni locali, nazionali e internazionali di musulmani in Europa sono stratificate lungo le linee etnico-nazionali; ogni sottocategoria ha fondato le proprie associazioni e costruito le proprie moschee. Questo è ovviamente collegato alla propensione degli immigranti a cercare un contatto tradizionale nella loro nuova società non musulmana. Vi sono stati svariati tentativi di incrementare la cooperazione tra organizzazioni musulmane, a volte anche da parte del governo nazionale della società ricevente, ma questi tentativi sono stati ostacolati dalle particolarità etnico-nazionali e dalla concomitante inclinazione a formare raggruppamenti etnico-nazionali (Landman 1992). Gli studi analitici in questo campo spesso si concentrano sullo sviluppo di uno specifico gruppo etnico di immigranti musulmani (ad es. Sunier 1996). Gli organismi nazionali dei paesi di origine spesso tentano di inserirsi e perfino di interferire nelle organizzazioni dei compatrioti islamici. Il dipartimento turco degli affari religiosi, il Diyanet, è un esempio significativo (den Exter 1990). Si potrebbe obiettare che la loro ansia di coinvolgimento sottolinea in effetti la frammentazione dell’islam lungo le linee nazionali. 

Non esistono solo divisioni di natura etnico-nazionale, ma anche disparità di vedute riguardo alle interpretazioni dell’islam. L’islam nella concezione più diffusa è prevalentemente tradizionale, con un’ideologia conservatrice. Watt (1988) descrive cinque aspetti: il concetto di un mondo statico e immutabile, sia nelle questioni religiose che in quelle mondane; la rivendicazione di essere una religione definitiva, contenente tutta la verità religiosa e morale essenziale necessaria all’intera razza umana da ora fino alla fine dei tempi; la presunta autosufficienza dell’islam; il concetto di inevitabili tensioni tra Dar al-islam e Dar al-harb
, che si risolvono in una vittoria islamica; e l’idealizzazione di Maometto e dell’islam primitivo. Questa caratteristica conservatrice non implica un isolamento complessivo. Attraverso i secoli l’ijtihad, la ricerca autonoma delle fonti delle regole legali, si è alternato con il taqlid, l’asservimento alla tradizione (Hoebink 1997; Peters 1980, 1997; Waardenburg 1994). Due movimenti di opposizione piuttosto piccoli si oppongono all’ideologia islamica prevalente. All’ala sinistra troviamo una minuscola minoranza di musulmani modernisti che propagano un approccio interpretativo del Corano e propugnano la libertà e la responsabilità dell’uomo (Brown 2000). Alcuni degli attuali studiosi modernisti si sono creati un ampio pubblico in Europa, come Arkoun (1992) e Abu Zaid (1996), ma sono sempre in bilico tra la popolarità tra i circoli intellettuali occidentali e la lealtà alle proprie radici musulmane. A destra troviamo una minoranza di fondamentalisti musulmani, che dichiarano una rigida interpretazione del libro sacro e un ritorno alle origini idealizzate dell’islam primitivo. Questo movimento variegato include tendenze quietiste e riformiste, ma per come viene diffusamente recepito in Europa esso viene spesso identificato con il radicalismo e l’estremismo islamico e risale a Mawdudi e Qutb (Buijs 2002). 

Va anche rilevato che molti movimenti politici musulmani esprimono una differenziazione religiosa globale fra tradizionalisti, modernisti e fondamentalisti. Molti di questi movimenti operano in un campo complesso di impulsi mutevoli: le contraddizioni esportate dalla madrepatria scivolano in fasi successive, mentre l’adattamento alla nuova società si risolve in nuove contraddizioni. Le varie organizzazioni musulmane turche illustrano efficacemente queste evoluzioni, che in più assumono considerevoli varietà nazionali all’interno dell’Europa (Canatan 2001). 

Sviluppi organizzativi in Europa
I musulmani si sono organizzati in molti modi e hanno fondato istituzioni che vanno dalle moschee alle macellerie halal, alle scuole, alle agenzie di stampa, alle aziende radiotelevisive e ai cimiteri fino ai partiti politici, e hanno lavorato per la nomina di routine di consiglieri spirituali in ospedali, prigioni, forze armate e altre simili organizzazioni. Diverse particolarità intralciano questo processo, ad esempio l’appartenenza alle classi più basse e il forte orientamento transnazionale della grande maggioranza di questi immigrati, la diffusione di ideologie razziste anti-immigrazione e pratiche di esclusione, e il fatto che la vita pubblica nelle società riceventi stia attualmente subendo un processo di secolarizzazione. 

Molti di questi sforzi organizzativi ruotano attorno ad associazioni musulmane di ogni genere. La formazione di una classe di leader è stata pregiudicata dalla carenza di capitale umano e religioso tra i migranti appartenenti a classi sociali basse. In pratica, i musulmani hanno perseguito tre tipi di strategia: a) cercare l’appoggio di sostenitori autoctoni (non musulmani); b) cercare il contributo di simpatizzanti dalla madrepatria; e c) promuovere una propria leadership. Poiché quest’ultima strategia richiede molto tempo, nelle prime fasi predominano le prime due. Il ruolo di sostenitori non musulmani spesso si è ridimensionato quando i musulmani stessi sono stati in grado di farsi strada negli ambienti sociali e politici influenti del paese ospite. I contributi dalla madrepatria sono alquanto eterogenei: alcune associazioni musulmane sono gradualmente divenute relativamente autonome, mentre altre continuano a essere influenzate da forze esterne. Nella loro lotta per ottenere diritti fondamentali, le associazioni musulmane si sono in genere evolute da organizzazioni prevalentemente orientate verso questioni interne a gruppi di pressione capaci di agire nell’ambito delle condizioni sociali e politiche prevalenti. L’ambiente sociale e politico, che abbraccia anche le politiche pubbliche in materia di pratiche religiose e l’integrazione delle minoranze etniche immigrate, influenza fortemente il processo di inclusione democratica. Sia l’ambiente che le politiche dei paesi europei sono altamente variabili a questo riguardo (Canatan 2001; Dassetto e Bastenier 1984; Feirabend e Rath 1996; Landman 1992; Rath 2005; Rath et al. 2001). Torneremo più avanti sull’argomento. 

Sia le organizzazioni musulmane autonome che la loro relazione con la società nel suo insieme sono oggetto di ricerche e di dibattito. Si possono identificare tre modelli concettuali. Il modello che prevale in un determinato paese è contingente alle specificità dello sviluppo di tale Stato-nazione. I paesi europei mostrano la tendenza a proiettare la propria storia sociopolitica nazionale sulle organizzazioni di immigranti. Il modello collettivista o multiculturalista considera l’istituzione di organizzazioni musulmane come una precondizione necessaria per l’emancipazione e l’integrazione piuttosto che un segno di riluttanza a integrarsi (cf. Penninx e Schrover 2002). Il modello individualista critica la visione collettivista come un appello romantico in favore di Parallelgemeinschaften (o comunità parallele) e come la denuncia di un atteggiamento cosmopolita e la continuazione dell’oppressione pre-moderna dell’individuo (cf. Tibi 2002; Roy 1996). Un terzo modello riconosce sia punti di forza che debolezze dei precedenti modelli antagonisti e sostiene che la persona migrante stabilisce con la collettività un rapporto bivalente di supporto e di prevaricazione insieme (cf. van Gunsteren 1998; Buijs 2000). 

