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La consapevolezza che l'uomo contemporaneo ha di se stesso come ele-
mento  esterno,  se  non  addirittura  estraneo,  si  fonda  in  gran  parte  
sull’assorbimento del concetto della relatività sociale e del potere di tra-
sformazione della storia. L’immaginazione sociologica è la forma più fe-
conda di tale consapevolezza.  Servendosene, uomini la cui mente si era  
mossa soltanto in un sistema di orbite ristrette, si sentono spesso improv-
visamente illuminati, come se finalmente aprissero gli occhi in una casa  
che credevano di conoscere. A torto o a ragione, ritengono di essere sol-
tanto ora in grado di giungere a determinate conclusioni, di avere delle  
idee coerenti, degli orientamenti abbastanza ampi e comprensivi. Decisioni  
che erano sembrate sagge appaiono ora come il prodotto di una mente  
inesplicabilmente opaca. Rivive la loro capacità di stupirsi. Acquistano un  
nuovo modo di pensare, sperimentano una trasposizione di valori: insom-
ma, con la riflessione e la sensibilità afferrano il significato culturale delle  
scienze sociali.

Charles Wright Mills, L’immaginazione sociologica (2014; p. 17)
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Abstract

L’islam plurale approdato in Italia si è stabilito su tutto il territorio naziona-
le, in modo disomogeneo tra Nord e Sud Italia, ed è andato differenziandosi 
non solo per la sua natura plurima, ma anche attraverso l’impatto con realtà 
locali distinte per storia e per profilo costituzionale. In questo quadro si col-
locano la figura dell’imam aṭ �îb ḫuṭabâ’ (predicatore, plur. uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ ), il suo status e 
il suo ruolo all’interno e all’esterno delle comunità dei musulmani. La sua 
attività principale è la  uṭ �bah  ḫuṭabâ’ (sermone, plur.  uṭ �abḫuṭabâ’ ), considerata lo stru-
mento comunicativo per eccellenza con le grandi masse dei fedeli. Perciò ci 
troviamo di fronte a una pratica di grande interesse mediatico-politico, ac-
cademico e sociale.

Questa ricerca dunque mette sotto i riflettori i modi nei quali la cornice 
rituale di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  (sermone del venerdì) viene prodotta, il conte-
sto dove si produce, chi sono i suoi produttori, che “conoscenza” viene tra-
smessa attraverso il discorso khatabitico; ciò permette inoltre di verificare 
come il discorso omiletico fa i  conti con la sua plausibilità nel contesto 
ospitante e tenta di ricostruire una struttura di plausibilità nella società ospi-
tante.

La metodologia adottata si basa sull’osservazione partecipante, i racconti 
di vita degli attori religiosi e l’analisi del discorso. Durante la ricerca empi-
rica abbiamo raccolto novantotto sermoni del venerdì enunciati in diciasset-
te luoghi di culto islamico arabofoni sparsi su tutto il territorio nazionale e 
ubicati in metropoli, centri urbani e città di provincia. Abbiamo assistito in 
molte riprese ai culti rituali in tutti questi luoghi e abbiamo raccolto i rac-
conti di vita di tutti i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e dei dirigenti. La trascrizione dei sermoni, 
dei racconti di vita e delle osservazioni annotate durante la partecipazione è 
di cinquecento pagine. L’analisi orizzontale e trasversale dei dati raccolti, 
in parte eseguita con Atlas.ti,  ci  ha permesso di conoscere in profondità 
l’interazione simbolica generata dal discorso omiletico, i suoi produttori e il 
contesto della sua produzione.

Ciò ha portato a conoscere le categorie tematiche delle  uṭ �abḫuṭabâ’ , i tipi di 
aṭ �îbḫuṭabâ’ , come l’islam plurale si adegua alle società di accoglienza e come de 

facṭo si stanno costruendo dei nuovi modelli di  uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ : questi 
modelli sono delle conseguenze del livello di adattamento che compiono le 
comunità dei musulmani nel tentativo di ricostruire una struttura di plausi-
bilità dell’islam in Italia attraverso uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ .
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The Prophet’s pulpit: Practices, repertoires, rhetorics and communica-
tion strategies of uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in Italy
Plural Islam which has come to Italy has established on the whole national 
territory, unevenly distributed between North and South Italy, and has be-
come more and more differentiated not only because of its pluralistic char-
acter, but also because of the contact with the local situations, different in 
their history and constitutional status. It is in this context that the imam and 
aṭ �îb  ḫuṭabâ’ (preacher, plural  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ ), his status, and his role in and out of the 

community of the Muslims can be analyzed. His main activity consists in 
the uṭ �bah ḫuṭabâ’ (sermon, plural  uṭ �abḫuṭabâ’ ), considered the primary means of com-
munication with the masses of believers. Therefore, this practice is of great 
interest to the media and politics as well as of academic and social interest.
This research, thus, focuses on how the ritual frame of uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  
(the Friday sermon) is produced, the context in which it is produced, who 
its producers are, and the “knowledge” which is transmitted through the 
uṭ �bah  ḫuṭabâ’ discourse;  furthermore,  this  allows  to  verify  how homiletic  dis-

course deals with its plausibility in the context in which the Muslims live 
and tries to rebuild a plausibility structure in the society in which they find 
themselves.
The methodology which has been employed is based on participant obser-
vation of the religious actors and discourse analysis. During empirical re-
search I have gathered 98 Friday sermons delivered in 17 Islamic places of 
worship all over the country, placed in big cities, medium-sized towns and 
smaller ones. I have attended ritual worship in all these places and gathered 
life stories of all the uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  and the people who manage the places of wor-
ship. The transcription of the sermons, the life stories, and the notes taken 
during the worship is 500 pages long. Horizontal and transversal analysis 
of the data, partly performed with Atlas.ti, has allowed me to gain a deep 
knowledge of the symbolic interaction generated by homiletic discourse, its 
producers and the context of its production.
This leads to knowledge of the thematic categories of the uṭ �abḫuṭabâ’ , the kinds 
of  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , how plural Islam adapts to receiving societies, and how new 
models of  uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  are  de facṭo being built: these models are a 
result of the kinds of adaptation made by the communities of Muslims in 
their attempt to rebuild a plausibility structure of Islam in Italy by means of 
uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ .

Keywords: khuṭba, sociology of religions, discourse analysis, sociology of  
communicaṭion, symbolic inṭeracṭion.
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Introduzione

Ci siamo immersi nelle profondità del mondo dei musulmani in Italia per 
esplorare un oggetto di ricerca mai affrontato prima d’ora dagli studiosi 
nello stivale. Seguendo in qualche modo l’esempio di Freud, ci siamo con-
siderati come un indigeno, un informatore privilegiato, e ci siamo avventu-
rati in questa indagine di “auto-etno-analisi” (Augé, 2009; p. 51). Si tratta 
di un’indagine sociologica sulla uṭ �baṭ al- umu‘ah ḫuṭabâ’ ǧ (sermone connesso alla 
preghiera canonica del mezzogiorno di venerdì), l’unico mezzo di comuni-
cazione utilizzato dal  aṭ �îbḫuṭabâ’  (il predicatore) per trasmettere il proprio pro-
dotto omiletico alle masse dei fedeli che frequentano i luoghi del culto isla-
mico in Italia. Per prima cosa sorvoliamo il panorama dell’islam in Europa 
e in particolar modo in Italia per conoscere la situazione della  uṭ �bahḫuṭabâ’  in 
questi contesti.

1. L’islam in Europa

L’islam ha visto la luce nella penisola arabica, diventando oggi una grande 
religione mondiale, come amava dire Max Weber (Pace, 20042;  p.  195). 
Vive in una stessa società assieme a molte religioni considerate un tempo 
lontane, una situazione inimmaginabile sino a qualche decennio fa (Pace, 
2013). In Europa in settant’anni, dai primi flussi dell’immediato dopoguer-
ra ai flussi degli ultimi tempi, la presenza musulmana si è consolidata, at-
traversando le diverse fasi dei cicli migratori. Peraltro, la religione musul-
mana si presenta nel vecchio continente con un’immensa pluralità dovuta a 
diversi fattori che vedremo più avanti. Essa è composta, dal punto di vista 
sociodemografico, da immigrati musulmani, discendenti di immigrati mu-
sulmani, convertiti, discendenti di convertiti, coppie religiosamente esoga-
me e figli di coppie esogame (Frisina, 2007). Da una prospettiva teologico-
religiosa,  invece,  l’islam in  Europa è  rappresentato  da  diverse  ma âhibḏ  
(scuole giuridiche), diverse ṭ �uruq (confraternite), diversi contesti sociocul-
turali di provenienza (Pace, 20042; Guolo, 1999) e diverse organizzazioni 
islamiche (Rhazzali, 2013). Per citare un esempio della pluralità dell’islam 
facciamo riferimento al nostro primo giorno della nostra presenza in Euro-
pa: abituati a un culto rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  simile in tutte le moschee 
del Marocco, ci siamo sorpresi di fronte al modo diverso del suo svolgi-
mento in un luogo di culto a Marsiglia. Ad esempio lo ’â ânḏ  (il richiamo 
alla preghiera), che in Marocco si canta dal minareto, a Marsiglia si faceva 
all’interno del luogo di culto, che non era una moschea costruita secondo i 
canoni dell’architettura sacra, ma un garage; il rito di richiamare l’attenzio-
ne dei fedeli ad ascoltare il aṭ �îbḫuṭabâ’  si faceva nelle moschee del Marocco ma 
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era assente a Marsiglia. La stessa sorpresa l’abbiamo riscontrata visitando 
la città turca di Diyarbakır, situata nella zona curda, dove il culto compren-
deva qualche rito inconsueto rispetto al rito nelle moschee del Marocco.

2. L’islam in Italia

Nel caso italiano l’islam approdò qualche decennio fa: la prima grande on-
data migratoria musulmana si registra negli anni ’70 ed è contraddistinta da 
migranti giovani, alfabetizzati e di origine urbana (Bombardieri, 2011). In 
questi anni il flusso immigratorio proveniva in parte dalla Tunisia, e questa 
parte di immigrati si stabilì in Sicilia, e in parte dal Medio Oriente, diretto 
verso Perugia in primis e verso le città universitarie. Nel decennio successi-
vo una seconda ondata portò una forte immigrazione dal Marocco e dal Se-
negal. È dai primi anni ’90 che il flusso migratorio verso l’Italia si farà più 
intenso e più diversificate saranno le provenienze: da un lato aumentava il 
flusso dal Maghreb e dall’Africa subsahariana e dall’altro si allungava la li-
sta  dei  paesi  dai  quali  provenivano  gli  immigrati  musulmani  (Rhazzali, 
2013). Questa provenienza multipla aveva una ricaduta sulla composizione 
dell’islam in Italia. L’islam infatti come sistema di credenza – sociologica-
mente parlando – è una religione una e plurima allo stesso tempo (Pace, 
20042).  Questo pluralismo trova spiegazione nell’abbinamento dell’islam 
tra il configurarsi forte e intransigente nell’affermare il principio della su-
periorità della verità coranica e nello stesso tempo la dimostrazione di una 
flessibilità e tolleranza nel riconoscere spazio e diritto di cittadinanza alle 
altre culture. Queste ultime hanno potuto e possono mantenere un accetta-
bile livello di visibilità sociale, ovviamente se non mettono in discussione 
la gerarchia delle forme del potere politico e religioso in loco (ibidem). Di 
conseguenza si sono sviluppati diversi islam nel mondo, che gli immigrati 
hanno importato con loro, dall’islam nel Maghreb all’islam subsahariano, 
all’islam asiatico e a quello balcanico. Oltre a questa caratteristica, la pre-
senza islamica in Italia è relativamente recente rispetto ad altri paesi euro-
pei come l’Inghilterra e la Francia, dove l’immigrazione era iniziata dal do-
poguerra. Un’altra osservazione che potremmo fare è che l’islam plurale 
approdato in Italia da una parte si è stabilito su tutto il territorio nazionale 
in modo disequilibrato tra Nord e Sud Italia, e dall’altra è andato differen-
ziandosi non solo per la sua natura plurima ma anche attraverso l’impatto 
con realtà locali e nazionali distinte per storia e per profilo costituzionale 
(Allievi, 2009; Guolo, 1999). Parlando della pluralità dell’islam, ci rimane 
da puntualizzare un fatto che non ha trovato fino a oggi l’interesse accade-
mico che merita: si tratta della presenza delle ideologie islamiche in Italia, 
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intendiamo il salafismo, la fratellanza musulmana, i  Da‘wah wa Tablîġ,1 i 
sufi, ecc. La società italiana e la presenza musulmana, dunque, sono due 
realtà fortemente articolate e differenziate al loro interno, e il loro incontro 
ha determinato la varietà e la complessità dei percorsi con i quali i musul-
mani adattano i loro comportamenti alle nuove condizioni nelle quali essi 
sono chiamati ad ambientarsi e producono le loro scelte di accomodamento 
(Saint-Blancat, 2008a). A questo punto possiamo porre la domanda: quanti 
sono i musulmani in Italia e quanti luoghi di culto ci sono? È molto diffici-
le avere il numero preciso degli appartenenti all’islam che vivono sul suolo 
italiano per vari motivi, ad esempio il fatto che non esistono censimenti ba-
sati sull’appartenenza religiosa. Perciò l’unica soluzione è quella di avere 
delle stime, per esempio possiamo ricavare il numero degli immigrati pro-
venienti dai paesi a maggioranza musulmana dal XXV Rapporṭo Immigra-
zione 2015 di Caritas e Migrantes. Ma in questo caso abbiamo dei paesi 
come l’Egitto, dove c’è una forte minoranza copta; lo stesso si può dire per 
il caso del Niger con la minoranza cristiana o il caso della Nigeria, dove i 
musulmani sono una minoranza. Inoltre, questo rapporto non include i cit-
tadini italiani convertiti all’islam e i figli dei convertiti. Perciò prendendo 
dal rapporto il numero degli immigrati provenienti dai paesi a maggioranza 
musulmana il numero arriva a quasi un milione e mezzo, ma a questo nu-
mero dobbiamo aggiungere  gli  stranieri  musulmani  che  provengono dai 
paesi dove i musulmani sono una minoranza e i cittadini italiani convertiti: 
in questo caso il numero sarebbe tra 1.500.000 e 1.800.000. A proposito del 
numero dei luoghi di culto, disponiamo di due ricerche effettuate da Bom-

1 “Jamaaṭ Tabligh (Urdu: تبلیغی جماعت, Arabo: جماعة التبلیغ, Inglese: Society for spreading 
faith)  è  un'organizzazione  religiosa ṭransnazionale  ripresa nel  1926 da Muhammad  
Ilyas al-Kandhlawi in India. L'obieṭṭivo principale del movimenṭo è la riforma spiriṭuale  
islamica, lavorando a livello di base e raggiungendo ṭuṭṭi i Musulmani di ogni grado so-
ciale e livello economico per porṭarli più vicino alla praṭica di Maomeṭṭo. La Jamaaṭ  
Tabligh nasce da una cosṭola del Movimenṭo deobandi. La sua nasciṭa viene visṭa come  
una risposṭa ai movimenṭi di riforma indù, che venivano consideraṭi una minaccia per i  
Musulmani vulnerabili e non praṭicanṭi. La Jamaaṭ Tabligh si è esṭesa, dal livello locale  
a quello nazionale, fino a divenṭare un movimenṭo ṭransnazionale ed ora ha seguaci in  
olṭre  150  paesi.  La  Jamaaṭ  Tabligh  è  apoliṭica  e  non  ha  segue  alcuna  scuola  
di Fiqh parṭicolare, così da eviṭare conṭroversie che derivano da quesṭe affiliazioni. An-
che se la Jamaaṭ Tabligh emerge dalla scuola deobandi di fiqh hanafiṭa, non è sṭaṭa ap-
provaṭa nessuna inṭerpreṭazione parṭicolare dell'Islam alla nasciṭa del movimenṭo. La  
Jamaaṭ Tabligh ha eviṭaṭo media eleṭṭronici e ha rafforzaṭo una comunicazione perso-
nale di proseliṭismo. Gli insegnamenṭi della Jamaaṭ Tabligh sono principalmenṭe rudi-
menṭali e si fondano sopraṭṭuṭṭo sui sei principi di Muhammad Ilyas. Nonosṭanṭe la sua  
posizione pacifisṭa, la Jamaaṭ Tabligh è apparsa in numerose indagini sul ṭerrorismo.  
Ṣul ruolo della Jamaaṭ Tabligh come ṭrampolino di lancio per le organizzazioni ṭerrori-
sṭiche si è indagaṭo più volṭe, ma non ci sono prove che la Jamaaṭ Tabligh agisca deli-
beraṭamenṭe come braccio di recluṭamenṭo per organizzazioni islamiche miliṭanṭi. La  
Jamaaṭ Tabligh ha aṭṭiraṭo l'aṭṭenzione dei media, quando ha annunciaṭo i piani per la  
cosṭruzione della più grande Moschea d'Europa, che voleva cosṭruire a Londra, nel Re-
gno Uniṭo” (Wikipedia, voce “Jamaat Tabligh”, https://it.wikipedia.org/wiki/Jamaat_Ta-
bligh, consultato il 19 maggio 2018 alle 09:30).
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barideri (2011) e da Rhazzali (2013) che riportano due numeri diversi: la 
prima ricercatrice contò 764 luoghi di culto e il secondo ricercatore invece 
parlò  di  655.  La  differenza  tra  i  due  risultati  è  dovuta,  come  spiegò
Rhazzali, alla differenza dei criteri adottati dai due ricercatori. Allievi nella 
sua ricerca (2010a) sulle conflittualità attorno ai luoghi di culto in Europa 
spiegò che in alcuni casi si tratta di sale di preghiera provvisorie o messe a 
disposizione da enti come potrebbe essere una parrocchia. Oggi riterremmo 
che il numero dei luoghi di culto è molto più alto rispetto alle ricerche fatte 
negli anni precedenti e potrebbe superare le mille unità. Da un’informazio-
ne fornita nell’intervista eseguita con il presidente dell’U.CO.I.I., i luoghi 
di culto islamico in Toscana sarebbero 79 unità contro le 50 unità censite 
da Bombardieri nel 2010, in Emilia-Romagna sarebbero 176 contro 112. 
Da un’indagine personale che abbiamo effettuato nel corso di questa ricer-
ca di dottorato il numero dei luoghi di culto islamico etnico e non arabofo-
no arriverebbe a 200 unità, tra turchi, balcanici, senegalesi e bengali. Questi 
numeri rendono l’idea della necessità di aggiornare la mappatura dei luoghi 
di culto prendendo in considerazione i flussi immigratori stra-ordinari degli 
ultimi anni.

3. L’importanza della uṭ �bahḫuṭabâ’  nel contesto europeo e italiano

In questo quadro si collocano la figura del aṭ �îbḫuṭabâ’ , il suo status, il suo ruolo 
all’interno e all’esterno delle comunità dei musulmani (Rhazzali, 2016).

L’importanza della sua posizione sociale dunque è connessa al ruolo car-
dine che copre. Se le religioni infatti si nutrono di immagini e di narrazioni, 
come scrisse Dassetto, e col passar del tempo, a partire delle parole e delle 
esperienze,  i  credenti producono dei discorsi  in funzione della loro vita, 
della loro situazione e del  momento storico nel  quale vivono (Dassetto, 
2011), nel caso dell’islam la uṭ �bahḫuṭabâ’  rappresenta il mezzo comunicativo per 
eccellenza attraverso il quale il aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette il capitale simbolico-religio-
so (Bourdieu, 1971) della sua conoscenza ai fedeli e anche le proprie con-
vinzioni e interpretazioni della realtà. Perciò la funzione di  aṭ �îbḫuṭabâ’  è, tra le 
molte funzioni che questi attori coprono, la funzione più importante, visto il 
suo intrinseco significato religioso, sia per le molte implicazioni sociocul-
turali e politiche che per l’importanza che va ad assumere nel rapporto tra 
le ‘comunità’ dei fedeli e la società d’accoglienza (Reeber, 2000). Per avere 
un’idea ancora più chiara sul ruolo del aṭ �îbḫuṭabâ’  basta sapere che il rito cultuale 
che i musulmani compiono ogni venerdì nei luoghi sacri è un momento so-
lenne e rappresenta uno dei luoghi privilegiati della formazione della co-
scienza religiosa islamica (Reeber, 1992).
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4. I significati simbolici della uṭ �bahḫuṭabâ’

D’altronde la  uṭ �bahḫuṭabâ’  potrebbe avere dei significati simbolici diversi; per 
avere un’idea dell’ampiezza di tali significati vediamo qualche esempio dai 
paesi  a  maggioranza islamica.  In  molti  Stati  come il  Marocco,  l’Arabia 
Saudita e altri il  aṭ �îbḫuṭabâ’  all’inizio dell’implorazione che fa a Dio comincia 
chiedendo protezione e sostegno divino in favore del capo di Stato e della 
sua famiglia. Questa prassi fu integrata nel rito cultuale durante la dinastia 
omayyada,  come  vedremo  nel  capitolo  II,  “Analisi  socio-storica  della
uṭ �bahḫuṭabâ’ ”, e i suoi significati simbolici possono essere diversi, ad esempio 

fare la uṭ �bahḫuṭabâ’  in nome del capo di Stato come se il aṭ �îbḫuṭabâ’  fosse il suo vica-
rio, affermare la lealtà al regime da parte del religioso e dei partecipanti, 
confermare  l’appartenenza  del  territorio  allo  Stato.  In  conferma  di 
quest’ultimo significato simbolico facciamo ricorso al caso in cui la TV 
egiziana ha trasmesso in diretta il 14 aprile 2017, sorprendo l’opinione pub-
blica, la uṭ �bahḫuṭabâ’  del umu‘ahǧ  da Shalatin, una piccola città che si trova nel 
Triangolo di Hala’ib, un territorio di confine conteso tra l’Egitto e il Sudan. 
È ovvia l’intenzione delle autorità egiziane di rafforzare il senso collettivo 
dell’appartenenza di questa città allo Stato egiziano. Da puntualizzare che 
la trasmissione della  uṭ �bahḫuṭabâ’  in diretta televisiva è una consuetudine quasi 
in tutti i paesi arabi. La trasmissione si effettua dalla moschea nella quale il 
capo di Stato, che sia un presidente o un re, partecipa al rito cultuale, altri-
menti si trasmette da una moschea simbolica come quella di Hassan II nel 
caso del Marocco o quella della Mecca nel caso saudita. Sempre in Maroc-
co è di grande rilevanza citare il caso in cui leader della protesta del Rîf 
(Nord del Marocco) ha interrotto il aṭ �îbḫuṭabâ’  durante l’enunciazione del discor-
so khatabitico perché era considerato un discorso in favore del regime e 
contrario alle proteste in corso. Quest’azione, oltre che sui suoi significati 
simbolici,  ci  permette  di  porre  una  domanda  sul  ruolo  che  ha  oggi  la
uṭ �bahḫuṭabâ’  nei paesi arabi.

Ritornando al contesto italiano, il campo della nostra ricerca, possiamo 
affermare dunque che la uṭ �bahḫuṭabâ’  è un oggetto sociologico di grande impor-
tanza per i motivi seguenti:
– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia una propria produzione discorsiva per trasmettere una 

conoscenza;
– un gruppo di fedeli si raduna in un quadro spazio-temporale preciso per 

partecipare a un rito cultuale;
– la cornice rituale è l’unica occasione in possesso del aṭ �îbḫuṭabâ’  per comuni-

care con le masse dei fedeli;
– questo rito cultuale si svolge in un contesto sociale dove esiste una cul-

tura dominante, e questo crea un’interazione particolare tra le due real-
tà;
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– vista la visibilità nello spazio pubblico di questo rito cultuale islamico, 
aumenta l’interesse da parte della società ospitante di conoscerlo, inter-
pretarlo e decodificare i suoi sensi simbolici.

5. Impatto della uṭ �bahḫuṭabâ’  sulla società europea e italiana

Negli  ultimi anni  sono diventati  evidente il  vasto spazio mediatico e la 
grande  rilevanza  nel  dibattito  politico  assunti  dal  discorso  religioso 
dell'imam all’interno delle moschee. Il discorso degli attori religiosi musul-
mani, un tempo racchiuso entro le mura dei luoghi di culto islamico e vei-
colato tra l’attore religioso e il suo pubblico di fedeli, oggi interessa anche 
il mondo esterno. Alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  (plurale di aṭ �îbḫuṭabâ’ ) dal canto loro non indi-
rizzano più il proprio prodotto khatabitico solo al pubblico dei fedeli situati 
all’interno delle frontiere del luogo sacro, ma utilizzano le nuove tecnolo-
gie per far arrivare il proprio discorso omiletico al li di là di queste frontie-
re tradizionali di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ . Perciò alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dispongono dei 
propri canali YouTube per trasmettere la uṭ �bahḫuṭabâ’ , altri preferiscono usare la 
propria pagina Facebook per mandare in diretta la propria performance, al-
tri ancora, ma in questo caso si tratta di  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  famosi, usano il proprio 
blog e i social network. D’altra parte, il discorso religioso del  aṭ �îbḫuṭabâ’  o del 
predicatore è diventato una materia onnipresente nelle campagne elettorali 
di tutti i livelli. L’esempio più evidente è la campagna elettorale per elegge-
re il presidente in Francia del 2017: i due candidati alle presidenziali, Le 
Pen e Macron, hanno effettuato un ultimo dibattito prima delle elezioni, e 
vista l’immensa importanza dell’evento il canale televisivo francese TF1 lo 
mandò in diretta; nel mezzo del dibattito, e dopo che Le Pen aveva accusa-
to Macron della sua vicinanza all’UOIF (Union des Organisations Islami-
ques de la France), lo accusò di aver partecipato nel 2016 a un discorso di 
un tale di nome Rachid Nabulsi che, secondo Le Pen, avrebbe detto che 
l’omosessualità deve essere punita con la pena di morte. Questo è un esem-
pio di come il discorso del aṭ �îbḫuṭabâ’  o del predicatore conquisti dei nuovi spazi 
sociali e diventi una materia di grande interesse pubblico. Nel contesto ita-
liano invece è da ricordare il caso dell’articolo pubblicato da La Stampa e 
intitolato “L’imam lancia l’appello nel sermone: Informatevi e andate a vo-
tare”: anche questo caso dimostra dove arriva il discorso della  uṭ �bahḫuṭabâ’ ; il 
quotidiano non si è limitato a pubblicare la notizia ma ha riportato tutta la 
uṭ �bahḫuṭabâ’ . È interessante l’azione del  aṭ �îbḫuṭabâ’  di un luogo di culto di Vobarno 

(BR) che inviò a un quotidiano locale una copia del suo sermone, nel quale 
prende le distanze dal terrorismo e spiega ai fedeli la posizione “corretta” 
dell’islam secondo lui.  Un caso clamoroso invece è quello della città di 
Umbertide (PG): secondo i mass media è stato firmato un protocollo di in-
tesa tra la prefettura di Perugia, il comune di Umbertide e il centro culturale 
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islamico della città, nel quale è specificato un articolo che chiede al  aṭ �îbḫuṭabâ’  
“la ṭrasmissione dei sermoni del venerdì alla Prefeṭṭura in lingua araba  
con largo anṭicipo, affiancaṭi dalla relaṭiva ṭraduzione”. Nel panorama me-
diatico relativo alla uṭ �bahḫuṭabâ’  non manca il caso della uṭ �bahḫuṭabâ’  “dell’odio”: si 
tratta del caso dell’imam di San Donà di Piave, estradato dal territorio ita-
liano nell’agosto del 2014 con provvedimento del ministro dell’interno, a 
conseguenza  della  sua  “invettiva  contro gli  ebrei  pronunciata  nella  mo-
schea”, come hanno riportato i mass media. Questi esempi di eventi di cro-
naca demoliscono la tendenza che considerava il ruolo del aṭ �îbḫuṭabâ’  in declino 
come conseguenza della secolarizzazione e dell’individualismo della reli-
giosità, e rinforza la tendenza che considerava gli imam come attori religio-
si a rischio a causa dell’islam politico e/o radicale (Sèze, 2012).

Abbiamo  riportato  questi  episodi  proprio  per  attirare  l’attenzione 
sull’impatto della  uṭ �bahḫuṭabâ’  sulla società italiana e su come la società non 
consideri più la uṭ �bahḫuṭabâ’  come un oggetto degli “altri”. Infatti, se fino a un 
decennio fa la società italiana era interessata alla presenza musulmana sul 
territorio e al suo impatto sulla società, oggi la uṭ �bahḫuṭabâ’  è l’oggetto per eccel-
lenza sul quale battono i riflettori dei media e quello che prende maggior 
spazio come oggetto di dibattito mediatico e politico.

6. Perché questa indagine?

Nel contesto italiano, in cui ogni venerdì centinaia di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  enunciano la 
loro produzione religiosa davanti a decine di migliaia di partecipanti, la no-
stra  indagine  ha  quindi  come  obbiettivo  principale  quello  di  analizzare 
come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , a  partire dal  contesto delle loro diverse interazioni  con 
l’interno e l’esterno della comunità, costruiscono il repertorio tematico del-
la uṭ �bahḫuṭabâ’  ed elaborano le loro strategie comunicative, nella prospettiva de-
gli emittenti. Si tratterà quindi di osservare come avvenga la scelta degli 
stili comunicativi e delle relative retoriche e quale peso abbia nella costru-
zione della uṭ �bahḫuṭabâ’  il ricorso al patrimonio delle tradizioni teologiche isla-
miche. L’obiettivo dunque è studiare questa pratica religiosa con un ap-
proccio sociologico e verificare l’influenza esercitata dalle sigle islamiche 
nazionali sulla produzione discorsiva all’interno dei luoghi di culto, cono-
scere chi sono i produttori dei sermoni, come vengono assunti, che profilo 
biografico hanno, che formazione hanno avuto e dove l’hanno avuta, che 
tipo di rapporto hanno con i dirigenti dei luoghi di culto, che tipo di argo-
menti  trattano nei  loro discorsi  omiletici,  che  adattamenti  argomentativi 
hanno sviluppato, che sensi trasmettono, che azioni sociali invocano, che 
tipo di rapporti ci sono tra l’annunciato e la realtà sociale e culturale, come 
producono il loro discorso, chi li aiuta, quali fonti usano, che effetti ha il di-
scorso omiletico sui partecipanti, quanto è efficace la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , che adatta-

23



menti hanno fatto i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  nella dimensione spazio-temporale, che tipo di 
pensiero  religioso  viene  trasmesso,  che  strategie  comunicative  adottano, 
che tipo di pressioni sociali vengono esercitate sui uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , che livello di li-
bertà hanno gli attori religiosi nelle loro scelte relative alla produzione della 
uṭ �bahḫuṭabâ’  e che tipo di pressioni sociali subiscono nello svolgimento del pro-

prio ruolo, se la  uṭ �bahḫuṭabâ’  è enunciata solo ai partecipanti, quali sono le sue 
frontiere interne ed esterne, quali livelli dell’utilizzo della lingua italiana 
esistono nella uṭ �bahḫuṭabâ’ , nonché verificare il continuo re-framing goffmania-
no della uṭ �bahḫuṭabâ’  e che ruolo ha la uṭ �bahḫuṭabâ’  nella mediazione tra le comunità 
dei musulmani e la società.

La nostra scelta di focalizzare la  uṭ �bahḫuṭabâ’  in quest’indagine rappresenta 
un’occasione per studiare delle dimensioni poco conosciute della comuni-
cazione dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  all’interno del suo ambiente sacro e far emergere que-
sta realtà che è in continua evoluzione. Come abbiamo visto prima, se ne 
parla moltissimo ma spesso veicolando solo stereotipi. Tenteremo con que-
sto lavoro di arricchire il dibattito scientifico, incrementare la narrazione 
accademica sull’islam d’Europa e  accrescere il  volume degli  studi  sulla 
uṭ �bahḫuṭabâ’ , utili più che mai durante questa nostra congiuntura storica. Questo 

studio non avrà una ricaduta soltanto sul mondo accademico ma darà delle 
risposte ricercate da diverse categorie di professionisti. In questa prospetti-
va, possiamo dire che la nostra indagine ha diverse utilità che elenchiamo 
in questo modo:
– questo studio è utile perché ha come focus un argomento di grande inte-

resse per le scienze sociali, in primis, viste le trasformazioni dell’islam 
dovute  alle  dinamiche  socioculturali  della  società  italiana  e  il  ruolo 
dell’interazione simbolica in queste trasformazioni;

– è utile anche per i mass media, i giornalisti e gli attori dei dibattiti poli-
tici  che  nelle  loro  produzioni  trattano il  tema del  discorso  religioso 
all’interno dei  luoghi di  culto senza aver compiuto studi  specifici  in 
materia, anche per mancanza di studi accademici relativi alla uṭ �bahḫuṭabâ’ ;

– si tratta di uno studio pioniere perché la ricerca accademica, in Italia, 
non ha ancora avuto l’occasione di studiare il discorso che si trasmette 
all’interno dei luoghi di culto musulmano;

– è uno studio esplorativo perché ha come oggetto di ricerca una pratica 
religiosa alla quale partecipano solo i fedeli musulmani e che si svolge 
principalmente in lingua araba; di conseguenza la nostra ricerca aprirà 
le porte ad altri studiosi per approfondire le proprie indagini su questo 
campo di ricerca;

– è utile per il politico che ha una sensibilità verso questa pratica e ha bi-
sogno di conoscere il mondo della uṭ �bahḫuṭabâ’  in Italia per prendere le deci-
sioni adeguate;
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– è utile alle comunità dei musulmani in modo che i dirigenti dei luoghi 
di culto e i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  conoscano le dimensioni dell’impatto sociale della 
uṭ �bahḫuṭabâ’ , valutino l’efficacia delle proprie produzioni omiletiche, usino 

le informazioni di questa indagine per eventuali programmi di forma-
zione del aṭ �îbḫuṭabâ’ , ecc.

Infine, sapendo che i luoghi di culto musulmano in Europa si contano a mi-
gliaia e altrettanti sono i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , e che i fedeli che partecipano al culto ri-
tuale e ascoltano la produzione khatabitica di questi  attori  religiosi sono 
centinaia di migliaia, possiamo immaginare quanto è importante l’indagine 
relativa a questo oggetto di ricerca e possiamo essere consapevoli che non 
basta un’indagine ma ci vorrebbe proprio un percorso di studio che si inte-
ressi a questa materia.
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La traslitterazione dell’arabo in caratteri latini 

“L’alfabeṭo arabo è il seguenṭe. Riporṭiamo la forma base araba, seguiṭa  
dalla ṭrascrizione “scienṭifica” in caraṭṭeri laṭini (quella qui usaṭa da noi)  
e dal nome arabo della leṭṭera, seguiṭo dalla spiegazione della pronuncia  
in ṭermini sopraṭṭuṭṭo praṭici.

ا ’
alif – tale segno ha valori diversi: 1) è supporto per una qualsiasi 
vocale  iniziale  di  parola;  2)  indica una â  lunga;  3)  sostiene una 
hamza; quando è iniziale non si usa trascrivere

b ب bâ’ – come “b” italiana

t ت tâ’ – come “t” italiana

ṯ ث
 â’ – come “th” inglese di ṯ ṭhank you o come θ del greco moderno; 

una fricativa interdentale sorda

ǧ ج
im – come la “g” italiana di gelo davanti a qualsiasi vocale o ǧ

consonante; in Egitto come “g” di gara

h ح T
h Tâ’ – una “ha” aspirata con forte frizione della faringe, si dice 
anche “enfatica”

ḫ خ â’- come la “ch” del tedesco Bach o come la χ del greco modernoḫ

d dâl – come la “d” italiana د

ذ ḏ
âl – come la “th” inglese di ḏ ṭhaṭ o la δ del greco moderno; una 

fricativa interdentale sonora

ر r râ’ –come in italiano, ma mai “moscia”

ز z zây – come la “s” italiana di rosa, sonora

س s sîn – come la “s” italiana di sasso anche tra due vocali, sorda

ش š šîn – come la “sc” italiana di scena

ص s T
s Tâd – come “s”, ma con forte costrizione della faringe o, come si 
dice, enfatica

ض d T d Tâd – come “d” enfatica
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ط t T t Tâ’ – come “t” enfatica

ظ z T z Tâ’ – come “ ” enfatica, ma spesso come una “z” enfaticaḏ

ع ‘

ayn  –  un  suono  totalmente  faringale:  la  voce  è  costretta  nella 
faringe contratta e produce un suono strozzato che si riverbera sulle 
vocali adiacenti

غ ġ ġayn – come la “r” grasséyée dei francesi

ف F fâ’ – come in italiano

ق q
qâf – come uan “k” articolata profondamente in gola; occlusiva 
uvulare sorda

ك k kâf – come “c” di cane, o la “k” inglese

ل l lâm – come in italiano

م m mîm – come in italiano

ن n nûn – come in italiano

ه h hâ’ – leggera aspirazione come in inglese

و w wâw – come in inglese

ء ’ hamza – una brusca interruzione di voce

Fonte: Soravia, G. H. (1997). La ṭrascrizione dell'arabo in caraṭṭeri laṭini. 
Bologna: Il Nove.

L’accento circonflesso indica le vocali lunghe.
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I – La sfera rituale di ṣ �alâṭ al- umu‘ahǧumu‘ah  in Italia 

1. Focus del capitolo

Questo capitolo si occupa della descrizione del culto oggetto della nostra ri-
cerca per verificare i diversi frames dell’enunciazione del prodotto omileti-
co nella sua sfera rituale. Quest’indagine ci permetterà di verificare il grado 
di conformità, stereotipicità e stilizzazione del rito stesso e il livello spazio-
temporale del suo ricorrere in luoghi e momenti “precisi” (Romania, 2008). 
Ṣ �alâṭ al- umu‘ahǧ  è un rito cultuale che i musulmani dovrebbero compiere 
nelle moschee, quando suona l’ora che indica che il sole ha raggiunto l’azi-
mut, seguendo sequenze rituali in maniera pressoché invariabile nel tempo 
e nello spazio.

2. I tipi di luogo di culto

I luoghi di culto islamico riscontrati durante la nostra indagine ci hanno 
permesso di dividere questo tipo di locali in cinque categorie (tab. 1):
– tre capannoni industriali trasformati in luogo di culto ubicati fuori dalle 

zone residenziali;
– due capannoni industriali trasformati in luogo di culto situati nelle zone 

residenziali;
– tre garage;
– sei pianoterra di complessi residenziali;
– tre casa a schiera.
Il  collocamento dei  luoghi  di  culto islamico in  aree cittadine inadatte  è 
l’espressione del rapporto della comunità dei fedeli con la società.

Tab. 1: Descrizione dei fabbricati che ospitano i luoghi di culto

Luogo Tipo di edificio
Targa o 
insegna

Livello 
visibilità2

1 Metropoli Nord Capannone Insegna visibile

2 Metropoli Nord
Pianoterra edificio 
residenziale Insegna visibile

3 Metropoli Nord
Pianoterra edificio 
residenziale Targa semi-invisibile

4 Metropoli Nord Capannone Targa semi-invisibile

2 Si veda il paragrafo 6, “Descrizione del luogo di culto all’interno e all’esterno”.
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5 Metropoli Nord Capannone Insegna visibile

6 Centro Urbano Centro
Pianoterra edificio 
residenziale Targa semi-invisibile

7 Centro Urbano Centro Garage No Invisibile

8 Centro urbano Nord Casa a schiera Targa semi-invisibile

9 Centro urbano Sud Casa a schiera Targa semi-invisibile

10 Centro urbano Sud
Pianoterra edificio 
residenziale Insegna visibile

11 Città di provincia Sud Garage No Invisibile

12 Città di provincia Centro Garage No Invisibile

13 Centro urbano Nord Capannone Targa semi-invisibile

14 Centro Urbano Centro Capannone Insegna visibile

15 Centro Urbano Centro Casa a schiera Insegna visibile

16 Città di provincia Nord
Pianoterra edificio 
residenziale Targa semi-invisibile

17 Città di provincia Centro
Pianoterra edificio 
residenziale No Invisibile

3. La preparazione del luogo di culto

Nell’indagine che abbiamo eseguito abbiamo notato che ci  sono diversi 
modi di regolare questa fase. Ad esempio, nelle metropoli il custode3 del 
luogo di culto si occupa dell’organizzazione di questa fase. Questo attore, 
insieme a un gruppo di volontari, fa le pulizie nei diversi riparti. Tale ope-
razione è eseguita giovedì sera in certe moschee o il venerdì mattina in al-
tre. Nel caso dei centri urbani, delle città di provincia o delle periferie, in-
vece, manca la figura del custode. Questo è dovuto al numero basso dei fe-
deli, allo spazio limitato del luogo di culto e all’indisponibilità economica.

In questo caso se ne occupa un volontario permanente: d’abitudine si 
tratta di un disoccupato o di un commerciante ambulante. In base a questi 
fattori, la situazione igienica cambia da un luogo di culto all’altro; possia-
mo quindi dividerli in due categorie:
– la situazione peggiore risulta nei luoghi di culto ubicati al piano terra di 

un edificio residenziale. Questa categoria di luoghi è rappresentata dal 
caso di una città di provincia del Centro Italia, dove lo spazio disponi-
bile è un ingresso di appena un metro e venti centimetri, dove vengono 

3 Si veda il suo status e il suo ruolo nel capitolo VI, “L’equipe”.
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sistemate le scarpe dei fedeli, che dà accesso allo spazio riservato al 
wud �û’ (abluzione) e alla sala di preghiera. I religiosi che fanno l’ablu-
zione entrano nella sala di preghiera con i piedi ancora bagnati di acqua 
e bagnano lo spazio adiacente che con il tempo genera odori cattivi e 
muffa. Anche l’aria che circola dallo spazio del  wud �û’  porta con sé i 
cattivi odori. In più, la sala di preghiera non dispone di finestre o prese 
d’aria. Se aggiungiamo il fatto che al culto del venerdì partecipano fe-
deli che fanno lavori manuali e vengono direttamente dal luogo di lavo-
ro per partecipare al culto, l’aria diventa pesante, gli odori sgradevoli la 
fanno da padrone, e il livello di igiene è proprio al limite;

– i luoghi di culto meglio gestiti a livello di pulizia e di igiene sono quelli 
aventi grandi spazi, prese d’aria, la separazione dello spazio wud �û’ dal-
la sala di preghiera: si tratta di capannoni trasformati in luoghi di culto, 
come in un centro urbano e in una città di provincia del Nord e in una 
città di provincia del Centro, centri direzionali trasformati, come il caso 
di un luogo di culto di una metropoli del Nord, un piano terra di un cen-
tro residenziale nel caso di un centro urbano del Sud. In tutti questi casi 
le soluzioni adottate dalle comunità dei musulmani hanno dato un buon 
risultato in quanto a livello di pulizia e di igiene.

Possiamo dire che i problemi di igiene che abbiamo riscontrato si dividono 
in due gruppi: a) cause ambientali, come l’umidità e la muffa causate del 
degrado architettonico dello stabilimento; b) cause soggettive: la cattiva ge-
stione dello spazio.

Da non sottovalutare il fattore culturale, che causa in certi casi la diminu-
zione del livello di igiene. Infatti, i fedeli provengono da mondi diversi: ci 
sono coloro che arrivano da contesti benestanti e altri che provengono da 
contesti molto disagiati, come il caso di alcuni immigrati che provengono 
da bidonville o dai campi di profughi. Questi soggetti hanno un rapporto di-
verso con l’ambiente, che influisce sulle regole di igiene che adottano nello 
spazio del wud �û’ ma anche nel mantenimento dell’igiene personale. 

Possiamo dire che i tentativi che fanno le comunità musulmane per ade-
guare i propri luoghi di culto a un livello d’igiene accettabile non hanno 
dato ancora dei buoni risultati. Questo inconveniente ha le sue ricadute so-
ciali sulle comunità. Infatti, la consapevolezza della non adeguatezza del 
proprio spazio di  culto per  ricevere i  cittadini  italiani  o gli  alunni delle 
scuole o per organizzare degli incontri di dialogo con la cittadinanza po-
trebbe indurre i responsabili a mantenere le frontiere chiuse tra lo spazio 
cultuale e lo spazio pubblico. Questo fatto ci è stato comunicato dal diri-
gente del luogo di culto di un centro urbano del Nord, che ci ha spiegato 
che prima di avere il locale odierno non invitavano gli italiani perché da 
una parte si vergognavano dello stato del locale, e dall’altra si preoccupa-
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vano che qualche malintenzionato se ne accorgesse e causasse loro dei pro-
blemi con l’amministrazione locale; da quando hanno acquistato un centro 
islamico bello e pulito, spiega questo dirigente, organizzano spesso degli 
incontri di dialogo e aprono lo spazio alla cittadinanza.

4. L’ora dell’inizio delle funzioni religiose

Nelle moschee dei paesi a maggioranza musulmana si celebrano quotidia-
namente cinque preghiere canoniche. Una di esse si celebra quando il sole 
tocca l’azimut (il mezzogiorno astronomico) e si chiama s �alâṭ aẓ-ẓuhr. Lo 
stesso culto prende una forma diversa il giorno del venerdì e viene chiama-
to appunto  s �alâṭ  al- umu‘ahǧ ,  mantenendo invece il  proprio orario. Oggi 
nessuno misura l’inclinazione del sole e le sue ombre per annunciare il mo-
mento della preghiera, ma la tecnologia fornisce dei software e delle appli-
cazioni che permettono il calcolo automatico degli orari delle cinque fun-
zioni canoniche in qualsiasi giorno e in qualsiasi luogo. I luoghi di culto 
che abbiamo preso in considerazione nella nostra ricerca rispettano l’orario 
della  celebrazione  del  culto  di  s �alâṭ  aẓ-ẓuhr ogni  giorno.  Questo  orario 
cambia di un minuto o due da un giorno all’altro perché connesso alla posi-
zione del sole. Il venerdì, invece, i musulmani ‘italiani’ hanno cambiato 
questa norma: infatti tutte le comunità hanno stabilito un orario fisso per 
l’inizio delle funzioni cultuali del venerdì. Questa trasformazione è dovuta 
alle esigenze dei fedeli che lavorano o studiano all’università e sono co-
stretti a sfruttare la pausa pranzo per partecipare al suddetto culto, altrimen-
ti la maggior parte di loro non sarebbe in grado di farlo. Questo fatto po-
trebbe sembrarci semplice ma in fondo non lo è. Un aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha confidato di 
aver impiegato due anni per accettare un cambiamento di questo genere, 
cioè affidarsi a un’ora precisa anziché celebrare il culto rispettando la tradi-
zione religiosa.  Inoltre,  quando le lancette dell’orologio vanno avanti  di 
un’ora a fine marzo per iniziare il periodo dell’ora legale, i dirigenti di certi 
luoghi di culto mantengono lo stesso orario nonostante il sole non abbia 
raggiunto l’azimut. Questo secondo adattamento degli orari delle preghiere 
è dovuto sempre alle esigenze dei fedeli lavoratori e studenti. Nella nostra 
indagine empirica abbiamo notato che in tutti i luoghi di culto nelle grandi 
città  l’orario  dell’inizio  delle  celebrazioni  è  fissato  alle  13:00  per  tutto 
l’anno. Anche quando l’ora legale sposta le lancette di un’ora, in queste 
moschee si mantengono le ore 13:00 come momento di inizio. Con questo 
adattamento, i musulmani non rispettano più la regola che stabilisce l’ora 
dell’inizio  di  s �alâṭ  al- umu‘ahǧ ,  ma  in  pratica  anticipano  l’inizio  di 
mezz’ora. Siamo stati sorpresi quando abbiamo partecipato a tale culto in 
un città di provincia del Nord e abbiamo verificato che anche lì i musulma-
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ni si sono adeguati a questo cambiamento, malgrado l’indirizzo religioso 
salafita dominante che non accetta assolutamente le  bid‘ah (innovazioni). 
Nelle città di provincia, invece, durante i mesi in cui vige l’ora solare l’ini-
zio è stabilito alle 13:00 e quando inizia l’uso dell’ora legale l’orario si spo-
sta di trenta minuti, cioè alle 13:30.

Il rito dura tra 30 e 40 minuti in tutti i luoghi studiati, tranne uno in una 
città di provincia del Sud, dove raggiunge i 50 minuti. La questione del 
tempo a disposizione del  aṭ �îbḫuṭabâ’  è molto presente nelle interviste rilasciate. 
Un aṭ �îbḫuṭabâ’  in una metropoli del Nord ci ha detto: “La prima cosa che faccio  
quando finisco s Talât [la preghiera canonica, in questo caso quella con cui si 
termina il rito del venerdì, n.d.r.] è guardare il mio orologio di polso, il  
ṭempo è divenṭaṭo sacro”.4 Gli attori religiosi subiscono, infatti, molte pres-
sioni, sia da parte dei dirigenti dei luoghi di culto sia dai fedeli stessi, per 
rispettare  i  tempi.  Un  altro  aṭ �îbḫuṭabâ’  mi  ha  raccontato:  “Menṭre  facevo  la
ut Tbahḫ  un fraṭello venuṭo in riṭardo e seduṭo in fondo alla sala mi indicava  

il suo orologio, nel senso di finire presṭo”. Questa questione è stata confer-
mata anche nelle interviste con i dirigenti delle moschee, quando hanno af-
fermato che una delle regole che esigono dal aṭ �îbḫuṭabâ’  è quella di rispettare il 
tempo a disposizione. Questa nuova “sacralità” del tempo è dovuta alla si-
tuazione lavorativa di molti fedeli, che sfruttano la pausa pranzo per parte-
cipare al rito o sono studenti universitari che devono ritornare ai loro ate-
nei. I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  intervistati si sono lamentati molto del poco tempo a disposi-
zione: in trenta-quaranta minuti, il mu’a inḏḏ  (l’addetto al richiamo alla pre-
ghiera) deve fare lo ’â ânḏ  (l’invito alla preghiera), il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve fare le due 
uṭ �ab ḫuṭabâ’ (plurale di uṭ �bahḫuṭabâ’ ), viene eseguita la traduzione, si prepara la s �alâṭ e 

si esegue la s �alâṭ. In pratica il sermone dura tra quindici e venti minuti, in-
clusa la muqaddimah. Un aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha confidato: “In quindici minuṭi riesco  
malapena a riscaldare la mia voce e fare una bella inṭroduzione, che cosa  
posso insegnare in così pochi minuṭi ai fedeli che vedo solṭanṭo il venerdì e  
non hanno un’alṭra occasione per frequenṭare una moschea duranṭe la seṭ-
ṭimana?”,5 e continua: “In Egiṭṭo è molṭo diverso, il venerdì è un giorno fe-
sṭivo perciò il pubblico  [usa proprio questo termine per indicare i fedeli, 
n.d.r.] viene molṭo presṭo in moschea e il  at Tîbḫ  ha ṭuṭṭo il ṭempo per fare  
una ut Tbahḫ  kwayyisah [un bel sermone, n.d.r.]”. Si vede chiaramente che la 
gestione degli orari della celebrazione del culto di venerdì è un oggetto che 
dipende da molti fattori sociali, e la decisione finale non è nelle mani del 
aṭ �îbḫuṭabâ’  ma in quelle dei dirigenti del luogo di culto, tranne nei luoghi dove il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  è nello stesso tempo il dirigente.

4 Intervista del 21/07/2017.
5 Intervista del 25/07/2017.
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5. La gestione dei numeri

In diverse città oggetto della nostra ricerca, lo spazio dei luoghi di culto 
non è sufficiente per ospitare tutti i fedeli partecipanti il venerdì. Di conse-
guenza abbiamo notato nella nostra osservazione partecipante che ci sono 
dei luoghi dove si organizza il culto del venerdì più di una volta; possiamo 
quindi dividerli nelle categorie seguenti:
– luoghi di culto dove il problema non sussiste: una città di provincia del 

Centro, una del Sud e due centri urbani del Nord;
– luoghi dove il numero dei fedeli è più alto dalla disponibilità spaziale e 

di conseguenza i dirigenti hanno deciso di organizzare il culto due vol-
te. I fedeli sanno di questa opportunità, perciò si organizzano secondo 
le loro esigenze scegliendo il momento per partecipare alle celebrazio-
ni. Per esempio in un centro urbano del Centro, quando il luogo di culto 
è pieno due fedeli membri dell’equipe organizzativa si mettono davanti 
alla porta e chiedono ai ritardatari di ritornare dopo mezz’ora. Uno di 
questi due attori parla arabo e l’altro parla urdu, lingua molto diffusa in 
Pakistan e Bangladesh. Oltre a questo centro urbano, questo metodo è 
stato riscontrato anche in una città di provincia del Nord, dove il diri-
gente del luogo di culto ci ha dato questa spiegazione:

 نصلى جمعتین لتفادي الازدحامم وضمان التنظیم وعدم ايذاء الناس والجیران وحركتهم
والتسهیل على العمال تأدية شعیرة من شعائر الإسلام.

“Facciamo  due  volṭe  il  culṭo  per  eviṭare  l’affollamenṭo,  garanṭire  
l’organizzazione, non disṭurbare i vicini e il loro sposṭamenṭo, faciliṭa-
re agli operai la parṭecipazione a uno dei culṭi dell’islam”. La stessa 
soluzione è stata adottata dai dirigenti di un luogo di culto in un centro 
urbano del Centro e da quelli di due luoghi di culto di una metropoli del 
Nord. In questo caso in cui si organizza il culto due volte6 lo stesso 
aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia  lo  stesso  discorso  omiletico  e  tutte  le  fasi  di  s �alâṭ

al- umu‘ahǧ  si ripetono nello stesso modo descritto in seguito;
– luoghi di culto dove la cerimonia cultuale si organizza due volte perché 

le autorità giudiziarie o le autorità amministrative hanno obbligato i di-
rigenti di non far partecipare più di un numero specifico di fedeli. Cito 
questo tipo di casi per il suo interesse sociologico anche se non fanno 
parte dei luoghi di culto oggetto della nostra ricerca. Di questa catego-
ria fanno parte i luoghi di culto di Sassuolo, Cantù (CO) e Modena;

– luoghi di culto dove l’esigenza esiste ma i dirigenti si limitano a cele-
brare il culto una sola volta. Per esempio in una città di provincia del 

6 Abbiamo sentito che c’è qualche luogo di culto in cui si organizza il culto tre volte, ma 
fino a questo momento non siamo riusciti a verificarlo di persona.

34



Centro questi attori hanno deciso di non far partecipare le donne al cul-
to del venerdì in modo da permettere ai fedeli maschi di invadere il loro 
spazio; malgrado ciò lo spazio non basta e di conseguenza hanno inva-
so anche lo spazio pubblico adiacente. In un centro urbano del Sud, in-
vece, il venerdì i fedeli occupano tutti gli spazi al di fuori della sala di 
preghiera: corridoi, sala riunioni, aula didattica.

6. Descrizione del luogo di culto all’interno e all’esterno

I luoghi di culto oggetto della nostra ricerca non assumono le caratteristiche 
dell’architettura sacra delle moschee diffuse nei paesi musulmani. Quelli 
piccoli o delle piccole città non dispongono nemmeno di un’insegna che in-
dica che si tratta di un luogo di culto, ad esempio in una città di provincia 
del Sud (fig. 1) e in una del Centro (fig. 2): abbiamo indicato questi come 
luoghi di culto ‘invisibili’; in altri, che abbiamo indicato come ‘semi-invisi-
bili’,  l’insegna si mette in modo che non abbia molta visibilità, come nel 
caso di un centro urbano del Nord (cfr. tab. 1 sopra, paragrafo 2). Un modo 
di essere e non essere.

Fig. 1: Luogo di culto 
‘invisibile’ di una città di 

provincia del Sud
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Fig. 2: Luogo di culto ‘invisibile’ di una città di provincia del Centro Italia. Si 
nota l’assenza di qualsiasi indicatore religioso all’esterno in contrasto con 

l’interno allestito secondo le norme socio-religiose dei paesi a maggioranza 
musulmana
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Fig. 3: Spazio abluzione 
tipo

Fig. 4: Zona bagni connessa 
allo spazio abluzione
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La persona che si reca in questi luoghi di culto non può affidarsi alla tipolo-
gia architettonica per riconoscere la moschea, ma deve piuttosto adoperare 
altri metodi cognitivi, per esempio seguire i fedeli musulmani che sono in 
cammino verso il luogo di culto. Questi fedeli si riconoscono per i loro abi-
ti tradizionali, e alcuni portano con loro il proprio tappetino sul quale pre-
gano. Nel caso di una città di provincia del Nord, di fronte al capannone 
luogo di culto c’è un grande spazio trasformato in quest’occasione in un 
piccolo mercato, dove i commercianti ambulanti improvvisati espongono i 
loro prodotti alimentari esotici. Anche nei piccoli centri abitati c’è un’atti-
vità commerciale davanti al luogo di culto. Durante il mese di Ramadan, 
queste attività aumentano e gli ambulanti si moltiplicano.

L’ingresso al luogo di culto simboleggia la frontiera tra due mondi. Ap-
pena entrato il fedele sa come deve comportarsi grazie alla mappa cognitiva 
già interiorizzata. L’espressione più sentita all’ingresso è salâmu ‘alaykum 
(la pace sia con voi), il saluto diffuso tra i musulmani. Se il fedele ha com-
piuto l’atto del wud �û’ prima di arrivare si dirige direttamente nella sala di 
preghiera, dopo aver sistemato le proprie scarpe nel mobiletto messo a di-
sposizione allo scopo; altrimenti si dirige verso lo spazio riservato a questa 
pratica religiosa (fig. 3). Tale spazio è composto dai bagni (fig. 4) e da un 
vano dove è ubicato un lungo lavabo collocato a livello dei piedi, con di-
versi rubinetti; nei luoghi di culto con più disponibilità economica si può 
disporre anche dell’acqua calda. L’abluzione è composta dal lavaggio delle 
mani, della bocca, del naso, della faccia, degli avambracci, da una spazzati-
na sulla testa e sulle orecchie e infine dal lavaggio minuzioso dei piedi. In 
tutti i luoghi visitati non si dispone di carta per asciugarsi e solo in alcuni 
casi si dispone del sapone. La lingua di interazione tra i fedeli è la lingua 
originale dei fedeli: l’arabo in tutte le sue forme diverse, ma anche lingue 
asiatiche e africane. La lingua che unisce tutti i fedeli delle diverse etnie è 
l’italiano.

6.1. La sacralizzazione del profano

Nella nostra indagine abbiamo notato che le sale di preghiera di tutti i luo-
ghi di culto islamico studiati hanno subito nella loro trasformazione d’uso 
una serie di cambiamenti, che consistono nella riproduzione di elementi del 
patrimonio simbolico islamico. Quest’operazione permette ai musulmani di 
dare un nuovo aspetto alla sala di preghiera e decorarla con gli elementi 
simbolici dell’islam: in questo modo essa assume le caratteristiche del luo-
go sacro (Durkheim, 2005). Un’altra dimensione, come scrisse Durkheim, 
viene riprodotta con tali simboli.  In effetti,  le rappresentazioni collettive 
necessitano di  simboli  in  grado di  trasmettere  un sentimento sociale,  in
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Fig. 5: Luogo di culto del tipo dotato di ricostruzione delle decorazioni delle 
moschee dei paesi di origine 

Fig. 6: Luogo di culto del tipo dotato di quadri e oggetti decorativi
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questo caso il sentimento di appartenenza all’islam: “Ṣenza simboli i senṭi-
menṭi sociali avrebbero un’esisṭenza precaria” (Durkheim, 2005; p. 289).

La sala preghiera è d’abitudine un solo vano con il pavimento coperto di 
tappeti. Alcuni luoghi di culto dispongono di tappetti disegnati in modo da 
avere delle righe che permettono ai fedeli di allineare le loro file durante la 
preghiera; sono tappetti fabbricati proprio per soddisfare quest’esigenza. La 
parte più importante della sala, invece, è nel centro del muro che si trova 
nella direzione della  qiblah (la direzione della Mecca).  Questa parte del 
muro contiene le decorazioni più belle. Possiamo trovare due tipi di decora-
zioni. In un primo caso ci sono dei luoghi di culto che hanno riprodotto gli 
elementi decorativi delle moschee dei paesi di origine: sono degli arabeschi 
stampati sul gesso che contengono delle belle calligrafie arabe che citano 
versetti del Corano. Proprio al centro del muro troviamo il  mih �râb (nic-
chia), spazio riservato all’imam: lì egli prende posto per celebrare la pre-
ghiera canonica che si esegue in gruppo. A destra del mih �râb si alza il min-
bar (pulpito), sul quale si  erge il  aṭ �îbḫuṭabâ’  per enunciare la  uṭ �bah  ḫuṭabâ’ (fig. 5). 
Questo tipo di sale di preghiera è considerato il tipo di sala più bello di cui 
dispongono i luoghi di culto islamico in Italia. Perciò, sono considerate un 
modello.

Nelle sale di preghiera dei luoghi di culto dove la comunità non si può 
permettere tali decorazioni, le mura sono piene di quadri di calligrafie ara-
be. Al posto del mih �râb qualcuno ha disegnato un arco per simboleggiare la 
direzione della Mecca (fig. 6), e al posto del minbar (il pulpito) si sono li-
mitati a un mobiletto con due gradini (fig. 8). Questo modo di riprodurre i 
simboli religiosi delle moschee trasmette una sacralità al luogo che prima 
era profano.

Fig. 7: Il collocamento
dei testi sacri
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Fig. 8: Un altro esempio di luogo di culto decorato con quadri e oggetti sacri

Fig. 9: La presenza della tayammum (un sasso) è una prassi tipica dei luoghi 
di culto del Marocco, riprodotta in diversi luoghi di culto dell’Italia: chi non 
può fare l’abluzione per motivi di salute tocca la pietra, si strofina le mani e 

se le passa sulla faccia
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6.2. Il minbar (il pulpito) come arredo rituale

L’importantissima  dimensione  simbolica  del  minbar vide  luce  all’inizio 
dell’islam,  quando  esso  era  l’oggetto  tramite  il  quale  Muh Tammad 
trasmetteva le norme della nuova religione. Questo mobile acquisì la sua 
sacralità grazie a diverse norme:
– solo il profeta lo usava nelle sue comunicazioni;
– era utilizzato nel rito del venerdì;
– al di sopra di esso il profeta trasmetteva tutte le comunicazioni impor-

tanti;
– alla morte di Muh Tammad e alla scelta del suo successore, abû Bakr, egli 

espresse la sua accettazione di questo ruolo usando lo stesso minbar; la 
narrazione storica dice che usò il  penultimo gradino per rispetto del 
profeta.

In questo modo questo oggetto religioso ottenne la propria sacralità, perciò 
venne chiamato minbar rasûlu Allâh (il pulpito del profeta). Questa prassi 
gli attribuì il significato simbolico che porta fino a oggi. Oggi non ha que-
sto privilegio sacro solo il  minbar della moschea di Muh Tammad situata a 
Medina in Arabia Saudita, ma tutti i minbar di tutte le moschee del mondo, 
compresi quelli dei luoghi di culto islamico d’Italia, vengono indicati come 
minbar rasûlu Allâh.

Infatti, nelle interviste che abbiamo realizzato, diversi  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in città 
molto distanti tra di loro e intervistati separatamente ci hanno comunicato 
che il  minbar sul  quale loro enunciano la loro produzione religiosa è il 
“minbar rasûlu Allâh” (il pulpito del messaggero di Allah). Un aṭ �îbḫuṭabâ’ , du-
rante l’intervista, parlando dell’importanza di  s �alâṭ al- umu‘ahǧ  ha detto: 
“Il profeṭa ha avverṭiṭo che c’è una grave punizione per chi non parṭecipa  
alla  ut Tbahḫ  per  ṭre  venerdì  consecuṭivi  senza  una  giusṭificazione.  
Quesṭ’imporṭanza del venerdì è derivaṭa dell’immenso bene che comporṭa,  
se la religione gli ha consacraṭo quesṭa imporṭanza anche noi gliela dob-
biamo dare. Quando parliamo della ut Tbahḫ , parliamo del at Tîbḫ , della sua 
conoscenza, della sua culṭura, di ṭuṭṭo il suo ambienṭe, perché lui ṭrasmeṭṭe  
il  succo della sua conoscenza e parla dal  minbar di  Sidna rasûlu Allâh
[il nostro signore messaggero di Allah, n.d.r.]”.7 In questa affermazione, il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  connette l’importanza del contenuto del suo discorso al fatto di enun-

ciarlo da un minbar che simboleggia il minbar del profeta. È la sacralità di 
questo oggetto rituale che, secondo questo aṭ �îbḫuṭabâ’ , rende importante la pre-
senza dei fedeli.

Un altro  aṭ �îbḫuṭabâ’  esprime un’altra dimensione simbolica di tale arredo sa-
cro.  Arrabbiato perché ci  sono dei  fedeli  che non rispettano  adâb s �alâṭ

7 Intervista al aṭ �îbḫuṭabâ’  di un luogo di culto di una metropoli del Nord il 21/07/2017.
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Fig. 10: Minbar del tipo con gradini di lato

Fig. 11: Minbar del tipo con gradini di fronte
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Fig. 12: Un altro minbar del tipo con gradini di fronte, in una registrazione 
del culto

Fig. 13: Minbar del tipo costituito da un mobiletto con due gradini, in una 
registrazione del culto
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al- umu‘ahǧ  (le norme del buon comportamento durante il rito del venerdì) 
ha detto: “Per esempio, in una ut Tbahḫ  ho deṭṭo che ṭra le norme di buon  
comporṭamenṭo da rispeṭṭare nel venerdì, quando si fa  al-’â ânḏ  e il  at Tîbḫ  
sale sopra il minbar i parṭecipanṭi devono rivolgere il proprio volṭo verso  
di lui, non appoggiarsi ai muri o alle colonne in modo da dare la schiena o  
il laṭo al at Tîbḫ , e quesṭa eṭica è sṭaṭa raccomandaṭa dai compagni del pro-
feṭa. Loro si orienṭavano verso di lui quando egli enunciava la ut Tbahḫ . I fe-
deli oggi devono rispeṭṭare quesṭa norma perché il at Tîbḫ  enuncia la ut Tbahḫ  
da maqâm an-nabiy [la posizione prestigiosa del profeta, n.d.r.]”. Il maqam 
in arabo può essere un luogo come può essere il santuario, ma dal contesto 
dell’intervista ipotizziamo che il aṭ �îbḫuṭabâ’  intendesse la posizione simbolica del 
profeta come guida. Immaginiamo che volesse dire che se i compagni del 
profeta mantenevano una certa disciplina quando il profeta enunciava il suo 
sermone sopra il minbar, anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  merita lo stesso rispetto quando si 
trova nella stessa posizione. In un certo senso il significato simbolico del 
minbar è come quello di uno “strumento verticale” che connette la terra e il 
cielo, l’umano e il divino, il materiale e lo spirituale, ma soprattutto la con-
tinuità  dell’autorità  che  dà  seguito  al  messaggio  del  fondatore
(Chikhaoui, 2004).

Questo patrimonio simbolico, rappresentato dal minbar e non solo, spie-
ga perché i  musulmani  danno un’importanza rilevante  alla sua presenza 
nelle moschee e soprattutto alla sua decorazione minuziosa: quest’arredo ri-
tuale è stato sempre oggetto di grande attenzione estetica e decorativa. Nei 
luoghi di culto oggetto della ricerca empirica che abbiamo svolto abbiamo 
constatato che anche le sale di preghiera semplici e artisticamente povere 
dispongono di un mobiletto di legno, composto da due gradini, che simbo-
leggia il  minbar, come nel caso dei luoghi di culto di un centro urbano e 
una città di provincia del Sud (fig. 13). Nelle sale degli altri luoghi di culto 
è costruito in legno, e contiene quattro o cinque gradini che possono essere 
appoggiati di lato sul muro (fig. 10) o di fronte (fig. 11 e 12). Non abbiamo 
notato decorazioni particolari o ornamenti, tranne qualche scritta in arabo 
che rappresenta dei versetti del Corano. L’unica sala di preghiera che non 
dispone di un minbar è quella del carcere. In questo caso, si mettono a di-
sposizione del aṭ �îbḫuṭabâ’  una sedia e un tappetto per marcare lo spazio riservato-
gli; l’enunciazione della uṭ �bahḫuṭabâ’ , invece, avviene in piedi per terra. In paral-
lelo alla funzione religiosa, il  minbar aveva inoltre una funzione politica. 
Infatti, esso era l’unico strumento comunicativo dei califfi con i cittadini,8 

califfi che governavano in nome di Dio e che consideravano questa posizio-
ne come un dono divino.9

8 Non è un caso se al-Baghdadi si è autoproclamato califfo dal minbar della moschea.
9 Shawqi Daif scrisse nell’opera Lo sviluppo e la riforma nella poesia omayyada (19878; 

p. 96-97): “Ziyâd disse: الناس، إنا أصبحنا لكم ساسة، وعنكم ذادة، نسوسكم بسلطان الله الذي أعطانااأيها  
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D’altra parte, il  minbar nel suo significato simbolico di elevazione e di 
verticalità è accompagnato da un altro accessorio rituale: si tratta del basto-
ne cerimoniale che il aṭ �îbḫuṭabâ’  tiene in mano durante l’enunciazione della sua 
produzione omiletica. Non tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in Italia rispettano questa norma. 
Coloro che seguono la scuola malikita, che di solito sono nordafricani, usa-
no  d’abitudine  un  bastone  di  legno  durante  tutta  l’enunciazione  della
uṭ �bahḫuṭabâ’ . I mediorientali, invece, non ne fanno uso.

6.3. Lo spazio al femminile

Dall’osservazione partecipante svolta abbiamo osservato la divisione dei 
luoghi di culto in due categorie: i luoghi di culto senza spazio femminile e i 
luoghi di culto aventi lo spazio per le donne. I luoghi di culto di due centri 
urbani e una città di provincia del Centro e quello di una città di provincia 
del Sud non hanno uno spazio dedicato alle donne per mancanza di spazio. 
Ma anche in una metropoli del Nord accade questo. Per esempio, in un luo-
go di culto di questa metropoli lo spazio dedicato alle donne è così piccolo 
che le donne non partecipano al culto, non per protesta ma per la non ade-
guatezza.

Laddove c’è lo spazio per le femmine, tale spazio è separato da quello 
maschile e ha un ingresso separato. Nel caso di un luogo di culto di una 
metropoli del Nord le fedeli hanno un vasto spazio separato dallo spazio 
maschile attraverso una mušrabiyyah (decorazione in legno che permette la 
vista parziale). In altri casi si tratta di una stanza separata dalla sala maschi-
le (fig. 15, 16 e 17): è il caso di un centro urbano del Sud e di uno del Nord. 
In altri casi, le femmine sono sistemate in un piano superiore, com’è il caso 
di due luoghi di culto di una metropoli del Nord. In tutte le sale dedicate 
alle donne ci sono gli altoparlanti ma raramente c’è un collegamento video 
(fig. 14).

In generale, lo spazio femminile nei luoghi di culto oggetto della nostra 
ricerca è molto marginale, e non ci risulta che sia un movimento delle don-
ne musulmane per migliorare questa situazione.

7. Descrizione del culto di ṣ �alâṭ al- umu‘ahǧumu‘ah

7.1. La prima fase (momento di raccolta dei fedeli)

I primi fedeli iniziano ad arrivare un paio di ore prima dell’inizio del culto, 
in pratica verso le undici del mattino. Questo avviene nelle grandi città e i

[O gente, siamo diventati i vostri governatori e vi governiamo con il potere di Allah che 
ci ha donato]”.
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Fig. 14: Spazio donne dotato di collegamento video

Fig. 15: Un esempio di 
spazio femminile
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Fig. 16: Un esempio di 
separazione tra spazio 
maschile e femminile

Fig. 17: Esempio di spazio 
femminile con arredo 

adeguato alle esigenze locali
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soggetti sono degli anziani. Trenta minuti prima, aumenta di molto il flusso 
e cominciano le code nella zona del  wud �û’. I fedeli, appena entrati nella 
sala preghiera, eseguono individualmente ṭah �iyyaṭ al-masǧid (preghiera del 
saluto della moschea). Dopodiché prendono posto. I posti più richiesti sono 
attorno alle mura della sala di preghiera; una volta esauriti, vengono occu-
pati  gli  spazi  vicini  ai  pilastri,  per  il  semplice  motivo di  appoggiare  la 
schiena. La norma religiosa dice che il miglior posto è quello situato nella 
prima fila, poi nella seconda fila e così via; solo pochi fedeli la rispettano, 
la maggioranza cerca la propria comodità. In questo intervallo di tempo ci 
sono delle moschee in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’ , o un’altra persona, enuncia un dars (una 
lezione religiosa) che non ha nessun legame con la  uṭ �bahḫuṭabâ’  e non fa parte 
del  culto,  perciò non vengono rispettate  ’âdâb  al- umu‘ahǧ  (le  regole di 
buon comportamento del culto di venerdì). Nel luogo di culto di un centro 
urbano del Nord vi è stata un’infuocata discussione tra fedeli appartenenti a 
due tendenze religiose diverse a proposito dell’enunciazione di un dars pri-
ma della  celebrazione  del  culto:  un gruppo salafita  era  categoricamente 
contrario  allo  svolgimento  di  tale  lezione,  secondo  loro  si  tratta  di  una 
bid‘ah (innovazione) che non fa parte della sfera rituale; il secondo gruppo, 
invece, era composto da soggetti aderenti a Da‘wah wa Tablîġ che non ve-
devano nessun male nello sfruttare questo raduno per fare ikrḏ  (ricordo di 
Allah). Nelle altre moschee, i fedeli si comportano in modi diversi: alcuni 
prendono una delle copie del Corano, minuziosamente appoggiate su scaf-
fali, e leggono sûraṭ al-kahf (Il capitolo della caverna), altri leggono il Co-
rano dai propri smartphone, alcuni si posizionano a coppie e sussurrano tra 
di loro discorsi privati, mentre la maggior parte si limita a guardare e aspet-
tare; “anche l’aṭṭesa dell’imam è ‘ibâdah [devozione, n.d.r.]”.10

7.2. L’inizio del rituale

Nelle sale di preghiera di grandi luoghi di culto, il aṭ �îbḫuṭabâ’  entra nella sala da 
una porta che dà accesso a uno spazio dedicato all’amministrazione, che il 
venerdì diventa il camerino del protagonista (Goffman, 1997). Il suo in-
gresso in scena avviene insieme al mu’a inḏḏ , e qualche volta insieme a loro 
potrebbero esserci altre persone. L’attore religioso si dirige direttamente al
minbar, sale su di esso, saluta i fedeli dicendo “salâmu ‘alaykum” e si siede 
sulla sua piattaforma, mentre si sente nella sala il ricambio del saluto: “wa 
‘alaykum salâm”. In questo momento il mu’a inḏḏ  fa lo ’â ânḏ . Nelle piccole 
sale di preghiera, invece, come in un centro urbano e in una città di provin-
cia del Sud e in una città di provincia del Nord, il aṭ �îbḫuṭabâ’  è d’abitudine sedu-
to nella prima fila vicino al minbar e aspetta l’ora precisa per occupare la 
scena. Qualche aṭ �îbḫuṭabâ’  usa lo spazio aperto vicino al minbar come un cameri-

10 È una narrazione profetica.
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no immaginario, perciò prende i fogli contenenti il suo prodotto omiletico e 
li consulta, li rimette in ordine, sistema gli occhiali e i vestiti, guarda l’oro-
logio, mentre nessuno lo saluta o gli si avvicina: in pratica riproduce ciò 
che avrebbe fatto all’interno di un vero camerino; quando scatta l’ora X, 
sale sul minbar e così via. L’apparizione dell’oratore sulla scena, il suo in-
gresso nella sala di preghiera o il suo dirigersi verso il minbar hanno un si-
gnificato simbolico ben preciso. A questo punto tutti i fedeli si sistemano, 
chi leggeva il Corano si alza per metterlo nello scaffale o altrimenti c’è un 
volontario che prende le copie del Corano dai fedeli e le rimette al loro po-
sto. Quando inizia lo ’â ânḏ , invece, tutti fanno silenzio, da quel momento 
non è più consentito parlare nemmeno per zittire qualcuno che parla. In 
questo contesto, lo ’â ânḏ  ha il significato simbolico goffmaniano del sipa-
rio teatrale che scende. Da questo momento il silenzio è d’obbligo, e i par-
tecipanti al culto non solo accettano questa norma ma la difendono. Duran-
te lo ’â ânḏ , l’attore religioso è seduto sulla piattaforma del minbar e guarda 
il  umhûrǧ  (il pubblico: due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  egiziani hanno definito i partecipanti 
con questo  termine).  Questo  è  un momento  in  cui  ogni  aṭ �îbḫuṭabâ’  agisce  in 
modo diverso: quello che dà un’ultima occhiata ai fogli tra le mani, un altro 
che guarda i fedeli e fa una controllatina delle facce dei presenti, un altro 
ancora che abbassa lo sguardo.

Da notare che in tutte le moschee del Marocco prima dello ’â ânḏ  un aiu-
tante ricorda ai fedeli l’obbligo di fare silenzio citando due h �adîṯ (detti del 
profeta): il primo descrive l’azione di parlare con un altro, anche dicendogli 
“zitto!”,  come  laġw (discorso  fuori  luogo);  il  secondo,  invece,  dice che 
quest’azione fa perdere la ricompensa per la s �alâṭ al- umu‘ahǧ . Non ci risul-
ta nella nostra ricerca che in qualche moschea in Italia sia rispettata questa 
norma, nemmeno nei luoghi di culto gestiti da cittadini marocchini e fre-
quentati maggiormente da fedeli provenienti da questo paese. Lo stesso si 
può dire del fatto che in Marocco lo ’â ânḏ  del umu‘ahǧ  viene ripetuto tre 
volte da tre mu’a inḏḏ  diversi; in Italia invece lo ’â ânḏ  si fa una sola volta. 
In pratica, questo modello di fare lo ’â ânḏ  una sola volta è il modello diffu-
so nel Medio Oriente. La spiegazione, secondo il nostro parere, è che le pri-
me sale di preghiera in Italia sono state aperte da cittadini mediorientali ne-
gli anni Settanta, mentre l’arrivo di cittadini marocchini ha avuto inizio con 
il flusso migratorio di fine anni Ottanta. Questi nuovi arrivati hanno trovato 
un modello rituale mediorientale esistente al quale si sono adattati e ora lo 
riproducono inconsciamente.

7.3. La uṭ �bahḫuṭabâ’

Dopo la fine dello ’â ânḏ , inizia la prima uṭ �bahḫuṭabâ’ , che impiega una quindici-
na di minuti.  Durante questo tempo il  flusso dei fedeli  raggiunge il  suo 
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massimo. Si può osservare sempre qualche ritardatario che passa tra i fedeli 
seduti per occupare un posto più avanti, malgrado le norme rituali lo scon-
siglino, ma nessuno deve parlare, tranne il aṭ �îbḫuṭabâ’ . Durante tutte le mie parte-
cipazioni a tale rituale non ho mai riscontrato un aṭ �îbḫuṭabâ’  che sconsiglia, du-
rante  la  uṭ �bahḫuṭabâ’ ,  a  questi  soggetti  il  loro  comportamento  scorretto.  Non 
manca nemmeno lo squillo del cellulare di qualche fedele, che imbarazzato 
cerca di spegnerlo sotto lo sguardo minaccioso dei fedeli che gli stanno vi-
cini. Nelle sale affollate, che siano grandi o piccole, il aṭ �îbḫuṭabâ’  ogni tanto in-
terrompe la uṭ �bahḫuṭabâ’  per chiedere ai fedeli di avanzare per lasciare spazio ai 
fratelli, dicendo “ṭazâh �amû ṭarâh �amû” (più stretti più misericordia): qual-
cuno avanza e qualcuno fa finta. In tre occasioni alle quali ho partecipato, 
uno dell’equipe del  aṭ �îbḫuṭabâ’ ,  durante la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , è andato a sussurrargli e il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  ha chiesto ai fedeli se ci fosse il proprietario di una macchina che 

bloccava il garage di un vicino. Un aṭ �îbḫuṭabâ’  invece mi ha raccontato che du-
rante una  uṭ �bahḫuṭabâ’  un signore vestito solo di una canottiera è entrato nella 
sala gremita di fedeli seduti e ha cominciato a girare tra le file nella sorpre-
sa di tutti, aṭ �îbḫuṭabâ’  compreso. Grazie all’intervento di un fedele questa persona 
ha preso posto e si è scoperto che si trattava di un cittadino italiano che sof-
fre di disturbi mentali.

Alla fine di questa parte, il aṭ �îbḫuṭabâ’  prende una pausa e si siede sulla piatta-
forma, mentre alcuni fedeli alzano le mani verso il cielo per recitare le loro 
implorazioni. Qualche  aṭ �îbḫuṭabâ’  coglie la pausa per mettere in ordine i fogli 
della uṭ �bahḫuṭabâ’ , altri solo per prendere fiato. I dirigenti del luogo, invece, han-
no comportamenti diversi: in alcuni casi si sfrutta la pausa per raccogliere 
le offerte in denaro dai fedeli, in altri casi il traduttore enuncia la traduzione 
in italiano. Tutto dura poco tempo e il  aṭ �îbḫuṭabâ’  riprende il suo discorso. Ci 
sono dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che dedicano la seconda performance a continuare lo stes-
so argomento della prima, mentre altri parlano di tutt’altro: un  aṭ �îbḫuṭabâ’  per 
esempio mi ha detto: “I messaggi più imporṭanṭi che voglio ṭrasmeṭṭere li  
posṭicipo a quesṭo momenṭo, perché ṭuṭṭi i fedeli ormai sono presenṭi”. In 
due casi, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia la seconda parte tutta in italiano: in pratica, in 
questi  due  casi,  la  prima  uṭ �bahḫuṭabâ’  si  fa  in  arabo  e  la  seconda
uṭ �bahḫuṭabâ’  in italiano. Quest’adattamento linguistico è un nuovo modo di agire 

nella sfera rituale islamica in Italia. Il primo dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di questa circo-
stanza è un ingegnere che vive da un lungo periodo in Italia, dove si è lau-
reato; il secondo invece è un medico che si è congiunto con la famiglia 
all’età di nove anni, anche lui laureato in Italia.

Nella foṭo il momento dell’enunciazione della traduzione della uṭ �bahḫuṭabâ’ : si 
nota il fatto che il traduttore non ha un aspetto religioso e il suo abbiglia-
mento è quello che si indossa nella vita quotidiana. Tutti i traduttori che ab-
biamo riscontrato nella nostra indagine rispettano questo modello.
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Alla fine della uṭ �bahḫuṭabâ’ , l’attore religioso esegue delle implorazioni in ara-
bo, e i fedeli ogniqualvolta egli esprime un loro desiderio commentano ri-
petendo “amîn”. In qualche luogo di culto, il aṭ �îbḫuṭabâ’  si siede di nuovo e dà il 
microfono  a  un  traduttore,  che  enuncia  un  riassunto  in  italiano  della
uṭ �bahḫuṭabâ’ .

7.4. Ṣ �alâṭ, la preghiera canonica

A questo punto il  aṭ �îbḫuṭabâ’  scende dal  minbar e il  mu’a inḏḏ  recita  ’iqâmaṭ
s �alâṭ (inizio della preghiera canonica). Nella moschea di un centro urbano 
del Centro, invece, questo momento è consacrato alla raccolta delle dona-
zioni di offerte. È il momento in cui tutti i partecipanti sono presenti e non 
possono abbandonare il luogo. Questo ci conduce a intuire quante strategie 
costruiscono i religiosi per spingere i fedeli alla donazione. La preghiera 
canonica dura tra cinque e sette minuti; appena finita i fedeli cominciano ad 
abbandonare la scena. Perciò nelle moschee dove il aṭ �îbḫuṭabâ’  ha degli annunci 
importanti si alza subito e ferma i fedeli per trasmettere le sue istruzioni; 
nelle maggior parte dei casi si tratta di inviti a donare soldi per coprire le 
spese del luogo di culto.

Dopo aver visto le diverse dinamiche che si producono all’interno della 
sfera rituale di  s �alâṭ al- umu‘ahǧ  e il suo continuo  reframing, passiamo a 
conoscere  la  sacralizzazione  dell’oratoria  araba,  la  genesi  di  uṭ �baṭḫuṭabâ’
al- umu‘ahǧ  e il processo di costruzione del suo modello diffuso oggi nel 
mondo musulmano.

52



II – Analisi socio-storica della uṭ �bahḫuṭabâ’ :
la genesi di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧumu‘ah

“Ṣenza l'uso della sṭoria e senza un senso sṭorico delle quesṭioni psi-
cologiche, lo sṭudioso delle scienze sociali  non può formulare ade-
guaṭamenṭe quelle specie di problemi che dovrebbero oggi essere i  
punṭi di orienṭamenṭo dei suoi sṭudi” (Mills, 2014; p. 153).

In questo capitolo tenteremo di mostrare il processo di trasformazione che 
subì l’oratoria araba, la ḫuṭabâ’aṭ �âbah, dalla sua genesi fino alla costruzione del 
modello cultuale di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  (la preghiera canonica del venerdì) 
diffuso oggi tra i  musulmani.  La nostra breve analisi  socio-storica della 
uṭ �bahḫuṭabâ’  va dal periodo detto âhilliyyahǦâhilliyyah  (preislamico, fino al 610 d.C.) fino 

al dominio della dinastia abbaside (750-1258 d.C.). Vedremo, infatti, come 
la uṭ �bahḫuṭabâ’  nella âhilliyyahǦâhilliyyah  fosse situata in un preciso quadro spazio-tem-
porale e avesse delle funzioni socioculturali specifiche, come i suoi produt-
tori avessero ruoli ben determinati e il suo svolgimento possedesse caratte-
ristiche ben note. L’arrivo dell’islam sacralizzò questa pratica sociale, tra-
sformandola in un rito religioso, e così nacque la  uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ . La 
morte del profeta dell’islam, nel 632 d.C., provocò un vuoto carismatico 
che generò un conflitto di ordine simbolico (Pace, 20042).  I protagonisti 
della discordia fecero uso della  uṭ �bahḫuṭabâ’  come strumento comunicativo per 
lanciare le proprie invettive teologico-politiche. Con l’egemonia omayyade 
(dal 661 al 750), questa pratica entrò in un periodo di grandi trasformazio-
ni: diventò lo strumento comunicativo per antonomasia utilizzato dai grup-
pi antagonisti con l’obiettivo di convincere, dominare e screditare i rivali. 
Successivamente, durante il periodo della ad-dawlah al-‘abbâsiyyah (dina-
stia abbaside), dal 750 al 1258, si verificarono grandi trasformazioni socio-
culturali, perché in primo luogo si verificò l’incontro della civiltà arabo-
musulmana con altre civiltà, come quella persiana e quella greca, dal quale 
nacque ad esempio un grande movimento di traduzione di opere filosofi-
che, in particolare greche. In secondo luogo, nuovi popoli non arabofoni 
entrarono nella dâr al-’islâm, portando con loro il proprio patrimonio sim-
bolico: furono necessari nuovi adattamenti della uṭ �bahḫuṭabâ’ , dovuti soprattutto 
alla contaminazione delle nuove culture.