Sviluppo ideologico
Poiché la migrazione implica un lungo processo di costruzione di nuovi rapporti sociali, spesso attraverso il confronto con la nuova società, è comprensibile che la prima generazione di musulmani immigrati in Europa tenda a enfatizzare gli aspetti tradizionali dell’islam. L’inclinazione verso le posizioni ortodosse potrebbe dunque essere ricondotta all’incertezza dei nuovi arrivati. I leader religiosi inviati dalla madrepatria, che non hanno familiarità con il modo di vivere dell’Europa occidentale, sostengono e perfino favoriscono questa tendenza. La spinta esercitata da soggetti (non musulmani) ad abbandonare l’islam tradizionale e abbracciare un islam più “occidentale” o “europeo” serve solo a rafforzare le posizioni tradizionaliste (Höffert e Salvatore 2000). 

D’altra parte, un numero sorprendentemente basso di musulmani è in favore della riforma fondamentalista. Con l’avvento della seconda e terza generazione di musulmani immigranti, le condizioni dello sviluppo ideologico stanno cambiando completamente. Singoli musulmani mostrano tendenze cosmopolite e le varie comunità islamiche esprimono i loro nuovi leader, propensi a discutere l’adattamento dell’islam tradizionale alle mutate circostanze, come conseguenza non di pressioni esterne, ma di una spinta interna. 

Alcuni ricercatori prevedono la formazione di un “euro-islam”, in cui l’islam si adatterebbe alle caratteristiche classiche della civiltà europea. Altri sono dell’opinione che l’Europa come entità politica e culturale sia alquanto debole, mentre le identità nazionali, per quanto controverse, costituiscono un punto di riferimento decisivo (cf. Alsayyad e Castells 2002; Nielsen 1999; Shadid e Van Koningsveld 1995). Finora non è chiaro come si configurerebbe un futuro islam “europeo” o “nazionale”, ma alcuni autori, come Canatan (2001) e Sunier (1996), prevedono un cambiamento radicale nell’atteggiamento personale dei musulmani europei verso la religione: dalla cultura e dalla tradizione alla convinzione. Cesari (1998, 1999) discute un tema collegato, collocando i musulmani in un contesto secolarizzato (in particolare la Francia), che sembra alimentare la tendenza da parte di alcuni giovani musulmani a individualizzare e privatizzare la loro religione. Si può osservare, da un lato, che i giovani musulmani colgono l’opportunità di scegliere i propri principi e regole, ma dall’altro che l’individualizzazione a volte conduce a orientamenti più fondamentalisti e all’adesione all’islam come sistema globale di resistenza all’imperialismo politico e culturale dell’Occidente. 

Molti ricercatori ritengono che l’islam rappresenti un’identità religiosa e non etnica. Eppure, i musulmani sostengono una varietà di identità etniche – soprattutto nelle situazioni in cui sono nella condizione di stranieri – e questo influisce sullo sviluppo dell’islam. Come reazione, sono stati compiuti diversi tentativi di costruire un tipo di identità musulmana in grado di sostituire le differenziazioni etniche all’interno della comunità musulmana e di accentuare la demarcazione etnico-culturale tra musulmani ed europei non musulmani (cf. Haddad 1998). Questi tentativi sono tuttavia quasi sempre falliti. Per dirla con Roy (2000) (in termini di individualismo francese): “I processi reali in atto tra i musulmani sono l’individualizzazione e la ricostruzione delle identità secondo modelli diversi, tutti fenomeni che si oppongono all’idea stessa di una comunità musulmana “unica” in Europa. Non esiste un islam occidentale, esistono musulmani occidentali”. 

Interazioni con l’ambiente non musulmano 

Lo sviluppo dell’islam in Europa non è soltanto il risultato delle attività degli stessi musulmani, ma è determinato anche dalla struttura dell’ambiente (prevalentemente cristiano o secolare) in cui essi esercitano la loro religione. Questo ambiente presenta diverse caratteristiche ragguardevoli. La prima è che circa mezzo secolo di cooperazione principalmente economica di alcune nazioni dell’Europa occidentale non ha prodotto neppure i primi accenni di qualcosa che somigli a una “identità europea”. Senza alcun dubbio il retaggio comune dell’Illuminismo influenza fortemente i paesi europei odierni, ma una grande distanza corre tra le radici di quell’ampio movimento di civiltà e gli attuali assetti politici e culturali dei vari stati nazionali. Sebbene oggi includa un’Unione Europea composta da 25 paesi, che forse aumenteranno in pochi anni, l’Europa non è un’unità in termini sociali, politici o culturali, e l’UE non è l’embrione di una sorta di Stati Uniti d’Europa. L’evoluzione in una “Europa Unita” è possibile, ma finora sembra che questo processo serva solo a destabilizzare i concetti tradizionali di identità nazionale senza offrirne di nuovi, riferiti stavolta al livello europeo. Se si vuole comprendere l’Europa è necessario analizzare i singoli paesi – un compito davvero improponibile –, ma una rassegna delle particolarità di alcuni di essi costituisce un buon punto di partenza. 

La seconda caratteristica è che i vari paesi europei si trovano ad affrontare, al loro interno, un fenomeno che potremmo definire una crisi di identità, a seguito della globalizzazione e dell’integrazione. Di fatto, l’inattesa e indesiderata immigrazione di milioni di persone (molte delle quali musulmane) ha rivelato che molti cittadini autoctoni hanno perso il legame con le proprie radici etniche, culturali e storiche. I consueti riferimenti all’Illuminismo si sono sclerotizzati e si rivelano inadeguati a fornire un’interpretazione della situazione attuale. Ne è scaturita un’incertezza che ostacola l’accettazione dei nuovi arrivati musulmani. 

In questa sezione affronteremo quattro temi. Il primo concerne le precondizioni costituzionali e politiche che i paesi europei offrono agli immigranti musulmani e che sono costitutive per molte concezioni e iniziative di integrazione. Il secondo riguarda il dibattito sulle posizioni politiche dell’islam “come tale” in relazione alle precondizioni date in Europa; in questo campo “democrazia” e “diritti umani” sono gli argomenti cardine. Il terzo tema è il radicalismo musulmano, un problema che oggi causa grande preoccupazione in Europa. Il quarto tema riguarda i reali processi di istituzionalizzazione che vengono realizzati dagli immigranti musulmani e dalle loro organizzazioni. 