1. Al- ḫuṭabâ’aṭ �âbah nella âhilliyyahǦâhilliyyah  (periodo preislamico)

È opportuno inizialmente specificare  i  sinonimi delle  parole  chiave  che 
useremo nella nostra ricerca. Questo non è sicuramente il luogo per appro-
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fondire la riflessione sulle difficoltà della traduzione e dell’interpretazione 
dei termini arabi in italiano e sulla problematicità del trovare sinonimi pre-
cisi. Sceglieremo perciò i termini italiani che riteniamo più semanticamente 
efficaci per trasmettere i concetti da noi indagati. Abbiamo scelto la parola 
‘orazione’, ad esempio, per tradurre il termine  uṭ �bahḫuṭabâ’ , sapendo che è un 
termine che indica un discorso solenne e canonico, consapevoli che la paro-
la uṭ �bahḫuṭabâ’  avrebbe molti più significati e che è usata anche per indicare altri 
generi discorsivi. Questa scelta è dovuta alla diffusione del senso comune 
tra i musulmani di indicare con il termine  uṭ �bahḫuṭabâ’  il discorso che l’imam 
pronuncia  in moschea durante il  culto del  venerdì  a mezzogiorno e che 
prende il nome ufficiale di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ . In base a quanto detto, pro-
poniamo qui di seguito un elenco delle parole italiane che riteniamo più 
adatte a tradurre i termini arabi:

fann al- aṭ �âbahḫuṭabâ’ : la retorica (maestria)
uṭ �bahḫuṭabâ’ : orazione (pratica)
aṭ �âbahḫuṭabâ’ : oratoria
ḫuṭabâ’iṭ �âb: discorso
aṭ �îbḫuṭabâ’ : oratore

maw‘iẓah: predica
dars: catechismo

Per quanto riguarda la nascita della retorica e dell’orazione è possibile for-
nire indicazioni geografiche e cronologiche precise. Dal punto di vista geo-
grafico, si fa riferimento al vasto territorio occupato dalle tribù arabe che 
costituisce la penisola arabica (fig. 18). Sull’asse cronologico, invece, ci ri-
feriamo all’era denominata âhilliyyahǦâhilliyyah , che iniziò centocinquant’anni circa 
prima della nascita dell’islam e finì all’inizio del VII secolo d.C.

La aṭ �âbahḫuṭabâ’  aveva radici profonde nella storia della civiltà araba, come 
pratica sociale, ed era considerata, insieme alla poesia, uno strumento di 
comunicazione di massa tra i più efficaci e tra i più influenti nella società di 
quei tempi (al-Ǧâhilliyyahâh Tiz T, 1998).
Prima di occuparci dello studio di questa pratica sociale è necessario fare 
un excursus delle dinamiche socioculturali che influenzarono il suo svilup-
po e la sua diffusione. Il primo fattore fu il sistema sociopolitico tribale
(al-Hachimi, 1969) all’interno del quale si regolavano i rapporti. Ogni tribù 
aveva il suo territorio ben definito (fig. 19) e una propria struttura sociale 
all’interno della quale si svolgeva la vita dei suoi componenti.
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Fig. 18: La posizione della penisola arabica11

Fig. 19: La mappa delle tribù arabe della penisola arabica prima della 
nascita dell’islam12

11 Da  Wikimedia Commons,  file  “Arabian  Peninsula  (orthographic  projection).png”, 
autore  Afrogindahood,  pubblicato sotto  licenza  Creaṭive Commons Aṭṭribuṭion-Ṣhare  
Alike  4.0  Inṭernaṭional (https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Arabian_Peninsula_
(orthographic_projection).png).

12 Da Wikimedia Commons, file “Map of Arabia 600 AD.svg”, autore murraytheb  ,موري 
pubblico  dominio  (https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Map_of_Arabia_600_
AD.svg).

55

https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Map_of_Arabia_600_AD.svg
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Map_of_Arabia_600_AD.svg
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Arabian_Peninsula_(orthographic_projection).png
https://commons.wikimedia.org/wiki/File:Arabian_Peninsula_(orthographic_projection).png
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/deed.en
https://creativecommons.org/licenses/by-sa/4.0/deed.en


1.1. Ar-râwî, il portatore-trasmettitore della memoria collettiva

Durante il  periodo della  âhilliyyahǦâhilliyyah ,  la  trasmissione  letteraria araba era 
orale: si affidava alla memoria e non alla scrittura (al-Bustani, 2014; p. 29). 
Questo fatto generò una figura molto particolare chiamata ar-râwî (il narra-
tore e conservatore della memoria collettiva) (Daif, 200812). Questa sorta di 
attore aveva un campo specifico di azione, un proprio status e un rispettivo 
ruolo all’interno e all’esterno della tribù. I ruwâṭ13 si dividevano in tre cate-
gorie: i poeti narratori, i narratori dei poeti e dei uṭ �abâ’ ḫuṭabâ’ e i narratori della 
tribù (al-Asad, 1962). La prima categoria conteneva la classe più alta degli 
intellettuali, detti maestri: erano i produttori letterari e nello stesso tempo 
narravano sia le proprie poesie che quelle di altri.  La seconda categoria 
sono i ruwâṭ dei produttori letterari: potevano essere narratori di uno speci-
fico aṭ �îbḫuṭabâ’  o poeta, oppure narratori di più autori; erano in pratica discepoli 
dei maestri e conoscevano la loro produzione a memoria: potevano quindi 
trasmetterla all’interno e all’esterno della tribù (ibidem). La terza categoria, 
invece, era composta dai  ruwâṭ della tribù, che erano il contenitore della 
sua memoria collettiva, oltre a essere profondi conoscitori delle sue poesie 
e delle sue uṭ �abḫuṭabâ’ . Dal punto di vista della comunicazione di massa, sia la 
poesia che la aṭ �âbahḫuṭabâ’  erano i media più diffusi: contenevano la storia, gli 
eventi, le glorie, le conquiste e le genealogie delle tribù. I ruwâṭ della tribù 
erano, de facṭo, un contenitore polivalente, perché conservavano il patrimo-
nio ‘anagrafico’, poetico-letterario e storico delle tribù.

Ogni tribù aveva uno  šâ‘ir (poeta) e un  aṭ �îbḫuṭabâ’  (al- âh Tiz T,  1998; vol. 1,Ǧâhilliyyah
p. 241). In diversi casi lo šâ‘ir poteva essere aṭ �îbḫuṭabâ’  e viceversa, ma il sog-
getto veniva chiamato con il nome del ruolo preponderante nella sua produ-
zione letteraria: chi produceva più poesie era nominato  šâ‘ir,  invece chi 
concentrava  la  propria  attività  intellettuale  sulla  uṭ �bah  ḫuṭabâ’ era nominato
aṭ �îbḫuṭabâ’ . Riteniamo rilevante il fatto che il aṭ �îbḫuṭabâ’  ricoprisse spesso anche altri 

incarichi:  il  capo  tribù  o  il  principe,  il  giudice  o  il  capo  militare
(al-Bustâni, 2014; p. 29), ma raramente il poeta. Questo fatto allude alla ne-
cessità dell’uso della  uṭ �bahḫuṭabâ’  da parte di queste categorie di attori sociali, 
per poter trasmettere le loro comunicazioni e per convincere i loro uditori. 
Il poeta e l’oratore, infatti, erano i portavoce della tribù, i trasmettitori della 
sua cultura, delle sue tradizioni, delle sue norme sociali e soprattutto del 
suo orgoglio collettivo e delle sue glorie. Questo attore quindi era il prota-
gonista per eccellenza di episodi sociali come i litigi tra tribù, le glorifica-
zioni (al-Asfahâni,  1905;  vol.  15,  p.  51),  i  consigli,  le  guide  (al- âh Tiz T,Ǧâhilliyyah  
1998;  vol.  1,  p.  401),  l’incitazione  dei  guerrieri  prima  delle  battaglie

13 Plurale di râwî, i narratori.
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(al-Qâli, 1926; vol. 1, p. 92), l’invito alla pace e alle tregue (al- âh Tiz T, 1998;Ǧâhilliyyah  
vol. 1, p. 384). Oltre a ciò, il aṭ �îbḫuṭabâ’  era il protagonista essenziale in diverse 
occorrenze sociali come il matrimonio, il funerale, la celebrazione delle al-
leanze, l’avvento delle delegazioni e la visita presso famiglie reali o di prìn-
cipi, e soprattutto negli ’aswâq14 e durante le cerimonie solenni. Da un’altra 
prospettiva, il prestigio stesso della tribù dipendeva da loro due: avere un 
eccellente poeta e un eccellente aṭ �îbḫuṭabâ’  significava avere un autorevole porta-
voce e un eccellente trasmettitore dei valori della tribù. Come ha scritto 
Muhammad Kurd Ali (2012): “Passavano, cerṭe volṭe, due o ṭre generazio-
ni senza che la ṭribù possedesse un bravo poeṭa e un influenṭe  at Tîbḫ ; in 
quesṭo caso la ṭribù perdeva la sua posizione di presṭigio ṭra le ṭribù”.

1.2. Il ruolo del aṭ �îbḫuṭabâ’

In tutti i momenti sopraccitati il successo o il fallimento della tribù dipen-
devano dall’eloquenza del aṭ �îbḫuṭabâ’ . A lui spettava enfatizzare e trasmettere il 
prestigio della propria tribù, essere convincente attraverso la retorica e i 
suoi registri, esaltare il faḫuṭabâ’r (le gesta dei propri eroi), ricordare il nasab (la 
genealogia), praticare lo hi âǧ ’ (inveire contro gli avversari in guerra) ed 
eseguire il ri âṯ ’ (piangere i caduti).

1.3. La posizione sociale del aṭ �îbḫuṭabâ’

La produzione letteraria aveva come focus l’esaltazione delle gesta dei pro-
pri eroi (faḫuṭabâ’r), del loro coraggio e della generosità della propria tribù e allo 
stesso tempo la denigrazione degli avversari, per la quale si usava il genere 
letterario dello hi âǧ ’, insistendo soprattutto su due difetti considerati dagli 
arabi simboli della meschinità: l’avarizia e la vigliaccheria. Lo  šâ‘ir e il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  erano considerati gli strumenti di comunicazione per adulare la tribù 

ma soprattutto lusingare i capi. Nello stesso tempo erano tanto temuti quan-
to richiesti: bastava infatti non ricompensare bene un oratore o un poeta e la 
sua lingua diventava più pericolosa di una spada affilata. Di conseguenza 
questi due attori erano ben ricompensati e godevano di una posizione socia-
le molto prestigiosa. Spesso erano amici intimi dei califfi, dei governatori e 
dei  capi  tribù.  Erano  infatti  molto  più  importanti  dei  guerrieri  stessi
(Zaydan, 1902; vol. 3, p. 27). Sia la poesia che la aṭ �âbahḫuṭabâ’  avevano grande 
influenza sulla società del tempo, al pari dei nostri media contemporanei. Si 
narra di molte guerre e battaglie scaturite da una uṭ �bah ḫuṭabâ’ o da una poesia, ad 
esempio le battaglie della guerra nominata Ḥ�arb al-Fiǧâr (Guerra del Sa-
crilegio) (580-590 d.C.).

14 Erano delle fiere che duravano diversi giorni e avevano diverse funzioni; più avanti in 
questo capitolo dedicheremo a esse un approfondimento specifico.
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1.4. Il campo sociale della uṭ �bahḫuṭabâ’

Il momento dell’enunciazione della uṭ �bahḫuṭabâ’  era un campo sociale con preci-
se  convenzioni,  regole  oratorie  e  di  rappresentanza  (al- âh Tiz T,  1998).Ǧâhilliyyah
I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  avevano l’usanza di enunciare la propria uṭ �bahḫuṭabâ’  da cavallo duran-
te le cerimonie solenni; era inoltre obbligatorio portare un turbante e fare 
gesti convenzionali usando un bastone. Era invece caldamente sconsigliato 
toccarsi i baffi, il mento o la parte più bassa dei vestiti. C’erano invece una 
serie di comportamenti che screditavano l’autorevolezza del  aṭ �îbḫuṭabâ’ , come 
tremare, balbettare, mostrare stanchezza e avere la voce tremolante. Tra i 
comportamenti virtuosi,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  apprezzato aveva un forte tono di voce, 
una pronuncia corretta,  una grande capacità persuasiva,  l’autocontrollo e 
saliva in abbondanza, segno di vitalità e di capacità di combattere la stan-
chezza (al- âh Tiz T, 1998Ǧâhilliyyah ). La posizione fisica del aṭ �îbḫuṭabâ’  aveva un significato 
simbolico  che  trasmetteva  la  natura  dell’evento:  nei  matrimoni  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
enunciava le  uṭ �abḫuṭabâ’  da  seduto,  al  contrario si  alzava  in  piedi  durante  le 
uṭ �abḫuṭabâ’  delle  tregue,  e  cavalcava  il  proprio animale quando si  trattava di 

enunciare  uṭ �abḫuṭabâ’  negli eventi eccezionali, come durante i mercati letterari
(al- âh Tiz T, 1998; vol. 3, p. 6). Come scrisse al- âh Tiz T, inoltre, i  Ǧâhilliyyah Ǧâhilliyyah uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di 
questo periodo non preparavano la loro  uṭ �bahḫuṭabâ’ , non la scrivevano, ma la 
improvvisavano.

1.5. La folla

L’abitudine di radunarsi attorno a un  aṭ �îbḫuṭabâ’ , in determinate occasioni, per 
ascoltare il suo discorso riguarda l’aspetto sociale e comunicativo che la 
uṭ �bahḫuṭabâ’  e il aṭ �îbḫuṭabâ’  rivestirono nella civiltà araba in questa remota epoca della 

storia.

1.6. Le qualità del aṭ �îbḫuṭabâ’

All'oratore, per avere successo, erano necessarie preparazione e doti perso-
nali: bella presenza, voce sonante, buona pronuncia, autocontrollo, un elo-
quio fluente e una persuasività tale da convincere chiunque delle proprie ra-
gioni, a prescindere dall'argomento trattato.

1.7. Riflessioni sulla posizione sociale del poeta e su quella del aṭ �îbḫuṭabâ’

In riferimento alla posizione sociale del aṭ �îbḫuṭabâ’  rispetto al poeta, Shawqi Daif 
scrisse che il campo d’azione del  aṭ �îbḫuṭabâ’  era più vasto di quello del poeta. 
Condividevano la stessa posizione durante i litigi e le glorificazioni o nelle 
incitazioni durante le battaglie; durante le cerimonie speciali, come il rice-
vimento dei reali, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  era invece il protagonista indiscusso, come del 
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resto quando doveva ricevere dei prìncipi o delle delegazioni, nelle cerimo-
nie matrimoniali o dei fidanzamenti, ma soprattutto nelle cerimonie di paci-
ficazione tra tribù in guerra (Daif, 1943). Nonostante ciò la narrazione sto-
rico-letteraria ha conservato un numero di opere poetiche molto più consi-
derevole del numero dei testi in prosa, e questo è una spiegazione del per-
ché abu al-‘Abbâs al-Qalaqšandi (756-821) scrisse queste parole nella sua 
opera Ṣubh � al-A‘šâ (Il mattino di al-A’ša):

“E sappi che gli arabi si occupavano molṭo della prosa e della poesia  
e che hanno prodoṭṭo più prose che poesie, solo che è sṭaṭa conserva-
ṭa più poesia […] perché il at Tîbḫ  enunciava il suo discorso ai Re, ai  
governaṭori, duranṭe le campagne, per conciliare le ṭribù ṭra loro o  
duranṭe le cerimonie maṭrimoniali. Alla fine di ṭali occasioni, solo le  
persone con una buona memoria ricordavano le ut Tabḫ , diversamenṭe  
dalla  poesia  che  veniva  ṭrasmessa  e  conservaṭa”  (al-Qalaqšandi, 
1922; vol. 1, pp. 253-254).

1.8. Al-’aṣwâq al-’adabiyyah (i mercati letterari)

Come citato precedentemente, diverse circostanze offrirono il contesto so-
cioculturale  ideale  per  la  uṭ �bahḫuṭabâ’ ,  ma  il  luogo  per  eccellenza  erano 
al-’aswâq al-’adabiyyah,  letteralmente  tradotto  con  ‘i  mercati  letterari’.
As-sûq (il  plurale  è  ’aswâq)  infatti,  oltre  alla  funzione  socioeconomica, 
aveva una rilevante dimensione socioculturale. Si trattava di mercati o piut-
tosto di fiere, di durata variabile, durante la quale i mercanti esponevano le 
loro diverse merci di consumo: prodotti alimentari, bestiame, abbigliamen-
to, ecc. Immersi in questo contesto, i poeti e i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  presentavano la pro-
pria  produzione intellettuale  di  fronte  al  pubblico.  Da ciò si  evince che 
al-’aswâq al-’adabiyyah erano l’occasione più importante per raggiungere 
il grande pubblico e costituivano una cassa di risonanza ineguagliabile. La 
marea umana di questi luoghi non era composta, dunque, soltanto dai mer-
canti e dai loro clienti, ma anche dall’elite e dall’intellighenzia della società 
di quei tempi, ovvero dai capi tribù, dai saggi, dai poeti, dagli h �akawâṭi (i 
narratori di storie), dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , dai ricchi ecc. Di conseguenza il successo 
di un aṭ �îbḫuṭabâ’  dipendeva dall’esito della sua prestazione in questo spazio, che 
possiamo considerare come un ‘teatro di competizioni’ tra i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ .

1.9. Sûq ‘Ukâẓ15

Il mercato letterario più famoso nel periodo della âhilliyyahǦâhilliyyah  era senza al-
cun dubbio il Sûq ‘Ukâẓ. Si trattava di un evento annuale che durava venti 
giorni  e  che  gli  arabi  organizzavano in una località  a  sud della  Mecca, 

15 La traduzione letterale è ‘il mercato’, ma come si vede nel paragrafo si tratta piuttosto di una fiera 
durante la quale si organizzavano diverse attività commerciali, sociali e letterarie.
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all’inizio del mese  Ḏu-al-Qi‘dah, l’undicesimo mese del calendario arabo 
(calendario lunare, che fu confermato con l’arrivo dell’islam e diventò il 
calendario islamico). Durante il Sûq ‘Ukâẓ si commercializzavano le merci 
di largo consumo come il miele, il vino, l’abbigliamento, i datteri e animali 
come i cammelli. Era anche l’occasione per trovare una sposa o uno sposo, 
ma era soprattutto un’occasione per i poeti e i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  per enunciare le loro 
produzioni letterarie (ar-Rashid, 1977) davanti ai migliori poeti e  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
dell’epoca. Per avere un’idea dell’importanza di questo  sûq leggiamo ciò 
che ne dice al-HTûfî:

“Il poeṭa canṭava la sua poesia dai confini del mondo e nessuno se ne  
accorgeva o gli dava imporṭanza, finché non veniva enunciaṭa agli  
esperṭi dei Quraiš, nei sûq della Mecca. Ṣe fosse loro piaciuṭa, sareb-
be sṭaṭa ciṭaṭa e canṭaṭa dovunque da quel momenṭo in poi, e inolṭre  
sarebbe sṭaṭa scriṭṭa e aṭṭaccaṭa sulle mura della ka‘bah16 divenṭando 
moṭivo di orgoglio e onore per il poeṭa e la sua ṭribù. E se non fosse  
piaciuṭa, sarebbe sṭaṭa dimenṭicaṭa” (al-HTûfî, 19522; p. 129).

Questo atteggiamento non fu riservato solo ai poeti, ma anche ai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ .
I Quraiš, infatti, elaborarono una strategia ben determinata per mantenere la 
supremazia sulle tribù arabe, mantenendo il monopolio della gestione reli-
giosa della Mecca da una parte e sponsorizzando al-’aswâq al-’adabiyyah 
(i mercati letterari) dall’altra (al-Wardi, 2013). Questo evento permise, gra-
zie alla  uṭ �bahḫuṭabâ’  e alla poesia, la diffusione dell’eloquenza dei  Quraiš e la 
contaminazione socioculturale tra le diverse tribù (al-Afghani, 19742).

Come già accennato, questo sûq durava venti giorni, dopodiché gli arabi 
si spostavano in un’altra località chiamata Sûq al-Miǧannah, dove trascor-
revano altri dieci giorni. Si spostavano infine verso Sûq ûḎû -al-Ma âǧ z, dove 
passavano otto giorni, e subito dopo iniziava il periodo dello h �aǧǧ (il pelle-
grinaggio).17

1.10. I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  più famosi della âhilliyyahǦâhilliyyah

Shawqi  Daif  (200812)  elenca  i  nomi  eccellenti  degli  oratori  della
âhilliyyahǦâhilliyyah , ne riportiamo alcuni esempi:

– Quss ibn Sa‘idah al-Iyâdi;
– Qais ibn Ḫari aǧ h ibn Sanânah;
– ‘Utbah ibn Rabî‘ah;
– Suhail ibn ‘amr al-A‘lam;
– Nufail ibnu ‘abdi al-‘Uzzah;

16 È un'antica costruzione che è situata all'interno della Sacra Moschea Masǧid al-Ḥ�arâm, al centro 
della Mecca, in Arabia Saudita, e che costituisce il luogo più sacro all'islam.

17 Il pellegrinaggio era una pratica religiosa preislamica che è stata confermata dall’islam con delle  
variazioni nei rituali.

60



– abû ‘Ammâr at T-T Tâ’î;
– Hânî ibnu Qubaisah;
– Sa‘d ibnu ar-Rabî‘.

1.11. I fattori dello sviluppo della uṭ �bahḫuṭabâ’

La uṭ �bahḫuṭabâ’  si sviluppò grazie ai seguenti fattori: la libertà di espressione, i 
contesti di conflitti e tregua, i luoghi di confronto come i mercati letterari e 
gli eventi sociali come i matrimoni e i funerali.

1.12. I tipi della uṭ �bahḫuṭabâ’  nella âhilliyyahǦâhilliyyah

Possiamo dire che la uṭ �bahḫuṭabâ’  della âhilliyyahǦâhilliyyah  fosse una pratica molto più 
diffusa dalla poesia e che venisse usata in circostanze sociali ben definite; 
gli studiosi infatti stabilirono diversi tipi di  uṭ �abḫuṭabâ’  (al-Qalaqšandi, 1922):
uṭ �abḫuṭabâ’  al-wafadâṭ (orazioni delle cerimonie),  uṭ �abḫuṭabâ’  al-h �arbiyyah  (discorsi 

di guerra), uṭ �bahḫuṭabâ’  is �lâh � âḏ ṭ al-bayn (discorso di riconciliazione) e altri tipi 
ancora, come le uṭ �abḫuṭabâ’  dei funerali e dei matrimoni. I mercati letterari erano 
un’occasione annuale per esporre la propria produzione alla critica degli 
esperti, e l’influenza della  aṭ �âbahḫuṭabâ’  era evidente al punto che innescavano 
delle guerre e permettevano delle riconciliazioni. 

Tutto ciò ci fa pensare che la aṭ �âbahḫuṭabâ’  fosse una pratica sociale molto dif-
fusa e che i suoi produttori da un parte fossero persone influenti, e dall’altra 
godessero di un grande rispetto.

1.13. La svolta della uṭ �bah ḫuṭabâ’ della âhilliyyahǦâhilliyyah

Il patrimonio letterario che abbiamo a disposizione insegna che nel sesto 
secolo  dopo  Cristo,  più  precisamente  nel  periodo  prossimo  alla  nascita 
dell’islam, vide la luce nella penisola arabica (Said, 2012) un grande cam-
biamento sociale. Diverse tribù iniziarono a passare dal nomadismo alla se-
dentarietà. In questo modo molte popolazioni dello Yemen si spostarono 
verso nord, in modo particolare negli attuali Iraq e aš-Šam (il Levante: Si-
ria,  Libano,  Giordania e  Palestina).  Queste  tribù arabe si  insediarono ai 
confini con l’impero bizantino e con quello persiano, con i quali instauraro-
no rapporti talvolta di lealtà e altre volte di diffidenza. Questa trasformazio-
ne ebbe una ricaduta sulla società fornendo un incentivo alla formazione di 
un  sistema  di  individui,  al  posto  di  una  società  tribale  e  patriarcale
(Abdesselem, 1977). Nel periodo antico della  âhilliyyahǦâhilliyyah , nel IV e nel V 
secolo, i valori collettivi, ad esempio l’orgoglio, si riflettevano nella cultura 
della società  patriarcale;  nel  VI  secolo invece,  soprattutto nella  seconda 
metà,  la  società  cominciò  ad  affrontare  temi  relativi  all’importanza 
dell’individuo  nella  società  e  al  proprio  ruolo  come  cittadino  (ibidem). 
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Queste  dinamiche sociali  si  rispecchiarono nella produzione letteraria  di 
quel tempo, soprattutto nella aṭ �âbahḫuṭabâ’  (Said, 2004). Abbiamo elementi per 
supporre che in questo periodo, la fine del VI secolo d.C., fosse nato un 
tipo di uṭ �bahḫuṭabâ’  diverso dai tipi di uṭ �abḫuṭabâ’  diffusi nella società araba del IV e 
del V secolo, che preparerà il terreno alla  uṭ �bahḫuṭabâ’  dell’era dell’islam. Per 
approfondire questo concetto,  prenderemo in esame un modello di  aṭ �îbḫuṭabâ’  
rappresentato da Quss ibn Sa‘idah al-Iyâdi (circa 500-600 d.C.), aṭ �îbḫuṭabâ’  della 
tribù Iyâd (Said, 2012).

Quss fu un poeta e un  aṭ �îbḫuṭabâ’  dal mirabile eloquio, ma è considerato da 
tutti  i  classici18 della  letteratura  araba,  uno dei  più illustri  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  della

âhilliyyahǦâhilliyyah , dal momento che produsse più uṭ �abḫuṭabâ’  che poesie. Il dato più si-
gnificativo della sua produzione khatabitica è la mancanza totale di un indi-
catore della sua appartenenza tribale, Iyād: questa nuova prassi lo consacra 
pioniere nella rottura della consuetudine dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . La sua appartenenza 
tribale fu soltanto una parte del suo nome e un dato di fatto per gli esperti 
della genealogia tribale. Questo comportamento fu l’aspetto di un nuovo in-
dirizzo graduale di appartenenza a un’altra cerchia, più ampia, non citata 
nella letteratura classica, ma che Mohammed Said (2004) chiamò “integra-
zione sociale”. Si potrebbe quindi asserire che il sesto secolo abbia sentito 
il soffio del vento di un cambiamento socioculturale, che chiameremo ‘cul-
tura del cambiamento’. Le uṭ �abḫuṭabâ’  di Quss infatti dimostrano che nacque una 
nuova cultura, diversa dalla quella organica della tribù tradizionale. Quss 
non smise di annunciare un progetto politico-sociale che avrebbe permesso 
alle persone di vivere come individui e non come singoli appartenenti a una 
tribù. Il pathos della sua oratoria mirava infatti a responsabilizzare l’indivi-
duo, al di là della sua appartenenza tribale, e a fargli ricordare la propria 
fine, la morte, usando diverse forme retoriche. Le sue enunciazioni erano 
piene di metafore connesse alla fine, alla partenza, all’aldilà, dove si trova-
vano gli  antenati.  La nuova retorica dello  stile  di  Quss,  inoltre,  si  pose 
l’obiettivo di attirare l’attenzione degli uditori sui fenomeni naturali che li 
circondavano.

Questi dati ci pongono di fronte a un nuovo tipo di  uṭ �bahḫuṭabâ’  che mostra 
caratteristiche ben precise. In primo luogo, la morte non era più il simbolo 
di coraggio e di fedeltà alla tribù o del sacrificio per l’orgoglio del gruppo 
di appartenenza, ma Quss ricordava la morte nella sua dimensione spiritua-
le. Per enfatizzare questo concetto, faceva riferimento alle generazioni pas-
sate, al tempo che scorre, al fatto che chi muore non ritorna. Tutti questi ri-
ferimenti erano nuovi per la cultura araba di quel tempo e non erano pre-
senti nelle uṭ �abḫuṭabâ’  dei tempi precedenti. In secondo luogo, fece ricorso agli 

18 al-Asfahâni,  al- âh Tiz T,  abu  Hilâl  al-‘Askarî,  Ǧâhilliyyah al-Qalaqšandi,  ibn  Qutaibah,  ibn  Sa‘id
al-Andalusî, al-Mas‘ûdî e tanti altri.
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elementi della natura, per enfatizzare lo splendore dei suoi fenomeni: il cie-
lo, le stelle, la luna, il sole, la pioggia, la luce, le tenebre, gli animali, ecc.,  
la loro bellezza, la loro grandezza, il loro splendore; tutto ciò faceva parte 
del suo linguaggio per convincere i partecipanti. La stessa strategia comu-
nicativa fu adottata da un suo contemporaneo di nome al-Ma’mûr al-HTârî îṯ
(S Tafwat, s.d.). Infine, le  uṭ �abḫuṭabâ’  di Quss contenevano delle nuove regole di 
giustizia sociale, sempre al di là dell’appartenenza tribale, senza dimentica-
re che egli fu anche un giudice al quale facevano riferimento diverse tribù
(ibn  HTabîb, 2009). Questo invito alla giustizia sociale, fuori dal contesto 
della tribù, fu un fatto nuovo nella cultura politica araba dell’epoca.

Da un’altra prospettiva, la dimensione religiosa nelle produzioni di Quss 
acquisì  un  nuovo  elemento:  la  comparsa  del  monoteismo  nel  discorso
khatabico, un monoteismo semplice. In questa prospettiva, non possiamo 
non soffermarci sulla presenza delle religioni monoteiste nella penisola ara-
bica preislamica. Molti studiosi (Beaucamp & Robin, 1999-2000; Fisher, 
2011; e altri) infatti, sono concordi sulla presenza del cristianesimo nei se-
guenti territori: nell’arcipelago del Bahrein, in Palestina, in Siria, in Meso-
potamia,  in  Arabia  meridionale,  specialmente  a  Najran,  e  nello  Hegiaz, 
mentre la presenza del giudaismo fu più significativa a Yaṯrib (in seguito 
Medina). È interessante notare che cristiani ed ebrei comparvero di solito 
alla Mecca come singoli individui, quindi non sembra esserci mai stata una 
comunità  cristiana  o  ebraica  alla  Mecca.  Tuttavia,  gli  ebrei  nell'Arabia
preislamica furono considerati per lungo tempo un gruppo minoritario, a 
causa delle loro distinte abitudini e consuetudini ebraiche rispetto alla cul-
tura araba locale. Attraverso stretti contatti con i giudaici, alcuni arabi ac-
quisirono familiarità con le usanze religiose ebraiche, le idee, i concetti eti-
ci e la tradizione omiletica, e alcuni termini ebraici e aramaici furono anche 
appresi da quegli arabi (Wang, 2016). Di conseguenza alcuni studiosi con-
siderano il nostro aṭ �îbḫuṭabâ’ , Quss, un religioso cristiano (Cheikho, 1888). Altri 
studiosi,  invece,  lo  considerano  uno  h �anafî,  un  monoteista  tradizionale
(al-Mas‘ûdî, 2012), vista la mancanza di retoriche e indicatori cristiani nelle 
sue uṭ �abḫuṭabâ’  da una parte, e vista la diffusione dello hanafismo tra molti arabi 
dell’epoca dall’altra.

D’altro canto, Quss era un aṭ �îbḫuṭabâ’  viaggiatore: i suoi viaggi comprendeva-
no Šam, ‘Ukâẓ (periferia della Mecca) e Najran (Arabia meridionale). Per-
ciò il suo continuo spostamento era uno stile di vita che gli permetteva di 
incontrare diverse tribù e diverse popolazioni e visitare diversi luoghi, ma 
soprattutto di partecipare ai mercati letterari. Se aggiungiamo questo dato al 
mancato sentimento di  appartenenza alla propria tribù,  diventa  legittimo 
porsi delle domande sullo status di Quss: era un religioso, un ribelle, o un 
intellettuale che incitava a un cambiamento? O era tutto ciò? Sicuramente 
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non  era  il  tipo  ideale  di aṭ �îbḫuṭabâ’  della  tribù  nel  senso  tradizionale  della
âhilliyyahǦâhilliyyah , ma diventò il aṭ �îbḫuṭabâ’  di una causa.
A parer nostro, questo aṭ �îbḫuṭabâ’ , non apparteneva a nessuna cerchia religiosa 

specifica: le sue uṭ �abḫuṭabâ’  infatti enfatizzano molti aspetti religiosi del mono-
teismo, come la morte e la vita nell’aldilà, ma nello stesso tempo trasmetto-
no delle domande senza risposta che alludono a uno stato d’animo in co-
stante ricerca di una risposta esaustiva. In effetti, per la prima volta si usa la 
uṭ �bahḫuṭabâ’  per incitare la folla alla riflessione sulla morte con un approccio spi-

rituale, a guardare la natura con meditazione, ad affrontare i cicli della vita 
umana pensando a una vita di un’altra dimensione, ma senza dare delle di-
rettive o delle norme. Le novità apportate alla  uṭ �bah ḫuṭabâ’ riguardavano anche 
la pratica discorsiva. È stato lui a usare per la prima volta nella storia araba 
un bastone nelle sue performance oratorie, in modo da ampliare le gestuali-
tà che accompagnavano l’enunciazione. Un altro primato di Quss fu formu-
lare la famosa espressione, che diventerà una retorica di tutte le uṭ �abḫuṭabâ’  dopo 
di  lui  fino  a  oggi,  che  dice  ’ammâ  ba‘d,  letteralmente  “dopo  tutto” 
(al-‘Askarî,  1987). Tutte queste caratteristiche non erano un’esclusiva di 
Quss. Anzi questo modello è diventato uno stile oratorio di molti  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
degli ultimi decenni del VI secolo, soprattutto quelli originari delle tribù 
yemenite  che  emigrarono  verso  nord,  ad  esempio  Waki‘  ibn  Salâmah, 
Ri’ab ibn al-Barâ’  Ašanni e Bah Tîrâ  ar-râhib. Questi dati ci permettono di 
dire che la uṭ �bahḫuṭabâ’  ebbe una svolta impressionante che le permise di allarga-
re le sue frontiere argomentative e le sue funzioni socioculturali e politiche. 
Tali ampliamenti furono connessi a nuove visioni della posizione dell’indi-
viduo all’interno del gruppo e alle sue responsabilità verso se stesso. Que-
sta nuova visione estranea alla cultura araba fu uno dei frutti del contatto 
tra queste popolazioni e i bizantini e i persiani nel  Šam, in Iraq. Quss e i 
suoi simili erano degli interpreti di questa trasformazione e furono mediato-
ri che appartenevano a una pluri-cultura. Non si tratta di un discorso reli-
gioso inquadrato all’interno di un sistema di credenze, ma si tratta piuttosto 
del quadro del ‘discorso messianico’ simile a quello nato in Medio Oriente 
prima dell’arrivo del cristianesimo, come descrisse Albert Soued (2000). 
Possiamo considerare questi uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  come degli intellettuali che, nella loro 
produzione oratoria, si occuparono degli interessi della società, della sua 
cultura e della riproduzione della sua conoscenza. Allo stesso tempo, rap-
presentarono la proiezione delle necessità socioculturali della loro società: 
sia loro che i poeti fecero degli spostamenti e della diffusione della parola 
gli strumenti per trasmettere una nuova cultura e svolgere il ruolo di pro-
motori del cambiamento.

Quss visse cento anni e, nonostante l’età avanzata, continuava a spostarsi 
da  una  parte  all’altra  del  mondo  arabo  di  allora.  La  letteratura  araba
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(ibn Ka îṯ r, 2010; vol. 2; al- âh Tiz T, 1998)Ǧâhilliyyah  riporta un episodio, di grande im-
portanza, in cui un giovane meccano (doveva avere tra 10 e 20 anni)19 de-
scrive Quss in groppa al suo cammello Awrak (fulvo, in un’altra versione) 
mentre infiamma la folla con la sua uṭ �bahḫuṭabâ’  nel mercato letterario annuale 
di ‘Ukâẓ, alla periferia della Mecca. Questo ragazzo non poteva essere che 
colui che diventerà, nel 610 d.C., Muh Tammad, il profeta dell’islam.

A questo punto, la uṭ �bahḫuṭabâ’  aveva già una forma, una retorica e delle nor-
me e verrà tramandata così nel periodo dell’islam.

1.14. Riflessione

Fin qui possiamo dire che la uṭ �bahḫuṭabâ’  della âhilliyyahǦâhilliyyah  attraversò due perio-
di. Il primo durò da centocinquant’anni prima dell’arrivo dell’islam fino a 
cinquant’anni dopo (dal 400 al 550 d.C. all’incirca). In questo periodo la 
aṭ �âbahḫuṭabâ’  aveva delle caratteristiche connesse alla gloria della propria tribù e 

della propria gente. Nel secondo periodo (dal 550 al 610 circa), invece, la 
aṭ �âbahḫuṭabâ’  entrò in una nuova dimensione relativa alla persona come indivi-

duo. Questa trasformazione, come abbiamo visto, avvenne da una parte in 
quei luoghi dove si stabilirono diverse tribù arabe, e dall’altra tra gruppi di 
persone che abbandonarono il nomadismo e si stabilirono definitivamente 
in un luogo. Questa nuova vita permise loro di avere dei rapporti molto in-
tensi  con i  popoli  del  posto,  i  quali  appartenevano a  culture  e  religioni
diverse,  soprattutto  all’ebraismo,  al  cristianesimo  e  allo  zoroastrismo
(Hoyland, 1997).

19 In uno h �adîṯ riferito da ibn Ka îṯ r, Muh Tammad disse:
لما قدم وفد إياد على النبي قال: »يا معشر وفد إياد ما فعل قس بن ساعدة الإيادي«.

قالوا: هلك يا رسول الله.
قال: لقد شهدته يوما بسوق عكاظ على جمل أحمر يتكلم بكلام معجب مونقم لا أجدني أحفظه.

فقام إلیه أعرابي من أقاصي القوم فقال: أنا أحفظه يا رسول الله.
قال: فسر النبي بذلك قال: فكان بسوق عكاظ على جمل أحمر وهو يقول:

 يا معشر الناس اجتمعوام فكمل من فممات فممات، وكممل شمميء آت آت، لیممل داج، وسممماء ذات أبممراج، وبحممر
 عجاج، نجوم تزهر، وجبال مرسیة، وأنهار مجرية، إن في السماء لخبرا، وإن في الأرض لعبرا، ما لي
 أرى الناس يذهبون فلا يرجعون، أرضوا بالإقامة فأقاموا، أم تركوا فناموا، أقسممم قس بالله قسممما لا ريب

فیه إن لله دينا هو أرضى من دينكم هذا.
“Quando arrivò la delegazione di Iyād a Medina, il profeta chiese loro: ‘Che cosa ha 
fatto Quss?’ E loro risposero che era morto.  Allora disse:  ‘L’ho visto un giorno nel  
mercato di ‘Ukâẓ su un cammello rosso, diceva un discorso, straordinario e curato, ma 
non lo ricordo’. Allora un membro della delegazione disse: ‘Io lo ricordo’. Il profeta era 
così contento a sentire la replica di quella uṭ �bahḫuṭabâ’ : ‘O gente, venite e sappiate che colui 
che muore sparisce, e ciò che deve venire verrà, la notte passa, il cielo è illuminato, il  
mare è immenso, le stelle luminose, le montagne equilibrate, i fiumi correnti. Sapete che 
un racconto sta nel cielo, e sulla terra stanno le esperienze, perché coloro che partono 
non ritornano? Sono compiaciuti dell’aldilà o sono stati ignorati e dormono? Giuro un 
giuramento che sarà rispettato”.
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2. La sacralizzazione della uṭ �bahḫuṭabâ’  e la genesi di

uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧumu‘ah

2.1. Il contesto in cui crebbe Muh iammad

Affrontando  il  tema  relativo  alla  biografia  di  Muh Tammad,  il  profeta 
dell’islam, ci troviamo di fronte alla scarsità di notizie relative alla sua vita 
terrena. Esiste una sua biografia, Ṣîrah, redatta da ibn Hišâm nel IX secolo, 
a più di duecento anni dai tempi di Muh Tammad, che si rifaceva a sua volta 
a una prima stesura portata a termine più di cent’anni prima da ibn Ish Tâq, il 
primo biografo ufficiale del profeta, il cui testo però non ci è pervenuto 
(Pace, 20042). Per ricavare utili informazioni necessarie alla ricostruzione 
della figura del profeta, bisogna affidarsi ad altre fonti (Lo Jacono, 1995): il 
Corano, i detti e i fatti del profeta (h �adîṯ) e i testi posteriori alla sua morte 
che descrivono, a volte con un realismo impressionante, la concreta dimen-
sione umana di Muh Tammad. La dimensione più importante per la nostra ri-
cerca è lo sfondo religioso sul quale si colloca la biografia di Muh Tammad, 
vista la connessione della uṭ �bahḫuṭabâ’  con la religione in generale. Dunque, que-
ste narrazioni raccontano che Muh Tammad acquisì consapevolezza della sua 
missione profetica in età adulta (40 anni), inoltre egli prese coscienza dello 
status di profeta in modo graduale – non senza incertezza all’inizio – dopo 
un’intensa esperienza di meditazione in solitudine e nel silenzio del deserto 
(Pace, 20042; p. 26). Da quel momento, egli iniziò il suo percorso profetico, 
annunciando, per usare termini sociologici, di aver incontrato Dio, e invitò 
gli altri a credere in quello che lui stesso aveva vissuto. Dal primo momen-
to della nuova esperienza, il profeta dell’islam usò la uṭ �bahḫuṭabâ’  per comunica-
re il suo messaggio ai suoi concittadini. Si tratta della stessa pratica sociale 
della âhilliyyahǦâhilliyyah  in tutti i suoi dettagli: l’uso del bastone, alzarsi su un og-
getto, rivolgersi a tutti i concittadini, ecc. Durante tutto questo periodo e 
fino al 622 d.C. la uṭ �bah ḫuṭabâ’ ebbe queste caratteristiche. L’esempio più famo-
so è quello riferito da ibn al-’A îṯ r nella sua enciclopedia,  âǦâ mi‘ al-’usûl  
min ah �adîṯ ar-rasûl (Il raccoglitore dei fondamenti dei detti del profeta), 
dove riporta una uṭ �bahḫuṭabâ’  che Muh Tammad avrebbe enunciato al di sopra del-
la “collina” as-S Tafâ (La Mecca), che inizia con il richiamo ai rappresentanti 
delle tribù presenti, dicendo il nome proprio della tribù: ‘abd Manâf, ‘abd 
Šams, ‘abd ad-Dâr, ecc. Tutti accorsero con grande curiosità per verificare 
perché fossero chiamati. Quando Muh Tammad prese la parola, cominciò il 
suo discorso ponendo la domanda seguente: “Ṣe vi avessi deṭṭo che c’è un 
eserciṭo dieṭro quesṭa collina che vorrebbe conquisṭarvi mi avresṭe credu-
ṭo?”. Dopo aver ottenuto il loro consenso disse: “Ṣono mandaṭo da Dio per  
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avverṭirvi di un grande ṭormenṭo”.20 In questo arco di tempo i musulmani 
rappresentarono, per usare termini sociologici, una contro-cultura, o addi-
rittura  furono  considerati  una  setta  da  parte  degli  arabi  di  quel  tempo
(Pace, 20042).

2.2. La sacralizzazione della uṭ �bahḫuṭabâ’

Nel 622 d.C., di fronte all’ostilità delle tribù dei Quraiš, Muh Tammad orga-
nizzò l’emigrazione verso la città-oasi di Yaṯrib, poi nominata Medina, una 
decisione maturata anche per il fatto che le tribù dell’oasi gli avevano pro-
posto  di  assumere  il  ruolo  super  parṭes di hakam (arbitro)  (Lo Jacono, 
2011). Non c’è dubbio dell’importanza di quest’evento nella vicenda del 
profeta Muh Tammad e dei suoi primi discepoli, un’importanza manifestata 
nel considerarla una svolta significativa: così il 622 diventa il primo anno 
del calendario religioso islamico. A Yaṯrib si consumò, dunque, la frattura 
con l’ambiente sociale di origine – la Mecca – che assunse una rilevanza 
socio-religiosa in diversi sensi. Uno di questi sensi è la concezione della 
città-comunità dei credenti (’ummah) nella visione di un’etica universale 
contro il principio di identificazione etnica particolaristica. In questo nuovo 
ambiente il profeta riscrisse le regole “del gioco sociale” a partire da un or-
dine etico-religioso fondato sull’extra-ordinario (la legge divina) e garanti-
to dal dono carismatico ricevuto dal profeta (Pace, 20042). Purtroppo non 
disponiamo di informazioni certe sulla modalità dell’inserzione del rito del 
venerdì  nel  nuovo ordine  socio-religioso  islamico.  In  una  narrazione  di 
Murtadâ az-Zubaidî nella sua enciclopedia  Tâǧ al-‘arûs  (La corona della 
sposa), egli afferma che gli arabi di Quraiš, nel periodo preislamico, onora-
vano il giorno del venerdì, che si chiamava  Yawm al-‘Urûbah  (Il giorno 
dell’arabismo), e durante tale giorno si raggruppavano attorno a Ka‘b ibn 
Lu’ayi a sentire una sua uṭ �bahḫuṭabâ’ , e quest’ultimo avrebbe cambiato il nome 
di questo giorno in  umu‘ahǧ  (venerdì) (al-Alûsî al-Baġdâdî,  s.d.:  vol.  1,
p.  273).  Un’altra  narrazione,  invece,  riferisce  che i  primi  musulmani  di
Yaṯrib, prima ancora dell’emigrazione, avrebbero cambiato il nome di que-
sto giorno, e osservando inoltre che gli ebrei celebravano il sabato e i cri-
stiani la domenica, chiesero a un loro capo, Sa‘d ibnu Zurârah, di fare un 
discorso dopo la preghiera del venerdì (ibidem).

Comunque sia, vale la pena, a questo punto, analizzare alla luce degli 
strumenti interpretativi propri delle scienze sociali la trasformazione della 
uṭ �bahḫuṭabâ’  da pratica sociale a rito sacro della religione islamica. Le nuove 

norme connesse al culto possono essere sintetizzate in quest’ordine:
– la raccomandazione a enfatizzare l’importanza della partecipazione al 

rito di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  nella Sacra Scrittura come simbolo di apparte-

20 Il Ṣ �ah �îh � di Muslim, h �adîṯ numero 339.
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nenza alla ’ummah:21 chi si assenta per tre venerdì senza un legittimo 
motivo è un munâfîq (ipocrita);

– inserire il rito in un quadro spazio-temporale rilevante: la preghiera di 
mezzogiorno, di venerdì e in un luogo sacro, cioè nella moschea;

– definire la cornice normativa di tale rito e soprattutto il valore del silen-
zio – che è di dovere durante la uṭ �bahḫuṭabâ’  – e della purificazione per poter 
partecipare (al-ġusl);

Ci sono altre norme di minore importanza e oggetto di discordia tra le scuo-
le giuridico-religiose.

Il culto del venerdì in pratica è una delle ricadute socio-religiose della 
hiǧrah (emigrazione) dalla Mecca a Medina.

Malgrado l’enorme importanza religiosa di tale culto, la narrazione sto-
rico-religiosa non ci ha trasmesso le uṭ �abḫuṭabâ’  al- umu‘ahǧ  del profeta, che do-
vrebbero essere più di cinquecento. All’interno della grande famiglia mu-
sulmana esiste infatti un dibattito molto acceso sul perché non siano state 
conservate tali produzioni omiletiche, come sono stati conservati, al contra-
rio, le decine di migliaia di  h �adîṯ (detti del profeta). Disponiamo di  uṭ �abḫuṭabâ’  
generiche come la  famosa  “ uṭ �bahḫuṭabâ’  del  pellegrinaggio”,  chiamata  uṭ �baṭḫuṭabâ’  
h �aǧǧaṭ al-wadâ‘, ma non di quelle del venerdì. Questo fatto necessita di un 
approfondimento, ma non riteniamo questo il luogo per farlo. Ci limitiamo 
a riportare una narrazione considerata dubbiosa (h �adîṯ marfû‘) che racconta 
che nella prima uṭ �bahḫuṭabâ’  del venerdì, Muh Tammad disse (al-Baihaqî, 2010; 
h �adîṯ nº 809):

  كانت أول خطبة خطبها رسول الله (ص) بالمدينة أنه قام فیهم، فحمممد الله وأثممنى علیممه
 بما هو أهله ثم قال: »أما بعد أيها الناس فقدموا لأنفسممكم، تعلمن والله لیصممعقن أحممدكم،
 ثم لیدعن غنمه لیس لها راع، ثم لیقولن له ربه، ولیس لممه ترجمممان ولا حمماجب يحجبممه
 دونه: ألم يأتك رسوليم فبلغك وآتیتك مالا، وأفضلت علیك، فما قدمت لنفسك؟ فلینظممرن

يمینا وشمالا فلا يرى شیئا…

“Oh, genṭe, daṭe prioriṭà alla benevolenza e sappiaṭe che la morṭe non  
avvisa e separa la persona dal suo gregge che rimane senza il pasṭo-
re, al quale il Ṣignore chiederà, senza bisogno di inṭerpreṭe: ‘Non ṭi  
abbiamo forse inviaṭo un messaggero che ṭi ha ṭrasmesso la nosṭra  
parola e non ṭi abbiamo forse daṭo i nosṭri doni? Che cosa hai predi-
sposṭo ṭu per quesṭo giorno [del giudizio, n.d.r.]?’. Il giudicaṭo guar-
derà a desṭra e a sinisṭra e non ṭroverà nienṭe…”.

La prima osservazione che possiamo fare è che il discorso è rivolto a tutta 
la gente e non si rivolge più alle tribù. Questo allude al nuovo senso del 
messaggio islamico, che diventa un messaggio universale. Un altro fatto 
importante è la riconferma e il rafforzamento della concezione, già interio-

21 Corano, sûrah LXII, versetto 9 (Ventura, 2010; p. 351).
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rizzata in precedenza alla Mecca, che riguarda il credo monoteista e la fidu-
cia nella profezia di Muh Tammad.

2.3. La aṭ �âbahḫuṭabâ’  dopo la morte di Muh iammad

La dinastia omayyade prese il potere dopo un lungo conflitto tra ‘Ali ibn
T Tâlib, genero del profeta, e Mu‘awiyyah ibn abû Sufiân, capo del clan Banî 
’Umayyah. Quest’ultimo, dopo l’assassinio di ‘Ali, si autoproclamò califfo 
nel 661 e spostò la capitale a Damasco. Nonostante l’egemonia della dina-
stia omayyade, c’erano dei territori controllati dai simpatizzanti dei gruppi 
rivali.  Basta pensare a Kufa,  governata dagli  sciiti.  I  gruppi antagonisti, 
d'altronde, erano ben attivi con molteplici strumenti, e uno di questi fu pro-
prio la aṭ �âbahḫuṭabâ’ . Sia gli sciiti che i Ḫuṭbahawâriǧ (separatisti) e gli omayyadi in-
gaggiarono i loro migliori  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  per convincere le popolazioni del pro-
prio diritto a governare e per rispondere agli oppositori. Questo fatto dette 
una spinta molto forte al perfezionamento dell’eloquenza della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Del 
resto, l’enunciazione del prodotto omiletico era eseguita dal califfo stesso 
nella moschea della capitale o dai suoi governatori nelle altre città; di con-
seguenza presumiamo che la popolazione fosse molto interessata a parteci-
pare non solo per professare il culto, ma anche perché era l’unico mezzo di 
comunicazione settimanale tra il califfo e la popolazione.

Ritornando al rito cultuale del venerdì, è di grande rilevanza sapere che 
l’approdo dell’islam nei nuovi territori – Siria, Iraq ed Egitto – portò con sé 
il culto del venerdì con la cornice rituale che si era delineata nella penisola 
arabica: prima di tutto la continua collocazione del rito in un quadro spa-
zio-temporale abituale, l’uso del  minbar, l’uso di un bastone da parte del 
predicatore, l’iniziare l’omelia con delle formule religiose precise, il vestir-
si in un certo modo, ecc. Il rispetto di queste norme consensuali  fornì e 
conservò il modello del culto, ma la uṭ �bahḫuṭabâ’  come prodotto religioso conob-
be delle trasformazioni nelle sue dimensioni sociali. Queste trasformazioni 
diventano  evidenti  quando  analizziamo  la  produzione  omiletica  dei
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dei tre gruppi antagonisti.

2.4. La uṭ �bahḫuṭabâ’  omayyade: la genesi della uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧumu‘ah  dello 
Stato

La prima difficoltà di fronte alla quale si trova il ricercatore in questa mate-
ria è l’abbondanza delle uṭ �abḫuṭabâ’  enunciate al di sopra del minbar, ma i classi-
ci della letteratura araba che le hanno trasmesse non hanno specificato se 
fossero  uṭ �abḫuṭabâ’  al- umu‘ahǧ  o  uṭ �abḫuṭabâ’  relative ad altre occasioni.  Lo storico 
della letteratura araba Shawqi Daif, invece, affrontando questo problema 
scrisse: “I ut Tabâ’ḫ  omayyadi enunciavano delle prediche proprio di venerdì  
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e nelle due fesṭe annuali, come ad esempio le ut Tabḫ  di Ziyâd e di al-HTaǧǧâǧ 
[il governatore e il capo militare, n.d.r.] e dei califfi come Omar ibn ‘abd  
al-‘Azîz. Noṭiamo inolṭre che la maggior parṭe dei califfi erano  ut Tabâ’ḫ ” 
(Daif, 1943). Vediamo ora degli esempi delle uṭ �abḫuṭabâ’  omayyadi, annunciate 
dal minbar, per renderci conto di come questi attori politici trasformarono 
una pratica religiosa in un mezzo di comunicazione per convincere la popo-
lazione a sottomettersi al califfo, e di come legittimarono religiosamente il 
loro potere.

Ziyâd ibn  Abîh,  governatore  di  Bassora  per  conto  del  califfo 
Mu‘awiyyah ibn abû Sufiân, enunciò una uṭ �bahḫuṭabâ’  dal di sopra del minbar, 
iniziando la sua predica senza h �amdalah (formula religiosa che introduce la 
uṭ �bahḫuṭabâ’ ), perciò i critici l’hanno chiamata al- uṭ �bahḫuṭabâ’  al-baṭ �râ’, letteralmente 

“la uṭ �bahḫuṭabâ’  amputata”. Questa critica indica che al-h �amdalah era considera-
ta una parte essenziale della uṭ �bahḫuṭabâ’ .

Il contesto di questa omelia era caratterizzato da forti ribellioni in Iraq, 
sia da parte degli sciiti che dei Ḫuṭbahawâriǧ. Il governatore curò molto bene il 
suo discorso omiletico e inizio a descrivere il comportamento dei cittadini 
di Bassora, che era un comportamento “devianṭe da ciò che Allah racco-
mandò”:

 أما بعد، فإن الجهالة الجهلاء، والضلالة العمیاء، والغي الموفيم بأهله على النار ما فیه
 سفهاؤكم، ويشتمل علیه حلماؤكمم من الأمور العظممام ينبت فیهمما الصممغیر، ولا يتحاشممى
 عنها الكبیر كأنكم لم تقرؤوا كتاب الله ولم تسمعوا ما أعممد الله من الثممواب الكبممیر لأهممل

طاعته، والعذاب الألیم لأهل معصیته في الزمن السرمديم الذي لا يزول.

“E dunque, l’ignoranza più profonda, la devianza ceca, l’ingiusṭizia  
che porṭa il suo esecuṭore all’Inferno, corrispondono in veriṭà a ciò  
che fanno i licenziosi che sono ṭra di voi, e anche i vosṭri saggi non  
sono immuni. Vi comporṭaṭe come se non avesṭe leṭṭo il libro di Allah  
[il Corano, n.d.r.] e non conoscesṭe l'eṭerna ricompensa che Allah ha  
preparaṭo a coloro che gli obbediscono e l’eṭerno casṭigo per coloro  
che disobbediscono ai suoi comandamenṭi”.

È certamente da sottolineare l’assenza di un’introduzione: questo attirò su-
bito l’attenzione dei fedeli e fu un indicatore dell’importanza del messaggio 
che trasmise sulla gravità della situazione e a proposito di quanto il gover-
natore fosse adirato con i cittadini di Bassora. Di grande impatto fu certa-
mente la scelta di usare la retorica del paradiso e dell’inferno come conse-
guenze dell’obbedienza e della disobbedienza ad Allah. È molto interessan-
te l’uso dei termini “obbedire” e “disobbedire” nei confronti di Allah, per 
meritare il Suo “paradiso” o il Suo “inferno”. Il governatore non trattò una 
tematica religiosa e non criticò l’etica religiosa, ma affrontò delle azioni 
inaccettabili  contro il Califfo: il suo obiettivo era convincere i  fedeli,  in 
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moschea dal di sopra del minbar, a porre fine alla loro ostilità e alla loro ri-
bellione contro il Califfo. Con grande maestria Ziyâd disse:

أيها الناس، إنا أصبحنا لكم ساسة، وعنكم ذادة، نسوسكمم بسلطان الله الذي أعطانا.

“Oh genṭe, siamo divenṭaṭi i vosṭri governaṭori e vi governiamo con il poṭe-
re di Allah che ci ha donaṭo”. Governare i cittadini, per Ziyâd, non è un fat-
to amministrativo o politico ma piuttosto religioso e in nome di Allah. Per-
ciò è come se avesse detto: “Chi obbedisce a noi in verità obbedisce a Dio e 
merita il paradiso e chi disobbedisce a noi ha disobbedito ad Allah e merita 
il castigo dell’inferno”. Di conseguenza, i ‘cittadini-fedeli’ ebbero l’obbli-
go morale di rispettare questo patto, imposto demagogicamente.

Fu la prima volta nella storia dell’islam, a nostro parere, che il governan-
te si autoproclamò un delegato di Allah e sovrappose la sfera religiosa e la 
sfera politica con questa chiarezza. Tale messaggio venne trasmesso ai fe-
deli in moschea dal minbar. La uṭ �bahḫuṭabâ’  diventò lo strumento della trasmis-
sione dell’islam ufficiale, l'islam dello Stato.

Shawqi Daif nella sua enciclopedia L’arṭe e le sue ṭendenze nella prosa  
araba (1943) scrisse che questa uṭ �bahḫuṭabâ’  di Ziyâd allude alla contaminazione 
culturale che subì l’ambiente arabo con l’incontro con la civiltà persiana, 
che si esplicitò con la trasformazione del linguaggio religioso che condusse 
Ziyad al concetto di ‘governante delegato’ da Allah.

Un altro esempio di  uṭ �bahḫuṭabâ’  omayyade è rappresentato dalla  uṭ �bahḫuṭabâ’  di
al-HTaǧǧâǧ,22 pronunciata dal minbar della moschea di Kufa durante il calif-
fato di ‘abd al-Mâlik. La sua famosa uṭ �bahḫuṭabâ’  fu enunciata al suo primo in-
gresso come governatore nella città di Kufa. Si tratta di una uṭ �bahḫuṭabâ’  di inse-
diamento, nella quale presenta e chiarisce la sua politica ai cittadini. In que-
sto periodo Kufa era la sede centrale dei sostenitori del califfo assassinato 
‘Ali ibn  T Tâlib (che poi verranno chiamati sciiti), ma la figura carismatica 
più rispettata era il figlio dello stesso ‘Ali, chiamato Hussain e ucciso dagli 
omayyadi in una località chiamata Karbalâ’, diventata poi un luogo sacro 
per gli sciiti. L’arrivo di al-HTaǧǧâǧ, dunque, avvenne in un periodo di con-
flitti e di ribellione degli sciiti contro gli omayyadi. Il nuovo governatore, 
appena arrivò alle porte di Kufa con le sue migliaia di guerrieri, ordinò loro 
di accamparsi e decise di entrare in città da solo. Ma prima di partire esco-
gitò una strategia ben precisa per concretizzare il suo obiettivo: spaventare i 

22 “al-Hajjâj ibn Yuṣuf (661 – 714) è sṭaṭo un generale arabo, il più imporṭanṭe generale  
al servizio dei primi califfi della prima epoca omayyade, per i quali condusse varie ope-
razioni di guerra conṭro Abd Allāh ibn al-ZubayrʿAbd Allāh ibn al-Zubayr  e alla fine lo sconfisse. Ṣuccessiva-
menṭe fu inviaṭo dagli Omayyadi a pacificare l'Iraq, di cui fu governaṭore per venṭ'anni.  
Abile sṭraṭega e amminisṭraṭore al conṭempo, riuscì a espandere il ṭerriṭorio dell'Islam 
in India e nell'Asia Cenṭrale, ma si guadagnò una pessima fama con la crudelṭà e le nu-
merose  bruṭaliṭà  di  cui  era  capace”  (Wikipedia,  voce  “Al-Hajjaj  ibn  Yusuf”,
https://it.wikipedia.org/wiki/Al-Hajjaj_ibn_Yusuf,  consultato  l’8  dicembre  2017  alle 
16:50).
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cittadini  di  Kufa  e  convincerli  a  sottomettersi  agli  omayyadi.  Quando
al-HTaǧǧâǧ andò a interpretare la sua parte nella moschea di Kufa, implicita-
mente chiese ai fedeli-cittadini di prendere sul serio quanto avrebbero visto 
accadere sotto i loro occhi e quanto avrebbero sentito con le proprie orec-
chie (Goffman, 1997). Per prima cosa, al-HTaǧǧâǧ decise di portare gli abiti 
da beduino, di mettere un turbante che copre il viso sulla testa e di cavalca-
re il suo cammello senza sella (ibn Qutaibah, 1925; vol. 2, p. 243; al- âh Tiz T,Ǧâhilliyyah  
1998; vol. 2, p. 308). Oltre allo scenario, anche il linguaggio che usò nella 
sua uṭ �bahḫuṭabâ’  fu tipico del beduino: citò molte poesie composte da beduini e 
sconosciute ai cittadini di Kufa (Daif, 1943). Anche il modo di parlare e i 
gesti  durante  l’esecuzione  della  rappresentazione  furono  coerenti  con  il 
ruolo ricoperto: “Quando saliva sul  minbar parlava piano, quasi non si  
senṭiva la sua voce, poi alzava la voce e faceva uscire la mano dalla lunga  
manica e indicava con la mano e gridava ad alṭa voce, finché spavenṭò co-
loro che sedevano in fondo alla moschea” (Mubarrad, 1999; p. 173). Tutti 
gli elementi, per usare un linguaggio goffmaniano, della “rappresentazio-
ne” erano coerenti, dalla “facciata” all’“ambientazione” fino alla “maniera” 
(Goffman, 1997), per perfezionare la sua produzione discorsiva in modo da 
spaventare e convincere il suo pubblico. Al- âh Tiz T riporta il commento diǦâhilliyyah  
un grande mistico, Mâlik ibn Dinâr, contemporaneo di al-HTaǧǧâǧ, che dis-
se: “Ṣenṭivo al-Ḥ�aǧǧâǧ predicare e racconṭare ciò che subì dagli iracheni  
e ciò che gli faceva lui e mi venne in menṭe che lui era il giusṭo e loro i ṭra-
sgressori, e quesṭo è dovuṭo alla sua eloquenza e alle sue meravigliose re-
ṭoriche” (al- âh Tiz TǦâhilliyyah , 1998; vol. 1, p. 394).

Tutti questi dettagli di sfondo fornirono lo scenario e l’improvvisazione 
voluti dal nuovo governatore durante il suo insediamento per incuriosire i 
cittadini, ma soprattutto per spaventarli. Gli abitanti di Kufa, infatti, erano 
persone civili e godevano di grandi ricchezze: la narrazione letteraria ci in-
forma che ogni abitante girava nella città con molti servitori e parenti, in 
certi casi fino a trenta e più. La presenza di un beduino sconosciuto era un 
fatto spaventoso e inusuale. Con questo ‘equipaggiamento’ al-HTaǧǧâǧ entrò 
in moschea e salì sul  minbar. Poi rimase, per molto tempo, seduto senza 
dire nulla di fronte alla curiosità e al timore dei fedeli che stavano entrando. 
Lo scenario non era conforme alle norme: la mancanza di un indicatore del-
la carica di quest’attore, il vestiario beduino, il turbante che copre il viso, e 
poi  il  lungo silenzio,  erano pratiche inconsuete.  Uno dei  fedeli  tentò di
lanciargli  delle  pietre,  ma  fu  fermato  dai  suoi  parenti,  come  racconta
al-Gharavi (2008; vol. 6) nella sua enciclopedia. Solo una volta che la mo-
schea fu affollata, si alzò e disse:

أنا ابن جلا، وطلاّعُع الثنايا متى أضع العِمامة تعرفوني.
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“Ṣono il figlio della ṭrasparenza e lo scalaṭore delle monṭagne, una volṭa  
ṭolṭo il ṭurbanṭe mi riconoscereṭe”.

Ancora una volta, il nuovo governatore non rispettò le norme: iniziò il 
suo elaborato  senza  muqaddimah23 e  senza  alcuna espressione  religiosa. 
Usò inoltre due metafore nella stessa frase: figlio della trasparenza, nel sen-
so che lui non aveva paura di identificarsi e nemmeno di rimanere nasco-
sto; scalatore delle montagne, alludendo a una persona forte e coraggiosa 
che oltre a possedere grande forza fisica, possiede anche un grande corag-
gio.  L’impressione  che  trasmise,  nella  moschea  dall’alto  del  minbar,  fu 
quella di un uomo di trasparenza, di forza e di coraggio. Sicuramente non 
di un uomo di fede o di religione.

Nel suo intervento, passò subito al dunque senza mezzi termini, usando 
di nuovo una serie di metafore per semplificare la comprensione e soprat-
tutto per precisare i sensi desiderati:

 إنÞي واللهÞ لأرى أبصارا طامحة وأعناقمما متطاولممة، ورؤوسممام قممد أينعت وحممان قِطافهمما!
وإنÞي صاحبها

“Vi giuro che sṭo vedendo sguardi invidiosi, colli allungaṭi, ṭesṭe maṭure e  
pronṭe a essere raccolṭe, e io sarò il raccogliṭore”.

Andiamo ad analizzare le tre metafore dello  al-HTaǧǧâǧ. Gli occhi invi-
diosi potrebbero avere due significati: il primo potrebbe essere la curiosità 
dei partecipanti nel vedere il governatore e il secondo, invece, potrebbe ri-
ferirsi alle persone che aspirano alla leadership. La seconda metafora raf-
forza la prima: i colli si allungano in modo da far alzare le teste e lo sguar-
do per guardare e scoprire chi parla. La terza metafora considera le teste dei 
partecipanti come i frutti maturi che sono giunti al momento della raccolta 
e il governatore non nasconde (figlio della trasparenza) la sua volontà di 
raccogliere le teste: la versione araba del testo risulta essere molto più vio-
lenta della traduzione italiana, nella quale non traspare la vera intenzione di
al-HTaǧǧâǧ di essere pronto a tagliare le teste invidiose che si  ergono da 
quella folla. Al-HTaǧǧâǧ considerava i raffinati cittadini di Kufa bramosi di 
conoscerlo, ma allo stesso tempo meritevoli della massima punizione possi-
bile per la loro ribellione. In questo quadro di tensione psicoaffettiva, il suo 
obiettivo era convincerli a sottomettersi al califfo.

Affrontando l’enunciazione dal punto di vista del significato, possiamo 
dire che le funzioni della uṭ �bahḫuṭabâ’  si allargano e assumono nuovi significati 
simbolici. Per la prima volta il aṭ �îbḫuṭabâ’  durante l’enunciazione fece l’implora-
zione rivolta a Dio, chiedendo di proteggere il califfo. Nello stesso tempo 
tentò di plagiare gli ascoltatori per spingerli alla sottomissione al regime 
del  califfo.  Nello  schema  dell’enunciazione  il  significato  simbolico 

23 Si consulti il capitolo IX, “Al-muqaddimah”.
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dell’implorazione a Dio per conto del califfo ha una ricaduta molto rilevan-
te sul piano politico: il potere della uṭ �bahḫuṭabâ’  segna la fedeltà politica del ter-
ritorio al regime del califfo. Potremmo dire con altre parole che quando un 
aṭ �îbḫuṭabâ’  pronuncia un’implorazione in favore di un califfo, quel territorio è 

automaticamente sottomesso. Nacque in questo modo una prassi che si con-
solidò nella storia e persiste ancora oggi. Affrontare invece l’enunciazione 
dal punto di vista dell’impatto sul quadro politico-sociale ci fornisce una 
spiegazione della consuetudine di maledire ‘Ali ibn T Tâlib.24 Questo fatto ha 
un rilevante significato simbolico: chiarisce che il aṭ �îbḫuṭabâ’  e i fedeli non sono 
solo alleati degli omayyadi, ma anche nemici di ‘Ali.

2.5. uṭ �bahḪUṬBAH  dei awâriḪUṬBAH ǧumu‘ah

Anche l’opposizione kharigita aveva dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  eccellenti che dedicavano 
un’accurata preparazione alla produzione delle loro  uṭ �abḫuṭabâ’  (Daif, 1943). Il 
governatore dell’Iraq per conto del secondo califfo della dinastia omayya-
de, Yazîd ibn Abîh, disse di loro: “Il loro discorso è più veloce ai cuori del  
fuoco alla paglia” (ibidem). I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  kharigiti erano dei letterati e religiosi 
oltre che predicatori. Una delle differenze tra la loro produzione omiletica e 
quella degli omayyadi consiste nel fatto che le loro uṭ �abḫuṭabâ’ , oltre alla dimen-
sione politica che trasmettevano, dedicavano molto spazio ai sensi religiosi. 
Invitavano, infatti, i  fedeli all’ascetismo, alla rinuncia della ricchezza, al 
dedicarsi alla vita spirituale e al pensare alla vita dell’aldilà. E in più asseri-
vano di possedere la verità e che tutti gli altri musulmani erano deviati dal 
messaggio del profeta.25 Il miglior esempio delle loro  uṭ �abḫuṭabâ’  è quella pro-
nunciata alla Mecca da HTamza al- âḪ rigî, nella quale descrisse i seguaci del 
movimento kharigita dicendo:

 شباب والله مكتهلون في شبابهم غضیضة عن الشر أعینهم، ثقیلممة عن الباطممل أرجلهم،
 أنضمماء عبممادة وأطلاح سممهر، ينظممرم الله إلیهم في جمموف اللیممل منحنیممة أصمملابهم على
 أجزاء القرآن، كلما مر أحدهم بآية من ذكممر الجنممة بكى شمموقام إلیهمما، وإذا مممر بآيممة من
 ذكر النار شهق شهقة كأن زفیر جهنم في أذنیممه، موصممول كلالهم بكلالهم: كلال اللیممل
 بكلال النهممار.. حممتى إذ رأوا السممهام قممد فمموقت، والرممماح قممد أشممرعت والسممیوفم قممد
 انتضیت، ووعدت الكتیبة بصواعق الموت، وبرقت استخفوا بوعیممد الكتیبممة لوعممد الله،
 ومضممى الشمماب منهم قممدمام حممتى اختلفت رجلاه على عنممق فرسممه، وتخضممبت بالممدماء
 محاسن وجهه، فأسرعت إلیه سباع الأرض، وانحطت علیه طیر السماء، فكم من عین
 في منقار طائر طالما بكي صاحبها في جوف اللیل من خمموف الله، وكم من كممف زالت

عن معصمها طالما اعتمد علیها صاحبهام في جوف اللیل بالسجود لله.

24 Tra  gli  storici  che  hanno  riportato  questo  fatto:  ‘Ali  ibn  Hazm  al-’Andalusî
nell’Al-muhallâ fî šarh � al-muǧalla bi al-’iḫuṭabâ’ṭisâr; al-Qurtubi nell’Al-mufhim limâ uškila 
min ṭalḫuṭabâ’is kiṭâb muslim, Yaqût al-HTamawî in Mu‘ǧam al-buldân e tanti altri.

25 In questo periodo molti discepoli del profeta erano ancora in vita. Anche questi ultimi 
per i awâriḪuṭbah ǧ erano deviati.
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“Giuro  su  Allah  che  sono  giovani  saggi  come  gli  anziani,  il  loro  
sguardo è lonṭano dal male, non si impegnano in cose fuṭili, i loro  
corpi sono consumaṭi da una praṭica religiosa cosṭanṭe, sono sṭanchi  
per le loro lunghe veglie e Allah li guarda di noṭṭe menṭre si piegano  
sulle leṭṭure coraniche, ogniqualvolṭa uno di loro legge un verseṭṭo  
che descrive il paradiso piange dal forṭe desiderio di enṭrarci e ogni-
qualvolṭa che legge un verseṭṭo che descrive l’inferno piange come se  
senṭisse le grida del casṭigo, quesṭo è il loro sṭaṭo sia di giorno che di  
noṭṭe… finché non vedono le frecce lanciaṭe, le lance in volo e le spa-
de fuori dal fodero, in quel momenṭo il baṭṭaglione si reca verso la  
promessa di  Allah e il  giovane compie il  suo dovere finché le sue  
gambe non girano aṭṭorno al collo del suo cavallo,26 finché il sangue 
non dipinge il suo volṭo e le besṭie feroci non mangiano il suo corpo e  
finché i volaṭili non si deposiṭano sui suoi resṭi: gli sṭessi occhi che  
hanno pianṭo duranṭe le lunghe veglie di preghiera sono ora nel bec-
co di un volaṭile e le sṭesse braccia che hanno sosṭenuṭo i corpi nelle  
prosṭrazioni  ad  Allah  di  noṭṭe  sono  ora  ampuṭaṭe”  (al-Asfahâni, 
1905).

La uṭ �bahḫuṭabâ’ , come si può notare, enfatizza la dimensione religiosa in modo 
trasgressivo. Il modello del giovane dei awâriḪuṭbah ǧ è ben definito in questa 
costruzione come un monaco guerriero, e chiunque vorrà essere sulla retta 
via deve seguire questo modello. È un invito a una serie di azioni religiose 
di grande spiritualità da una parte, ed enfatizza il  sacrificio dall’altra.  Il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  descrive il giovane kharigita che va verso la morte senza paura, come 

un’azione di benevolenza, e trasporta gli ascoltatori dalla pratica religiosa 
spirituale a una pratica religiosa nella quale il giovane è sommerso dal san-
gue del suo sacrificio.

In questo periodo al-HTaǧǧâǧ era governatore a Kufa per conto del califfo 
omayyade e il suo acerrimo nemico era Šabîb ibn Zayd, capo dei khawari-
giti, il quale entrò nella città con mille guerrieri insieme a sua moglie Ġazâ-
lah, a sua volta a capo di duecento donne guerriere. I guerrieri kharigiti en-
trarono nella moschea di Kufa e Šabîb fece salire Ġazâlah sul minbar, dal 
quale enunciò una uṭ �bah ḫuṭabâ’ (Kahhala 19845; pp. 7-8). Le donne kharigite era-
no guerriere, intellettuali e attiviste, in altre parole condividevano con gli 
uomini tutti gli ambiti. La salita di questa guerriera sul  minbar della mo-
schea di Kufa fu un grande affronto e nello stesso tempo un messaggio di 
superiorità dei kawarigiti: una loro donna osò predicare dal minbar sfidan-
do  al-HTaǧǧâǧ nella ‘sua’ città, nella ‘sua’ moschea, e soprattutto enunciò 
una uṭ �bahḫuṭabâ’  dall’alto del ‘suo’ minbar.

Questo fatto ci conduce a riflettere sull’esistenza di donne uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  nella 
storia  della  civiltà  islamica.  Le  informazioni  su  questo  argomento  sono 

26 È un modo di dire arabo che indica l’incapacità di stare sul cavallo per la stanchezza.
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sparse nei classici, e rappresenta un oggetto di ricerca di enorme importan-
za insieme a un altro tema: le donne califfo nella storia del mondo islamico.

2.6. La uṭ �bahḫuṭabâ’  sciita nel periodo omayyade

I classici della letteratura araba non danno un grande rilievo alla produzio-
ne letteraria sciita del periodo omayyade, e di conseguenza sono rare le 
produzioni khatabitiche di questo gruppo. Un altro motivo di tale scarsità 
potrebbe essere la feroce repressione da loro subita a opera degli omayyadi 
e le ricadute sulle loro attività, diventate sempre più segrete e lontane dallo 
spazio pubblico.27

Ci limitiamo, dunque, alla descrizione della uṭ �bahḫuṭabâ’  di Hussain ibn ‘Ali, 
nipote del profeta da parte di sua figlia Fât Timah. Si tratta di una uṭ �bahḫuṭabâ’  che 
Hussain annunciò il giorno del suo assassinio e che diventò un modello di 
uṭ �bahḫuṭabâ’  per i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sciiti.  La uṭ �bahḫuṭabâ’  inizia con una  muqaddimah nella 

quale il aṭ �îbḫuṭabâ’  loda Allah e prega per Muh Tammad citando versetti del Cora-
no e h �adîṯ del profeta. Subito dopo chiede ai suoi avversari di ascoltarlo e 
lasciarlo parlare. In un secondo tempo usa una serie di indicatori di discen-
denza di sangue dal profeta: “discendente del profeta”, “nipote del profeta”, 
“nipote di  HTamza” (zio di Muh Tammad) e “figlio della figlia del profeta”. 
L’obiettivo dell’uso di questi indicatori era enfatizzare due fattori: il primo 
consisteva  nel  convincerli  dell’immensa  importanza  dell’essere  il  nipote 
del profeta, perciò non esitò a citare uno h �adîṯ nel quale si narra di lui e di 
suo fratello Hussain che sono i migliori tra i giovani del paradiso;28 il se-
condo riguardava il diritto di Hussain a governare in base alla richiesta dei 
cittadini di Kufa, i quali gli avevano trasmesso per iscritto la loro  bay‘ah 
(solenne atto di riconoscimento dello status di califfo).

Gli altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sciiti, invece, usarono le loro elaborazioni per diffonde-
re le loro critiche alle opere “deviate” dall’islam degli omayyadi, che ave-
vano sottratto la ḫuṭabâ’ilâfah (il califfato) dalle mani del suo possessore legitti-
mo ‘Ali ibn T Tâlib, erede del profeta e portatore del messaggio sacro guida-
to, e degli imam nascosti (at T-T Tabarî, 1967; vol. 2, p. 1961).

27 Per trovare uṭ �abḫuṭabâ’  degli sciiti abbiamo dovuto cercare nei libri di questa corrente. Anche 
Shawqi Daif, quando affronta nella sua enciclopedia le uṭ �abḫuṭabâ’  del periodo omayyade, cita 
i nomi dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sciiti e le caratteristiche delle loro uṭ �abḫuṭabâ’  ma in poche righe e senza ri-
portare degli esempi come fa con le uṭ �abḫuṭabâ’  dei awâriḪuṭbah ǧ o degli omayyadi; di questi ulti-
mi abbonda con gli esempi.

28 Questo h �adîṯ è citato in molte enciclopedie di raccolta dei detti di Muh Tammad:  Ṣunan 
aṭ-Tirmidî nº 3781; Musnad imâm Ah �mad 5/391; Ṣ �ah �îh � ibn Ḥ�ibbân 15/413; al-Mu‘ǧam 
al-Kabîr Liṭ �ṭ �abarânî 3/37, e tanti altri. Tirmidî classifica questo detto come s �ah �îh �, cioè 
autentico.
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2.7. Riflessioni sulla uṭ �bahḫuṭabâ’  nel periodo omayyade

Per concludere la nostra breve analisi delle uṭ �abḫuṭabâ’  di questo arco di tempo 
potremmo elencare le sue trasformazioni più importanti come segue:
– la uṭ �bahḫuṭabâ’  si fa in nome del califfo;
– la uṭ �bahḫuṭabâ’  contiene l’implorazione del califfo e la maledizione dei rivali;
– la uṭ �bahḫuṭabâ’  diventa un mezzo per diffondere l’islam ufficiale;
– la uṭ �bahḫuṭabâ’  diventa un mezzo di comunicazione tra il califfo e il popolo;
– la uṭ �bahḫuṭabâ’  è uno strumento per diffondere le ragioni delle ribellioni;
– fare la  uṭ �bahḫuṭabâ’  in una moschea ha il significato simbolico dell’autorità 

politica locale.
D’altra parte, la produzione omiletica dei tre gruppi è caratterizzata da for-
me retoriche distinte e ben evidenti:
– uṭ �bahḫuṭabâ’  omayyade: obbedire al califfo fa parte dell’obbedienza ad Allah; 

la ribellione contro il califfo è una disobbedienza ad Allah; gli omayya-
di governano grazie al potere che Allah ha loro donato; la strategia co-
municativa è basata sul pragmatismo politico con l’uso del bastone e 
della carota;

– uṭ �bahḫuṭabâ’  sciita: il governare è legittimato dalla discendenza di sangue dal 
profeta; gli omayyadi hanno rubato ciò che non appartiene loro. La stra-
tegia comunicativa è basata sull’appartenenza alla discendenza del pro-
feta;

– uṭ �bahḫuṭabâ’  kharigita: gli omayyadi e gli sciiti hanno deviato dal vero islam, 
di conseguenza sono degli apostati  e l’unico governante è Allah. La 
strategia comunicativa è basata sull’enfatizzazione del ‘monaco guer-
riero’ e su retoriche distinte e ben evidenti.

2.8. La scuola della aṭ �âbahḫuṭabâ’

Nel periodo omayyade è nato l’insegnamento della aṭ �âbahḫuṭabâ’ . L’esempio più 
evidente è l’attività di Hasan al-Bas Trî, che insegnava diverse materie, tra le 
quali questa disciplina. Uno dei metodi di insegnamento che elaborò consi-
steva nel chiedere a un discepolo di predicare su un argomento e poi agli 
altri di rispondergli, come fecero con Wâs Til ibn ‘Atâ’ e ‘Amr ibn ‘Ubaid 
quando chiese  loro  di  fare  una  uṭ �bahḫuṭabâ’  per  descrivere  colui  che  compie 
un’azione grave (murṭakib al-kabîrah) (Daif, 1943). Quando i discepoli di-
mostravano delle mancanze, il maestro mostrava loro le lacune e come su-
perarle, come fece Šabîb ibn Šaibah quando disse ai suoi studenti: “La gen-
ṭe si meraviglia delle inṭroduzioni, ma io mi meraviglio delle conclusioni,  
se il at Tîbḫ  affronṭa un argomenṭo che necessiṭa di allungare la predica non  
deve prolungare al punṭo di confondere gli ascolṭaṭori” (al- âh Tiz TǦâhilliyyah , 1998; 
vol. 1, p. 112). Un altro maestro, âḪ lid ibn Safwân, diceva ai suoi seguaci: 
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“Ṣappiaṭe che, Allah vi benedica, l’eloquenza non è la velociṭà della lingua  
e l’abbondanza delle informazioni, ma è raggiungere il senso e focalizzare  
la dimosṭrazione” (ibn ‘abd Rabbuh, 1953). Come si può notare, i maestri 
uṭ �abâ’  ḫuṭabâ’ miravano a trasmettere ai loro discenti le strategie comunicative 

per essere chiari, concisi e soprattutto convincenti.
Questa pratica sociale, la aṭ �âbahḫuṭabâ’ , raggiunse durante la dinastia omayya-

de un’importanza che non aveva mai avuto prima. Ciò era dovuto, in primo 
luogo, al conflitto politico-religioso diffuso in tutta la regione. Gli attori di 
questa scena non si affidavano soltanto alle loro spade per sottomettere, 
convincere e delegittimare i popoli e i loro avversari, ma si affidavano ai 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e alla diffusione delle loro  uṭ �abḫuṭabâ’ . Questa produzione intellettuale 

arrivava là dove non arrivano le armi e produceva ciò che la spada non po-
trebbe fare, al punto che gli arabi usavano questa metafora per indicare la 
bravura di un oratore: “la sua lingua è più affilata di una spada”.

2.9. La uṭ �bahḫuṭabâ’  nel periodo abbasside (750-1258 d.C.)

La aṭ �âbahḫuṭabâ’  ha conosciuto un grande successo e sviluppo nella prima parte 
della dinastia abbaside, dal 750 fino al 940 circa, per poi iniziare la sua de-
cadenza fino alla caduta della dinastia nel 1258.

Era considerata l’arma efficace, insieme alla spada, per stabilizzare il re-
gno e convincere la gente dei “buoni diritti” a governare la ’ummah, vista 
la loro discendenza da Muh Tammad (Ali Mohammad, 2016). Il giorno della 
proclamazione del primo califfo, abû l-‘Abbâs, detto as-Ṣaffâh � (il Sangui-
nario),29 egli pronunciò un discorso passato alla storia per durezza e arte 
oratoria. In effetti, i primi califfi abbasidi erano dei famosi oratori oltre a 
essere  dei  coraggiosi  combattenti.  I  più  famosi  erano abû l-‘Abbâs  (al-
Humaymah, 722 – al-Anbar, 754), abû a‘far ‘abd Allâh ibn Muh TammadǦâhilliyyah  
al-Mans Tûr  (al-Humaymah,  712 circa  – Baghdad,  775)  e  Hârûn ar-Rašîd

29 “La sua durezza fu mosṭraṭa di lì a poco, giacché menṭre venivano piegaṭe le ulṭime di-
speraṭe resisṭenze in Egiṭṭo dell'ulṭimo califfo omayyade, il prode  Marwān II, il neo-
califfo convocava a Nahr Abī Fuṭ �rus (il fiume Yarkon, presso l'aṭṭuale  Giaffa) gli ap-
parṭenenṭi all'ampia famiglia omayyade, per un bancheṭṭo “di riconciliazione”. Gli sṭo-
rici racconṭano che egli facesse invece sopprimere gli inviṭaṭi menṭre bancheṭṭava alle-
gramenṭe e indifferenṭemenṭe con i commensali suoi amici e fedeli, inviando poi suoi  
emissari in ṭuṭṭi i luoghi di sepolṭura dei defunṭi califfi omayyadi con l'incarico di dis-
seppellirne i cadaveri – con l'unica eccezione del “pio” Umar Ibn Abd Al- Azīz – perʿAbd Allāh ibn al-Zubayr ʿAbd Allāh ibn al-Zubayr ʿAbd Allāh ibn al-Zubayr  
olṭraggiarne impieṭosamenṭe le spoglie. Forse da ṭuṭṭo ciò deriva l'erronea ṭraduzione  
del suo laqab, frequenṭemenṭe ancora resa come “il Ṣanguinario”, laddove il ṭermine  
significa, sì, "sanguinario" ma nel senso del sacrificanṭe che uccide di suo pugno le viṭ-
ṭime designaṭe per un sacrificio a Allah, per dissezionarne poi le parṭi e disṭribuirle infi-
ne ai parṭecipanṭi al riṭo. Il faṭṭo di essere ineviṭabilmenṭe “insanguinaṭo” ha quindi il  
preciso significaṭo di “generoso”: cosa ṭanṭo più evidenṭe quanṭo più si consideri che  
ṭuṭṭi i laqab dei califfi abbasidi hanno un significaṭo elogiaṭivo e posiṭivo e mai ṭruce o  
negaṭivo”  (Wikipedia,  voce  “Abu  l-Abbas  al-Saffah”, https://it.wikipedia.org/wiki/
Abu_l-Abbas_al-Saffah, consultato il 14 gennaio 2018 alle 11:09).
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(Al Raay, 766 – Tus, 809). La aṭ �âbahḫuṭabâ’  in questo periodo raggiunse il suo 
massimo splendore, viste le diverse necessità che comportavano il ricorso 
all’oratoria,  e  come ha  scritto  Hussein  Ali  al-Hindaoui:30 “Gli  abbasidi  
come gli omayyadi hanno daṭo, all’inizio della loro dinasṭia, una grande  
imporṭanza alla at Tâbahḫ  e l’hanno messa nella prima linea della difesa del  
loro regno”. Possiamo riassumere le caratteristiche oratorie delle produzio-
ni omiletiche dei primi califfi abbasidi in questi punti:
– l’inizio del discorso con la lode divina, la testimonianza di fede e il sa-

luto al profeta;
– l’invito ai fedeli a temere Allah e a compiere azioni pie per guadagnare 

la ricompensa divina ed evitare il suo castigo;
– il ricordo che la morte potrebbe colpire il fedele in qualsiasi momento e 

che bisogna prepararsi alla vita dell’aldilà;
– l’avvertimento alla gente di non occuparsi della ricchezza della vita ter-

restre perché non dura, e Dio non li ha creati per caso o per gioco;
– l’avvertimento alla gente di non ascoltare i sussurri di Satana e del dia-

volo che abbelliscono il male e la malvagità e rimandano il pentimento 
finché la morte non sorprende il fedele;

– la seduzione dei fedeli con ciò che li aspetta nel paradiso;
– l’implorazione a Dio per sé e per i fedeli e per la perseveranza dei suoi 

doni.
Queste caratteristiche, in mancanza di studi sociologici su questo oggetto, 
potrebbero alludere alle strategie comunicative e alle retoriche adottate dai 
califfi abbasidi per convincere la gente a rispettare un codice di comporta-
mento tanto desiderato dai governatori: la gente non doveva occuparsi di 
raccogliere le ricchezze, la popolazione veniva convinta della correttezza 
degli abbasidi e soprattutto non si innescavano ribellioni. Per descrivere lo 
splendore dell’arte khatabitica di questo periodo sentiamo ciò che raccontò 
un grande esperto della materia:

“Quelli che la elaboravano [la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , n.d.r.] e salivano al di sopra 
dei  minbar,  e giravano il  loro mulino ṭra la popolazione, erano in  
maggioranza i grandi leṭṭeraṭi, i padroni della parola, perché erano  
califfi, principi, minisṭri, re del sapere, dell’eṭica, del fiqh [giurispru-
denza religiosa, n.d.r.], della purezza linguisṭica, e dell’eloquenza, e  
in parallelo erano arabi di lingua, di reṭorica, di obieṭṭivi, di ṭenden-
za. E non ci sono delle caraṭṭerisṭiche che possono caraṭṭerizzare la  
at Tâbahḫ  e darle più viṭa e forza di quesṭe caraṭṭerisṭiche di nobilṭà ori-

ginale araba” (al-Khashab, s.d; p. 560).