Precondizioni costituzionali e politiche
Un aspetto importante che condiziona la posizione degli immigranti musulmani nei paesi europei riguarda i concetti di cittadinanza e nazionalità che vengono applicati. Come Bovenkerk et al. (1990), Miles (1989), Brubaker (1992) e diversi altri hanno rilevato, in ogni Stato-nazione esiste uno specifico insieme di idee concernenti i fondamenti della cittadinanza e l’ammissione di nuovi cittadini. Questa ideologia rispecchia i concetti relativi al carattere della nazione in relazione allo stato e definisce di conseguenza la posizione nazionale su identità e diversità. La Francia ha una lunga tradizione di assimilazione e inclusione e la manifestazione pubblica della diversità è fortemente scoraggiata. In Germania dal concetto tradizionale di ius sanguinis deriva una politica di ammissione restrittiva e un diffuso scetticismo sull’inclusione sociale e culturale di non tedeschi. L’olanda persegue una politica tesa a limitare l’ammissione, accettando un multiculturalismo sottotono e sottolineando gli aspetti socioeconomici dell’integrazione. La maggior parte dei nuovi arrivati si sforza di preservare la propria identità e religione e di proteggere la famiglia (Shadid e van Koningsveld 1996). Essi esprimono varie opinioni sulla eterogeneità nella società e sul modo di costruire una propria identità (cf. Rath et al. 2001; Buijs 1998). L’ammissione alla cittadinanza non elimina il sentimento di esclusione (cf. Aries 1996); la società occidentale è per lo più percepita come fortemente assimilazionista e pertanto come una minaccia per l’identità musulmana, il che spesso produce una critica generalizzata della società consolidata e l’aspirazione al capovolgimento dell’ordine sociale. Sentimenti di estraneità ed esclusione contribuiscono a una netta spaccatura normativa tra credenti musulmani e autorità non musulmane, che ostacola il dialogo e aggrava i conflitti esistenti (cf. Barkun 1995). 

Nelle democrazie liberali l’uguaglianza politica dei cittadini è definita principalmente a livello di individuo, mentre non è comune il riconoscimento dei diritti dei gruppi. Questa visione tradizionale è tuttavia controversa ed è necessario ripensare la relazione tra individuo e comunità (cf. van Gunsteren 1992, 1998). La concezione comunitarista muove dall’idea che tutti i cittadini hanno bisogno di un contesto culturale sicuro, che dovrebbe essere supportato dall’ordinamento civile e, di conseguenza, considera la libertà e l’uguaglianza politica in termini di diritti collettivi e riconoscimento dei gruppi (Taylor 1995). Sebbene il comunitarismo vada contro alcuni principi della democrazia liberale dominanti in Europa occidentale, esso può guadagnare terreno perché le élite politiche autoctone possono – per ragioni di efficacia politica – preferire come partner le organizzazioni piuttosto che singoli individui per discutere e attuare le proprie politiche faccia a faccia con la popolazione (Bauman 1996; Rath et al. 1999). In Francia e in misura minore in Germania sussiste una forte tradizione individualista con poco spazio alle espressioni del pluralismo dei gruppi. Olanda e Belgio hanno una lunga tradizione di pluralismo di gruppo basato su principi consociativistici: nell’arco di un lungo periodo si è sviluppato un ampio sistema di legislazione, regolamentazione e istituzioni entro cui lo stato ha distribuito risorse finanziarie e di altro genere tra le varie “comunità” religiose o ideologiche: i – così detti “pilastri”. Dagli anni ‘70, tuttavia, questo sistema di divisione (verticale) in segmenti della società si è andato erodendo, mentre l’individualismo liberale ha guadagnato terreno. 
La maggior parte delle organizzazioni musulmane in Europa occidentale diffondono un qualche genere di comunitarismo ed esiste un prolungato conflitto con lo Stato sulla gamma delle sue applicazioni (cf. Rath et al. 1996; Buijs 1998). Un piccolo ma influente numero di musulmani si sente però minacciato dalle idee collettive e preferisce un’idea di integrazione cosmopolita individuale. Nella discussione che ne scaturisce il radicalismo religioso potrebbe manifestarsi in una forma che neghi il diritto dei singoli musulmani di seguire la propria strada nei paesi non musulmani per non rischiare la contaminazione. I radicali potrebbero usare questo presunto pericolo per sostenere che solo la loro interpretazione onnicomprensiva dell’islam possa essere considerata il fondamento legittimo della vita musulmana nei paesi occidentali. 

Dopo il lungo conflitto tra le tendenze anticlericali e le posizioni intransigenti del cristianesimo europeo, la stragrande maggioranza degli europei oggi apprezza la laicità come garanzia delle libertà religiose, dell’accesso paritario al dibattito politico e alla neutralità dello Stato. Il sostegno alla laicità da parte della cristianità contemporanea contiene il rischio di una “laicità battezzata” che potrebbe finire per escludere l’islam (cf. Bielefeldt 1998). La Francia è una repubblica laica in cui lo Stato non riconosce né finanzia alcun ente religioso; eppure lo Stato è pronto a consentire ai cittadini di godere del diritto di libertà religiosa. Chiesa e Stato in Germania sono separati e lo stato è neutrale, ma riconosce l’importanza della cooperazione con le comunità religiose, alcune delle quali ottengono speciali privilegi (Shadid e van Koningsveld 1995). In Olanda la dottrina della separazione tra Stato e Chiesa – evidenziata nella nuova Costituzione del 1983 – è stata utilizzata per mettere in discussione la responsabilità dello Stato di creare norme materiali a tutela della libertà religiosa (cf. Rath 2005; Rath et al. 1996; Buijs 1998). Eppure la libertà di istruzione concede ai movimenti religiosi (anche musulmani) l’opportunità di fondare scuole, ospedali e stazioni radiotelevisive confessionali. Tutte le democrazie dell’Europa occidentale sono, a diversi livelli, laiche (Rath et al. 1991), ma in specifici conflitti (come quelli sull’uso del velo nelle scuole) diventa evidente che la separazione tra Chiesa e Stato può assumere varie forme, che influiscono profondamente sul processo e l’esito dei conflitti ispirati dalla religione (cf. Coppes 1994; Kepel 1997). 

L’islam tradizionale considera la secolarizzazione come un segno di occidentalizzazione, ma anche in questo caso esistono differenze. Alcuni musulmani sostengono che lo Stato secolare sia un progetto cristiano, altri equiparano la laicità all’ateismo politico. La critica nella sua forma moderata della laicità moderna mira a ripristinare la tradizionale posizione centrale della religione nella vita sociale senza interferire direttamente nel processo democratico. Nella sua forma radicale, la critica rifiuta il fondamento laico dello Stato e della società, nega l’indipendenza del livello politico e afferma di essere in grado di progettare la società direttamente con i presunti imperativi della religione (cf. Kepel 1994; Bielefeldt e Heitmeyer 1998). I musulmani tradizionalisti possono considerare questa politicizzazione della religione come una riduzione di quest’ultima a un sistema di istruzione sociale, che nega il suo carattere essenzialmente trascendentale (cf. van Vucht Tijssen et al. 1991). 

Le società europee mostrano consenso sui principi dell’eguaglianza politica dei cittadini, dell’accettazione dell’individualità, della pluralità e della diversità delle opinioni. Concordano altresì su alcuni valori quali la tolleranza verso i dissidenti, la disponibilità a un dibattito ragionevole e la ricerca di un compromesso. Infine, tutte sostengono che lo Stato democratico debba evitale l’abuso di potere e l’arbitrarietà, proteggere la privacy dei singoli, garantire possibilità di partecipazione politica, proteggere le minoranze, rispettare i diritti umani ed essere attento e restio a usare la violenza (cf. Backes e Jesse 1993). 

I governi europei hanno posizioni divergenti sul livello di centralizzazione, flessibilità, tradizioni consultive, prassi di partecipazione e accessibilità per nuovi soggetti. Inoltre, le culture della governance e del dibattito politico variano notevolmente, specialmente sugli aspetti dell’adesione ai principi rispetto al pragmatismo e della politicizzazione rispetto alla “depoliticizzazione”. In un contesto tendente a politicizzare i conflitti le contraddizioni etnico-religiose possono intensificarsi, ma è anche possibile che la comprensione reciproca si rafforzi (cf. Heitmeyer 1996). L’approccio pragmatico può smussare gli angoli della mobilitazione politica su temi religiosi, ma può anche rafforzare la marginalizzazione dei musulmani (cf. Buijs 1998). Per tornare agli esempi di Olanda, Francia e Germania, la prima è stata caratterizzata da “depoliticizzazione” e pragmatismo (cf. De Mas e Penninx 1994; Hoppe 1987), la Francia ha una lunga tradizione di dibatti politicizzati, laddove in Germania tendono a combinarsi adesione ai principi e depoliticizzazione. 

Le cose possono tuttavia cambiare. In Olanda un nuovo movimento politico capeggiato da Pim Fortuyn si è ribellato contro il tacito accordo a evitare di mobilitare il voto anti-immigranti, e dalle elezioni parlamentari del 2002 è stata implementata una “politica di integrazione” più dura, in cui sempre di più si pone l’accento sulle regole, i valori e gli usi del paese ospitante, e sull’adeguamento ad essi dell’Altro. Il “neo-realismo” che ha informato questo cambiamento è stato accompagnato da aspre critiche all’islam e a quello che molti credono essere lo stile di vita musulmano. Gli atti terroristici in diverse parti del mondo, la guerra al terrore, l’uccisione del regista indipendente Theo van Gogh e così via hanno nutrito la diffidenza verso i musulmani e incentivato le interferenze dei governi nella vita dei musulmani. 

I musulmani in Europa mostrano opinioni molto varie sulla partecipazione politica e sulla lealtà ai governi non musulmani. Secondo Shadid e Van Koningsveld (1996b) la classica dicotomia di Dar al-islam e Dar al-harb viene trattata in almeno quattro modi: pragmatico, idealistico, reinterpretativo e tradizionalista. Analoghi punti di vista sono rivelati da temi quali la residenza in paesi non musulmani, la naturalizzazione, la partecipazione politica e il servizio militare. Il radicalismo islamico può avere origine da diverse posizioni. Può derivare dall’idea tradizionalista che l’Europa sia un “territorio di guerra” e anche dal concetto idealista che sottolinea l’importanza di un enclave islamico ben organizzato in un mondo altrimenti decaduto. Il radicalismo che ne deriva difende un’interpretazione esclusiva e integralista della religione, che afferma la propria superiorità e in questo modo minaccia la pluralità (cf. Almond et al. 1995c). 

L’islam e i concetti europei di democrazia e diritti umani
Alcuni studiosi sostengono che l’islam sia essenzialmente antidemocratico – ritenendo che il senso della democrazia faccia parte del “grappolo di assenze” – o che nella migliore delle ipotesi la democrazia costituisca una fonte di paura dell’islam tradizionale (Brugman 1998; Mernissi 1992; Watt 1988). Altri tentano di identificare “impulsi democratici” nell’islam tradizionale, operazione che può essere considerata complessa, poiché le origini dell’islam (come delle altre religioni del Libro) risalgono a un’epoca patriarcale e non democratica (Noordam 1998; Sachedina 2001). Non sorprende che questi tentativi siano oggetto di critiche (Peters 1998). Una terza categoria di studiosi sostiene che la democrazia e i diritti umani siano il risultato della lotta sociale, non solo in passato ma anche oggi. Possono riferirsi al prolungato conflitto tra liberalismo e cristianesimo in Europa, che ha dato luogo a una sofferta ma solida democratizzazione della religione (Kalyvas 1998, Bielefeldt 2000), e alcuni fanno anche riferimento a tendenze democratiche anche nei moderni paesi islamici (Vaner 1997). Il progetto laico di democrazia suscita molta resistenza da parte di diversi movimenti musulmani ed è intensamente dibattuto nel mondo accademico (Pratt Ewing 2000; Westerlund 1996; Esposito e Tamimi 2000). La laicità risulta strettamente associata alla modernità, un concetto politico-culturale che nel mondo musulmano è spesse associato all’imperialismo e al colonialismo liberale (cf. Bader 1998). La maggior parte dei ricercatori che difendono l’eredità dell’Illuminismo non propende per l’ipotesi di conflitto essenziale tra islam e democrazia (come gli orientalisti tendono a fare), ma sottolinea le possibilità sia dell’islam che dell’Illuminismo di modernizzarsi e arricchirsi (Tibi 1998; Tibi 2002). 

L’ascesa del radicalismo musulmano: cause ed effetti 

L’ascesa del radicalismo musulmano negli ultimi tre decenni ha dato nuovo impulso allo studio del fondamentalismo e del radicalismo musulmano. In Europa l’islam viene talvolta identificato con il fondamentalismo e la categoria religiosa del fondamentalismo viene talvolta identificata con le categorie politiche del radicalismo e dell’estremismo. Questo ha indotto alcuni autori a discutere l’ampia questione della minaccia musulmana come un mito o come un pericolo reale, con le reazioni occidentali all’islam in quanto tale come centro dell’attenzione (Auernheimer e Bukow 1999; Esposito 1999; Shadid e van Koningsveld 1992). L’inquietudine politica in Europa occidentale è sfociata in un Report al Parlamento Europeo, in cui l’entità della minaccia è stata ovviamente ridimensionata (Commissione Libertà civili, giustizia e affari interni – LIBE, 1997). Altri autori hanno preferito distinguere tra i vari movimenti musulmani e studiare il radicalismo islamico come un fenomeno sia storico che recente (Watt 1988; Brown 2000; Choueiri 1990; Kepel 1994, 1997, 2000; Bielefeldt e Heitmeyer 1998). Soprattutto gli autori che si rifanno alla tradizione illuminista concentrano l’attenzione sul radicalismo islamico come progetto politico e ne sottolineano il fallimento. In questa scuola di ricerca troviamo, tra gli altri, Buijs, Kepel, Roy e Tibi. Oltre alle discussioni sulle prospettive politiche del radicalismo islamico, un altro ambito di ricerca concerne le cause del radicalismo islamico in quanto tale e in particolar modo in Europa. Questo campo di studi è ancora agli esordi, ma alcuni primi passi importanti sono già stati compiuti (Almond et al. 1995; Bielefeldt e Heitmeyer 1998; Schiffauer 1998; Buijs 2002b). 