30 Intervento  sul  sito  Mulṭaqa  Rabiṭaṭ  al-Waha  a -ṯ Ṯaqâfiyyah  dell’11  luglio  2016 
(http://www.rabitat-alwaha.net/moltaqa/showthread.php?84700      -فن-الخطمممممممابة-في-العصممممممر  
.(consultato il 29 agosto 2018 alle 18:23 ,العباسي-المستشار-الأدبي-حسین-علي-الهنداوي
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In  questo  periodo,  gli  abbasidi  adottarono  la  strategia  di  nominare  dei
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  pagati dal califfato e il predicatore dell’esercito: il suo ruolo era 

quello di incoraggiare i soldati a combattere con coraggio per la causa di 
Dio, come il caso del aṭ �îbḫuṭabâ’  abû al-‘Abbâs at T-T Tabarî. In pratica due tipi di 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’   videro la luce: il aṭ �îbḫuṭabâ’  dell’esercito, per usare termini moderni, e il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  fisso della moschea.

La seconda parte della dinastia abbaside vide una lenta decadenza al suo 
inizio per arrivare piano piano alla totale stagnazione. Dall’850 l’influenza 
dei non arabi cominciò a manifestarsi sia nell’esercito che nei palazzi go-
vernativi, e così i persiani (i selgiuchidi) e i turchi divennero i nuovi gover-
natori nei vasti territori dell’impero abbaside. La loro influenza entrò den-
tro il palazzo dei califfi abbasidi e di conseguenza nella gestione della reli-
gione e della produzione omiletica.

2.10. ar-Râd iî bi-llâh, ultimo califfo aṭ �îbḫuṭabâ’  di ṣ �alâṭ al- umu‘ahǧumu‘ah

La prima ricaduta di questi cambiamenti fu il ritiro (forse forzato) del calif-
fo dalla aṭ �âbahḫuṭabâ’  nella grande moschea. L’ultimo califfo che fece la uṭ �baṭḫuṭabâ’  
al- umu‘ahǧ  fu ar-Râd Tî bi-llâh (907-940), elogiato per la sua pieṭas, ma fu 
di fatto solo uno strumento nelle mani dei suoi vizir e dei suoi cortigiani. Il 
suo potere effettivo si ridusse a malapena a Baghdad e alle regioni circo-
stanti. A causa delle scarse risorse di cui disponeva, il califfo cadde nelle 
mani di un crudele ma abile ed efficiente vizir, ibn Râ’iq, per il quale il ca-
liffo creò il titolo di amîr al-umarâ’ (comandante dei comandanti), che de 
facṭo deteneva il  potere,  tanto che il  suo nome veniva fatto nelle  uṭ �abḫuṭabâ’
al- umu‘ahǧ , assieme a quello del califfo (Lo Jacono, 2003; p. 259). In que-
sto modo, si interruppero i rapporti diretti che il califfo e i governatori ave-
vano con il popolo grazie all’enunciazione della uṭ �bahḫuṭabâ’  e alla comunicazio-
ne  diretta;  questo  fatto  indebolì  l’influenza  della  uṭ �bah  ḫuṭabâ’ (al-Hindaoui, 
2016).31 Un secondo dato significativo invece era la nomina di  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e 
imam non arabi, che in mancanza di una conoscenza profonda della lingua 
e del sapere iniziarono a copiare uṭ �abḫuṭabâ’  di grandi maestri e ripeterle ogni ve-
nerdì al di sopra del  minbar. Questo fenomeno diventa diffuso per secoli, 
fino all’inizio del XIX secolo (Ali Mohammad, 2016). Di conseguenza la 
aṭ �âbahḫuṭabâ’  si indebolì, e con essa si indebolì lo status e il ruolo del  aṭ �îbḫuṭabâ’ . 

Molti di loro leggevano le loro uṭ �abḫuṭabâ’  da fogli scritti, in certi casi elaborati 
da  professionisti  di  oratoria.  Questa  tendenza  iniziò  già  con  Hârûn
ar-Rašîd,  quando  chiese  ad  al-’As Tma‘î  di  confezionare  una  uṭ �baṭḫuṭabâ’

31 Cfr. nota 30.
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al- umu‘ahǧ  per suo figlio al-’Amîn32 (al-Hindaoui, 2016),33 ma si diffonde 
di più dopo il 940. D’altra parte molti uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non si sforzavano più nella 
preparazione  delle  loro  elaborazioni,  ad  esempio  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  di  Bassora
Muh Tammad ibn Sulaimân al-‘Abbâsi aveva una breve uṭ �bahḫuṭabâ’  che ripeteva 
ogni venerdì (al- âh Tiz T, 1998).Ǧâhilliyyah

D’altro canto, il movimento del  ṭas �awuf (misticismo) trovò più spazio 
d’azione e molti mistici introdussero una retorica mistica nel loro discorso, 
sia in quello rivolto ai governanti che in quello rivolto alla gente comune. 
Queste nuove figure erano designate dai califfi stessi e avevano il ruolo di 
ricordare al califfo le sue responsabilità religiose e sociali. La narrazione 
del patrimonio letterario offre menzione di molti  episodi durante i  quali 
questi attori religiosi avrebbero fatto piangere i califfi con le loro prediche, 
come provarono a fare i seguenti  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : ‘Amr ibn ‘Ubaid al-Mu‘tazili,
S Tâlih ibn ‘abd al-Ǧâhilliyyahalîl e ibn as-Sammâq (ibidem).

Durante  il  lungo periodo della  dinastia  abbaside,  dal  750 al  1258,  la
uṭ �bahḫuṭabâ’  si standardizza in forme e stili diversi usati ancora oggi. Si tratta di 
uṭ �abḫuṭabâ’  multifunzionali, pronunciate dal personale religioso retribuito e desi-

gnato dal governante ed enunciate in suo onore. L’obiettivo del governante 
diventa  proiettare  l’islam ufficiale  dello  Stato  attraverso  la  uṭ �bahḫuṭabâ’ .  Dal 
punto di vista sociolinguistico il nuovo standard della uṭ �bahḫuṭabâ’  risente delle 
variazioni diatopiche delle parlate locali. Nasce in questo periodo una figu-
ra che oggi chiameremmo  ghosṭ  wriṭer: i  professionisti  dell’oratoria che 
confezionano le uṭ �abḫuṭabâ’  su mandato. Oggi invece questo ruolo non è più ri-
coperto da una persona, ma esistono siti internet che offrono un archivio 
permanente al quale attingere.

Dopo aver esposto di che cosa parliamo, nei prossimi tre capitoli presen-
tiamo gli strumenti di ricerca adottati nella nostra indagine: per prima cosa 
sorvoleremo  le  produzioni  accademiche  che  hanno  affrontato  il  nostro 
tema, in modo da connettere la nostra ricerca con le indagini accademiche 
europee; poi parleremo dello sfondo teorico sul quale ci siamo basati e del 
quadro metodologico adottato.

32 Questo fatto ci fa ricordare la prassi greca, quando le persone comuni si affidavano ai  
professionisti di oratoria giudiziaria per preparare le loro udienze. Da precisare che du-
rante la dinastia abbaside la traduzione dei lavori di filosofi greci arrivò al suo culmine; 
per  mancanza  di  studi  specifici  non  possiamo,  per  il  momento,  sapere  se  la  figura 
dell’oratore professionista che scrive la  uṭ �bahḫuṭabâ’  per gli imam sia stata influenzata dalla 
civiltà greca.

33 Cfr. nota 30.
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III – Stato dell’arte

Espliciti  contributi  all’analisi  delle  uṭ �abḫuṭabâ’  enunciate  dai  predicatori 
nell’ambito del culto del venerdì cominciarono a vedere la luce negli anni 
’60.  Erano contributi  parziali  e  incompleti  (Reeber,  2004).  Due decenni 
dopo, verso la fine degli anni ’70, ricerche più complete cominciarono a 
manifestarsi e a comparire nella rete della produzione accademica. Ciò av-
venne essenzialmente nei paesi del Medio Oriente, contesti nei quali la rile-
vanza dei fenomeni connessi al ritorno della religione nella vita quotidiana 
dei cittadini e nel campo sociopolitico rendeva ormai vistoso l’impatto del 
discorso religioso prodotto nelle moschee sulla società.

I  primi tentativi furono compiuti  da studiosi  occidentali  in Egitto alla 
fine degli anni ’70. Il contesto in cui avvenne l’indagine era particolarmen-
te  segnato  da  eventi  particolari.  Nel  1977  il  presidente  Anwar  al-Sadat 
compì la prima visita di un capo di Stato arabo in Israele, un anno dopo fu-
rono siglati gli accordi di Camp David, nel 1979 fu firmato il trattato di 
pace israelo-egiziano e nel 1981 il presidente al-Sadat fu assassinato dai 
membri di un gruppo di integralisti (Campanini, 2006; pp. 175-177). Il fal-
limento delle politiche egiziane interne e le conseguenze dell’avvicinamen-
to di al-Sadat a Israele rafforzarono il fenomeno del ritorno della religione 
nella sfera pubblica e privata dei cittadini. In questo clima, un antropologo 
statunitense  si  recò in Egitto a  compiere le sue ricerche:  Patrick Daniel 
Gaffney, che già nel 1977 compì una ricerca sulla “religione e la società in 
Marocco” nell’ambito della tesi di masṭer in antropologia presso l’Univer-
sità di Chicago. Nel 1979 pubblicò uno dei suoi primi lavori di ricerca sulla 
uṭ �bahḫuṭabâ’ , in  The American Research Cenṭer in Egypṭ Newsleṭṭer. Nel 1982 

ottenne il dottorato di ricerca sempre in antropologia, presso l’università di 
Chicago, presentando la tesi Ṣhaykh, Khuṭba, and Masjid: The Role of ṭhe  
Local Islamic Preacher in Upper Egypṭ. L’approccio adottato dallo studio-
so statunitense potrebbe essere riassunto in questo passaggio:

“[Muslims] They seek ṭo forge a modern socieṭy based upon Islam as  
a ṭoṭalisṭic sysṭem, one ṭhaṭ embraces all aspecṭs of public and privaṭe  
life, as proclaimed in ṭhe slogan, din, dawla, wa dunya, ṭhaṭ is, “reli-
gion, sṭaṭe, and (secular) world.”
One major indicaṭor and a preeminenṭ vehicle of ṭhis religio-poliṭical  
resurgence has been Islamic preaching” (Gaffney, 1988; p. 111).

Perciò le indagini scientifiche di Gaffney svolte nel Medio Oriente focaliz-
zarono in modo particolare lo studio del discorso religioso dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e il 
livello di presenza dell’islam militante che era veicolato nei sermoni del ve-
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nerdì  all’interno  delle  moschee.  Visto  tutto  ciò  potremmo  considerare
Gaffney il pioniere di questo ramo di ricerca socio-antropologico.

All’inizio degli  anni ’80 Gilles  Kepel,  studioso  francese,  raggiunse il 
Cairo per preparare la sua tesi di dottorato sui movimenti “islamisti” con-
temporanei (Kepel, 1984). Durante il suo periodo di ricerca compì le sue 
prime indagini sul  discorso omiletico nelle moschee d’Egitto, e precisa-
mente  sui  sermoni  di  šayḫuṭabâ’ Kishk,  uno  dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  più  famosi  del  XX
secolo.

Nell’ambito europeo, Kepel fu uno dei primi studiosi che orientarono le 
loro attività di ricerca sul discorso religioso islamico. Infatti, al suo ritorno 
dall’Egitto compì un’analisi riguardante il discorso degli attori dell’islam 
militante attivi in Francia (Kepel, 1987). In pratica Kepel riprese lo stesso 
approccio adottato in Egitto per compiere la sua analisi del discorso religio-
so riprodotto nei luoghi di culto francesi dagli esponenti dell’islam militan-
te. Un altro studioso francese, Michel Reeber, nel 1990 giunse al Cairo per 
analizzare le  uṭ �abḫuṭabâ’  degli  “ambienti fondamentalisti” e incontrò Gaffney. 
Quest’ultimo raccomandò “vivamente” a Reeber di dedicare delle analisi 
sistematiche  ai  sermoni  enunciati  nelle  moschee  francesi  ed  europee
(Reeber, 2004). Al suo ritorno in Francia lo studioso francese iniziò un lun-
go periodo di ricerche relative alla  uṭ �bahḫuṭabâ’  principalmente in Francia, ma 
anche in qualche altro paese europeo.  Il lavoro più importante in questa 
prospettiva si configurò senz’altro nella ricerca eseguita durante il venten-
nio 1990-2010, durante il quale analizzò molte uṭ �abḫuṭabâ’  enunciate nei luoghi 
di culto francesi e intervistò alcuni imam e attori religiosi musulmani ope-
ranti in Francia, Gran Bretagna, Germania e Belgio, usando lo stesso ap-
proccio già collaudato da Gaffney in Egitto, che si esprime in questo pas-
saggio:

“The fundamenṭal quesṭion is ṭo deṭermine wheṭher ṭhe mosque has  
become ṭhe place for ṭhe developmenṭ of religious awareness in ṭhe  
sṭricṭ sense, or wheṭher iṭ includes oṭher funcṭions, for example, in ṭhe  
field of social conducṭ, or in ṭhe developmenṭ of para-religious ideolo-
gies” (Reeber, 1993; p. 210).

Nel 2004 Reeber giunse alla conclusione che il discorso militante a tenden-
za politica aveva abbandonato il campo della predica all’interno delle mo-
schee, per trovare la propria dimora in altri luoghi della militanza religiosa 
(Reeber, 2004). A proposito delle sue ricerche, possiamo dire che Reeber 
non abbia fatto una vera e propria ‘radiografia’ della situazione delle ten-
denze delle prediche islamiche nella diaspora europea: potrebbe sembrare 
per lo più un tentativo di rendere conto delle principali mutazioni osserva-
bili, fino a quel giorno, nel genere omiletico e nella pratica della predica 
nell’Europa occidentale (Reeber, 2000). Questa prassi ci è stata confermata 
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personalmente da Reeber stesso grazie a uno scambio di corrispondenza 
stabilito nel periodo della nostra ricerca e precisamente nella primavera del 
2017. Sempre nel contesto francese, menzioniamo la ricerca compiuta da 
Romain Sèze  (2012)  tra  il  2006 e  il  2011,  durante  la  quale esaminò le
uṭ �abḫuṭabâ’  di una trentina di imam di origini etniche diverse e di differenti status 

sociali, proponendo un’analisi del discorso dei contenuti della  uṭ �bahḫuṭabâ’ . La 
sua ricerca focalizzò principalmente il modo in cui gli imam adattarono le 
loro  esortazioni  al  comportamento  religioso  collettivo  contemporaneo. 
L’interesse degli studiosi  francesi  per questo fenomeno, a nostro parere, 
scaturì per due motivi: in primo luogo i due studiosi, Kepel per primo e 
Reeber successivamente,  con le loro ricerche pionieristiche, aprirono dei 
campi tematici di indagine, incoraggiando altri studiosi ad affrontare questi 
temi; in secondo luogo, la forte presenza degli immigrati e il ritorno della 
religione nella sfera pubblica offrì un oggetto di grande interesse per il di-
battito mediatico e politico. Per questa seconda ragione altri studiosi hanno 
compiuto delle ricerche sul discorso omiletico laddove la presenza degli 
immigrati era più consistente e ormai storica, come in Inghilterra, Belgio, 
Germania e Olanda.

Nel contesto inglese la socio-antropologa  Pnina Werbner (1996) compì 
una serie di ricerche sulle diaspore e i loro aspetti sociali: tra queste compa-
re la sua ricerca sul discorso religioso dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  provenienti dai paesi su-
dasiatici.  Analizzando le  uṭ �abḫuṭabâ’  di  questi  attori  religiosi,  concluse  che le
uṭ �abḫuṭabâ’  degli imam presi in considerazione furono capaci di diffondere in 

Gran Bretagna l’interazione  dialettica  delle idee sulle  pratiche religiose, 
sull’orientamento mondano e sulla personalità morale di diversi movimenti 
religiosi dell’Asia meridionale. Nel contesto tedesco invece è da notare la 
ricerca eseguita da Kamp (2008) sull’islam e i  musulmani in Germania, 
nella quale dedicò una parte all’analisi del discorso dell’imam all’interno 
dei luoghi di culto, soffermandosi sull’esempio di una uṭ �bahḫuṭabâ’  che chiamò 
“ uṭ �bahḫuṭabâ’  dell'odio”,  denunciata  dai  fedeli,  che  causò l'estradizione  del
aṭ �îbḫuṭabâ’  nel 2005. Un altro studio in Europa fu compiuto da Beekers (2015), 

che focalizzò l’analisi del discorso del predicatore itinerante nel contesto 
olandese, concludendo che i discorsi degli imam considerati nella sua ricer-
ca  erano finalizzati alla  conversione  all’islam  e  a  far  risaltare  il  ruolo 
dell'imam come attore principale per la conversione. Altri studiosi, come 
Van Bruinessen e Allievi (2013), hanno allargato il campo della loro ricer-
ca a livello europeo, rivolgendo il loro interesse all'analisi dei modi di pro-
duzione  della  conoscenza  religiosa  islamica  e  della  sua  diffusione 
nell’Europa Occidentale.

A questo punto, ci permettiamo di fare delle osservazioni sulle ricerche 
finora compiute in Europa nel campo di indagine che è la uṭ �bahḫuṭabâ’ :
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– il pioniere di questo ramo di ricerca è Patrick Gaffney, che si è dedicato 
allo studio della uṭ �bahḫuṭabâ’  per verificare il livello della presenza dell’islam 
militante nel discorso del sermone del venerdì, principalmente in Egitto 
e in altri paesi del Medio Oriente;

– le ricerche compiute negli Stati europei sono state indagini limitate che 
focalizzano solo lo studio di imam di un’etnia, un solo tipo di  uṭ �bahḫuṭabâ’
e/o un solo tipo di aṭ �îbḫuṭabâ’ .

Detto ciò, potremmo asserire che nell’ambito della vasta letteratura scienti-
fica sull’islam d’Europa degli ultimi tre decenni siano pochi i lavori relativi 
alla comunicazione prodotta dagli attori religiosi e veicolata attraverso le 
loro uṭ �abḫuṭabâ’  nei luoghi di culto islamici. I contributi specificamente dedicati 
all’analisi e allo studio della  uṭ �bahḫuṭabâ’ , infatti, hanno visto la luce in pochi 
Stati europei, ovvero quelli con una presenza rilevante di cittadini musul-
mani.

Nel contesto italiano, nonostante esistano ormai degli studi molto artico-
lati  sulla  realtà  islamica  (Pace,  Allievi,  Guolo,  Saint-Blancat,  Frisina,
Rhazzali, Naso, Hashas, Branca, Perocco, Ferrari, Vanoli e altri), e nono-
stante abbiano visto la luce anche alcune ricerche riguardanti in particolare 
la figura dell’imam  (Allievi, 2003; Perocco, 2003;  vol. 1, p. 534; Guolo, 
2010;  Saint-Blancat,  2008b;  Rhazzali,  2016;  Hashas,  2016,  e  altri),  alla 
uṭ �bahḫuṭabâ’  non è ancora stata dedicata un’adeguata attività di ricerca.

La nostra indagine, che riteniamo pionieristica a livello europeo, anche 
se ha come oggetto di ricerca il discorso khatabitico, si differenzia dalle ri-
cerche effettuate sinora in Europa grazie all’approccio che abbiamo adotta-
to. In altre parole, abbiamo analizzato il discorso omiletico e il suo contesto 
di produzione e abbiamo approfondito l’indagine relativa ai produttori di 
questo discorso e ai contesti della sua preparazione. Questo approccio ci 
permette di arricchire la rete accademica con la conoscenza delle articola-
zioni, delle dinamiche sociali e delle mutazioni socioculturali che caratte-
rizzano  il  discorso  khatabitico.  La  nostra  ricerca  apre  inoltre  le  porte 
all’indagine accademica per affrontare nuovi oggetti di ricerca relativi al 
discorso religioso prodotto all’interno dei luoghi di culto islamici, in Italia 
e in Europa.
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IV – Quadro teorico

Lo sfondo teorico sul quale si basa la nostra indagine è la nozione di Berger 
chiamata  “struttura  di  plausibilità”.  Usando  questo  approccio  possiamo 
considerare le comunità dei musulmani come una “minoranza conoscitiva” 
(Berger, 1995; p. 17), che egli stesso definisce come “un gruppo di persone  
la cui visione del mondo differisce, in modo significaṭivo, da quella gene-
ralmenṭe daṭa per cerṭa nella socieṭà nella quale vivono. Con parole diver-
se, diremo che una minoranza conosciṭiva è un gruppo di persone che si  
forma inṭorno ad un corpus di “conoscenza”, devianṭe dalla normaliṭà” 
(ibidem). È necessaria una riflessione profonda per accorgersi del corpus di 
conoscenza dei musulmani che è diverso dal  corpus di conoscenza della 
cultura cristiano-occidentale dominante in Italia.

Come sappiamo dalla cronaca quotidiana, la presenza islamica sembra 
essere sempre più massiccia anche nello spazio pubblico: è sempre più co-
mune vedere donne musulmane velate, i luoghi di culto, i religiosi con il 
proprio  abbigliamento  tradizionale.  La  presenza  dell’islam  nello  spazio 
pubblico è percepita inoltre come troppo visibile o troppo diversa per non 
indurre dibattiti e anche tensioni (Allievi, 2010a). Questa presenza dunque 
non trova sempre una legittimazione attraverso un’applicazione dei principi 
giuridici fondativi degli Stati europei. Il nostro obiettivo, con questo ragio-
namento, non è quello di mettere sotto una lente di ingrandimento l’aspetto 
conflittuale relativo alla presenza islamica in Italia, ma piuttosto di far ve-
dere come il  corpus di conoscenza considerato dai musulmani plausibile 
non sia considerato tale dalla società ospitante perché non è ritenuto una 
forma di “conoscenza”, come scrisse Berger.

Per rendere la visione di questo paradigma più limpida, possiamo limi-
tarci a dare degli esempi che contengono alcuni elementi del corpus di co-
noscenza ritenuto dai musulmani come plausibile, mentre esso viene messo 
in discussione nella società italiana. Nella dimensione del credo, per esem-
pio, la visione cattolica considera Gesù come Figlio di Dio (Vangelo secon-
do Marco 1,1) e Verbo di Dio (Vangelo secondo Giovanni 1,1), mentre la 
Crocifissione avvenne, secondo il catechismo della Chiesa Cattolica, come 
un mistero di  redenzione universale (Catechismo della Chiesa Cattolica, 
Parte prima, La Professione della Fede, Paragrafo II:601); i musulmani in-
vece credono che Gesù sia stato un rasûlu Allâh (messaggero di Dio) e che 
la sua natura fosse completamente umana, come nel caso di Muh Tammad, il 
profeta dell’islam, e ritengono inoltre che la redenzione sia connessa esclu-
sivamente al comportamento e alla fede del credente e non a un Salvatore.

Nella dimensione della pratica religiosa, i musulmani compiono la terza 
pratica  religiosa  principale  dell’islam,  il  digiuno  del  mese  di  Ramadan, 
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mentre tutti  gli  altri  componenti della società continuano la loro routine 
quotidiana: alcuni iniziano a mettere in discussione questa pratica, soprat-
tutto in questi anni in cui il mese sacro per i musulmani coincide con l’esta-
te. Anche la dimensione spazio-temporale ci offre alcuni esempi: la dome-
nica, oltre a essere un giorno festivo per quasi tutti i lavoratori, è considera-
ta dai cattolici il giorno della Messa, mentre il raduno dei musulmani attor-
no all’attore religioso avviene il giorno di venerdì, considerato un giorno 
feriale dal resto della società; i cristiani celebrano i propri riti cultuali in co-
struzioni sacre edificate secondo le norme dell’architettura sacra cristiana, 
che in alcuni casi sono delle opere d’arte; i luoghi di culto musulmani inve-
ce sono messi in discussione come tali, se non addirittura in “conflitto”, 
come ha mostrato Allievi nella sua ricerca (Allievi, 2010a). Non mancano 
gli esempi relativi alle abitudini, alle tradizioni e ai sensi comuni: ci limitia-
mo a proporre gli esempi più frequenti e più visibili nello spazio pubblico. 
Il velo indossato da alcune donne musulmane è considerato da molti italiani 
come il simbolo della supremazia degli uomini sulle donne,34 mentre molti 
musulmani ritengono questa pratica plausibile e parte della pratica religiosa 
stessa. Un altro esempio tratto dalla vita quotidiana ci viene fornito dal re-
gime alimentare rispettato da alcuni musulmani, che consiste nel non con-
sumare bevande alcoliche, la carne di maiale e la carne non macellata se-
condo il rito islamico: anche in questo caso i musulmani osservanti ritengo-
no queste norme credibili nell’islam, mentre questo genere di alimenti fan-
no parte del patrimonio culturale della società italiana e il loro consumo è 
ritenuto plausibile. Ci limitiamo a questi esempi per confermare il paradig-
ma bergheriano  che  ci  permette  di  considerare  le  comunità  musulmane 
come una “minoranza conoscitiva”. Secondo la teoria di Berger:

“la siṭuazione di una minoranza conosciṭiva è, senza scampo, una si-
ṭuazione di disagio, non ṭanṭo e necessariamenṭe perché la maggio-
ranza che la aṭṭornia sia repressiva o inṭolleranṭe, quanṭo e semplice-
menṭe perché essa ricusa di  considerare i  conceṭṭi  definiṭi  circa la  
realṭà,  propri  della  minoranza,  una  «conoscenza»”  (Berger,  1995;
p. 18).

Oltre a questa considerazione di Berger, i musulmani subiscono anche una 
pressione mediatico-politica: basta sfogliare i quotidiani e seguire i dibattiti 
politico-mediatici che hanno come tema l’islam. Possiamo constatare che 
l’islam è messo in  discussione  in due categorie:  la prima è  la  presenza 
dell’islam in Europa e in Italia e la seconda riguarda le questioni dell’islam 
nei paesi musulmani. Ecco alcuni temi che troviamo all’interno di questi 

34 In questo senso facciamo riferimento al clamoroso atto dimostrativo della deputata, allo-
ra di AN, Daniela Santanchè. Si veda il video Daniela Ṣanṭanchè Aggredisce le Donne  
Musulmane e Prende Mazzaṭe  (YouTube, IslamoFobia TV, 26 dicembre 2011,  https://
www.youtube.com/watch?v=IM03dyJbnLA, consultato il 28 agosto 2018 alle 19:07).
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contesti: la condizione delle donne, il rapporto della religione con la violen-
za, il rapporto tra religione e politica, il fondamentalismo, la libertà religio-
sa, la condizione delle minoranze religiose, i conflitti armati in alcuni paesi 
musulmani, ecc. Nel panorama italiano non manca la pressione politico-
mediatica soprattutto dopo gli attentati terroristici compiuti sul suolo euro-
peo, ad esempio l’uscita del quotidiano Libero35 con un grande titolo “Ba-
stardi islamici” dopo l’attentato terroristico del Bataclan. A livello politico-
amministrativo sono usuali i contrasti sull’edificazione dei luoghi di culto: 
in questo senso è evidente il conflitto mediatico e politico, in questi anni 
2017-2018, relativo alla costruzione della moschea di Milano, di Pisa, di 
Firenze, di Genova, di Cremona, di Sesto San Giovanni, di Marsciano, ecc.

Ritornando alla nozione di Berger, secondo la sua teoria i musulmani in 
veste  di  “minoranza  conoscitiva” adatterebbero diverse  strategie  relative 
alla loro interazione con il mondo circostante. In altre parole, Berger vuole 
dirci che la religione musulmana come sistema di credenza nel nuovo con-
testo italiano deve fare i conti con la sua plausibilità. Si tratta della plausi-
bilità che si ottiene attraverso il consenso delle comunità dei musulmani ed 
è proprio questo che le garantisce stabilità e conservazione. In questa pro-
spettiva della teoria della costruzione sociale (Berger & Luckmann, 1997) 
e, con precisione, della nozione della “struttura di plausibilità”, tenteremo 
di analizzare e verificare le eventuali strategie che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  adottano attra-
verso il proprio discorso omiletico per ricostruire una o ‘più’ strutture di 
plausibilità dell’islam in Italia e verificare se esistono ‘diversi gradi di plau-
sibilità’. Abbiamo messo tra virgolette sia la parola ‘più’ che l’espressione 
‘diversi  gradi  di  plausibilità’  perché  presupponiamo  che  la  pluralità 
dell’islam in Italia (Pace, 20042) abbia una ricaduta sul discorso khatabiti-
co, e di conseguenza le strategie comunicative degli attori religiosi per fare 
i conti con la plausibilità sarebbero diverse.

Da una prospettiva della sociologia della conoscenza, riteniamo inoltre 
che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  sia l’attore religioso più importante all’interno delle comunità 
dei musulmani, grazie al proprio status e al proprio ruolo come trasmettito-
re della conoscenza; in questa prospettiva riprendiamo le parole di Berger, 
che scrisse:

“La quanṭiṭà maggiore delle nosṭre conoscenze la abbiamo assunṭa in  
base all’auṭoriṭà alṭrui e solṭanṭo se gli alṭri conṭinuano a manṭenersi  
aṭṭaccaṭi a ṭali conoscenze, quesṭe conṭinuano del pari a sembrarci aṭ-
ṭendibili. È proprio quesṭo complesso di «conoscenze» condivise dal  
nosṭro ambienṭe sociale e repuṭaṭe in esso come ovvie a permeṭṭerci di  
muoverci  nella  viṭa  quoṭidiana  con  una  cerṭa  sicurezza”  (Berger, 
1995; p. 18).

35 Libero del 14 novembre 2015.
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Riteniamo quindi che lo sfondo teorico adottato debba arricchirsi  con la 
teoria  drammaturgica  di  Goffman (1997),  che  ci  permette  di  analizzare 
l’agire sociale del  aṭ �îbḫuṭabâ’  con la prospettiva della rappresentazione teatrale. 
Goffman propone la  celebre  nomenclatura  dei  vari  elementi  dell’analisi 
drammaturgica: ribalta, retroscena, pubblico, attori, equipe, faccia, ambien-
tazione,  apparenza,  maniera,  ecc. Questa  teoria goffmaniana permette di 
considerare il aṭ �îbḫuṭabâ’  un attore religioso che compie una performance davanti 
a un pubblico di fedeli e ha una serie di accessori che gli permettono di 
svolgere il suo ruolo. Quello che Goffman infatti chiama la “facciata” com-
prende tutti gli elementi fissi della rappresentazione, che nel nostro caso 
sono il luogo di culto, la sala di preghiera, gli elementi decorativi sacri, il 
minbar, il mih �râb ecc. La facciata comprende anche gli elementi personali 
come l’abbigliamento, la mimica e l’uso di un linguaggio specifico. L’atto-
re inoltre incorpora nella realizzazione della sua rappresentazione segni e 
atteggiamenti in modo da rendere la sua rappresentazione più reale. Tutti i 
momenti della rappresentazione drammaturgica comprendono piccoli detta-
gli che rendono la performance reale, seria e naturale. La rappresentazione 
ha bisogno di un gruppo di persone che compongono l’equipe che coopera 
alla messa in scena di una routine particolare. Alla luce della teoria dram-
maturgica, ci sarà possibile verificare come il aṭ �îbḫuṭabâ’ , in veste di attore reli-
gioso unico del culto rituale, compie la sua performance. Di conseguenza, 
si potranno verificare gli adattamenti che l’attore compie per rendere il suo 
operato plausibile e credibile di fronte al pubblico e nei confronti della so-
cietà italiana.

Da un’altra prospettiva, lo strumento che il aṭ �îbḫuṭabâ’  usa nella sua interazio-
ne simbolica con i fedeli è il discorso della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Perciò diventa necessa-
ria l’analisi del suo discorso, per concretizzare gli obiettivi della nostra tesi. 
Per quest’analisi abbiamo individuato una teoria che ci sembra adatta al no-
stro caso: il modello di analisi che intendiamo adottare in questa ricerca at-
tinge  principalmente alla teoria dell’analisi critica del discorso (CDA). In 
questa prospettiva, ci permettiamo di includere la uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  in una 
serie di pratiche sociali che implicano rappresentazioni attraverso il discor-
so, ovvero, come scrisse Fairclough:

“un momenṭo fra alṭri come i processi sociali, gli evenṭi e le praṭiche;  
ci sono poi alṭri momenṭi come il poṭere, le credenze/valori/desideri,  
le isṭiṭuzioni/riṭuali, le praṭiche maṭeriali. Tuṭṭe le aṭṭiviṭà umane sono  
composṭe da quesṭi momenṭi che implicano rappresenṭazioni aṭṭraver-
so il discorso, il gioco delle relazioni di poṭere, il possesso o la rinun-
cia  alle  credenze  e  la  cosṭruzione  di  isṭiṭuzioni”  (Fairclough  &
Thomas, 2004; p. 382. Cit. in Mantovani, 2008; p. 90).
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La teoria di Fairclough chiamata analisi tridimensionale del discorso (Fair-
clough, 1995)  considera qualsiasi  discorso come  un evento discorsivo e 
contemporaneamente come testo, pratica discorsiva e pratica sociale (Fair-
clough, 1992; p. 4). Ciò ci permette di analizzare la uṭ �bahḫuṭabâ’  nelle sue tre di-
mensioni: per prima cosa nella dimensione testuale, poi nella dimensione 
della  pratica  discorsiva  e  infine  nella  dimensione  della  pratica  sociale. 
L’analisi critica del discorso,  dal  canto suo, ci permetterà di verificare la 
struttura di plausibilità che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette e le strategie che adotta per 
fare i conti con le plausibilità della propria religione.

Infine ipotizziamo che gli attori religiosi nelle proprie produzioni khata-
bitiche tentino la ricerca di strutture di plausibilità in grado di reggere il 
confronto pluralistico della società italiana, o di adattare altre strategie, ad 
esempio recarsi nell’“esilio conoscitivo” che permette loro di non divulgare 
le proprie verità e di non cercare di fare proseliti, oppure ancora sforzarsi di 
trovare un qualche compromesso (Berger, 1995).
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V – Nota metodologica

1. Costruzione del metodo

(un mondo conosciuto-sconosciuto; visibile-invisibile)

Dal punto di vista metodologico la ricerca è di tipo qualitativo, e adotta di-
versi strumenti per realizzare gli obiettivi della nostra indagine. Abbiamo 
già visto nello stato dell’arte il modello più diffuso nelle ricerche preceden-
ti effettuate in Europa, nelle quali i ricercatori hanno adottato l’approccio 
reeberiano, che si limitava a una sola dimensione che possiamo riassumere 
in questo passaggio: “i sermoni degli imam predicaṭori si limiṭano al cam-
po sṭreṭṭo delle praṭiche culṭuali o sono dei moṭori essenziali del discorso  
della  miliṭanza  islamica?”  (Reeber,  2004).  Perciò  possiamo  dire  che  la 
maggior parte dei ricercatori che hanno studiato questo campo di indagine 
non hanno esposto un metodo di analisi né del discorso omiletico né della 
cornice rituale nella quale è ‘situata’ la  uṭ �bahḫuṭabâ’ . La nostra affermazione è 
basata sulla nostra conoscenza della letteratura accademica prodotta fino a 
ora e anche sulla corrispondenza scambiata nella primavera del 2017 con 
Michel Reeber, uno dei pionieri in questa materia. L’indagine sulla uṭ �bahḫuṭabâ’ , 
secondo il nostro parere, non deve limitarsi all’analisi testuale del discorso, 
ma deve studiare i  diversi  frames (Goffman, 2001) della cornice rituale 
analizzando il loro continuo  reframing  (Saint-Blancat,  2008a). Di conse-
guenza abbiamo messo sotto la lente di ingrandimento della nostra indagine 
tre dimensioni della cornice rituale: la dimensione spazio-temporale, la di-
mensione soggettiva relativa al produttore del discorso omiletico e la di-
mensione socio-discorsiva della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Per concretizzare questa scelta ab-
biamo adottato tre strumenti che le scienze sociali ci forniscono: l’osserva-
zione partecipante, i racconti di vita dei produttori del discorso omiletico e 
l’analisi del discorso della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Per chiarire in maniera più limpida que-
sta scelta precisiamo che intendiamo con l’analisi della dimensione spazio-
temporale l’indagine etnografica che abbiamo effettuato grazie alla nostra 
osservazione partecipante e che ci ha permesso di analizzare il tipo di fab-
bricato dove si esegue il rito cultuale, la sua ubicazione urbanistica, gli ora-
ri dello svolgimento del culto, i dati generali dei partecipanti, i tipi di arre-
do, le fasi del rito cultuale, ecc. In secondo luogo, riguardo alla dimensione 
soggettiva relativa al produttore del discorso omiletico, abbiamo effettuato 
l’indagine grazie ai racconti di vita che abbiamo ricevuto da loro e all’ana-
lisi dei dati raccolti durante l’osservazione partecipante. Questa dimensione 
ci ha permesso di tracciare il loro profilo biografico e nello stesso tempo di 
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conoscere le dinamiche socioculturali della produzione della uṭ �bahḫuṭabâ’ . In ter-
zo luogo abbiamo affrontato la dimensione socio-discorsiva analizzando le 
uṭ �abḫuṭabâ’  e considerandole come “un brano di ṭesṭo, un esempio di praṭica di-

scorsiva e una forma di praṭica sociale nello sṭesso ṭempo” (Fairclough, 
1992; p. 4. Cit. in Mantovani 2008; pp. 92-93). L’analisi discorsiva ci ha 
permesso di creare delle categorie di argomenti enfatizzati nella produzione 
khatabitica e di identificare le azioni sociali che gli attori religiosi evocano 
nelle proprie performance, come essi descrivono il mondo attorno a loro, 
quali sono le caratteristiche degli  insider e  ouṭsider rispetto al gruppo dei 
“buoni” musulmani, ecc. Di conseguenza, visto il nuovo metodo di ricerca 
adottato, la nostra indagine relativa alla uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  potrebbe essere 
considerata esplorativa e pionieristica, non soltanto a livello italiano ma a 
livello europeo.

1.1. Di cosa parliamo

Un primo passo che potremmo fare è quello di tentare di dare delle defini-
zioni di ciò di cui parliamo e, soprattutto, fare delle scelte di fronte alla dif-
ficoltà di trovare in alcuni casi delle definizioni convenzionali.

1.1.1. Moschea: mas idǧ , âǧ mî‘ e mus Tallah, semplicemenṭe: luogo di culṭo

Ci sembra legittimo iniziare con la definizione dello spazio dove si svolge 
il rito oggetto della nostra ricerca. Ormai è una consuetudine nel mondo 
mediatico, politico e sociale usare il termine moschea per indicare qualsiasi 
luogo dove un gruppo di fedeli musulmani si raggruppano per compiere i 
propri culti religiosi, che sia un fabbricato con o senza minareto, un fabbri-
cato  purpose builṭ, un retrobottega, una sala temporanea messa a disposi-
zione da un ente o da una parrocchia. Tutto comincia, come scrisse Allievi, 
con un tappetto per la preghiera steso in casa, al lavoro, talvolta in un ango-
lo di strada, e prosegue con un gruppo di compatrioti, colleghi o conoscenti 
che si ritrovano a pregare a casa di uno di loro o sul lavoro, o in una sala 
messa a disposizione da un’associazione (Allievi, 2010a). Siamo di fronte a 
un problema definitorio, a questo punto, un problema che riguarda non solo 
il panorama europeo e italiano; il dibattito relativo a questo tema infatti è in 
corso sull’altra sponda del mediterraneo, nei paesi a maggioranza musul-
mana,  sia  all’interno  della  sfera  giuridico-religiosa  che  nelle  altre  sfere 
come quella accademica. Per uscire dall’enigma delle definizioni ci affidia-
mo a un criterio estensivo e di buon senso adottando una strategia di esclu-
sione delle definizioni restrittive. Eviteremo di usare il  termine moschea 
perché crea ambiguità tra i musulmani stessi, tra coloro che considerano la 
moschea (mas idǧ ) soltanto il fabbricato costruito ad hoc e coloro che allar-
gano la definizione a tutti gli spazi dove si svolge la preghiera, compresi 
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quelli temporanei. Non useremo nemmeno il termine  mus �allah, perché si 
tratterebbe secondo alcuni delle sale di preghiera temporanee, e non possia-
mo neanche usare la parola âǧ mî‘, perché si tratta di luoghi dove si riuni-
scono i fedeli in modo continuo e riconosciuti dalle autorità governative. 
Secondo il nostro parere il termine ‘luogo di culto’ è la definizione che uni-
sce tutti i luoghi dove si svolge il culto rituale oggetto della nostra indagi-
ne. Un altro motivo ci ha incoraggiato a fare questa scelta: si tratta della di-
versità fra le categorie di fabbricati che sono scena del culto di venerdì e 
che abbiamo deciso di prendere in considerazione nella nostra ricerca. Si 
tratta di costruzioni varie che abbiamo visto nel capitolo I, par. 2 (“I tipi di  
luogo di culto”).

1.1.2. Il at Tîbḫ

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  è l’esperto religioso che celebra s �alâṭ al- umu‘ahǧ : il suo compito è 
occuparsi  dello  svolgimento  della  cornice  rituale  intera,  enunciare  la
uṭ �bahḫuṭabâ’  e celebrare la preghiera canonica. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  può essere l’imam fisso 

del luogo di culto o può essere soltanto il aṭ �îbḫuṭabâ’  e non l’imam del luogo di 
culto in oggetto. In tutti e due i casi il aṭ �îbḫuṭabâ’  viene considerato dai fedeli un 
imam, perché l’imam nella religione musulmana non è un ordinato nel sen-
so cattolico, ma uno status temporaneo che l’esperto religioso riveste du-
rante le funzioni rituali; alcuni infatti sono come un “direttore d’orchestra 
nel compimento del rito” (Privot & Baylocq, 2009; p. 7). Da un’altra pro-
spettiva, il termine imam è diventato un appellativo con il quale si indica 
l’esperto religioso che conduce la preghiera canonica anche al di fuori del 
momento durante il quale si svolge tale rito religioso. Questo appellativo 
non è caro solo ai musulmani comuni, ma ci sono degli imam che chiedono 
di essere chiamati e considerati imam ventiquattr’ore su ventiquattro. Non 
ci meravigliamo dunque se sentiamo un imam che si presenta come imam 
Tizio, imam di una città, imam di una regione e così via. Per rispetto della 
funzione  che  svolgono  abbiamo  scelto  di  chiamare  tutti  i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  con 
l’appellativo ‘imam’, perciò nella nostra tesi useremo la formula ‘il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam’ seguita dal nome.