Istituzionalizzazione 

Fin verso la fine degli anni ’70  i musulmani hanno tenuto un profilo relativamente basso. La formazione delle loro comunità religiose, così come lo sviluppo di relazioni tra musulmani e maggioranze, non causavano particolari turbamenti, il che non vuol dire che la diffusione dell’islam nell’Europa occidentale sia stata sempre priva di difficoltà. Dal canto loro anche i governi, i partiti politici e gli altri opinion leader non prestavano grande attenzione alla presenza dei musulmani e allo sviluppo della loro religione o, se lo facevano, era esclusivamente per occuparsi di espressioni percepite come problematiche – ad esempio la fondazione di moschee in contrasto con i piani regolatori (cf. Nielsen 1999) – o considerate parte dell’identità etnica dei nuovi arrivati (Werkgroep Waardenburg 1983). Dalla fine degli anni ’70 eventi drammatici hanno fornito occasioni concrete per discussioni sull’islam e sulla presenza di musulmani (cf. Leman 2000; Werbner 1994), ad esempio la rivoluzione iraniana che fu “dirottata” dai mullah fondamentalisti nel 1979, la fatwa emessa dal leader iraniano Khomeini contro Salman Rushdie per i suoi Versetti satanici nel 1989, la guerra del Golfo nel 1990, l’intifada in Palestina a partire dalla metà degli anni ’90 e gli attacchi terroristici del 2001 negli USA. A livello locale vi sono stati numerosi scontri intono alle questioni del velo, dell’istituzione di sale di preghiera, della fondazione di scuole musulmane o del diritto di criticare l’islam. Oggi all’islam si ascrive un maggiore rilievo, il che non lo rende automaticamente un movimento spirituale riconosciuto o apprezzato. Al contrario, alcuni vedono solo lo spettro di uno “scontro di civiltà” (Huntington 1997) o dell’avanzare di gruppi fondamentalisti che travolgeranno le conquiste della cultura dell’Europa occidentale o nazionale (Fortuyn 1997). Costoro vedono nell’islam un pericolo che deve essere allontanato o quantomeno controllato dalla società. Governi e rappresentanti della classe politica hanno attentamente vagliato gli atteggiamenti e le attività politiche e religiose dei musulmani, ne hanno valutato le responsabilità per la pubblica sicurezza e hanno aperto discussioni fondamentali sul posto dell’islam nella società. Alcuni, come Shadid e van Koningsveld (1992), sostengono che questa avversione per l’islam ha radici in immagini e sentimenti anti-islamici vecchi di secoli. Quale che ne sia l’origine, l’intensità della psicosi morale (Husbands 1994; si veda Poole 2002 sul ruolo dei media) che spesso esplode mostra che il sentimento anti-islamico non è un problema irrilevante. Molte persone nutrono verso l’islam sentimenti di paura, non sempre chiaramente definita, o di rifiuto. 

Ciò detto, sarebbe semplicistico descrivere la reazione all’ingresso nella società dei musulmani e delle loro istituzioni soltanto in questi termini, poiché allo stesso tempo molte persone si mostrano più disponibili e sono pronte a riconoscere all’islam rispetto e a facilitare ai musulmani la possibilità di seguire le loro regole di vita. In alcuni casi la costituzione di istituzioni musulmane è passata quasi inosservata, in altri è stata preceduta da conflitti con i governi o con altre parti interessate, e in altri ancora è avvenuta con il loro supporto. Occasionalmente i musulmani sono riusciti a trarre profitto dalla prevalente libertà di religione costituzionale e delle norme e delle disposizioni concomitanti, il principio di eguaglianza e l’alta considerazione per il rispetto dei diritti umani e la separazione di Chiesa e Stato. Il risultato di questo processo storico è per il momento non conclusivo, sebbene – come è stato detto – l’umore politico abbia preso una piega meno favorevole ai musulmani. 

In senso generale l’istituzionalizzazione dell’islam sta avendo luogo in tutta l’Europa occidentale, ma se si osservano con più attenzione i singoli paesi è possibile distinguere differenze rilevanti. In ogni Stato-nazione il processo di istituzionalizzazione e il suo riconoscimento assume una forma diversa e specifica. Prendiamo l’esempio del velo. In Francia i sostenitori del divieto per le donne musulmane di indossare il velo nei luoghi pubblici invocano l’ideologia laica dello stato francese, che è stata predominante fin dalla Rivoluzione francese (Blaise e de Coorebyter 1990; Baubérot 2000). Di conseguenza essi portano il dibattito a un livello di principio in cui il compromesso è praticamente escluso preventivamente. In Germania è previsto che il governo e i funzionari pubblici mantengano la norma della neutralità religiosa (Häussler 1998). In Germania un ministro dell’istruzione rifiutò di assegnare la nomina a un’insegnante di scuola elementare. Era una musulmana praticante e intendeva indossare il velo durante le ore di lezione. Sebbene lo avesse indossato senza problemi durante il tirocinio, ora si ritenne che il suo comportamento avrebbe rappresentato un’infrazione alla neutralità religiosa. In Gran Bretagna i sostenitori di un divieto non possono invocare alcun principio costituzionale, ma il dibattito riguarda l’obbligo di indossare la tradizionale uniforme scolastica. In favore dell’uniforme obbligatoria si adducono diversi motivi, tra cui evitare i segni esterni dell’ineguaglianza sociale e promuovere la lealtà alla comunità scolastica. Qui la questione è meno facilmente collegata a elementi altrettanto seri come i principi costituzionali, e di conseguenza viene risolta in modo semplice e pragmatico: il velo è consentito, purché sia del colore della divisa scolastica (Poulter 1990: 90-91). In Olanda, infine, il Segretario di Stato per l’istruzione ha ripetutamente chiarito che le obiezioni al velo non sono sufficientemente importanti da giustificare l’imposizione di un divieto. Il velo rientra nella sfera delle libertà civili, il che non significa che sia incontestato (Coppes 1994). 

Un altro esempio è il finanziamento delle moschee. In Olanda, leader locali e nazionali hanno discusso in che misura una delle istituzioni essenziali delle comunità musulmane – le moschee – debbano ricevere sostegno finanziario dal governo. I sostenitori invocano il diritto a un trattamento paritario, e fanno riferimento a una serie di disposizioni legali che fino a metà degli anni ’70 sono state applicate alle chiese cristiane (Rath et al. 2001). In Francia, d’altra parte, la questione del sovvenzionamento delle moschee non sorge realmente. Si sono già verificati diversi casi di sindaci che hanno autorizzato la demolizione di moschee, anche se reazioni simili non sono rappresentative. In breve, nonostante il fatto che i problemi siano gli stessi nei diversi paesi, e che vi siano sostegno così come opposizioni, sembra che l’evolversi della discussione, le sue basi ideologiche, nonché le conseguenze politiche rivelino marcate differenze. 

I musulmani cercano di praticare la loro religione e di costruire le loro istituzioni entro i confini chiusi della loro comunità e in alcuni casi, se necessario, clandestinamente. Queste istituzioni non ottengono alcun riconoscimento formale nella società; non vengono adottate, accettate né integrate nel complesso delle istituzioni della società. Un motivo possibile per questo stato di cose potrebbe essere che nella società ufficiale sussistono obiezioni fondamentali contro determinate pratiche, ma non è sempre questo il caso. Il punto è che queste forme di istituzionalizzazione si presentano nel settore privato, e che non esistono incentivi diretti – né per gli aderenti alla religione né per la società in generale – a formulare regole o a prendere iniziative  di altro tipo nel settore pubblico.
I musulmani scelgono anche di lavorare per il riconoscimento delle loro istituzioni nella società ufficiale, o sono obbligati a farlo. Talvolta questo sforzi sono ispirati da considerazioni relative al principio di uguaglianza e dal desiderio di essere trattati sulla base di posizioni paritarie rispetto ad altre istituzioni già accettate dalla società (ad esempio la legge sulla blasfemia nel Regno Unito, si veda CRE 1989). Altre volte le considerazioni sono di carattere più materiale: il riconoscimento può portare con sé il diritto a essere sostenuti dalla società (come avviene, ad esempio, in Belgio; si veda Bastenier 1988). Infine, accade anche che le forze attestate nella società, come i governi, chiedano ai musulmani di gestire le loro istituzioni in un modo specifico, in altre parole in modo più conforme a ciò che è considerato normale e desiderabile nel paese ricevente (ad esempio le scuole musulmane, si veda Dwyer e Meyer 1995). In tutti i casi i musulmani e le loro organizzazioni agiscono consultando la società ufficiale e negoziando con essa. La lotta per il riconoscimento ha evidentemente esiti variabili ed è contingente, tra l’altro, al contesto istituzionale della società: alcune nuove istituzioni possono essere integrate con relativa facilità, perché esistono già istituzioni comparabili che fanno capo ad altri gruppi. Per altre istituzioni il processo di riconoscimento è molto più difficile, e la lotta per il riconoscimento può perfino fallire. 

Lo sviluppo delle istituzioni musulmane è in piena attività in una serie di sfere della vita. In questo saggio ne distinguiamo sette in cui il processo di istituzionalizzazione è in corso, che elencheremo in ordine casuale e con un breve cenno ai riferimenti bibliografici. In qualche misura le diverse sfere si sovrappongono. 

La sfera religiosa
Riguarda lo sviluppo di pratiche e istituzioni che rivestono un’importanza fondamentale per la salvaguardia e la continuazione dell’islam, e includono la nomina di leader spirituali, le festività religiose, i luoghi e le regole del culto, la chiamata pubblica alla preghiera e le prescrizioni o gli usi basati sulla religione (come la macellazione rituale, le prescrizioni alimentari e le usanze funebri). Questa sfera implica anche l’argomento del riconoscimento della libertà di religione e delle organizzazioni religiose, e del trattamento paritario e il riconoscimento o l’accettazione delle istituzioni religiose fondamentali. 

La libertà di religione e la posizione dell’islam in generale sono trattate da Shadid (1995). Dessing (2001) descrive come i musulmani ricostruiscono i rituali per la nascita, la circoncisione, il matrimonio e la morte al loro interno in situazioni di migrazione. Questi rituali si svolgono nell’ambito di due sistemi legali non completamente compatibili, quello islamico e quello del paese ospite. Strijp (1998) prende in esame la vita religiosa di una comunità musulmana in una piccola città. Cherribi (2000) e Wagtendonk (1990) analizzano il ruolo degli imam. 

Una questione a cui è dedicata una particolare attenzione è l’hijab. Alcuni considerano il fatto di indossare il velo come un segno di appartenenza e religiosità, mentre altri, soprattutto gli autori femministi e liberali, lo considerano un segno di premodernità e di oppressione delle donne. In che misura il velo debba essere considerato un’istituzione musulmana o semplicemente un manufatto della cultura locale è un’altra questione oggetto di diverse interpretazioni. A quanto pare quello dell’hijab è un problema molto delicato dal punto di vista politico e viene spesso affrontato come un esempio emblematico di multiculturalismo, che implica domande sull’equilibrio tra diritti individuali e collettivi (Coppes 1994; El Hamel 2002; van Kuijeren 2000). 

Molti autori si occupano della fondazione di moschee, delle attività religiose e sociali che si svolgono in questi luoghi di culto nonché delle interazioni e delle negoziazioni con le amministrazioni locali o con altre parti in causa (Battegay 1995; Beck 1999; Boyer 1992; Buijs 1998; Cesari 1994; Chaabaoui 1993; Doomernik 1991; Dunn 2001; Eade 1993, 1996; Etienne 1984; Falanga e Temin 1990). Taluni, come Sander (1991), Sunier (1999) e Wagtendonk (1990), analizzano i processi interni, mentre altri, come Hodgins (1981), Frégosi (2001), Joly (1988), Nielsen (1988), Buijs (1998), Lindo (1999), Rath (2005) e Rath et al. (2001) si occupano dell’incontro tra le comunità musulmane e le amministrazioni pubbliche (locali), oppure combinano le due prospettive (Baumann 1996; Doomernik 1991; Waardenburg 1983). Queste relazioni implicano negoziazioni su diversi problemi, che spaziano dall’applicazione dei piani regolatori ai regolamenti edilizi o alle norme relative ai parcheggi, dall’azan (la chiamata alla preghiera amplificata con mezzi elettronici) ai sussidi pubblici. 

Un altro filone di ricerca concerne l’applicazione delle prescrizioni sull’alimentazione e le regole della macellazione rituale (Charlton e Kaye 1985; Rath et al. 2001). 