1.1.3. Il dirigenṭe del luogo di culṭo

L’osservazione partecipante ci ha permesso di constatare che la veste giuri-
dica che rende i luoghi di culto conformi alle norme è solitamente quella di 
associazione culturale o di promozione sociale. Per la loro natura prevedo-
no una serie di figure, come ad esempio i membri del direttivo, che noi 
chiameremo d’ora in poi ‘dirigenti del luogo di culto’. Chiameremo invece 
per  convenzione  il  presidente  dell’associazione  con  l’espressione  ‘il  re-
sponsabile del luogo di culto’.
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1.1.4. Il ‘discorso khaṭabiṭico’

I discorsi che gli attori religiosi musulmani enunciano in presenza di fedeli 
possono essere  di  diversi  generi,  per  esempio:  maw‘iẓah (predica),  dars 
(catechismo), kalimah (breve pensiero), bayân (annuncio, chiarimento). In 
questo panorama abbiamo preferito usare l’espressione ‘discorso khatabiti-
co’ per differenziare il discorso, verbale e non verbale, che il aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia 
specialmente nel culto rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  da qualsiasi altro discor-
so religioso, e abbiamo forgiato un altro neologismo indicando con ‘khati-
bato’36 il conṭinuum dell’attività omiletica del aṭ �îbḫuṭabâ’ .

1.2. La mappa dei luoghi di culto in Italia

Uno degli ostacoli che il ricercatore incontra all’inizio dell’indagine relati-
va alla presenza dei musulmani in Italia è la mappa dei luoghi di culto. Per 
convenienza economica nella nostra ricerca ci siamo basati sulle indagini 
già effettuate da Stefano Allievi e Felice Dassetto (1993), Maria Bombar-
dieri (2011) e Mohammed Khalid Rhazzali (2016). Queste indagini conclu-
dono che la geografia dei luoghi di culto ricalca, ovviamente, quella della 
presenza dei migranti musulmani, a sua volta sovrapponibile a quella dello 
sviluppo economico (Pace, 2013; p. 60). Il numero globale dei luoghi di 
culto mappati è di 769 secondo la ricerca effettuata da Bombardieri (2011), 
mentre secondo quella fatta da Rhazzali (2013) sono invece 655. Dalla let-
tura della mappa possiamo constatare che più della metà dei luoghi di culto 
sono localizzati nel Nord del paese: le regioni che ospitano il maggior nu-
mero di luoghi di culto sono Lombardia, Emilia Romagna, Veneto, Tosca-
na, Lazio e Piemonte (Rhazzali, 2013). Un dato molto significativo invece 
è il rapporto tra il numero dei luoghi di culto e il numero dei residenti mu-
sulmani: la media europea è un luogo di culto ogni 1.528 residenti musul-
mani; nel territorio italiano il primato è in possesso delle regioni del Meri-
dione: la Calabria ha un luogo di culto per ogni 568 residenti musulmani, 
mentre il Lazio ha un luogo di culto per ogni 4.088 soggetti (Bombardieri, 
2011). Da notare che oggi c’è bisogno di nuove indagini per aggiornare la 
mappa dei luoghi in Italia; dalla nostra indagine e dalle informazioni uffi-
ciosi ricevute dagli esponenti nazionali dell’islam italiano i luoghi di culto 
supererebbero le mille unità.

1.3. Le organizzazioni islamiche nazionali

La prima organizzazione islamica nazionale nacque negli anni ’70 con il 
nome Unione degli Studenti Musulmani in Italia (USMI): come indica il 
suo nome era composta da studenti provenienti da paesi a maggioranza mu-

36 Termine coniato dalla dott.ssa Giulia Severi.
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sulmana, soprattutto del Medio Oriente (Bombardieri, 2011). Con il flusso 
migratorio di fine anni ’80 e la trasformazione della mappa degli immigrati 
in Italia, che consiste nell’inizio di una forte presenza di immigrati operai 
anziché studenti, nacque nel 1990 per impulso dell’USMI una nuova orga-
nizzazione denominata Unione delle Comunità e delle Organizzazioni Isla-
miche in Italia, oggi Unione delle Comunità Islamiche in Italia (U.CO.I.I.), 
con l’ambizione di coordinare il più possibile le complesse realtà dei centri 
islamici e di rappresentare l’islam italiano di fronte alle istituzioni statali; 
essa conta 205 luoghi di culto aderenti (Rhazzali, 2013). Un’altra realtà si-
gnificativa nel panorama delle organizzazioni islamiche in Italia è il Centro 
Islamico Culturale d’Italia, l’unica organizzazione islamica che gode della 
persona giuridica, costituito nel 1974, che gestisce la Grande Moschea di 
Roma,  finanziata  dai  paesi  arabo-musulmani,  in  particolare  dall’Arabia 
Saudita e dal Marocco (Bombardieri, 2011). La Comunità Religiosa Islami-
ca (Coreis) è invece una comunità costituita da soli cittadini italiani, preva-
lentemente convertiti all’islam, che, ponendosi sulla scia gnostica esoterica 
del  pensatore  francese  René Guénon,  rappresenta  un ramo indipendente 
della ṭ �arîqah (confraternita) Ah Tmadiyyah Idrîsiyyah Šâḏiliyyah in Europa. 
Da precisare che questa comunità non ha dei luoghi di culto (Bomabardieri, 
2011). Da citare infine l’ultima nata in ordine cronologico, la Confedera-
zione Islamica Italiana (C.I.I.), costituita nel 2012, che si collega esplicita-
mente al governo marocchino e a una serie di istituzioni cultuali e religiose 
del Marocco. La collaborazione con il retroterra nazionale viene vissuta po-
sitivamente (Rhazzali, 2013). Nonostante il breve periodo dopo la sua na-
scita, la C.I.I. conta oggi più di 400 luoghi di culto aderenti, come ha di-
chiarato il presidente della C.I.I. Esistono altri nomi di associazioni che non 
esistono più o hanno ridotto le loro attività per di diversi motivi, come ad 
esempio l’Unione dei Musulmani in Italia, nata nel 2007, che smise le sue 
attività dopo una serie di problemi amministrativi e l’abbandono del suolo 
italiano da parte del suo responsabile, e l’Unione Musulmani d’Italia, che 
ha fermato anch’essa le sue attività dopo la scomparsa del suo presidente. 
In parallelo a queste realtà, da non sotto valutare sono le unioni locali come 
il Consiglio dei Musulmani di Verona, che conta una decina dei luoghi di 
culto, il Coordinamento Associazioni Islamiche di Milano (CAIM), il Con-
siglio Islamico di Vicenza e la Comunità dei Musulmani della Liguria (CO-
MUL). Al momento sono in corso molti cambiamenti a livello di organiz-
zazioni islamiche. La C.I.I. da parte sua ha incoraggiato i luoghi aderenti a 
costituire delle federazioni regionali: quella più attiva è la Federazione del 
Piemonte. Con le sue attività tra i fedeli e i servizi religiosi, come garantire 
un imam durante il mese di Ramadan, la C.I.I. è riuscita a cooptare molti 
luoghi di culto. Questo fatto ha cambiato gli equilibri delle due organizza-
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zioni islamiche più rappresentative. Infatti, le ultime elezioni del direttivo 
dell’U.CO.I.I. organizzate nel mese di luglio 2018 hanno visto il successo 
dei componenti della nuova generazione, una presenza femminile significa-
tiva e soprattutto una presenza nel nuovo direttivo di soggetti di origine 
marocchina, mai stata così massiccia. Anche in questo caso diventa neces-
sario lo svolgimento di nuove indagini per studiare queste trasformazioni.

1.4. Le tendenze ideologiche e etno-nazionali

Mentre sono ancora scarse le ricerche che hanno come oggetto la pratica 
religiosa dei musulmani, le indagini accademiche che hanno compiuto studi 
in questo campo di ricerca hanno focalizzato la loro attività sulla mappatura 
dei luoghi di culto e sulla mappa della presenza organizzativa. In parallelo 
a queste indagini, riteniamo di rilevante importanza costruire la mappa del-
le tendenze ideologiche islamiche in Italia. Sia la C.I.I. che l’U.CO.I.I. non 
sono delle organizzazioni ideologiche nel senso che mettono nel loro obiet-
tivo la diffusione di un pensiero di attivismo islamico specifico. Anzi, ab-
biamo riscontrato dei casi che dimostrano proprio il contrario. Ad esempio, 
uno dei luoghi di culto più importanti fra quelli aderenti alla C.I.I. ha affi-
dato il sermone del venerdì e lo svolgimento delle lezioni sulla materia reli-
giosa a un esponente della fratellanza islamica; un altro luogo di culto inve-
ce non è aderente a nessuna sigla nazionale, ma il religioso al quale è stato 
affidato il compito della celebrazione del culto è di tendenza salafita; un 
terzo esempio ci viene dal luogo di culto vicino a Da‘wah wa Tablîġ che è 
aderente alla C.I.I (cfr. tabella 2 più avanti, paragrafo 2.3). Perciò, secondo 
il nostro parere essere aderente a questa o quella sigla non comporta auto-
maticamente  l’appartenenza  a  un’ideologia  religiosa  o  politico-religiosa. 
Dalla conoscenza del panorama ideologico di matrice islamica in Italia pos-
siamo specificare l’esistenza di diverse correnti,  di cui le più importanti 
sono: la rete salafita, che comprende delle sottocorrenti; la rete  Tabliġ; la 
rete dei Fratelli Musulmani  (al-’I wânu l-Muslimûn)ḫ , che comprende di-
verse correnti, principalmente la tendenza egiziana, algerina, siriana, pale-
stinese, tunisina, ecc.; la rete sufi, anch’essa rappresentata da molte corren-
ti, come le due correnti diffuse tra i cittadini senegalesi: at-Ti âǧ niyyah e 
Murîd, oltre a Budšišiyyah e at-Ti âǧ niyyah nella versione europea; la rete 
‘Adl wa al-’Ih Tsân (Giustizia e Benevolenza), una piccola rete composta sol-
tanto da cittadini  marocchini,  e  altre.  In  Italia  non disponiamo né delle 
mappe della loro presenza, né delle misure della loro presenza, e nemmeno 
di informazioni sul tipo di attività socioreligiose che fanno.
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2. Modalità e fasi della ricerca

2.1. L’indagine preliminare

Era necessario compiere un’indagine preliminare per conoscere meglio il 
terreno della ricerca empirica. Perciò abbiamo ritenuto proficuo contattare 
prima di tutto i dirigenti delle due organizzazioni più rappresentative sul 
territorio italiano. Gli incontri con i due attori sono stati organizzati separa-
tamente e avevano un obiettivo molto importante: verificare se i dirigenti 
delle due sigle  nazionali  hanno un qualche ruolo nella produzione della 
uṭ �bahḫuṭabâ’  nei luoghi di culto aderenti. Era necessario approfondire l’indagine 

sul genere di adesione alle organizzazioni nazionali, soprattutto l’influenza 
di questa adesione sulla uṭ �bahḫuṭabâ’  e sulla sua produzione. L’unico modo che 
abbiamo ritenuto efficace per avere queste informazioni era compiere delle 
interviste con i due  leader. All’inizio delle interviste abbiamo spiegato ai 
due attori la natura della nostra ricerca e abbiamo consegnato loro l’attesta-
zione fornita dal nostro dipartimento, nella quale era spiegata la natura del-
la nostra ricerca e vi era la richiesta di fornirci la loro collaborazione; ab-
biamo ritenuto importante spiegare bene la necessità di facilitare la nostra 
ricerca e di chiederlo ai luoghi di culto aderenti. Le due interviste in pro-
fondità erano consensualmente registrate. Il dirigente della C.I.I. (Confede-
razione Islamica Italiana) ci ha confermato che la sua organizzazione non 
chiede ai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dei luoghi di culto aderenti di affrontare un argomento 
specifico o di trasmettere un tipo di discorso nelle uṭ �abḫuṭabâ’ . Dal suo canto, il 
presidente dell’U.CO.I.I. (l’Unione delle Comunità Islamiche d’Italia) ci ha 
confermato la stessa linea adottata dalla C.I.I. L’univa differenza tra i due 
leader è che il primo non era un aṭ �îbḫuṭabâ’  mentre il secondo lo era. In questo 
modo abbiamo raggiunto l’informazione pi importante che ci interessava: 
l’adesione alla C.I.I. o all’U.CO.I.I. non ha un’influenza sulla produzione 
del discorso khatabitico.

2.2. Deontologia della ricerca

Tutte le registrazioni che abbiamo eseguito dei racconti di vita, delle inter-
viste e delle uṭ �abḫuṭabâ’  erano consentite dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e dai responsabili dei luo-
ghi di culto. Prima di ogni registrazione di un racconto di vita o di un’inter-
vista abbiamo presentato un’attestazione fornita dal nostro dipartimento FI-
SPPA dell’università di Padova per presentare la nostra ricerca e chiedere 
la collaborazione degli interlocutori. Abbiamo inoltre spiegato loro il loro 
diritto di fermare la registrazione in qualsiasi momento e il loro diritto di 
chiederci la distruzione delle registrazioni in qualsiasi momento desiderato. 
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Oltre a ciò,  abbiamo scelto  di  mantenere l’anonimato sui  veri  nomi dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e di non citare per la stessa ragione né il nome del luogo di culto né 

il nome della città dove è ubicato. Perciò i nomi dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  menzionati in 
tutta la ricerca sono dei nomi di fantasia che corrispondono ai veri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ .

2.3. Il faccia a faccia con i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’

Riuscire a stabilire un appuntamento con il responsabile del luogo di culto 
e con il aṭ �îbḫuṭabâ’  non era un’impresa facile. Il venerdì, giorno ideale per la no-
stra partecipazione al culto e nello stesso tempo per incontrare i due attori, 
non andava bene né per svolgere l’intervista con il aṭ �îbḫuṭabâ’  né con il responsa-
bile del luogo di culto. I tre giorni del fine settimana erano i giorni più im-
pegnativi: infatti tutte le attività religiose, culturali e sociali erano concen-
trate in questo arco di tempo. Perciò, in alcuni casi abbiamo dovuto trascor-
rere più di un giorno nella stessa città per poter eseguire l’osservazione par-
tecipante di venerdì e il giorno prima fare le interviste. Nonostante ciò, in 
altri casi abbiamo scelto di passare tutti e tre giorni del fine settimana nella 
stessa città, laddove c’era più di un luogo di culto da visitare e gli attori re-
ligiosi erano disponibili a collaborare con noi. Il caso più impegnativo è 
stato quello di una metropoli del Nord Italia dove i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di due luoghi di 
culto erano molto impegnati e abbiamo dovuto registrare le interviste in 
due parti nel primo caso e in tre parti nel secondo; i casi più rilassanti sono 
stati quelli delle interviste fatte con il aṭ �îbḫuṭabâ’  di una città di provincia del Sud 
Italia e con quello di un centro urbano del Nord Italia: in tutti e due i casi 
l’appuntamento era durante la settimana (si veda l’elenco dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in 
tab. 2).

Tab. 2: Elenco dei ḫuṭabâ’, delle loro tendenze ideologiche e di quelle dei 
dirigenti dei luoghi di culto

Soprannome

Categoria 
geografico-
territoriale

Tendenza ideologica 
del aṭ �îbḫuṭabâ’

Tendenza ideologica 
dei dirigenti del 
luogo di culto

1 Fais Tal Metropoli Nord ‘Adl wa al-’Ih Tsân ‘Adl wa al-’Ih Tsân

2 a‘farǦâhilliyyah Metropoli Nord Fratelli Musulmani C.I.I.

3 HTusâm Metropoli Nord Fratelli Musulmani U.CO.I.I.

4 Marwân Metropoli Nord Non rilevata Non rilevata

5 Mu târḫ Metropoli Nord Fratelli Musulmani U.CO.I.I.

6 Nâsar
Centro urbano 
Centro Salafita Non rilevata
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Soprannome

Categoria 
geografico-
territoriale

Tendenza ideologica 
del aṭ �îbḫuṭabâ’

Tendenza ideologica 
dei dirigenti del 
luogo di culto

7 Nawfal
Città di provincia 
Centro Non rilevata Non rilevata

8 Omar Centro urbano Nord Non rilevata Non rilevata

9 Rašâd Centro urbano Sud Nahd Tah Non rilevata

10 Safwân Centro urbano Sud Non rilevata Non rilevata

11 Samîr
Città di provincia 
Sud Non rilevata Non rilevata

12 T Târiq
Città di provincia 
Centro Non rilevata C.I.I.

13 ‘Abbâs Centro urbano Nord Salafita Salafita

14 ’Am adǧ
Centro urbano 
Centro Fratelli Musulmani Non rilevata

15 HTamîd
Centro urbano 
Centro Fratelli Musulmani Non rilevata

16 Yûnus
Città di provincia 
Nord Non rilevata Non rilevata

17 ’Idrîs
Città di provincia 
Centro Tabliġ Tabliġ

Abbiamo fatto diciassette interviste con uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , sei interviste con respon-
sabili dei luoghi di culto e due interviste con presidenti di organizzazioni 
islamiche nazionali. La registrazione audio di tutte le interviste ha una du-
rata di 23 ore e 56 minuti. La traduzione e la trascrizione delle interviste ci 
hanno richiesto settantaquattro ore e diciannove minuti per una quantità di 
centosettantuno pagine (carattere: Times New Roman; dimensioni: 11,57 
righe per pagina; 105 battute per riga). Una sola intervista è stata fatta in 
italiano, ed è quella che per cui abbiamo impiegato meno tempo nella tra-
scrizione. Abbiamo impiegato più tempo nella traduzione e nella trascrizio-
ne delle interviste fatte con cittadini dell’Egitto e della Tunisia per l’uso di 
modi di dire e dialetti locali. Con i soggetti provenienti dal Marocco la tra-
duzione e la trascrizione era meno difficoltosa grazie alla perfetta cono-
scenza della lingua di comunicazione. Due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , uno siriano e uno ma-
rocchino, hanno usato molte espressioni in italiano; tutti e due sono laureati 
in Italia. Tre uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  all’inizio delle interviste mi hanno chiesto se avrem-
mo dovuto fare l’intervista in italiano o in arabo, e alla nostra risposta solo 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  di seconda generazione ha espresso la sua soddisfazione di usare la 
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lingua italiana, mentre gli altri due senza dare una risposta hanno comincia-
to a parlare in arabo. I soggetti egiziani erano quelli che usavano di meno 
delle espressioni o delle parole in italiano; uno di loro è residente in Italia 
da tre anni. Un aṭ �îbḫuṭabâ’  libanese invece si sforzava di usare qualche parola o 
espressione in italiano ma non gli riusciva bene malgrado i dieci anni pas-
sati in Italia. (si veda la tabella con le date delle interviste, tab. 3).

Tab. 3: Elenco dei ḫuṭabâ’ con le date delle interviste e il ruolo nella 
gestione del luogo di culto

 Soprannome
Data 

intervista
Dirigente del luogo 

di culto

1 Fais Tal 22/07/17 No

2 a‘farǦâhilliyyah 21/07/17 No

3 HTusâm 22/07/17 No

4 Marwân 05/12/17 No

5 Mu târḫ 05/12/17 No

6 Nâsar 03/10/17 No

7 Nawfal 20/10/17 Sì

8 Omar 09/07/18 Sì

9 Rašâd 11/05/18 Sì

10 Safwân 12/10/17 Sì

11 Samîr 07/04/17 Sì

12 T Târiq 21/07/18 No

13 ‘Abbâs 26/05/17 No

14 ’Am adǧ 25/07/17 Sì

15 HTamîd 28/12/16 Sì

16 Yûnus 17/02/18 No

17 ’Idrîs 20/05/17 Sì

2.4. La costruzione di un campione qualitativo

La nostra scelta di adottare un approccio qualitativo ci sollecita ad adopera-
re delle scelte metodiche basate sulla costruzione di un campione ragionato 
a partire dalla selezione dei criteri più influenti, secondo il nostro parere, 
sulla uṭ �bahḫuṭabâ’ .
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Come abbiamo visto,  il  primo criterio  che paradossalmente  sembrava 
importante ma da un’indagine preliminare ha rivelato di non assume nessu-
na importanza è l’adesione alle due organizzazioni islamiche più presenti 
sul  territorio  italiano,  l’Unione  delle  Comunità  Islamiche  d’Italia
(U.CO.I.I.)  e la Confederazione Islamica Italiana (C.I.I.).  I  criteri  aventi 
importanza, invece, sono quelli relativi alle origini dei musulmani d’Italia, 
che sono in maggioranza arabofoni e sunniti e per lo più magrebini e me-
diorientali. Di conseguenza abbiamo ritenuto più proficuo per la nostra ri-
cerca escludere i luoghi di culto non arabofoni come quelli turchi o benga-
lesi. Un altro dato rilevante è la concentrazione dei luoghi di culto nel Cen-
tro-Nord dell’Italia, e di conseguenza quest’area geografica sarà più pre-
sente nel nostro campione. Oltre a questi criteri, secondo il nostro parere, la 
localizzazione territoriale, cioè l’ubicazione del luogo di culto in una città 
metropolitana, in un centro urbano o in una città di provincia, potrebbe ave-
re un’influenza sulla  uṭ �bahḫuṭabâ’ . Per esempio, la varietà dei musulmani nelle 
metropoli è maggiore rispetto alla varietà dei musulmani di una città di pro-
vincia, il contesto sociale dove si trova il luogo di culto di un centro urbano 
è diverso dal contesto di una metropoli, la potenza economica dei musul-
mani di una città industriale è più alta della capacità dei musulmani resi-
denti in un piccolo centro di provincia; questi fattori potrebbero avere in-
fluenza sulla produzione della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Infine, riteniamo che gli eventi na-
zionali e internazionali potrebbero avere delle influenze sulla produzione 
della uṭ �bahḫuṭabâ’ ; per circoscrivere questo criterio degli eventi riteniamo oppor-
tuno prendere in considerazione le  uṭ �abḫuṭabâ’  enunciate tra dicembre 2016 e 
fine luglio 2017. Quest’arco di tempo ci permette, inoltre, di verificare le 
diverse articolazioni interattive tra il discorso khatabitico e il contesto nel 
quale si produce e si enuncia l’omelia. In effetti l’intervallo di tempo stabi-
lito comprende diverse festività e ricorrenze laiche, islamiche e cristiane, 
come il Natale, il Capodanno, la Pasqua, il 25 aprile, il 2 giugno, l’anniver-
sario della nascita di Muh Tammad, il mese di Ramadan, l’anniversario della 
Naqba (la nascita dello Stato d’Israele con l’esodo del popolo palestinese), 
ecc. Visti tutti questi criteri abbiamo scelto diciassette luoghi di culto aven-
ti queste caratteristiche: moschee arabofone di città metropolitane, di centri 
urbani e di città rurali, uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a tempo pieno e uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  volontari, luoghi di 
culto socialmente attivi (si veda la tabella dei luoghi di culto, tab. 4).
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Tab. 4: Elenco dei luoghi di culto oggetto della ricerca con le rispettive 
informazioni generali

 
Posizione 
geografica

Spazio 
femmi-

nile

Nº parteci-
panti 

(circa)

Tradu-
zione in 
italiano Ufficio

Videore-
gistrazione

Targa o 
insegna

1
Metropoli 
Nord Sì 1200 Sì Sì Sì Insegna

2
Metropoli 
Nord Sì 900 Sì Sì Sì Insegna

3
Metropoli 
Nord No 1200 Sì Sì No Targa

4
Metropoli 
Nord Sì 1200 Sì Sì Sì Targa

5
Metropoli 
Nord Sì 700 Sì Sì Sì Insegna

6

Centro 
urbano 
Centro Sì 300 No Sì No Targa

7

Centro 
urbano 
Centro No 150 Sì No No No

8
Centro 
urbano Nord Sì 500 Sì Sì No Targa

9
Centro 
urbano Sud Sì 400 Sì Sì Sì No

10
Centro 
urbano Sud Sì 200 Sì Sì Sì Insegna

11
Città di 
provincia Sud No 500 Sì No No No

12

Città di 
provincia 
Centro Sì 100 Sì No Sì No

13
Centro 
urbano Nord Sì 200 No Sì No Targa

14

Centro 
Urbano 
Centro Sì 1000 Sì Sì Sì Insegna
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Posizione 
geografica

Spazio 
femmi-

nile

Nº parteci-
panti 

(circa)

Tradu-
zione in 
italiano Ufficio

Videore-
gistrazione

Targa o 
insegna

15

Centro 
Urbano 
Centro No 1000 Sì Sì Sì Insegna

16

Città di 
provincia 
Nord Sì 700 Sì Sì Sì Targa

17

Città di 
provincia 
Centro No 200 Sì No No No

2.5. Riflessione sul ricercatore musulmano che compie un’auto-etno-
analisi

Da una prospettiva etnografica consideriamo la nostra appartenenza alla co-
munità da studiare come un grande vantaggio. La conoscenza del territorio, 
dello spazio, dei modi, delle norme, del linguaggio e degli attori facilita 
enormemente l’inserimento nello spazio da studiare. Studiare un fenomeno 
connesso alla religione musulmana come studioso e musulmano è un fatto-
re importante, come scrissero Berger e Luckman (1997; p. 115) a proposito 
degli studiosi ebrei:

“Gli ebrei possono occuparsi di scienze sociali perché hanno proble-
mi parṭicolari nella socieṭà proprio per il faṭṭo di essere ebrei; ma  
quando sono sṭaṭi iniziaṭi all’universo della scienza sociale, non solo  
poṭranno guardare alla socieṭà da un angolo che non è più preṭṭa-
menṭe ebreo, ma anche le loro aṭṭiviṭà sociali,  in quanṭo ebrei, po-
ṭranno cambiare come risulṭaṭo del nuovo punṭo di visṭa acquisiṭo”.

In questo senso riporto l’esempio di sociologi di grande fama che hanno ef-
fettuato delle ricerche nel loro campo di attività, come Howard Saul Becker 
(1928-), sociologo che ha un’occupazione importante al di fuori del mondo 
accademico: è un pianista jazz, che si esibisce nei locali della 63rd Street di 
Chicago. Un altro esempio è George Herbert Mead (1863-1931), che a Chi-
cago, oltre che insegnare all’università,  aveva un ruolo importante nella 
vita politica e sociale della città, o ancora l’aspetto particolare della biogra-
fia di Herbert Blumer (1900-1987), che nello stesso anno in cui arrivò a 
Chicago divenne anche un giocatore professionista di football americano 
nei Chicago Cardinals. Da questo punto di vista consideriamo il fatto dello 
studioso musulmano che compie un’indagine su un oggetto di ricerca con-
nesso con l’islam in Italia un privilegio rilevante e un valore aggiunto alla 
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ricerca. Uno dei fattori importanti in questa dimensione è la nostra parteci-
pazione al culto del venerdì in moschee collocate in diversi continenti e sta-
ti, ad esempio Arabia Saudita, Kuwait, Emirati Arabi Uniti, Tunisia, Alge-
ria, Turchia (anche nel territorio curdo), Francia, Belgio, Spagna, Inghilter-
ra, Germania, Bulgaria, Olanda e ovviamente molte moschee del Marocco. 
Nel panorama italiano la nostra partecipazione è molto vasta in tutto il ter-
ritorio nazionale. Dal punto di vista etnografico non ci occorre in qualità di 
studioso musulmano un’autorizzazione per partecipare a un culto rituale 
aperto a tutti i musulmani come s �alâṭ al- umu‘ahǧ , e la nostra partecipazio-
ne non ha effetti perturbanti rispetto al culto rituale perché non godevamo 
di una visibilità particolare ma eravamo considerati dagli attori e dai parte-
cipanti un membro del gruppo. Questa immersione completa nella realtà da 
studiare ci ha permesso la raccolta di informazioni assai nascoste nelle inte-
razioni tra il aṭ �îbḫuṭabâ’  e i fedeli, proprio come hanno notato Rauty e Romania 
(2017. Cit. in Romania, 2017; p. 6):

“Come spiega Aṭkinson, infaṭṭi, non esisṭe alcuna ṭecnica di raccolṭa  
daṭi più eṭica dell’eṭnografia poiché essa è l’unica ṭecnica di raccolṭa  
daṭi in cui il ricercaṭore si immerge compleṭamenṭe nella realṭà sṭu-
diaṭa, compromeṭṭendosi in essa, secondo il celebre ṭema del commiṭ-
menṭ”.

Ma per poter svolgere un’indagine obiettiva abbiamo dovuto fare un’azione 
assai complessa, quella che abbiamo chiamato ‘scendere dalla giostra’; per 
usare un vocabolario caro a Schütz potremmo dire: liberarsi dai sentimenti 
di appartenenza e giocare il ruolo dell’etnografo di turno che gode della li-
bertà cognitiva dell’outsider. Non era facile continuare a partecipare allo 
stesso culto ma in una nuova maniera, guardando con dei nuovi occhi, fare 
finta di vedere per la prima volta ciò che si studia, tentare di non considera-
re nessuna azione come ovvia o scontata, interagire con i partecipanti in 
conversazioni spontanee per poter raccogliere il loro feedback relativo alla 
uṭ �bahḫuṭabâ’  e soprattutto fare delle domande non da fedele ma da studioso. Da 

specificare un fatto importante: mentre il responsabile del luogo di culto e 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  erano consapevoli della natura della mia partecipazione, gli altri fe-
deli mi consideravano uno di loro. Grazie alle nostre caratteristiche compa-
tibili con l’ambiente, come ad esempio il nostro aspetto, l’età, i modi di 
fare consueti ecc., in un certo modo la nostra vera identità era invisibile per 
i fedeli.

2.6. Osservazione partecipante e registrazione delle uṭ �abḫuṭabâ’

Prima di iniziare l’osservazione partecipante abbiamo costruito una griglia 
che abbiamo chiamato il diario etnografico. In pratica la griglia conteneva 
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tutti gli elementi che ci interessa osservare, ad esempio l’ora di apertura del 
luogo di culto, l’arrivo dei fedeli, le interazioni tra i partecipanti, la fase an-
tecedente l’inizio del culto, le diverse fasi del culto, la registrazione della
uṭ �bahḫuṭabâ’ , le conversazioni fuori programma, ecc. Il periodo dell’osservazione 

è iniziato a ottobre 2016 ed è finito a luglio 2017. Abbiamo visitato più di 
una volta ogni luogo di culto e laddove non eravamo presenti abbiamo in-
caricato dei collaboratori di registrare le  uṭ �abḫuṭabâ’ . La registrazione era per-
messa dal  aṭ �îbḫuṭabâ’ , che sapeva che durante il periodo sopraccitato avremmo 
registrato i suoi sermoni. Da precisare che i collaboratori erano dei volonta-
ri e molte volte la loro registrazione era di scarsa qualità o addirittura non è 
stata compiuta per degli imprevisti, ad esempio la mancata partecipazione 
al culto per un motivo imprevedibile o la dimenticanza. Il caso più curioso 
è successo in un luogo di culto del Sud Italia: quando abbiamo chiesto al 
aṭ �îbḫuṭabâ’  il suo consenso per videoregistrare le sue omelie ha accettato ben vo-

lentieri, e qualche giorno dopo ci ha informato che aveva deciso di registra-
re le  uṭ �abḫuṭabâ’  in modo continuo e pubblicarle sui social  network, una prassi 
che  continua  fino  a  oggi.  In  altri  casi  la  registrazione  era  soltanto 
dell’audio, perché secondo il responsabile del luogo di culto c’erano dei fe-
deli che non volevano essere ripresi e mettere una telecamera ben visibile 
avrebbe potuto creare qualche problema; erano favorevoli invece a registra-
re con un cellulare che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  metteva proprio davanti a sé senza dare 
all’occhio. In altri casi, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  aveva l’abitudine di fare una registrazione 
personale e costruire un archivio delle uṭ �abḫuṭabâ’ . In altri casi ancora i responsa-
bili dei luoghi di culto registravano le uṭ �abḫuṭabâ’  ma non venivano pubblicate, o 
venivano pubblicate quelle che facevano più comodo. Un’ultima categoria 
è quella dei luoghi di culto in cui né il aṭ �îbḫuṭabâ’  né i responsabili del luogo di 
culto registrano, o almeno così hanno dichiarato nelle interviste. Da notare 
che prendere nota in un taccuino all’interno del luogo di culto è un compor-
tamento da evitare: chi ha un comportamento del genere viene visto come 
una spia, un intruso o una persona con malafede. L’unica persona che pren-
de nota davanti a tutti  e senza imbarazzo è l’attore linguistico che deve 
enunciare la traduzione della uṭ �bahḫuṭabâ’  laddove è necessario. Di conseguenza, 
ogniqualvolta finiva il rito dovevo lasciare il luogo di culto e mettermi a 
scrivere le mie note all’interno dell’automobile.

2.7. La trascrizione delle uṭ �abḫuṭabâ’

Abbiamo raccolto novantotto uṭ �abḫuṭabâ’ , tutte videoregistrate o registrate solo a 
livello audio. Dopo averle ascoltate tutte prendendo delle note sul loro con-
tenuto, ne abbiamo individuate quarantacinque. La selezione era basata sui 
temi affrontatati, sulla congruenza della  uṭ �bahḫuṭabâ’ , sulla qualità del suono e 
sulla diversità dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Per un’economia del tempo abbiamo incaricato 
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un collaboratore esterno di trascrivere le uṭ �abḫuṭabâ’  prescelte, dopo avergli mo-
strato un modo di trascrivere tutto ciò che pronuncia il religioso, comprese 
le interruzioni, lo stato emozionale (il pianto, il riso, la rabbia, ecc.). Il rap-
porto con questo collaboratore non era facile soprattutto all’inizio, abbiamo 
perso molto tempo per fargli capire che doveva scrivere tutto ciò che pro-
nunciava il aṭ �îbḫuṭabâ’ , anche gli errori linguistici o gli errori nella lettura dei te-
sti sacri (si veda la tabella completa dei sermoni raccolti, tab. 5).

Tab. 5: Raccolta ḫuṭab dal 1º dicembre 2016 al 31 luglio 2017

Oggetto del discorso khatabitico aṭ �îbḫuṭabâ’
Data del 
sermone

1 Le elezioni in Italia Fais Tal 13/05/16

2 Solidarietà ai terremotati HTamîd 03/06/16

3 L’atto terroristico di Nizza Fais Tal 15/07/16

4 Come festeggiare l’anniversario della nascita del profeta Fais Tal 09/12/16

5 L’anniversario della nascita del profeta ’Idrîs 09/12/16

6 Il senso dell’anniversario della nascita del profeta T Târiq 09/12/16

7 L’atto terroristico contro la moschea a Québec HTusâm 03/02/17

8
Terrorismo contro gli occidentali e terrorismo contro due 
moschee in USA Marwân 03/02/17

9 La celebrazione della giornata mondiale della donna T Târiq 03/03/17

10
Is �lâh � an-nafs wa ṭazkiaṭahâ (migliorare la propria 
spiritualità) ‘Abbâs 16/03/17

11 Maqâs �id ašarî‘ah, gli obiettivi della šarî‘ah ’Am adǧ 16/03/17

12 Da‘wah ’ilâ Allâh (propaganda dell’invito all’islam) Fais Tal 16/03/17

13 Ǧâawâmi‘u al-ḫuṭabâ’ayr, i comportamenti più benevoli a‘farǦâhilliyyah 16/03/17

14 Da‘wa ilâ Allâh è un obbligo Mu târḫ 16/03/17

15 L’obbedienza ad Allah e al profeta Rašâd 16/03/17

16 La benedizione e le sue asbâb (come ottenerla) ‘Abbâs 06/04/17

17 Gesù profeta è solo una dimensione umana Mu târḫ 14/04/17

18 Maria nell’islam Safwân 14/04/17

19 Gesù nell’islam Safwân 21/04/17

20 Trasferimento della qiblah Samîr 21/04/17

21 La perseveranza fino alla morte Mu târḫ 12/05/17
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22 Il messaggio dei centri islamici in Europa Nâsar 12/05/17

23 Come essere muṭṭaqîn (timorati di Dio) Omar 12/05/17

24 Gerusalemme, la capitale eterna della Palestina a‘farǦâhilliyyah 13/05/17

25
Il calcolo astronomico è il nostro strumento per 
concordare sull’inizio del mese di Ramadan Marwân

26/05/17

26
Il musulmano logorato dalle preoccupazioni della 
da‘wah Mu târḫ 26/05/17

27 La da‘wah (proselitismo) è il miglior dono di Allah Nawfal 26/05/17

28 Zakâṭ (elemosina canonica), però all’inizio di Ramadan Rašâd 26/05/17

29
Se vuoi rizq (dono di Dio) devi fare ṭaqwah (timore di 
Dio) Safwân 26/05/17

30 Ramadan, un’occasione di cambiamento Marwân 02/06/17

31 Il mese di Ramadan è una scuola Omar 02/06/17

32 Il valore degli ultimi dieci giorni del mese di Ramdan HTamîd 09/06/17

33
L’importanza della ’ummah ’islâmiyyah (la nazione 
dell’islam) HTusâm 09/06/17

34 Prepararsi al mese di Ramadan Marwân 09/06/17

35
Al-falâh �, il vero successo:37 prima lezione, la 
perseveranza della s �alâṭ Mu târḫ 09/06/17

36 Il mese di Ramadan è il mercato dei benevoli Nâsar 09/06/17

37
‘Omrah (versione breve del pellegrinaggio alla Mecca) 
in Ramadan Nawfal 09/06/17

38 Prepararsi al mese di Ramadan, prendere il treno giusto Omar 09/06/17

39 Ascoltare gli altri è una cultura Rašâd 09/06/17

40 La condizione dei defunti nelle tombe ‘Abbâs 16/06/17

41 I giovani tra i diritti e i doveri HTamîd 16/06/17

42 La morte, il destino di tutti noi HTusâm 16/06/17

43 Il musulmano non è malizioso ’Idrîs 16/06/17

44 Come comportarsi nelle disgrazie a‘farǦâhilliyyah 16/06/17

45
Al-falâh �, il vero successo: seconda lezione, la 
perseveranza nelle buone azioni Mu târḫ 16/06/17

37 Questo  termine  può  essere  tradotto,  come  suggerisce  il  vocabolario  arabo-italiano 
dell’Istituto per l’Oriente di Roma (19997), con i seguenti  termini: successo, fortuna, 
prosperità, benessere, progresso. Apre comunque le porte dell’interpretazione, se calato 
in un contesto teologico, quindi lo proponiamo con il significato di successo connesso 
alla vita terrena e alla vita dell’aldilà.
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46 Il mese di Ramadan è la fiera dei perdonatori Nâsar 16/06/17

47 Perché Dio non soddisfa le nostre implorazioni Safwân 16/06/17

48 Fare il bene al prossimo Samîr 16/06/17

49 Il valore di laylaṭ al-qadr, la notte del destino T Târiq 16/06/17

50 Il ruolo dei profeti di Allah Yûnus 16/06/17

51 Il conflitto tra l’obbedienza e la disobbedienza ad Allah ‘Abbâs 23/06/17

52 Sostegno ai musulmani del Myanmar ’Am adǧ 23/06/17

53
Le azioni umane si presentano ad Allah ogni lunedì e 
giovedì Fais Tal 23/06/17

54 Il musulmano è lontano dall’arroganza HTamîd 23/06/17

55
Cambiare ciò che è nel cuore, e Dio cambia ciò che è 
attorno a te HTusâm 23/06/17

56 Le caratteristiche della generazione del cambiamento a‘farǦâhilliyyah 23/06/17

57 Non rispondere al male con il male ’Idrîs 23/06/17

58
Dio non cambia lo stato della gente finché non cambiano 
ciò che hanno nel cuore Mu târḫ 23/06/17

59
Il mese di Ramadan è l’occasione dei muǧṭahidîn 
(zelanti) Nâsar 23/06/17

60 ’Infâq fî sabîli Allâh (la donazione nel percorso di Dio) Rašâd 23/06/17

61 La fede è un percorso continuo Yûnus 23/06/17

62
L’unità di misura della vita è ciò che si fa per la vita 
dell’aldilà ‘Abbâs 07/07/17

63
Fiqh (giurisprudenza) dei social network (in tre luoghi di 
culto) a‘farǦâhilliyyah 07/07/17

64 Il musulmano è lontano dai pettegolezzi HTamîd 07/07/17

65
La corsa alla raccolta dei beni di questa vita è 
dimenticare ’âḫuṭabâ’irah (la vita dell’aldilà) Nawfal 07/07/17

66 Le azioni sono un esame divino Omar 07/07/17

67 Rispettare l’etica coranica e profetica Rašâd 07/07/17

68 ’Isrâ’ wa al-mi‘râǧ, ascensione del profeta Safwân 07/07/17

69 La moschea al-’Aqsâ e Gerusalemme ci uniscono Samîr 07/07/17

70 L’importanza di dare s �adaqah (l’elemosina) T Târiq 07/07/17

71 Le virtù di coloro che usano il minbar di rasûlu Allâh Fais Tal 14/07/17

72 I segni della grandezza di Dio Fais Tal 14/07/17
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73
In Italia ogni tanto dobbiamo ricordare al-yaqîn (la 
certezza dell’esistenza di Dio) HTusâm 14/07/17

74 I doveri dei figli verso i genitori ’Idrîs 14/07/17

75
Le sette categorie degli ombreggiati nel giorno del 
giudizio a‘farǦâhilliyyah 14/07/17

76 Ġazwaṭ ’Uhud, la battaglia di ’Uhud Marwân 14/07/17

77
Chi sono i benevoli e che cosa Allah ha preparato per 
loro Mu târḫ 14/07/17

78 La benedizione è nel rimanere nel gruppo Nâsar 14/07/17

79 Le condizioni della ‘ibâdah (devozione) corretta Nawfal 14/07/17

80 Dio ti osserva dovunque tu sia Omar 14/07/17

81 Al-muwâṭ �anah, la concittadinanza Safwân 14/07/17

82 Caratteristiche del cuore sano Samîr 14/07/17

83 Atti di culto che salvano il fedele dall’inferno T Târiq 14/07/17

84 al-Quds (Gerusalemme) ’Am adǧ 20/07/17

85
Quando il cuore è connesso ad Allah, la pratica religiosa 
è facile ‘Abbâs 21/07/17

86 Chiusura della moschea al-’Aqsâ ’Am adǧ 21/07/17

87 Dio ha obbligato i fedeli secondo le loro capacità HTamîd 21/07/17

88 La vera felicità è quella del paradiso HTusâm 21/07/17

89 La Palestina a‘farǦâhilliyyah 21/07/17

90
Se i fedeli non si alleano tra di loro vivranno delle 
disgrazie atroci nella vita terrena Marwân 21/07/17

91
La famiglia deve avere: il dialogo, la chiarezza e la forza 
dell’appartenenza Mu târḫ 21/07/17

92
Le conseguenze dell’abitudine alla disobbedienza ad 
Allah Nâsar 21/07/17

93 Segnali sulla strada del pellegrinaggio Nawfal 21/07/17

94 I danni del fumo del tabacco Rašâd 21/07/17

95 L’importanza della niyyah, l'intenzione T Târiq 21/07/17

96 La lode, al-h �amd Yûnus 21/07/17

97 Le buone caratteristiche del mese di Rabî‘ al-’Awwal ’Am adǧ 09/12/17

98 La partecipazione politica Fais Tal 23/02/18
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2.8. Racconti di vita

2.8.1. Il piano del racconṭo di viṭa e la regisṭrazione dei racconṭi

Prima del primo appuntamento abbiamo costruito un piano di conversazio-
ne. La nostra scelta di chiedere al aṭ �îbḫuṭabâ’  di raccontarsi e aiutarlo a farlo era 
secondo il nostro parere lo strumento più efficace per ottenere delle infor-
mazioni originali, spontanee e non preparate. Almeno tre uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , quando 
ci  siamo  messi  d’accordo  sull’appuntamento  per  svolgere  l’incontro,  ci 
hanno chiesto l’elenco delle domande per prepararsi, ma la nostra risposta 
era sempre: non è un’intervista ma è una chiacchierata libera. Questa scelta 
fin dalla prima esperienza ci ha mostrato la sua efficacia, per esempio un 
interlocutore parlando liberamente della sua esperienza ha descritto il pul-
pito sul quale enuncia la sua uṭ �bahḫuṭabâ’  come minbar rasûlu Allâh (il minbar 
del  profeta).  Questa  considerazione soggettiva  ci  ha incuriositi  in  modo 
particolare perché possiamo considerarla un indicatore della percezione del 
aṭ �îbḫuṭabâ’  sul proprio ruolo; di conseguenza l’abbiamo inserita nel piano della 

conversazione. Ogniqualvolta raccoglievamo due o tre interviste facevamo 
personalmente la trascrizione: in questa fase iniziavamo già una prima ana-
lisi e l’inserimento delle osservazioni primarie. In un secondo tempo abbia-
mo costruito delle griglie con i tipi di informazioni raccolte e abbiamo fatto 
per prima cosa un’analisi orizzontale (si veda la tabella sui racconti di vita, 
tab. 6).