La sfera legale
Si riferisce al riconoscimento legale delle pratiche radicate nella religione o nella tradizione religiosa e include elementi quali il diritto di famiglia islamico. Alcuni autori affrontano queste problematiche relativamente astratte, come i diritti umani (Poulter 1987; Lewis 1994; Jansen 1994), la libertà di religione (CRE 1989; Koningsveld 1988; Shadid e van Koningsveld 1995) ivi compreso il diritto ai riti (Waardenburg 1983), la laicità (de Coorebyter 1992) o la neutralità dello stato (Boender 2001; Werkgroep Waardenburg 1983; Dekker-van Bijsterveld 1988; Stempel 1986). Altri indagano sugli aspetti legali relativi allo hijab (soprattutto sulla questione della compatibilità del velo con le uniformi da lavoro o le divise scolastiche, si veda Poulter 1987), alla libertà di parola e alla legge contro la blasfemia (CRE 1989, 1990; MacEwen 1990), al diritto penale musulmano  (Peters 1990) o agli aspetti concernenti lo status legale degli imam (van Bakelen 1985). L’attenzione maggiore è tuttavia dedicata al diritto di famiglia musulmano, e in particolare ad aspetti quali il matrimonio e il divorzio (Moors 1998; Nûrîn Shah-Kazemi 2000; Carlier 1996; Carlier & Verwilghen 1989a,b; Carroll 1986; Ferrari 1996; Ferrari e Bradney 2000; Foblets 1996; Nielsen 1996; Pearl 1985, 1986, 1987; Poulter 1987, 1996; Déprez 1996; Harpigny 1983; Nielsen 1987; Streiff-Fenart 1990; Rutten 1988; Vestdijk-van der Hoeven 1991). La British Law Commission (1982) affronta esplicitamente la questione della poligamia. Studi più generali sono stati compiuti da Rutten (1988), Nielsen (1979, 1987b) e Poulter (1986, 1987, 1989, 1990, 1996). 

La sfera dell’istruzione
Qui il problema centrale è il trasferimento di conoscenze e valori (anche religiosi), e riguarda sia la socializzazione dei bambini che la trasmissione e la diffusione di conoscenze tra gli adulti: le regole per la formazione e l’istruzione islamiche, i corsi di teologia, l’istruzione religiosa all’interno e all’esterno delle scuole, i mezzi di comunicazione. Numerose pubblicazioni affrontano un’ampia serie di questioni riguardanti i musulmani nel sistema scolastico (Anwar 1988; Blaise e de Coorebyter 1990; Destree 1990; Elsas 1991; Jensen 1987; Joly 1989a,b; Jonker 2001; Karagül 1994; Lahnemann 1983; Mohr 2002; Nielsen 1981, 1983, 1989, 1999; North 1987, e vari altri documenti del Birmingham Centre for the Study of Islam and Christian-Muslim Relations; Otterbeck 1999; Wagtendonk 1987; van de Wetering 1991). Il problema delle scuole musulmane ha ovviamente attirato una notevole attenzione (Dwyer 1993; Dwyer e Meyer 1995, 1996; Parker-Jenkins 2002; Rath et al. 2001; Shadid e van Koningsveld 1991; Wagtendonk 1991), così come quello dell’educazione religiosa musulmana nelle scuole pubbliche (statali) (Abdullah 1979; Balic 1990; Bastenier e Dassetto 1987; van Esch & Roovers 1987; Hunt 1983; Rath e Meyer 1994; Wagtendonk 1987, 1991). Landman (1996) ha approfondito la delicata questione delle scuole per imam sponsorizzate dallo Stato (Landman 1999), mentre Sander (1988) e Westerman (1983) hanno affrontato il problema delle scuole coraniche. 

La sfera socioeconomica
In questa sfera rientrano le istituzioni economiche basate sui principi musulmani, ad esempio i mattatoi, le istituzioni finanziarie che non prevedono l’applicazione di interessi (Cf. LARIBA banking in USA), le associazioni di imprese e i sindacati musulmani, le corporazioni o le cooperative per la costruzione e la gestione di alloggi. A questa sfera specifica non sono stati dedicati molti studi. Esistono alcune pubblicazioni sulla macellazione rituale e sui macellati musulmani (Bakker e Tap 1985; Kaye 1993; Kloosterman et al. 1997, 1998; Pols 1998) e sulle attività imprenditoriali dei guaritori islamici (Hoffer 1998). Van Amersfoort et al. (1989) analizzano la relazione tra gli schemi residenziali e l’istituzione di moschee, mentre Clark (2000) e Naguib (2001) discutono delle influenze dell’architettura musulmana in Gran Bretagna e Norvegia. Anwar (1983), infine, esamina la posizione dei musulmani sul mercato del lavoro. 

La sfera socioculturale
Riguarda gli enti per le attività  socioculturali musulmane, ad esempio quelle organizzate per le donne, i bambini e gli anziani oppure i circoli ricreativi, hobbistici, musicali e sportivi, e la possibilità che siano riconosciuti, finanziati e sostenuti, ad esempio mettendo a disposizione sedi per le loro attività. Molti autori hanno preso in esame le attività delle associazioni musulmane, ma raramente gli aspetti socioculturali sono affrontati come questione a sé. Amiraux e Bröskamp (1996) descrivono le attività sportive svolte dalle associazioni musulmane, mentre Kumpfer (1993) analizza il problema dell’esonero delle ragazze musulmane dall’obbligo di praticare sport a scuola. Mirza (2002) scrive dei cabarettisti musulmani. 

La sfera della salute e dell’assistenza sanitaria
Riguarda l’assistenza sociale, l’assistenza domiciliare, gli ospedali, le case di riposo e altre risorse del genere in ambito musulmano, nonché il riconoscimento di queste attività da parte della società allargata. Diverse pubblicazioni trattano del rito della circoncisione dei maschi. In Rath et al. (2001) si accenna al ruolo dei medici specialisti e delle compagnie di assicurazione sanitaria. Numerosi testi esaminano le credenze e le pratiche curative islamiche (Hoffer 1994, 2000a,b) o la nomina di consiglieri spirituali musulmani negli ospedali, nelle carceri e nelle forze armate. Zwart e Hoffer (1998), infine, approfondiscono la questione della donazione degli organi. 

La sfera politica
Concerne la formazione di organizzazioni o partiti politici musulmani, il loro riconoscimento come interlocutori con cui dialogare e la loro partecipazione nelle strutture consultive e gestionali a tutti i livelli. Rath (1984) analizza la partecipazione di un partito musulmano alle elezioni locali di Rotterdam, mentre Geisser e Kelfaoui (2001) descrivono come a Marsiglia i partiti politici stiano sollecitando il voto degli elettori musulmani. Svariati autori – tra cui Bauman 1996; Buijs 1998; Feirabend e Rath 1996; Lindo 1998 – forniscono analisi accurate dell’interazione politica tra associazioni musulmane e governi locali, e così facendo accennano ai dilemmi politici che i politici dei principali partiti si trovano ad affrontare. In merito, Leman (2000) affronta esplicitamente il ruolo dei media. Gli aspetti politici del riconoscimento dell’islam, visti dalla prospettiva dei politici della società ricevente, sono oggetto di numerosi studi (Rath et al. 2001; Heckmann 1994). Fennema e Tillie (1999) valutano l’interrelazione della comunità civica e del coinvolgimento delle minoranze di immigrati nel processo decisionale politico. Renaerts (1999) riferisce sull’elezione dell’Executive Body of Muslims in Belgio. Altri autori forniscono informazioni di carattere più generale su contesto politico delle comunità musulmane (Husband 1994) o sul coinvolgimento dei musulmani nelle politiche transnazionali (Salzbrunn 2002). 