Tab. 6: Elenco dei racconti di vita con le informazioni relative alla durata e 
alla trascrizione

Racconti Soggetto

Durata 
audio

(in ore)

Totale pagine trascritte
(Times New Roman,

11,57 righe per pagina,
105 battute per riga)

Tempo impiegato 
per la traduzione e 

la trascrizione
(in ore)

1 Fais Tal 01:02 6 02:35

2 a‘farǦâhilliyyah 02:30 16 06:45

3 HTusâm 01:12 7 02:55

4 Marwân 01:00 6 02:00

5 Mu târḫ 01:06 7 03:15

6 Nâsar 01:30 11 05:07

7 Nawfal 00:40 5 02:43

8 Omar 01:09 7 02:53

9 Rašâd 01:08 7 03:27
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Racconti Soggetto

Durata 
audio

(in ore)

Totale pagine trascritte
(Times New Roman,

11,57 righe per pagina,
105 battute per riga)

Tempo impiegato 
per la traduzione e 

la trascrizione
(in ore)

10 Safwân 00:51 5 02:12

11 Samîr 01:30 10 05:38

12 T Târiq 01:17 12 05:24

13 ‘Abbâs 01:13 8 02:09

14 ’Am adǧ 00:57 6 02:27

15 HTamîd 01:21 9 04:56

16 Yûnus 01:14 9 04:39

17 ’Idrîs 01:27 10 05:27

18 Responsabile 00:18 3 01:14

19 Responsabile 00:25 4 01:26

20 Responsabile 00:22 4 01:23

21 Responsabile 00:34 5 01:42

22 Responsabile 00:26 4 01:37

23 Responsabile 00:39 5 01:53

24
Dirigente 
nazionale 00:14 2 00:58

25
Dirigente 
nazionale 00:35 3 01:12

Totale 23:56 171 74:19:00

2.8.2. Analisi del discorso

Una volta trascritte le quarantacinque uṭ �abḫuṭabâ’  scelte, abbiamo iniziato la loro 
analisi direttamente sul testo scritto in arabo. Questa scelta è dovuta alla 
volontà di mantenere il discorso originale come era stato pronunciato dal 
aṭ �îbḫuṭabâ’  e di non commettere delle imprecisioni nel tradurre il testo dall’arabo 

all’italiano. La scelta è stata suggerita da un membro del collegio dei do-
centi e l’abbiamo condivisa immediatamente, oltre che per le ragioni so-
praccitate, anche per l’economia del tempo. Per compiere l’analisi di queste 
uṭ �abḫuṭabâ’  abbiamo scelto,  nel  panorama dei  software relativi  all’analisi  dei 

dati, il software chiamato Atlas.ti. Questa scelta è basata su diversi criteri, 
tra i quali la possibilità di fare l’analisi sul testo in lingua araba, il fatto che 
è uno strumento efficace per la ricerca qualitativa, la sua semplicità e la 

113



convenienza personale. Da notare che tale scelta è stata possibile soprattut-
to per la nostra conoscenza della lingua araba. Si tratta di un software per lo 
sviluppo scientifico molto potente che permette l’analisi qualitativa di gran-
di quantità di dati testuali, grafici, audio e video. Questo programma con-
sente, oltre che la trasmissione di un testo in una matrice di dati, anche di 
svolgere un’analisi del contenuto attraverso dei semplici procedimenti che 
permettono di specificare termini chiave e citazioni che percorrono tutto il 
testo, collegando fra loro i vari documenti assegnati. Questi collegamenti 
permettono di elaborare infine una serie di mappe, ovvero delle tavole con-
cettuali che riguardano le nozioni generali dei testi selezionati. La caratteri-
stica fondamentale di questo software scientifico risiede nella capacità di 
costruire delle reti ermeneutiche che permettono visivamente di collegare le 
relazioni fra i codici selezionati per mezzo di schemi. L’unità ermeneutica 
è la componente principale del programma in quanto tutti i dati, codici, ap-
punti e risultati vengono organizzati e raccolti in essa.

Il passo di partenza era la costruzione di una griglia dell’analisi testuale 
composta da queste nove domande:

1) quali sono le parole aventi delle valutazioni esperienziali (giuridiche, 
teologiche, spirituali, politiche, ecc.);
2) le parole aventi dei sensi  relazionali  (categorizzazione,  inclusione, 
esclusione);
3) le parole che indicano un’espressione espressiva che sia negativa o 
positiva;
4) le metafore usate;
5) le espressioni esperienziali grammaticali (forme attive, forme passi-
ve, ecc.);
6) le forme grammaticali aventi un senso relazionale (pronomi, forme 
femminili, forme maschili, noi e loro, ecc.);
7) le forme grammaticali espressive (forme di dubbio, forme di certez-
za, ecc.);
8) la coesione frasale (le congiunzioni tempo-spazio-logica, la connes-
sione tra la frase chiave e le frasi subordinate);
9) la  struttura  della  uṭ �bahḫuṭabâ’  (gli  elementi  strutturali  enfatizzati  dal
aṭ �îbḫuṭabâ’ ).

La griglia dell’interpretazione è composta da quattro livelli. Il primo livello 
di interpretazione riguarda lo stato dell’enunciato che ci aiuterà a scoprire il 
grado di sensibilità sociolinguistica del aṭ �îbḫuṭabâ’ , visto che i fedeli appartengo-
no a origini diverse e a schemi culturali diversi. Il secondo livello, invece, è 
relativo all’assegnazione dei significati al testo e ciò ci permette di scoprire 
i sensi che il aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette attraverso il suo discorso o i sensi che egli ten-
ta di costruire e trasmettere, ma anche i tipi di relazioni che legano il aṭ �îbḫuṭabâ’  
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con l’ambiente circostante. Il terzo livello di interpretazione è rivolto allo 
studio delle relazioni sociali e delle categorizzazioni trasmesse nel discorso 
della uṭ �bahḫuṭabâ’ , e a scoprire le azioni sociali e le pratiche alle quali il aṭ �îbḫuṭabâ’  in-
vita i fedeli. L’ultimo livello di interpretazione riguarda lo svelamento degli 
argomenti ritenuti importanti dal aṭ �îbḫuṭabâ’  e la scoperta dello schema nel quale 
possiamo collocare il tipo della uṭ �bahḫuṭabâ’  in oggetto.

A questo punto entriamo nel merito della ricerca empirica, che indaga la 
cornice rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  al suo interno. Il primo passo di questa 
ricerca sul terreno ci permette di conoscere chi sono i protagonisti che fan-
no parte dell’equipe della rappresentazione, che permette al aṭ �îbḫuṭabâ’  di proce-
dere nella sua performance in comodità e senza incidenti durante lo svolgi-
mento del suo ruolo.

115



116



VI – L’equipe

È diventata una routine vedere, il venerdì a mezzogiorno nei luoghi di cul-
to, i fedeli seduti, in silenzio, mentre il  aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia il suo sermone al di 
sopra del minbar. Questo è il risultato della collaborazione di diversi attori. 
Senza la  loro collaborazione  il  predicatore troverebbe molta  difficoltà  a 
svolgere il suo ruolo omiletico. Hanno molta rilevanza il collocamento dei 
luoghi di culto in zone residenziali e/o industriali, la disponibilità di un par-
cheggio nelle vicinanze, l’ampiezza dello spazio rispetto al numero dei fe-
deli, la distribuzione degli spazi all’interno del luogo di culto e la possibili-
tà di avere impianti acustici. Tutti questi fattori richiedono una certa orga-
nizzazione per facilitare ai fedeli la partecipazione al rito cultuale e al pre-
dicatore la comodità nello svolgimento della sua performance. Di conse-
guenza, lo svolgimento del suo compito è attivato e mantenuto dalla stretta 
cooperazione di più partecipanti che compongono l’equipe del rito del ve-
nerdì (Goffman, 1997). Questo lavoro di gruppo richiede a ciascun membro 
di svolgere il proprio lavoro in un determinato modo e tempo, mostrandosi 
in alcuni casi sotto luci diverse. Ora vediamo chi sono questi protagonisti, 
il loro status e i relativi ruoli.

1. Il parcheggiatore delle macchine

Iniziamo con una figura inaspettata, il parcheggiatore. La nostra osserva-
zione partecipante ci ha permesso di constatare che ci sono due categorie di 
luoghi di culto: quelli ubicati nelle metropoli e nei centri urbani, i quali ne-
cessitano sempre di  questa  figura perché il  culto  è  molto partecipato,  e 
quelli ubicati nelle città di provincia, che non godono sempre di questo pri-
vilegio.

Si tratta di una persona che – come indicato dal suo appellativo – è inca-
ricata di far parcheggiare le macchine in modo “corretto”. Indossa un giub-
botto di sicurezza stradale catarifrangente, per distinguersi dagli altri fedeli, 
e nello stesso tempo per legittimare il ruolo che svolge. La sua presenza 
serve non solo ad aiutare i fedeli automuniti a trovare facilmente un par-
cheggio, ma anche a evitare altre situazioni. come il fedele che blocca la 
strada o un passaggio limitrofo, o parcheggia in modo ingombrante, e so-
prattutto a facilitare agli automobilisti l’uscita con l’auto alla fine del culto. 
I momenti più critici per il parcheggiatore sono due: il primo si verifica nei 
quindici minuti prima dell’inizio del culto, perché la maggior parte dei fe-
deli arrivano in questo arco di tempo e la loro gestione diventa impegnati-
va, soprattutto a causa dei ritardatari  che per non perdere l’occasione di 
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partecipare al culto potrebbero parcheggiare male. Il secondo risulta la fine 
del culto: molti fedeli devono ritornare al posto di lavoro e di conseguenza 
hanno fretta di lasciare il parcheggio. In alcune città come Novara i vigili 
urbani si occupano del traffico stradale mentre il parcheggiatore del luogo 
di culto si occupa del parcheggio. In questo caso i vigili urbani implicita-
mente fanno parte dell’equipe che facilita lo svolgimento del culto rituale. 
Durante il mese di Ramadan, il traffico nei luoghi di culto aumenta in ma-
niera significativa e la  uṭ �bahḫuṭabâ’  del venerdì attira più fedeli, quindi anche 
nelle città di provincia diventa necessario avere un parcheggiatore.

2. L’assistente dei fedeli

Questa figura fa parte dei cosiddetti “compari” della teoria drammaturgica 
di Goffman: si tratta di un gruppo di persone il cui compito, ogni venerdì, è 
quello di organizzare il flusso dei fedeli all’ingresso e all’uscita della sala 
di preghiera. All’arrivo, i fedeli lo trovano all’ingresso per indicare loro 
come e dove sistemarsi. All’interno della sala incontrano un secondo assi-
stente che li invita a circolare per evitare che i fedeli si fermino a parlare gli 
uni con gli altri. In alcuni luoghi di culto, dove lo spazio è insufficiente, ci 
sono altri assistenti che sistemano i fedeli, in modo da non lasciare spazi 
vuoti  all’interno  della  sala  di  preghiera.  Un  altro  assistente  è  presente 
all’ingresso dello spazio riservato al wud �û’ (l’abluzione) per far si che i fe-
deli  circolino senza bloccare il  passaggio.  Il  lavoro più impegnativo per 
questi membri dell’equipe è alla fine delle funzioni cultuali. La maggior 
parte dei fedeli si precipita all’uscita appena finito il culto e di conseguenza 
diventa molto difficile mantenere l’ordine, ragione per cui l’intervento de-
gli addetti alla circolazione diventa necessario. Alla fine delle funzioni il 
aṭ �îbḫuṭabâ’ , nel caso di un luogo di culto di una metropoli del Nord Italia, invita i 

fedeli a lasciar uscire prima coloro che devono ritornare e/o andare al lavo-
ro; dopo l’invito del kaṭhib, intervengono gli assistenti che invitano i fedeli 
a non fermarsi a salutare le altre persone, ma a liberare il passaggio. La dif-
ficoltà si verifica perché molti fedeli conoscenti o amici si incontrano solo 
il venerdì durante le funzioni religiose e quindi potrebbero fermarsi a salu-
tarsi e a chiacchierare. Questo comportamento spiega anche il fatto di rag-
grupparsi all’uscita del luogo di culto alla fine della preghiera.

3. Il fonico

Appena giunge l’ora fissata per l’inizio del culto, il aṭ �îbḫuṭabâ’  fa un cenno con la 
testa e il fonico si alza per sistemare il microfono e controllarne la funzio-
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nalità. Gli impianti sono stati accesi e controllati qualche minuto prima. Nei 
luoghi di culto piccoli, di solito ubicati in città di provincia, è il aṭ �îbḫuṭabâ’  stesso 
che si regola il microfono da solo, e il mu’a inḏḏ  (il fedele che chiama alla 
preghiera) accende l’amplificatore acustico assumendo uno dei compiti del 
fonico. Nelle realtà provinciali solitamente la qualità del suono è scarsa e 
non si tratta di impianti acustici sofisticati. Diversamente, nei luoghi di cul-
to delle metropoli ci sono delle consolle e altri strumenti fonici sofisticati, 
con la possibilità di videoregistrare e/o registrare l’audio del culto. All’ini-
zio della  uṭ �bahḫuṭabâ’ , il tecnico si occupa della regolazione del volume, della 
qualità del suono e anche della posizione dei microfoni. Questi ultimi sono 
di vari tipi: il tipo più diffuso è il microfono wireless che si attacca al collo 
della camicia e comprende una scatoletta, contenente una batteria, da met-
tere in tasca; un altro tipo di microfono, sempre wireless, possiede un sup-
porto che si attacca alle orecchie. Il difetto di questi microfoni è che in certi 
casi, come abbiamo notato, la batteria si consuma e l’amplificazione del 
suono si ferma di colpo durante la uṭ �bahḫuṭabâ’ . Ci sono inoltre i microfoni tradi-
zionali chiamati ‘gelati’ che vengono sistemati su un’asta sul minbar o sup-
portati da un treppiedi. In generale la qualità del suono nei luoghi di culto 
non è buona, soprattutto nei casi in cui il  aṭ �îbḫuṭabâ’  non mantiene un tono di 
voce stabile, ma in certi passaggi alza la voce e in altri la abbassa; inoltre le 
sale di preghiera non sono attrezzate con isolanti acustici per evitare l’eco, 
e manca una distribuzione ragionata degli altoparlanti: di conseguenza la 
qualità del suono è spesso mediocre. Nei luoghi di culto delle città di pro-
vincia gli impianti sono installati da un fedele comune che è in grado di 
manipolare i cavi e i microfoni, e non da un professionista qualificato.

4. Il mu’a inḏḏ

All’interno della sala il mu’a inḏḏ  ha un posto riservato (così come il aṭ �îbḫuṭabâ’  
stesso) ed è posizionato al centro della prima fila: in genere si tratta del po-
sto più vicino all’imam. Il mu’a inḏḏ  indossa sempre un abbigliamento tra-
dizionale: un abito lungo e un copricapo; inoltre, nella maggior parte dei 
casi, porta la barba. Egli può svolgere diverse funzioni, come quella del fo-
nico, ma principalmente è l’assistente del aṭ �îbḫuṭabâ’ . Abbiamo notato che in di-
versi luoghi di culto il mu’a inḏḏ  trasmette gli annunci al termine delle fun-
zioni religiose: si tratta degli inviti a donare contributi per il luogo di culto 
o degli annunci relativi alle attività religiose o culturali all’interno del luo-
go stesso. In molti casi, prima della  uṭ �bahḫuṭabâ’ , quando il  aṭ �îbḫuṭabâ’  è ancora nel 
suo ‘camerino’, il  mu’a inḏḏ  si  trova con lui,  ricorda all’attore  religioso 
l’ora dell’inizio e lo accompagna verso il minbar. In altri casi il mu’a inḏḏ  è 
seduto  nella  sala  di  preghiera  nel  suo  posto  dedicato,  ogni  tanto  dà 
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un’occhiata all’orologio, e quando arriva il momento giusto va a chiamare 
il aṭ �îbḫuṭabâ’ . Una volta sedutosi sul penultimo gradino del minbar, il mu’a inḏḏ  
conquista la scena e recita lo ’â ânḏ . Nei paesi a maggioranza musulmana i 
microfoni sono collegati ad altoparlanti situati in cima al minareto e la voce 
si  diffonde  all’esterno;  in  Italia  invece  il  richiamo  si  fa  sentire  solo 
all’interno del luogo di culto. Lo spazio riservato al mu’a inḏḏ  è situato su-
bito dietro all’ imam o in prossimità del minbar, e questo ha una spiegazio-
ne molto interessante: nel caso in cui un imprevisto impedisse al  aṭ �îbḫuṭabâ’  di 
continuare le funzioni religiose, il  mu’a inḏḏ  prenderebbe il testimone per 
non interrompere le funzionai cultuali. Perciò questa figura, il  mu’a inḏḏ , 
deve necessariamente avere una conoscenza basilare della gestione del sa-
cro, per poter ricoprire questo ruolo.

5. I collaboratori nella preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’

5.1. La moglie suggeritrice

Nelle interviste svolte con i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dei luoghi di culto oggetto della nostra 
ricerca, diversi  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ci hanno comunicato che le loro mogli hanno un 
ruolo nella preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Un aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha detto che la difficoltà 
maggiore  che  riscontrava  nella  preparazione  della  uṭ �bahḫuṭabâ’  era  la  scelta 
dell’argomento da trattare. Ci ha confidato: “Il mio difeṭṭo è che mi manca  
al-fikrah [l’idea, n.d.r.], mi ṭrovo sprovvisṭo dello spunṭo e appena ṭrovaṭa  
l’idea sull’argomenṭo, ṭuṭṭo divenṭa più facile”. Durante l’intervista ha ag-
giunto che era grazie all’intervento della moglie che riusciva a trovare un 
argomento da affrontare. A quel punto abbiamo domandato: “Ci può fare  
un esempio di un argomenṭo che le è sṭaṭo suggeriṭo da sua moglie?”. A 
questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha raccontato l’esperienza di una uṭ �bahḫuṭabâ’  per la qua-
le la moglie gli suggerì di usare una retorica più edulcorata affrontando il 
tema  della  Misericordia  di  Allah,  invece  di  ricalcare  la  prassi  di  tanti
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che  insistono su  una  retorica  che impaurisce  i  fedeli  attraverso 

l’idea del castigo divino e dell’inferno (al-wa‘d wal-wa‘îd, promessa e mi-
naccia), in pratica l’imam deve trasmettere un senso di speranza ai fedeli.

5.2. Il ruolo della seconda generazione: mediatori tra due universi

Diversi uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno menzionato l’importanza del ruolo dei giovani di se-
conda generazione nello  svolgimento della  traduzione dell’omelia.  Sono 
loro che la traducono e la enunciano quando il aṭ �îbḫuṭabâ’  finisce la sua rappre-
sentazione in arabo. Non salgono sul  minbar, che rimane occupato dal le-
gittimo attore, ma conquistano la scena per qualche minuto e acquisiscono 
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l’autorità di trasmettere la ‘conoscenza in italiano’, legittimata con il micro-
fono che viene consegnato loro dal  aṭ �îbḫuṭabâ’ . Questo gesto ha un significato 
simbolico rilevante, perché permette la trasmissione temporanea dell’auto-
rità dal aṭ �îbḫuṭabâ’  al giovane di seconda generazione, affidandogli il ruolo di tra-
smettere il messaggio religioso in italiano. Il messaggio subliminale che ar-
riva dall’immagine scenografica sembra dire che mentre parla il giovane, il 
potere è conservato dal  aṭ �îbḫuṭabâ’ , il quale rimane seduto sul  minbar assecon-
dando, in silenzio, l’operato del ‘predicatore italofono’. Da nord a sud ab-
biamo notato che laddove il aṭ �îbḫuṭabâ’  non è in grado di enunciare il suo sermo-
ne in italiano è sempre un giovane di seconda generazione che ricopre que-
sto ruolo.

5.3. La figlia “italianizzata”: editor linguistico del aṭ �îbḫuṭabâ’

Un altro aspetto di grande rilevanza è il ruolo dei figli del aṭ �îbḫuṭabâ’  nella prepa-
razione del prodotto omiletico. Due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ci hanno confidato che i loro 
figli collaborano nella preparazione della  uṭ �bahḫuṭabâ’ . Il primo racconta che il 
figlio gli suggerisce degli argomenti da trattare. Il secondo riceve la tradu-
zione della uṭ �bahḫuṭabâ’  il giovedì sera, inviata precedentemente all’addetto alla 
traduzione, e la rilegge alla propria figlia (“italianizzata”, così l’ha descrit-
ta), che ha il compito di correggere la dizione italiana del padre aṭ �îbḫuṭabâ’ : infat-
ti gli corregge la pronuncia e cerca con lui dei sinonimi per le parole che 
non riesce a pronunciare bene. La figlia in questo caso tenta di ricostruire la 
parte italiana, insieme al padre  aṭ �îbḫuṭabâ’ , per abbassare il livello dell’italiano 
usato e renderlo accessibile non solo al  aṭ �îbḫuṭabâ’  ma anche ai fedeli. Questi 
giovani ‘italianizzati’ fanno parte dell’equipe che collabora nella gestione 
del culto in modo che proceda in armonia. Possiamo dire, usando termini 
molto cari a Goffman, che il giovane maschio di seconda generazione rico-
pre il suo ruolo anche sul palcoscenico davanti al pubblico e la giovane 
femmina di seconda generazione ricopre il suo ruolo solo dietro le quinte.

5.4. La famiglia

L’imam di un noto luogo di culto ci ha raccontato che è sua abitudine, una 
volta terminata la redazione del suo sermone, recitare la  uṭ �bahḫuṭabâ’  di fronte 
alla famiglia composta dalla moglie e dai due figli. Ci ha confidato che 
qualche volta era capitato che un membro della famiglia gli avesse conte-
stato qualche idea e lui l’aveva cambiata accogliendo i nuovi spunti di ri-
flessione familiare. Un  aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha raccontato: “Leggo la  ut Tbahḫ  finiṭa a 
mia moglie e a mia figlia e cerṭe volṭe mia figlia, visṭo che conosce l’arabo  
e l’iṭaliano, mi dice che quesṭa frase in iṭaliano non è chiara. Faccio così  
perché a me inṭeressa che il conceṭṭo arabo sia ṭrasmesso con correṭṭezza  
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in iṭaliano. Ṣia mia moglie che mia figlia mi fanno le loro osservazioni e io  
cambio a seconda di ciò che mi dicono. Ṣe la ut Tbahḫ  piace a loro, significa  
che va bene e riesco a comprendere se i loro complimenṭi sono sinceri o  
meno dalle loro espressioni del viso”. Si evince da questa testimonianza 
che per  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  esiste  una corrispondenza tra la dimensione del  piccolo 
pubblico – che è la famiglia – e il grande pubblico – che è la comunità dei 
fedeli – quindi ottenendo il consenso e la comprensione del testo dalla fa-
miglia automaticamente li otterrà anche dalla comunità.

5.5. Il “regista”

Durante l’intervista con un predicatore, ci ha detto che la muqaddimah gli è 
utile per acquisire fiducia e per permettere al “regista” di regolare il suono: 
ciò accade grazie all’interazione tra i due attori, che si scambiano gesti con-
venzionali,  indecifrabili  per  pubblico.  Mentre  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia  la  sua
muqaddimah, per esempio, fa dei segni con la mano destra che i parteci-
panti codificano in relazione al discorso; invece, il regista codifica tali gesti 
per capire se il  aṭ �îbḫuṭabâ’  chiede l’aumento o la diminuzione del volume. Ad 
esempio, in un luogo di culto del Nord Italia, la regia è situata in una stanza 
in fondo alla sala di preghiera, di fronte al aṭ �îbḫuṭabâ’ . La sua vetrata permette il 
contatto visivo tra i due attori che continuano la loro interazione per tutto 
l’arco di tempo della rappresentazione. In altri luoghi di culto invece la re-
gia è separata dallo spazio occupato dall’oratore religioso: in questi casi il 
regista regola l’impianto in base ai suggerimenti che gli vengono passati 
dalla sala di preghiera. Il regista si occupa talvolta anche della videoregi-
strazione della sala stessa e degli altri spazi durante la uṭ �bahḫuṭabâ’ . Sono pochi i 
luoghi di culto che non possiedono un impianto di questo tipo e solitamente 
sono i piccoli luoghi di culto delle città di provincia. I luoghi di culto delle 
metropoli e dei centri urbani sono sempre dotati di telecamere a circuito 
chiuso, posizionate in tutti gli spazi sensibili: i corridoi, le sale e l’entrata.

Alla nostra richiesta al  aṭ �îbḫuṭabâ’  del luogo di culto di un centro urbano del 
Sud, durante la visita, di fornirci le registrazioni delle  uṭ �abḫuṭabâ’  antecedenti, 
egli ci ha informato di non possedere registrazioni delle proprie uṭ �abḫuṭabâ’ . La 
nostra richiesta però ha suggerito l’inizio di una nuova prassi e da quel mo-
mento è iniziata la videoregistrazione costante delle sue uṭ �abḫuṭabâ’ , che vengo-
no pubblicate sui social network. La nostra ricerca ha trasformato il rappor-
to di questo attore con la tecnologia, perché grazie a questa nuova pratica 
ha spostato le frontiere del suo discorso omiletico dal luogo di culto all’uni-
verso del web.
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5.6. Feedbacker

Ci sono delle persone molto vicine al aṭ �îbḫuṭabâ’  alle quali egli chiede un feed-
back sulla sua enunciazione. Sappiamo per esempio di un aṭ �îbḫuṭabâ’  che legge il 
suo sermone prima ancora del rito, davanti a due “compari”, per dirla con 
Goffman, che hanno il compito di esporre le loro critiche sul contenuto. 
L’obiettivo di questa solidarietà sociale è perfezionare il prodotto. Abbia-
mo riscontrato un solo predicatore che rispetta tale pratica: sono pochi co-
loro che hanno chiesto a qualcuno competente di trasmettergli il proprio 
feedback. Un altro aṭ �îb ḫuṭabâ’ ci ha comunicato di aver incaricato una persona di 
ricoprire questo ruolo.  Le persone che trasmettono il  feedback in modo 
continuo e senza essere incaricati sono i responsabili del luogo di culto, ma 
lo fanno solo quando il  aṭ �îbḫuṭabâ’  o tratta un argomento considerato “evitabi-
le”.38 Queste persone potrebbero essere inserite nell’equipe. Sono invece da 
escludere i fedeli comuni che ogni tanto fanno i complimenti o criticano 
l’oratore. Di questa categoria parleremo nel capitolo VII, “I produttori del 
discorso khatabitico”.

5.7. I raccoglitori di offerte

Si tratta di collaboratori nominati dai responsabili della gestione del luogo 
di culto. Non hanno un abbigliamento specifico e non possiedono un segno 
di riconoscimento, ma sono conosciuti all’interno della comunità. Nelle cit-
tà di provincia si tratta di un solo addetto o al massimo due. Uno si posizio-
na nel corridoio e l’altro al di fuori della porta esterna. Nelle metropoli, si 
tratta di una squadra di fedeli con a capo il responsabile della raccolta. Il 
modello più diffuso di tale pratica consiste nel richiedere le offerte alla fine 
del culto: un addetto prende il microfono appena finita la preghiera canoni-
ca e invita i fedeli a donare le loro offerte. Nello stesso tempo gli addetti 
hanno già preso posizione. In un luogo di culto del Centro Italia invece, la 
raccolta ha inizio nell’arco di tempo tra la fine della uṭ �bahḫuṭabâ’  e l’inizio della 
preghiera canonica: questa è una strategia volta a raggiungere tutti i fedeli 
che sono presenti e che in quel momento sono obbligati a rimanere in piedi 
in attesa dell’inizio del rito. In questo caso, gli addetti alla raccolta passano 
tra le file dei fedeli a raccogliere le donazioni, nel momento in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’  
invita i fedeli a donare dal  mih �râb (la nicchia dalla quale si guida la pre-
ghiera). Abbiamo trovato la conferma di questa prassi in un episodio che 
rappresenta l’eccezione che conferma la regola. In un luogo di culto del 
Centro Italia, abbiamo notato che il aṭ �îbḫuṭabâ’  non era quello abituale: per moti-
vi organizzativi infatti la  uṭ �bahḫuṭabâ’  è stata tenuta da un  aṭ �îbḫuṭabâ’  itinerante. In 

38 Per approfondire questo aspetto si consulti il paragrafo sulle censure e le autocensure dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , cap. VIII, par. 1.
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quell’occasione, per mancanza di comunicazione, i responsabili non aveva-
no detto all’attore religioso di lasciare il tempo utile per la raccolta alla fine 
della uṭ �bahḫuṭabâ’ , così è avvenuto che il responsabile del luogo di culto è stato 
costretto a intervenire per fermare il aṭ �îbḫuṭabâ’  itinerante e ripristinare la prassi 
consueta. Il responsabile ha chiesto allora ai raccoglitori di iniziare il loro 
giro. A questo punto, il pubblico, di fronte alla rottura della  routine, era 
uscito dallo schema consueto, e si percepiva l’imbarazzo collettivo, perché 
era  disorientato.  Questa  situazione  extra-ordinaria  di  rimanere  in  piedi 
qualche minuto ad aspettare l’inizio della preghiera è stata la conseguenza 
di un comportamento inappropriato messo in atto da un membro dell’equi-
pe. In questo caso, è stato il aṭ �îbḫuṭabâ’  stesso a ‘disturbare’ la scena rituale.

In altri casi quando la situazione finanziaria lo richiede, il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i 
fedeli a donare, e alla fine della uṭ �bahḫuṭabâ’ , mentre egli è ancora sul minbar, gli 
addetti passano tra le file dei fedeli seduti in silenzio a chiedere loro di es-
sere generosi.

I raccoglitori delle donazioni, alla fine del culto, si riuniscono in privato 
per contare la somma raccolta e la trascrivono in un apposito registro. La 
somma dell’importo raccolto dipende da diversi fattori. Il primo è il quadro 
temporale: il mese di Ramadan è il periodo in cui i fedeli sono più generosi, 
perciò molti luoghi di culto fanno affidamento sulla raccolta di Ramadan 
per poter garantire le spese di gestione di quasi un anno di attività. Le esi-
genze particolari del luogo di culto, per esempio l’acquisto di nuovi tappetti 
o di un impianto tecnico, vengono assolte da fedeli benestanti che coprono 
l’intera spesa. Gli eventi straordinari dimostrano un coinvolgimento più ge-
neroso dei fedeli nella raccolta di beneficenza: gli eventi drammatici in Pa-
lestina sono tra quelli più remunerativi. In questo quadro appena delineato, 
che si riferisce al momento della raccolta, gli attori principali della scena 
sono i raccoglitori di offerte.

5.8. L’addetto alla registrazione video

Questa figura esiste  laddove non c’è una regia, cioè nei  luoghi di culto 
sprovvisti di impianto di videoregistrazione. Il ruolo svolto da questo assi-
stente è simile nei vari luoghi di culto nei quali c’è l’usanza di registrare la 
uṭ �bahḫuṭabâ’ . Ci permettiamo di menzionare due modalità di videoregistrazione: 

nella prima, l’addetto si siede nelle prime file in modo da evitare di inqua-
drare  i  partecipanti  durante  la  celebrazione,  e  si  limita  a  focalizzare  il 
mu’a inḏḏ , il aṭ �îbḫuṭabâ’  e il traduttore durante i loro interventi. La scelta di non 
riprendere i fedeli potrebbe essere una strategia messa in atto dai responsa-
bili per rispettare la privacy dei partecipanti. Questo però non sempre viene 
preso in considerazione, dal momento che in molti luoghi di culto l’addetto 
alla videoregistrazione riprende anche i fedeli.
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L’altra categoria di tecnici, a differenza di quanto descritto finora, usa 
un’altra modalità di registrazione: effettuano le riprese mettendosi in mezzo 
alle file dei fedeli, inquadrano il aṭ �îbḫuṭabâ’  mentre enuncia il suo prodotto reli-
gioso e ogni tanto riprendono i fedeli mentre ascoltano l’omelia. In questi 
luoghi, però, i tecnici cambiano l’inquadratura indirizzandola, a volte, ver-
so i fedeli seduti davanti, e altre volte riprendendo anche i fedeli seduti nel-
le ultime file.

In un luogo di culto di una metropoli del Nord Italia, il tecnico si colloca 
sul lato sinistro della prima fila e da lì inquadra il  aṭ �îbḫuṭabâ’  di profilo ripren-
dendo i fedeli seduti nelle prime file. Il particolare più interessante è che il 
tecnico focalizza in primo piano l’annuncio che invita i fedeli alla parteci-
pazione alla raccolta per costruire una nuova moschea: l’inquadratura sem-
bra conferire maggiore importanza all’annuncio che non al  aṭ �îbḫuṭabâ’ . Si nota 
infatti un cartellone con una grossa scritta: “CostruiAMO la moschea di [un 
quartiere della città, n.d.r.]” attaccato al muro nella direzione della qiblah al 
posto del mih �râb, in modo che tutti i fedeli lo vedano. Nel video si nota lo 
stato degradato del soffitto del luogo di culto, che è un capannone adattato. 
Due immagini contraddittorie si sovrappongono: lo stato degradato del lo-
cale e il cartellone con delle foto del progetto futuro di una nuova moschea. 
L’addetto video sceglie la strategia migliore per incoraggiare i donatori a 
contribuire alla costruzione della nuova moschea e nello stesso tempo per 
mostrare lo stato di degrado dell’attuale luogo di culto. Pubblicando inoltre 
il video sui social network, egli tenta di convincere chi non è presente a 
esprimere la propria solidarietà anche economica.

5.9. Il custode

Il custode è una figura multifunzionale ed è presente in tutti i luoghi di cul-
to. Può essere una persona specifica nel caso dei grandi luoghi di culto si-
tuati nelle metropoli. Nei centri urbani può essere il  mu’a inḏḏ , nei piccoli 
centri si tratta del aṭ �îbḫuṭabâ’  stesso. L’elemento in comune che hanno i custodi 
di tutti questi livelli è il possesso delle chiavi e di tutti gli strumenti neces-
sari al buon funzionamento del luogo di culto: gli interruttori dei salvavita, 
la  conoscenza  dell’ubicazione  dei  contatori  della  corrente  elettrica  e 
dell’acqua  e  tutte  le  altre  informazioni  necessarie  per  la  gestione 
dell’ambiente, incluso il possesso di una batteria di scorta per il microfono. 
Nelle metropoli, il  custode è incaricato inoltre della pulizia del luogo di 
culto.

In  ultima  analisi,  possiamo  concludere  che  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ha  bisogno  di 
un’equipe di collaboratori che lo sostenga ricoprendo ruoli specifici, affin-
ché svolga il suo ruolo in modo adeguato. Come abbiamo visto i membri 
dell’equipe cambiano da una realtà all’altra e ricoprono diversi livelli di 
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ruolo: la buona riuscita della uṭ �bahḫuṭabâ’  dipende dalla stretta collaborazione di 
tutti, altrimenti potrebbero accadere degli incidenti che “disṭurberebbero la 
rappresenṭazione” (Goffman, 1997).

A questo punto abbiamo visto come è composta l’equipe che collabora 
per la buona riuscita della uṭ �bahḫuṭabâ’ , i suoi membri, i loro status e i loro ruoli. 
Nel prossimo capitolo tenteremo di approfondire la conoscenza della figura 
del aṭ �îbḫuṭabâ’ , rispondendo a questa domanda: chi sono i predicatori dei luoghi 
di culto in Italia?
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VII – I produttori del discorso khatabitico

In questo capitolo concentriamo la nostra indagine sul aṭ �îbḫuṭabâ’  in qualità di at-
tore religioso.  Il  nostro obiettivo è fare luce sul rapporto fra il  prodotto 
omiletico finale e il processo della sua produzione. Siamo convinti del fatto 
che per compiere una ricerca sulla uṭ �bahḫuṭabâ’  è necessario rispondere alla do-
manda: chi sono i suoi produttori? In questa prospettiva non basta tracciare 
il loro profilo biografico, ma è di grande rilevanza studiare le premesse che 
concorrono a determinare la produzione omiletica prendendo in considera-
zione le condizioni in cui viene prodotta (Rovere, 1982).  In questo senso 
scrisse Jean-Paul Willaime (1986; p. 8):

“L'approche sociologique de la prédicaṭion ne se limiṭe cependanṭ pas  
à l'éṭude  de  la  récepṭion  de  la  prédicaṭion,  elle  analyse  aussi  ses  
condiṭions  d'énonciaṭion  eṭ  l'appréhende  comme  une  praṭique  
discursive spécifique”.

Da qui è nata la necessità di raccogliere vari dati sui uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e analizzarli in 
modo da scoprire come fanno questi attori religiosi ad assumere, in Italia, 
questo status e il relativo ruolo, e a convincere i fedeli a “prendere sul se-
rio quanṭo vedranno accadere soṭṭo i loro occhi”. Infatti, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  chiede 
implicitamente ai fedeli di considerarlo in possesso degli attributi del per-
sonaggio che egli stesso sta rappresentando durante la sua performance, e 
in alcuni casi dà l’impressione di aver avuto motivi ideali per procurarsi 
tale ruolo (Goffman, 1997).

Da un altro lato, sia il  aṭ �îbḫuṭabâ’  che i suoi ascoltatori appartengono a una 
“minoranza conoscitiva”, che per comodità chiamiamo la comunità dei mu-
sulmani, che vive in Italia, dove la cultura dominante non condivide con 
loro molte norme socioreligiose e culturali (Berger, 1995).  Ipso facṭo, di-
venta ancora più rilevante conoscere la percezione di questi attori del pro-
prio ruolo e del ruolo della loro produzione, come considerano i partecipan-
ti al culto, come preparano la uṭ �bahḫuṭabâ’ , che feedback ricevono, ecc. Rispon-
dendo a queste domande e ad altre abbiamo riscontrato delle assomiglianze 
che ci hanno permesso di costruire delle categorie e dei tipi di aṭ �îbḫuṭabâ’ . Inol-
tre, abbiamo ritenuto opportuno riportare alcune loro narrazioni che conten-
gono un’ampia visione delle loro realtà, per condividere con il lettore una 
parte del materiale raccolto. Questa scelta è proficua per conoscere meglio 
il background socioculturale degli attori religiosi in oggetto e illuminare il 
lato oscuro della loro vita.
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Tab. 7. La lista dei ḫuṭabâ’ con i dati generali

Sopran-
nome

Origine Anni 
in 

Italia

Anni
da 
aṭ �îbḫuṭabâ’

uṭ �bahḪUṬBAH  
in 

italiano

Data 
intervi-

sta

Luogo

1 Fais Tal Nord Africa 14 13 Sì 22/7/17 Metropoli Nord

2 Ǧâhilliyyaha‘far Medio 
Oriente

3 20 No 21/7/17 Metropoli Nord

3 HTusâm Medio 
Oriente

18 22 No 22/7/17 Metropoli Nord

4 Marwân Medio 
Oriente

10 8 No 5/12/17 Metropoli Nord

5 Mu târḫ Medio 
Oriente

4 25 No 5/12/17 Metropoli Nord

6 Nâsar Nord Africa 21 15 No 3/10/17 Centro urbano 
Centro

7 Nawfal Nord Africa 15 8 Sì 20/10/17 Città di provincia 
Centro

8 Omar Medio 
Oriente

26 20 Sì 9/7/18 Centro urbano 
Nord

9 Rašâd Nord Africa 7 4 Sì 11/5/18 Centro urbano 
Sud

10 Safwân Nord Africa 12 10 Sì 12/10/17 Centro urbano 
Sud

11 Samîr Nord Africa 18 12 Sì 7/4/17 Città di provincia 
Sud

12 T Târiq Nord Africa 22 9 Sì 21/7/18 Città di provincia 
Centro

13 ‘Abbâs Nord Africa 7 7 No 26/5/17 Centro urbano 
Nord

14 ’Amǧad Medio 
Oriente

15 27 No 25/7/17 Centro urbano 
Centro

15 HTamîd Medio 
Oriente

25 20 Sì 28/12/16 Centro urbano 
Centro

16 Yûnus Nord Africa 26 12 Sì 17/2/18 Città di provincia 
Nord

17 ’Idrîs Nord Africa 23 20 Sì 20/5/17 Città di provincia 
Centro
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1. Informazioni generali

1.1. Dati generali

Il primo dato significativo relativo ai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  d’Italia che abbiamo esami-
nato è che tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono nati all’estero da genitori stranieri. Tutti sono 
arrivati in Italia in età adulta tranne uno, che per motivi di congiungimento 
famigliare è arrivato in Italia da bambino. L’età media dei soggetti in que-
stione è di 43 anni, un dato che rispetta la giovane età media degli immigra-
ti che vivono in Italia. Quello che segue è un elenco dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , diviso in 
base alla loro provenienza, con dati generali sulle loro famiglie.