Riassumendo lo stato dell’arte in queste sfere, emergono parecchi temi ricorrenti. Per dirla tutta, i musulmani vengono spesso associati ad atteggiamenti e pratiche premoderni e questo ha in una certa misura influenzato l’agenda della ricerca. Viene dedicata moltissima attenzione a temi quali i rapporti tra i sessi (compresa la questione del velo), la libertà di parola (compreso l’affare Rushdie, il radicalismo musulmano e così via) e la compatibilità tra l’islam e la modernità. 

Osservazioni conclusive
Negli ultimi due o tre decenni gli studiosi europei sono andati costruendo una corposa letteratura scientifica sull’islam e sui musulmani in Europa, che comprende alcune migliaia di libri, resoconti e documenti, rispecchia una moltitudine di discipline scientifiche e abbraccia un’ampia serie di argomenti teorici ed empirici. Non esiste certamente un paradigma dominante, anzi questo ramo della ricerca scientifica è caratterizzato da una varietà di approcci in costante competizione. La frammentazione del corpo delle conoscenze accademiche dipende da idiosincrasie disciplinari, dalle agende e dalle tradizioni di ricerca nazionali, e dalle preferenze individuali per specifici approcci teorici. Chiunque voglia far parte della comunità della ricerca europea deve essere consapevole di questa eterogeneità. Il lavoro di collaborazione è, certamente, possibile sulla base della compatibilità dei principi epistemologici e dello stile di ricerca. In Europa si registra un numero crescente di progetti di ricerca internazionali, che a lungo termine potrebbero contribuire a promuovere la messa a punto di un programma più o meno coerente. 

Non esiste inoltre alcun centro di ricerca scientifica che possa a buon diritto affermare di rappresentare la comunità di ricerca europea. Di conseguenza, non esiste una rassegna completa del corpo totale degli studi. Disponiamo solo di un variegato insieme di rassegne bibliografiche, alcune delle quali risalgono a quasi venti anni fa. C’è un assoluto bisogno di una bibliografia esauriente consultabile online. 

La ricerca sull’islam e sui musulmani in Europa è fortemente influenzata da due processi: uno è il fatto che lo stabilirsi dell’islam in Europa coincide largamente con l’inclusione degli immigrati di prima e seconda generazione, l’altro è la disunità in termini di formazione della Stato-nazione e della concomitante attribuzione dei diritti di cittadinanza. Di conseguenza gran parte della letteratura verte sui problemi della cittadinanza e del multiculturalismo (incluse le loro dimensioni di genere) e sugli aspetti dell’istituzionalizzazione dell’islam. Entrambe le questioni sono ovviamente legate alle caratteristiche della società ospitante. 
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� Questa è una versione leggermente rivisitata di un saggio originariamente preparato per la Russell Sage Foundation e successivamente presentato a un incontro di pianificazione del Social Science Research Council e della Russell Sage Foundation su ‘Islam and Muslims in the United States and Europe: Processes of Mutual Accommodation’, tenutosi presso la Russell Sage Foundation di New York City, il 10-12 aprile 2003. Diversi ricercatori, Thijl Sunier in particolare, ci hanno fornito consulenza e li ringraziamo per l’aiuto. Infine, siamo grati a Aimee Rindoks per la revisione linguistica.





� Cesari (1999) ha stimato il numero totale di musulmani in Europa occidentale in ‘quasi sette milioni’. Certo non esiste nulla di equivalente alla categoria dei musulmani afroamericani.





� Nielsen (1999), ad esempio, cita il caso degli yemeniti che hanno costituito una comunità musulmana nel Regno Unito fin dal 1870. In Rath et al. (2001) si fa riferimento agli studenti provenienti dalle Indie orientali olandesi – l’odierna Indonesia – che risiedettero temporaneamente nei Paesi Bassi molto prima della Seconda Guerra Mondiale. Si veda Nielsen (1999) per altri casi.


� Per i riferimenti vedi la Bibliografia nella seconda parte del testo (N.d.T.)


� Si veda http://www.uni-erfurt.de/islamwissenschaft/amiraux.html.


� Questa motivazione non riguarda i surinamesi in Olanda, che emigrarono principalmente per ragioni politiche: molti temevano l’instabilità sociale e politica dopo l’indipendenza del Suriname nel 1975.





� Questa cifra non include le parti europee dell’ex Unione Sovietica.





� Il sito http://cgem.unn.ac.uk/eumuslim/volume6/volume6.htm ospita una discussione su questi argomenti. Questa pagina Web è il risultato del progetto comparativo internazionale ‘Muslim Voices in the European Union’ coordinato da Pandeli M. Glavanis dell’Università di Manchester.


� Il caso degli iraniani mostra quanto facilmente si cada in inesattezze: la maggior parte degli immigrati provenienti dalla Repubblica islamica dell’Iran sono rifugiati appartenenti a minoranze non musulmane.


� Questa stima attinge a diverse fonti, si riferisce a diversi anni e mostra diversi livelli di precisione. Per di più, la rassegna di Maréchal è incompleta, non includendo paesi come la ex Yugoslavia, l’Albania o le parti europee dell’ex unione Sovietica. 


� Sara B. Miller descrive in Christian Science Monitor (2 ottobre 2002) come in Spagna i musulmani convertiti abbiano presa su donne e bambini marocchini immigrati. Si veda http://www.csmonitor.com/2002/1002/p07s01-woeu.html. 


� Si veda http://cgem.unn.ac.uk/eumuslim/volume2/Netherlands%201.htm per un altro esempio.





� Il sito http://www.isim.nl/resources/institutes/reluniv.html ne fornisce una rassegna.


� Si veda anche la bibliografia di J.M. Gaudeul su ‘Islam in Europe’ all’indirizzo http://www.lesri.com/bibeurop.htm, o la bibliografia sui musulmani nell’Unione Europea all’indirizzo http://les1.man.ac.uk/cgembib/. 


� Gudrun Krämer è titolare della cattedra di studi islamici presso la Libera Università di Berlino, in Germania. La citiamo per eseteso poiché è una studiosa Europea di primo piano e di grande influenza.





� Il Territorio dell’islam e il Territorio della guerra.