1.1.1. ut Tabâ’Ḫ  provenienṭi da meṭropoli

– Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal, nato nel 1961, ha tre figli ed è cresciuto in una fa-
miglia conservatrice;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq si presenta così: “Ṣono naṭo nel 1960 in una fami-
glia modesṭa, mio padre era un funzionario governaṭivo, francofono, e  
mia madre era casalinga. Era francofono nel senso che frequenṭò le  
scuole pubbliche, che in quel periodo del colonialismo erano ṭuṭṭe in  
francese,  di conseguenza la sua lingua di isṭruzione era il  francese,  
leggeva i  quoṭidiani  marocchini  per esempio  scriṭṭi  in francese  […] 
Ṣono cresciuṭo in quesṭo clima, un padre francofono e una madre casa-
linga che non sapeva neanche una parola di francese”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far, nato nel 1970, elude la domanda centrale, quellaǦâhilliyyah  
di parlare della sua famiglia in Egitto, e comincia subito a parlare di sé;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Mu târ è nato nel 1967 in una famiglia modesta: il padreḫ  
era un operaio specializzato e la madre casalinga, la famiglia era con-
servatrice e mulṭazimah (aderente all’islam politico);

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân afferma: “In nome di Dio clemenṭe e misericor-
dioso.  Ṣono  naṭo  a  Beiruṭ  il  14  oṭṭobre  1979,  la  mia  famiglia  è
multazimah sia da parṭe di mio padre che da parṭe di mia madre”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar, nato nel 1975 da una famiglia benestante: “Mio 
padre era un libero professionisṭa e mia mamma era insegnanṭe, la no-
sṭra casa era molṭo visiṭaṭa da inṭelleṭṭuali, ṭra di loro anche esperṭi re-
ligiosi”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd, nato nel 1976 in una famiglia di mulṭazimîn dice: 
“Mio padre era membro di un h Tizb [partito politico, n.d.r.] di maṭrice 
islamica”.
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1.1.2. ut Tabâ’Ḫ  provenienṭi da cenṭri urbani

– Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm si presenta così: “Ḥo 39 anni, sono sposaṭo e ho  
due figli, mio padre è morṭo, era un avvocaṭo, mia mamma era casalin-
ga, nella nosṭra famiglia abbiamo molṭi  du‘ât [predicatori, n.d.r.] ma 
non imam o ut Tabâ’ḫ  ṭranne il mio zio maṭerno, imam e at Tîbḫ . Una fami-
glia rîfiyyah [contadina, n.d.r.]. Ḥo un fraṭello che fa l’imam volonṭario  
negli UṢA da molṭi anni, lui è laureaṭo in economia e commercio”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, nato nel 1977 in una città di provincia dice: “Nel  
1995 sono immigraṭo in Ṣpagna per due anni e dopo in Iṭalia. Ma mio  
padre era mu’a inḏḏ  [l’addetto a fare al-’â ânḏ , il richiamo alla preghie-
ra, n.d.r.]”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar, nato nel 1972 in una famiglia religiosa;
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs afferma: “Lo zio di mia madre era imam, la mia fa-

miglia apparṭiene alla Zâwiyyah Šarqawiyyah [il nome di una confra-
ternita, n.d.r.], era un sufi viaggiaṭore, at Tîbḫ , poeṭa, con una lunga bar-
ba. Noi siamo discendenṭi di Omar ibn al-Ḫuṭbahaṭ �ṭ �âb”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Safwân è nato nel 1969 da una famiglia “normale, non ci  
mancava nulla, mio padre era un funzionario dello Ṣṭaṭo, della religio-
ne sapevano solo il digiuno del mese di Ramadan, alla fine degli anni  
Ṣeṭṭanṭa iniziò a pregare e a frequenṭare la moschea, lì ho cominciaṭo  
a inṭeressarmi di religione e di sṭudiarla. Nessun membro della fami-
glia era imam o esperṭo religioso”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr è nato nel 1976 da una famiglia “modesṭa e con-
servaṭrice come ṭuṭṭe le famiglie”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs,  nato nel 1977 afferma: “La mia famiglia era  
molṭo religiosa, mio zio era un imam della moschea del quarṭiere”.

1.2. Il percorso di studi scolastici

Di seguito elenchiamo le categorie in cui si dividono i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  secondo il 
loro titolo di studio.

1.2.1. ut Tabâ’Ḫ  con diploma di scuola media

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Nâsar, Samîr, ‘Abbâs e ’Idrîs hanno ottenuto la licenza me-
dia nei paesi di origine e hanno interrotto il loro percorso di studi.
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1.2.2. ut Tabâ’Ḫ  con diploma di scuola superiore

– Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal racconta: “Dopo la maṭuriṭà ho sṭudiaṭo biologia  
all’universiṭà un anno, non sono riusciṭo e ho sṭudiaṭo un anno econo-
mia e commercio, senza riuscire. Allora sono usciṭo verso il mondo del  
lavoro, commerciavo i prodoṭṭi eleṭṭrici indusṭriali, avevo la mia aṭṭivi-
ṭà dal 1984”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal  afferma:  “Quando sṭudiavo  ero  uno  sṭudenṭe  
molṭo  bravo  in  filosofia,  ho  sṭudiaṭo  giurisprudenza,  ho  oṭṭenuṭo  il  
DEG [due anni di università, n.d.r]. Mio padre era morṭo, allora ho co-
minciaṭo a lavorare”.

1.2.3. ut Tabâ’Ḫ  con laurea

– Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far è laureato in Ǧâhilliyyah Šarî‘ah (giurisprudenza religiosa) e 
Da‘wah (proselitismo e propaganda) presso un’università del paese di 
origine;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm è laureato in ’Us �ûl ad-dîn (i fondamenti della reli-
gione) all’Università del Michigan per corrispondenza;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân ha svolto un percorso di studi con una storia 
molto particolare, che racconta così: “Duranṭe il mio percorso c’erano 
delle fasi muz‘i ahǧ  [di instabilità politica, n.d.r.], però in alṭri periodi  
era mufîdah [una cosa dalla quale trarre vantaggio, n.d.r.], quando ero 
piccolo nel mio paese di origine c’era la guerra civile e mio padre ha  
deciso di porṭarci in Francia, dove era iscriṭṭo al doṭṭoraṭo di ricerca,  
così siamo rimasṭi due anni in Francia, ho faṭṭo la scuola maṭerna in  
Francia, mia madre non era ṭranquilla in Francia sopraṭṭuṭṭo per la  
nosṭra educazione e così siamo riṭornaṭi al nosṭro paese, avevo cinque  
anni ma non capivo l’arabo, i primi ṭempi ho ṭrovaṭo problemi a capire  
e parlare con gli alṭri, il problema in quei ṭempi era la guerra e di con-
seguenza la scuola era quasi sempre chiusa. L’elemenṭare l’ho passaṭa  
ṭra scuole della capiṭale e una scuola di periferia. Ḥo ricevuṭo la mia  
base isṭruṭṭiva alle medie ed ero molṭo bravo in maṭemaṭica. Era una  
maṭeria che mi piaceva molṭo”. Si è poi laureato in giurisprudenza nel 
paese d’origine;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar è laureato in ingegneria in Italia;
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd ha un diploma di infermiere professionista conse-

guito nel paese d’origine;
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Safwân è laureato in letteratura in un’università del paese 

di origine;
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq è laureato in ingegneria in Italia;
– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad è laureato in ǧ Šarî‘ah in un’università del paese 

di origine;
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– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd ha un diploma di scuola d’arte conseguito in Ita-
lia;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus ha frequentato tutti i cicli di studio fino alla laurea 
in Italia.

1.3. Il percorso di studi religiosi

Dai racconti dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  abbiamo constatato il loro diverso percorso di stu-
di in materie religiose. Questa diversità è dovuta a vari fattori: in ogni pae-
se a maggioranza musulmana cambiano gli enti accademici dove si inse-
gnano queste discipline. In Egitto, per esempio, l’Università Al-Azhar ha i 
propri  istituti  e  i  propri  programmi,  ma anche in Libano c’è  un istituto
Al-Azhar che in passato dipendeva da quello egiziano. Abbiamo tentato di 
costruire diverse categorie del percorso di studi religiosi degli attori religio-
si in questione, che elenchiamo di seguito.

1.3.1. Ṣcuola coranica

Tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che hanno frequentato la scuola coranica provengono da cit-
tà di provincia del Nord Africa. Queste sono le loro dichiarazioni:
– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal: “Ḥo sṭudiaṭo il Corano a memoria da piccolo, nel 

âma‘ǧ  [scuola coranica, n.d.r.], facevo la scuola pubblica e la scuola  
coranica  conṭemporaneamenṭe,  fino  a  ṭredici  o  quaṭṭordici  anni,  a  
quell’eṭà ho lasciaṭo il âma‘ǧ , dopo che ho faṭṭo cinque ḫatmât [memo-
rizzazioni  dell’intero  Corano,  n.d.r.],  ho  compiuṭo  la  prima  atmahḫ  
all’eṭà di dodici anni. Tuṭṭi i miei fraṭelli hanno imparaṭo il Corano a  
memoria, mio fraṭello grande ha faṭṭo seṭṭe atmâtḫ , le mie sorelle han-
no sṭudiaṭo anche loro nel âma‘ǧ  ma non hanno compleṭaṭo la memo-
rizzazione inṭera, ma solo parziale. Quando eravamo piccoli andavamo  
al nosṭro paesino di origine e passiamo ṭuṭṭi e ṭre i mesi di vacanze, e  
conṭinuavamo il programma di memorizzazione del Corano nel âma‘ǧ  
dial lblad [il paesino di origine, n.d.r.]”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal: “Eravamo abiṭuaṭi a leggere e memorizzare il Co-
rano in moschea dall’eṭà di ṭre anni fino a seṭṭe, per quaṭṭro anni. Mi  
sono fermaṭo a seṭṭe anni quando ho cominciaṭo a frequenṭare la scuo-
la pubblica. Ḥo memorizzaṭo 33 h Tizb [una delle 60 parti in cui è diviso 
il Corano, n.d.r.]”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar: “Ḥo imparaṭo a memoria 30 h Tizb nel âma‘ǧ  prima 
di iniziare la scuola pubblica”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr: “Ḥo sṭudiaṭo nel  âma‘ǧ  ma non ho conṭinuaṭo, ho 
sṭudiaṭo a memoria pochi h Tizb”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs: “Ḥo imparaṭo a memoria 25 h Tizb nel âma‘ǧ ”.
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1.3.2. ’I âzahǧ  (riconoscimenṭo dell’esperṭo): la resurrezione del meṭodo 
ṭradizionale

Questo tipo di riconoscimento viene consegnato allo studente dopo la con-
clusione di un ciclo di studio. Prima dell’adozione del sistema di istruzione 
occidentale nei paesi a maggioranza musulmana questo metodo di insegna-
mento era l’unico esistente. Oggi esiste ancora, e in alcuni Stati è gestito da 
enti governativi. Alcuni esperti di discipline religiose organizzano viaggi in 
Italia proprio per fornire questo tipo di riconoscimento ai propri studenti.

La  ’I âzahǧ  può essere un riconoscimento da parte dell’esperto dopo il 
compimento dello studio di un’opera o di una materia. La ’I âzahǧ  più fa-
mosa tra i musulmani è quella del Corano: in pratica il discepolo che me-
morizza il Corano intero lo fa ascoltare al suo maestro, già in possesso del-
la ’I âzahǧ , e quest’ultimo, se si convince che la memorizzazione risponde a 
certi criteri, gli consegna una ’I âzahǧ  scritta. In questo certificato si inseri-
scono il  nome del candidato,  quello del maestro, quello del maestro del 
maestro e così via, ricopiandoli dal certificato del maestro, fino al profeta 
Muh Tammad. Prima di riportare alcuni racconti dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  riteniamo op-
portuno sottolineare come sia di grande importanza che il mondo accade-
mico italiano si interessi allo studio di questa tendenza, che ultimamente è 
diventata molto diffusa nell’ambiente religioso musulmano non solo in Ita-
lia ma in tutta Europa.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad afferma: “ǧ Prima di avere la prima ’I âzahǧ  dove-
vo fare  mulâzamat aš-šayḫ [accompagnamento di un maestro, n.d.r.], se-
guire ṭuṭṭe le sue lezioni, accompagnarlo nei dibaṭṭiṭi e nelle aṭṭiviṭà di in-
segnamenṭo, e ricevere delle lezioni in privaṭo insieme a un gruppo sṭreṭṭo  
di discepoli. Quesṭo accompagnamenṭo è molṭo imporṭanṭe per acquisire  
gli sṭrumenṭi di sṭudio e di insegnamenṭo, perché diversamenṭe dalle classi  
scolasṭiche, dove gli sṭudenṭi sono ṭanṭi, in quesṭo caso il numero degli al-
lievi è molṭo limiṭaṭo, di conseguenza l’insegnamenṭo è molṭo approfondi-
ṭo, e per divenṭare un discepolo è il maesṭro che sceglie gli… i discepoli  
ṭra i suoi allievi, perché sono più disposṭi degli alṭri per la loro memoria o  
inṭelligenza o alṭro. Io per esempio sono andaṭo in Marocco dove ho oṭṭe-
nuṭo  ṭre  ’I âzahǧ ,  da  šay  [maestro,  n.d.r.]  ḫ Boukoubza  di  Teṭouan,  šayḫ
Abdallah Talidi a Tangeri e  šayḫ Kaṭṭani di Fez, nell’anno 2011 se non  
sbaglio.  Ḥo un  ’I âzahǧ  da  šayḫ Ṣweed sulla leṭṭura di  S Tah Tîh T al-Bu ârîḫ ,  
S Tah Tîh T Muslim,  Sunan  abî  Dawûd,  e  la  leṭṭura  del  libro  Šamâ’il
al-muh Tammadiyyah,  quesṭe  leṭṭure  sono  sṭaṭe  organizzaṭe  in  Iṭalia  e  in  
Germania”.
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1.3.3. Ṣṭudi religiosi accademici

Quelle che seguono sono le dichiarazioni dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che hanno compiuto 
studi religiosi accademici:
– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm: “Ḥo una laurea in sṭudi  islamici dell’universiṭà  

americana del Michigan, laurea per corrispondenza.  HTadî  [detti delṯ  
profeta,  n.d.r.], sîrah  [biografia  del  profeta,  n.d.r.],  compuṭer,  ’us Tûl
al-fiqh [i  fondamenti  della  giurisprudenza  religiosa,  n.d.r.],  must Talah T
al-h Tadî  [terminologia convenzionale  dello  ṯ h Tadî ,  n.d.r.]ṯ … e spero di  
fare un masṭer qui in Iṭalia”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad: “ǧ Poi ho sṭudiaṭo nell’isṭiṭuṭo superiore di sṭudi  
islamici  sempre  nell’universiṭà  del  Cairo,  e  ora  preparo  il  ma istirǧ  
[master,  n.d.r.] nell’universiṭà  di  Châṭeau  Chinon  in  Francia,  nella  
sede di Parigi. Ḥo imparaṭo le scienze religiose da ṭre fonṭi: la prima  
fonṭe è l’isṭiṭuzione accademica, in quesṭo caso la giurisprudenza com-
presa la šarî‘ah al-’islâmiyyah, olṭre alle ’I âzahǧ ”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal: “Ḥo sṭudiaṭo le scienze religiose a Châṭeau-Chinon  
ma a Parigi, ho sṭudiaṭo due anni, ma non ho finiṭo. Ḥo il diploma di  
imam con loro. Mi mancano gli esami per compleṭare la laurea ṭrien-
nale. Gli esami che ho faṭṭo erano semplici per… le conoscevo ma le  
maṭerie che mi mancano non le ho mai sṭudiaṭe come la legge, la filo-
sofia…”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far:  “Ǧâhilliyyah Io  sono  laureaṭo  all’universiṭà,  alla  facolṭà  di 
da‘wah al-’islâmiyyah, proprio l’indirizzo si chiama così. E ho faṭṭo un  
ma istirǧ  sullo  h Tadî  šarîfṯ  e  ora preparo un alṭro  ma istirǧ  in  da‘wah
al-’islâmiyyah, ’inšâllâh”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân: “Dopo la laurea in  Šarî‘ah mi sono iscriṭṭo alla  
facolṭà di giurisprudenza, mi sono convinṭo che gli sṭudenṭi di  šarî‘ah 
non facevano gli sforzi che facevano gli sṭudenṭi di giurisprudenza per-
ché quesṭ’ulṭimi sṭudiano di più, hanno un meṭodo munaẓẓam [sistema-
tico, n.d.r.], sṭudiano casi esisṭenṭi, non casi sṭorici, se lo sṭudenṭe della  
šarî‘ah non sṭudia giurisprudenza non sarà in grado di taswîq ašarî‘ah 
[promuovere la šarî‘ah, n.d.r.]. Nell’Azhar: le soliṭe maṭerie sopraṭṭuṭṭo  
il fiqh e ’us Tûl al-fiqh, la sṭoria della šarî‘ah, una decina di maṭerie, e il  
fiqh al-muqaran”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Mu târ:  “ḫ Io sono laureaṭo all’universiṭà,  alla facolṭà di  
Šarî‘ah e ’Us Tûl ad-dîn. Ṣubiṭo dopo ho iniziaṭo a lavorare e non ho po-
ṭuṭo proseguire gli sṭudi anche se ne avevo una grande voglia”.

1.3.4. Auṭodidaṭṭi

Fra i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che sono ricorsi a questo metodo di studio includiamo diverse 
sottocategorie: quelli che hanno studiato libri o testi, ascoltato corsi video-
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registrati in DVD o sui canali telematici via TV satellitare, o partecipato a 
convegni  o  attività  culturali  con insegnamenti  di  esperti  provenienti  dai 
paesi di origine, o a corsi che si organizzano nei luoghi di culto locali. Que-
sto metodo didattico non è strutturale e dipende molto dagli interessi sog-
gettivi  di  ogni  attore,  perciò diventa  complicato misurare la  conoscenza 
delle discipline religiose degli autodidatti. A questa categoria appartengono 
i quattro uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  laureati in Italia e tutti gli altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che non sono lau-
reati nelle scienze religiose. Uno degli elementi presenti nelle narrazioni 
dei protagonisti di questa categoria è la strategia comunicativa che consiste 
nel cercare di convincerci di possedere i requisiti e la formazione come o 
meglio dei laureati nelle scienze religiose presso istituti accademici. Ecco 
qualche esempio tratto dalle interviste ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ :
– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar: “Ḥo seguiṭo qui in Iṭalia il mio sṭudio in diversi luo-

ghi [non ha precisato quali, n.d.r.], cenṭri islamici come quello di Bre-
scia e di Bergamo, dove ho sṭudiaṭo al-‘ulûm ašar‘iyyah [le scienze re-
ligiose,  n.d.r.]… hhhhhhh… Come  gli  sṭudi  di nah Tw [coniugazione, 
n.d.r.], al-‘Aqîdah [il credo, n.d.r.], al-fiqh, ’us Tûl al-fiqh e alṭre scienze.  
Penso che quesṭi cenṭri islamici, che Allah ricompensi gli organizzaṭo-
ri, ci hanno insegnaṭo molṭo di più di quello che avremmo imparaṭo ne-
gli isṭiṭuṭi accademici. Il maṭeriale che abbiamo sṭudiaṭo a memoria in  
ṭempi record non viene insegnaṭo in ṭre o quaṭṭro anni negli isṭiṭuṭi ac-
cademici. Eravamo giovani dal 1999 fino al 2005-6, era solo un’inizia-
ṭiva ṭra giovani, memorizzare il Corano, memorizzare lo h Tadîṯ, abbia-
mo  memorizzaṭo  ’arba‘in  annawawiyyah [40  h �adî  ṯ raccolti  da
Annawawi, n.d.r.] ṭre volṭe con le inṭerpreṭazioni, ‘ulûm ašar‘iyyah [le 
scienze della giurisprudenza religiosa, n.d.r.]. Gli insegnanṭi erano dei  
fraṭelli che hanno ’I âzahǧ  in Marocco, erano i responsabili di qualche  
moschea del Nord Iṭalia ed eravamo volenṭerosi e perseveranṭi, qual-
che fraṭello è divenṭaṭo imam ufficiale di una moschea in Iṭalia”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq: “Ḥo sṭudiaṭo molṭe scienze religiose ma per conṭo  
mio.  ‘Ulûm al-h Tadîṯ [scienze  dei  detti  del  profeta,  n.d.r.],  sîrah,
al-‘Aqîdah, tafsîr [ermeneutica del Corano, n.d.r.]. Ḥo sṭudiaṭo a me-
moria il Corano. E poi ho parṭecipaṭo a molṭi corsi organizzaṭi da pro-
fessori  di universiṭà provenienṭi  da paesi a maggioranza musulmana  
duranṭe le loro visiṭe in Iṭalia. In cerṭe occasioni sono andaṭo fino in  
Francia e Inghilṭerra per parṭecipare a convegni delle comuniṭà isla-
miche locali nei quali grandi esperṭi parṭecipavano con delle conferen-
ze e delle relazioni”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal: “Non sono come quesṭa genṭe, come Da‘wah wa 
Tablîġ, che fanno salire sul minbar chiunque fa al- urû  fî sabîli Allâhḫ ǧ  
[una gita di proselitismo religioso porta a porta, n.d.r.] ṭre giorni e co-
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mincia a parlare di religione. Io sono diverso, io ho la base, il mio šayḫ 
sono i libri, né inṭerneṭ né alṭro”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus: “All’inizio non sapevo nienṭe della religione, un  
fraṭello mi disegnava proprio i gesṭi della preghiera e quesṭe cose qua,  
e scrivevo proprio alfatiha alhamdulillah con A L e così via [intende la 
traslitterazione dell’arabo in alfabeto latino, n.d.r.].39 Appena iniziaṭa  
l’universiṭà ho conosciuṭo dei sṭudenṭi [sic] del GMI e grazie a loro ho  
conosciuṭo il dr. Ḥassan, il direṭṭore del cenṭro islamico che divenṭò il  
mio maesṭro. Mi faceva delle lezioni di arabo in privaṭo e graṭuiṭamen-
ṭe, olṭre i suoi insegnamenṭi della leṭṭura del Corano. Dopodiché ho co-
minciaṭo a aṭṭivarmi con un’associazione di promozione sociale e che  
inviṭava degli esperṭi religiosi dall’esṭero, il mio compiṭo era quello di  
accompagnarli dall’arrivo in Iṭalia fino al riṭorno, da loro ho imparaṭo  
molṭo perché non smeṭṭevo di fare domande sopraṭṭuṭṭo quando mi ṭro-
vavo solo con loro e per lunghe ore come duranṭe i viaggi”.

1.4. Percorso di studio dell’italiano

1.4.1. La laurea in Iṭalia

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  laureati in Italia, gli imam Omar, T Târiq, HTamîd e Yûnus, hanno 
una buona conoscenza della lingua e della cultura italiana.

1.4.2. La scuola serale

Alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno frequentato le scuole serali in Italia:
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal afferma: “Ḥo la ṭerza media presa nel 2006”. Alla 

domanda “perché hai studiato l’italiano?” risponde: “Per necessiṭà, do-
vevo comunicare, sono in Iṭalia e devo parlare iṭaliano”. Dopo aver in-
sistito sul perché risponde: “Cerṭe volṭe succedono dei dibaṭṭiṭi anche  
su argomenṭi religiosi, per rispondere ṭrovo delle difficolṭà di ṭrasmeṭ-
ṭere ciò che desideravo, l’iṭaliano per me era necessario, quando ci se-
devamo nei bar gli argomenṭi giravano sempre aṭṭorno alla religione”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far afferma: “Ǧâhilliyyah Ṣì, l’ho sṭudiaṭa e ho oṭṭenuṭo la ṭerza  
media, ho preso il diploma proprio l’alṭro ieri. Loro mi hanno daṭo  
oṭṭo su dieci, posso scrivere e leggere senza difficolṭà, e posso inṭeragi-
re senza un inṭerpreṭe, nelle quesṭioni religiose preferisco non usare  
l’iṭaliano perché non conosco il linguaggio specifico della religione e  
preferisco che qualcuno faccia la ṭraduzione”;

39 Questo modo di scrivere l’arabo è molto diffuso tra i giovani di seconda generazione,  
sarebbe necessaria un’indagine solo su questo fenomeno.
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– i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam HTusâm e Nawfal hanno studiato per un anno e mezzo 
nelle scuole del comune. Nawfal ha partecipato ai corsi triennali orga-
nizzati dal FIDR;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd ha ottenuto la terza media con i corsi serali;
– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân ha studiato con un insegnante di lingua italiana 

di seconda generazione che gli ha messo a disposizione la comunità;
– i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam ’Idrîs e Samîr sono sposati con cittadine italiane di ori-

gine italiana; al loro arrivo hanno studiato l’italiano nei corsi serali or-
ganizzati da associazioni locali;

– i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Mu târ, Nâsar, Safwân, ‘Abbâs e ’Am ad non hannoḫ ǧ  
fatto nessun percorso di studio della lingua italiana.

1.5. Contesto della famiglia di origine

1.5.1. Famiglia multazimah

Con questo termine si intende la famiglia che segue una delle correnti dei 
riformismi dell’islam nati all’inizio del ventesimo secolo. Alcune di queste 
famiglie potrebbero prendere parte a delle attività sociali, culturali o politi-
che per promuovere e diffondere le convinzioni del gruppo di appartenen-
za, cioè fare  da‘wah. Sei dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono cresciuti in famiglie di questa 
categoria: quattro di loro provengono da metropoli mediorientali, uno da 
una città di provincia mediorientale e uno da una metropoli nordafricana. 
Per rendersi conto della complessità dello status di “famiglia mulṭazimah” 
conviene sentire le narrazioni di alcuni protagonisti che spiegano con molti 
dettagli come la famiglia era diventata mulṭazimah e le pratiche sociali che 
svolgevano, nelle quali  essi  sono cresciuti. Abbiamo trovato queste narra-
zioni molto importanti nella nostra analisi trasversale delle interviste perché 
la crescita in una famiglia di da‘wah ha avuto le sue ricadute sulla forma-
zione dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in oggetto, come quelle che vedremo più avanti nel para-
grafo 2.2, “I tipi di aṭ �îbḫuṭabâ’ ”. Ora vediamo i racconti più rilevanti che chiari-
scono questa prospettiva:
– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far afferma: “Ǧâhilliyyah La mia famiglia in Egiṭṭo era conṭadi-

na, una famiglia normale come le famiglie conṭadine, non abbiamo in  
famiglia dei ut Tabâ’ḫ , però noi ci siamo occupaṭi di da‘wah da quando 
eravamo piccoli, da‘wah al-’islâmiyyah da piccoli, da ašbâl [cuccioli, il 
soprannome che si dà ai bambini che fanno parte di organizzazioni so-
cioculturali, n.d.r.], poi da giovani e dopo la laurea, e vorrei conṭinua-
re lo sṭudio per specializzarmi nella da‘wah al-’islâmiyyah”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân racconta: “La mia famiglia è multazimah sia da 
parṭe di mio padre che da parṭe di mia madre, e da parṭe dei parenṭi di  
mio padre e di quelli di mia madre, ma sono sṭaṭi mio padre e mia ma-
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dre che hanno iniziaṭo quesṭo percorso,  i  miei nonni erano  ‘adiyyin 
iddan ǧ [molto normali, n.d.r.], il primo che era multazim era mio pa-

dre e dopo i miei zii. Da noṭare che mio padre anche se non ha sṭudiaṭo  
šarî‘ah nell’universiṭà ha avuṭo una formazione grazie a  h Tilaq al ‘ilm 
[gruppi di studio nelle moschee, n.d.r.] che i  mašâyi  ḫ [gli esperti reli-
giosi, n.d.r.]  organizzavano. Un alṭro zio maṭerno era  at Tîbḫ  anche se  
non ha sṭudiaṭo šarî‘ah, ma la sua esperienza era come quella di mio  
padre. In praṭica abbiamo due ut Tabâ’ḫ  in famiglia, lo zio maṭerno e lo  
zio paṭerno”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd appartiene a una famiglia di mulṭazimîn e il padre 
era membro di un partito politico di matrice islamica; dice che erano 
sempre in guardia prima di decidere di emigrare per motivi politici.

1.5.2. Famiglia conservaṭrice

Con questa denominazione intendiamo le famiglie che praticano un islam 
popolare (Pace, 20042), caratterizzato da una spiritualità e una religiosità 
personali diffuse soprattutto fra i ceti popolari del Nord Africa. Un dato 
confermato dalle narrazioni dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  provenienti da quest’area geografi-
ca:
– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal (cresciuto in una famiglia conservatrice): “Mio pa-

dre amava il Corano, ma lui non l’ha sṭudiaṭo a memoria”;
– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq: “I miei geniṭori non erano religiosi nel senso di pra-

ṭicanṭi, mia madre porṭava  allâba bi l âm  ǧ ṯ [un abito una volta molto 
diffuso in Nord Africa che copriva tutto il corpo della donna tranne la 
faccia, sulla quale si metteva un sottile tessuto, n.d.r.], ma non faceva  
la preghiera e nessuno a casa nosṭra frequenṭava la moschea, nemme-
no mia nonna che faceva le preghiere ma a casa”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar: “La mia famiglia proveniva da lablad [villaggio lon-
tano, n.d.r.]”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Safwân: “Provengo da una famiglia normale, non ci man-
cava nulla, mio padre era un funzionario dello Ṣṭaṭo, della religione  
sapevano solo il digiuno del mese di Ramadan e duranṭe ṭuṭṭo l’anno  
non si parlava di religione”;

– aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr: “La mia famiglia era modesṭa e conservaṭrice come  
ṭuṭṭe le famiglie”.

1.5.3. Famiglia con nessun riferimenṭo religioso

Abbiamo riscontrato un solo caso di questo tipo. Abbiamo ritenuto rilevan-
te per la nostra ricerca includere questo caso, visto che in una famiglia che 
non  ha  alcun  rapporto  con  la  religione  il  figlio  diventa  uno  dei  pochi
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di seconda generazione.
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Si tratta del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus, che afferma: “Ṣono naṭo in una famiglia  
praṭicanṭe zero, io all’eṭà di cinque anni mi ubriacavo con mio padre, lui  
beveva a casa la birra e io che mi sedevo vicino a lui e bevevo, cerṭe volṭe  
lui che mi lo versava e alṭre volṭe versavo da solo, e mi ubriacavo davvero  
all’eṭà di cinque anni, è successo un paio di volṭe. Quindi, mia famiglia  
non è – era praṭicanṭe [sic]. Nessuno a casa e nemmeno nei parenṭi come  
zii [sic] sapeva o parlava di religione. Fino al ’96 io non sapevo nulla zero  
della religione, non sapevo neanche sûrat al-fâtih Ta [la prima sûrah del Co-
rano, n.d.r.] o sûrat al-i lâs [la ḫ sûrah CXII, n.d.r.], sono dell’83 e avevo 13  
anni”.

1.6. Le esperienze lavorative

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  oggetto della nostra ricerca appartengono a tre diverse categorie. 
Una categoria ha fatto sempre il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , prima nei paesi di origine e poi in 
Italia: a‘far, Mu târ, HTusâm, e ’Am ad; questi  Ǧâhilliyyah ḫ ǧ uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono stipendiati. 
La seconda categoria è composta di quelli che hanno avuto diversi lavori 
prima di  diventare  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a  tempo pieno e stipendiati,  come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
Fais Tal, Marwân e ‘Abbâs. La terza categoria sono i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  volontari, che 
svolgono attività lavorative diverse, come i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  HTusâm, Nâsar, Nawfal, 
Omar, Rašâd, Safwân, Samîr, T Târiq, HTamîd, Yûnus e ’Idrîs.

Si può notare che i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  lavoratori e volontari sono dieci, più della 
metà; invece i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a tempo pieno e stipendiati sono sette, quattro dei 
quali svolgevano la stessa professione nei paesi di origine.

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a tempo pieno sono stipendiati dall’associazione che gestisce il 
luogo di culto; in tutti i casi che abbiamo riscontrato, essi hanno una busta 
paga ma non un contratto scritto che disciplina il rapporto con il proprio da-
tore di lavoro: gli accordi, ci hanno riferito, sono verbali. La paga di un 
aṭ �îbḫuṭabâ’  varia da mille a duemila euro, e i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  più fortunati hanno a dispo-

sizione un appartamento gratuitamente nella stessa struttura che ospita il 
luogo di culto. L’intervista con il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad è stata effettuata nelǧ  
salotto degli ospiti che dà accesso da un lato al luogo di culto e dall’altro 
all’appartamento dell’imam, e per molte volte i  suoi  due piccoli  figli  ci 
hanno interrotto.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  a‘far invece era molto arrabbiato quando siamo arrivati a parlaǦâhilliyyah -
re dello stipendio; ci ha riferito che il modo in cui i fratelli trattano la que-
stione è umiliante: una volta al mese alla fine della preghiera il responsabi-
le del luogo di culto prende il microfono e chiede ai fedeli di fare delle do-
nazioni per pagare la bolletta della fornitura elettrica, le spese per la scuola 
del fine settimana, ecc. e per pagare il aṭ �îbḫuṭabâ’ , alla presenza dello stesso. Ci 
ha spiegato, a bassa voce e guardando che non entrasse qualcuno dalla por-
ta, che questo fatto dello stipendio è il problema maggiore che innesca i di-
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saccordi tra i responsabili dei luoghi di culto e gli imam. Ecco le sue paro-
le: “I problemi dei soldi sono ṭra i grandi problemi che disṭurbano la men-
ṭe, la siṭuazione economica ṭra l’imam e l’amminisṭrazione è ṭra gli osṭaco-
li più frequenṭi nelle moschee… ci sono delle cose bruṭṭe, ci sono delle ciṭṭà  
dove il disaccordo ha porṭaṭo i fraṭelli ai ṭribunali per i soldi”. Abbiamo 
notato questo fatto durante le interviste fatte ai dirigenti dei luoghi di culto: 
tutta l’intervista procede tranquillamente fino a quando si comincia a parla-
re del contratto con il  aṭ �îbḫuṭabâ’  e del suo stipendio; qui si comincia a notare 
l’irritazione e i tentativi di schivare le risposte, e quando ho chiesto a più di 
un responsabile di farmi vedere una copia del contratto scritto, le risposte 
erano del tipo “il nostro contratto è verbale”, “il nostro contratto è solo for-
male”, “devo consultare gli altri”, e così via.

1.6.1. I lavori prima di divenṭare at Tîbḫ

– Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal afferma: “Dopo la maṭuriṭà ho sṭudiaṭo biologia  
all’universiṭà un anno, non sono riusciṭo e ho sṭudiaṭo un anno econo-
mia e commercio, senza riuscire. Allora sono usciṭo verso il mondo del  
lavoro, commerciavo i prodoṭṭi eleṭṭrici indusṭriali, avevo la mia aṭṭivi-
ṭà dal 1984. Dal 2004 al 2009: in quel periodo ho lavoraṭo in un inṭer-
neṭ poinṭ. Dal 2009 faccio il at Tîbḫ  a ṭempo pieno”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  Marwân dava lezioni private di arabo ai figli di immigrati me-
diorientali benestanti;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, nonostante sia stipendiato in parte dall’associa-
zione che gestisce il luogo di culto, continua a fare l’elettricista: “È un 
lavoro che amo molṭo molṭo, il mio lavoro di imam non è la mia aṭṭiviṭà  
lavoraṭiva principale purṭroppo,  perché doveva essere la principale,  
l’imam deve consacrare le sue aṭṭiviṭà sugli sṭudi, le ricerche, l’inse-
gnamenṭo, ma il principio è che la persona come dice lo  h Tadîṯ deve 
mangiare con il lavoro delle sue mani, e non voglio essere un peso sul-
la comuniṭà o sulla moschea, e come sai le moschee soffrono di una  
crisi finanziaria conṭinua, perciò preferisco essere meno esigenṭe a li-
vello economico”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs faceva qualsiasi lavoro prima di fare il aṭ �îbḫuṭabâ’  e ci 
ha raccontato la sua esperienza di grande rilevanza antropologica che 
dimostra quanto è efficace la solidarietà sociale tra alcuni immigrati: 
“Quando arrivai in Iṭalia avevo dei parenṭi che lavoravano maggior-
menṭe nell’edilizia, e ho lavoraṭo con loro, per loro farmi lavorare era  
un obbligo morale, non era acceṭṭabile dalla famiglia del paese di ori-
gine che un parenṭe arriva in Iṭalia e rimane senza lavoro, deve lavora-
re il giorno dopo il suo arrivo, quesṭa era la visione del mio paesino di  
origine, era un obbligo morale verso la grande famiglia, anzi i parenṭi  
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fanno compeṭizione ṭra di loro, uno che ṭi ṭrova l’affiṭṭo, un alṭro anco-
ra ṭi ṭrova il lavoro, un ṭerzo ṭi dà un sosṭegno economico in aṭṭesa del  
primo sṭipendio; non aiuṭare il parenṭe appena approdaṭo in Iṭalia è  
‘aib [disonore, n.d.r.]”.

1.6.2. I ut Tabâ’ḫ  lavoraṭori

– Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar racconta:  “Nel mio paese di  origine ho faṭṭo il  
commercianṭe,  in  Ṣpagna  ho  lavoraṭo  nell’agricolṭura  ad  Almeria,  
quando sono venuṭo in Iṭalia mi sono messo immediaṭamenṭe in regola,  
ho lavoraṭo come operaio in una fabbrica di maniglie delle porṭe fino  
al 2009, e per moṭivi di saluṭe (respirazione) ho deciso di lavorare in  
proprio, così ho cominciaṭo a fare commercio acquisṭando una licen-
za”;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr dice: “Ḥo compraṭo una licenza di commercianṭe  
ambulanṭe”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq afferma: “Appena laureaṭo ho faṭṭo ṭanṭi  lavori  
precari: agenzia di pulizie, lavapiaṭṭi, agricolṭura, commercio di mac-
chine. Finché ho ṭrovaṭo un lavoro in un’azienda di imporṭ exporṭ, ave-
vano bisogno di un ingegnere che parla l’arabo, era la mia occasione,  
così mi hanno assunṭo in un bel posṭo di responsabiliṭà”;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal racconta: “Mio padre era morṭo, allora ho co-
minciaṭo a lavorare, come ragioniere e poi capo ragioniere. Io lavora-
vo bene nel mio paese di origine e mi chiamavano il capomafia, perché  
pesavo cenṭo chili e giravo con giacca e cravaṭṭa”. In Italia ha compra-
to una licenza di  commerciante ambulante.  Gli  altri  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  HTamîd,
Samîr e Nâsar hanno tutti delle licenze di commerciante. Safwân invece 
ha una macelleria.

1.7. La modalità dell’arrivo in Italia

Quello che segue è un elenco delle modalità di arrivo in Italia riscontrate e 
dei rispettivi uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ :
– visto per motivi di studio: Omar, T Târiq e HTamîd;
– visto  per  turismo:  Fais Tal,  HTusâm,  Mu târ,  Nawfal,  Samîr,  Safwân,ḫ  

’Am ad e ‘Abbâs;ǧ
– congiungimento famigliare: Yûnus;
– per matrimonio: Marwân, Samîr e ’Idrîs;
– asilo politico: Rašâd e a‘far;Ǧâhilliyyah
– con permesso di soggiorno in un altro paese dell’UE: Nâsar.
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2. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  come attore sociale: questioni della uṭ �bahḫuṭabâ’  

indipendenti dal singolo aṭ �îbḫuṭabâ’  

2.1. Come si diventa aṭ �îbḫuṭabâ’

Grazie all’analisi delle interviste ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , delle interviste ai responsabili 
dei luoghi di culto e dell’osservazione partecipante siamo riusciti a costrui-
re delle categorie di modi per diventare aṭ �îbḫuṭabâ’  in Italia. Possedere delle qua-
lità, dei requisiti e avere delle referenze sono gli elementi necessari per po-
ter convincere i responsabili del luogo di culto ed essere assunto o contatta-
to per svolgere il ruolo di aṭ �îbḫuṭabâ’ .  Vediamo ora le categorie di modi per di-
ventare aṭ �îbḫuṭabâ’ .

2.1.1. L’apparṭenenza a una reṭe ideologico-religiosa

Dalla nostra osservazione partecipante e dall’esperienza empirica possiamo 
dire che ogni rete o gruppo ideologico non permette a un aṭ �îbḫuṭabâ’  non aderen-
te di enunciare nemmeno una uṭ �bahḫuṭabâ’  nel proprio luogo di culto. In questo 
senso il responsabile di un luogo di culto di una metropoli del Nord Italia ci 
ha confidato: “Noi non acceṭṭiamo un  at Tîbḫ  che non condivide il  nosṭro  
pensiero, per esempio un mutašaddid [intransigente, n.d.r.], non gli diamo 
l’occasione rischiando di demolire ṭuṭṭo ciò che abbiamo cosṭruiṭo in anni,  
sopraṭṭuṭṭo se si ṭraṭṭa di una persona preparaṭa”. Per esempio, la rete sala-
fita non accetta che un aṭ �îbḫuṭabâ’  non salafita o almeno non permette a un av-
versario del salafismo di salire sul minbar. Lo stesso si può dire della rete 
Da‘wah wa Tablîġ o dei Fratelli Musulmani. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ci ha rac-
contato un episodio che conferma questa tendenza: “Qualche anno fa sono 
sṭaṭo inviṭaṭo per fare la ut Tbahḫ  da un responsabile di un luogo di culṭo ge-
sṭiṭo da Da‘wah wa Tablîġ e ho acceṭṭaṭo ben volenṭieri. Quando sono ar-
rivaṭo il venerdì qualche minuṭo prima dell’inizio del culṭo la sṭessa perso-
na che mi aveva inviṭaṭo mi ha chiesṭo scusa e mi ha deṭṭo che gli alṭri fra-
ṭelli non erano favorevoli alla mia parṭecipazione, ci sono rimasṭo molṭo  
male ma ho rispeṭṭaṭo la loro decisione”. Le rare eccezioni che abbiamo ri-
scontrato sono quelli di due luoghi di culto frequentati maggiormente da 
cittadini del Nord Africa dove i due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  assunti sono mediorientali e 
appartenenti alla fratellanza musulmana. Un altro caso curioso è un luogo 
di culto di tendenza salafita che assunse un aṭ �îbḫuṭabâ’  della fratellanza. Anche la 
rete molto limitata dello  ‘Adl wa al-’Ih Tsân non permette ai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non 
aderenti di enunciare il sermone nei propri luoghi di culto. Ci sono però 
delle eccezioni a questa regola: un aṭ �îbḫuṭabâ’  non aderente viene invitato in al-
cuni casi per una sua qualità o per una necessità hic eṭ nunc, ad esempio un
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aṭ �îbḫuṭabâ’  molto bravo a parlare del rapporto dei genitori con i figli della secon-
da generazione che viene invitato per affrontare proprio questo tema, o il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  convincente che viene invitato durante il mese di Ramadan per racco-

gliere i doni, ecc. Vediamo ora dalle testimonianze degli attori religiosi le 
dinamiche che hanno permesso loro di diventare aṭ �îbḫuṭabâ’ .

Così  è il  caso del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal:  “Nel  2005 i  fraṭelli  della  ciṭṭà  
XXXX mi hanno chiamaṭo per fare l’imam e il at Tîbḫ . Ṣono rimasṭo da loro  
oṭṭo mesi, lì ho faṭṭo l’imam rasmi [ufficiale, n.d.r.], hanno senṭiṭo di me 
ṭramiṭe l’associazione  [PSP, n.d.r.] e ṭramiṭe i fraṭelli, la prima volṭa che  
ho faṭṭo l’imam a ṭempo pieno, la prima volṭa che ho faṭṭo la ut Tbahḫ  nella 
mia viṭa. Da fine 2005 e fino al 2009 facevo la ut Tbahḫ  salṭuariamenṭe per-
ché ero senza permesso di soggiorno. Nel 2009 ho oṭṭenuṭo i documenṭi e  
sono divenṭaṭo l’unico  at Tîbḫ  della moschea fino a oggi”. L’associazione 
della quale parla l’imam Fais Tal è un’associazione appartenente alla rete del-
lo  ‘Adl wa al-’Ih Tsân, e come ci ha spiegato era in cerca di un lavoro, un 
qualsiasi lavoro, ma grazie alla rete ha trovato un impiego come aṭ �îbḫuṭabâ’  per 
la prima volta. La caratteristica fondamentale che ha convinto i responsabili 
del luogo di culto ad assumerlo era la sua bella voce nella lettura del Cora-
no; lui stesso ci ha raccontato che all’inizio lo chiamavano sempre durante 
il mese di Ramadan per celebrare le ṭarawih � (preghiera notturna collettiva 
che si celebra in moschea). Ma i fattori che hanno permesso l’assunzione 
sono  l’appartenenza  all’associazione  e  “l’intervento  dei  fratelli”.  Grazie 
alla rete e alle comunicazioni tra i responsabili dei luoghi di culto Fais Tal è 
stato contattato da quelli di un luogo di culto distante più di 150 km della 
sua abitazione senza avere una conoscenza personale con loro. È l’associa-
zione che garantisce la posizione del aṭ �îbḫuṭabâ’  e legittima il suo status. Anche 
la testimonianza del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm conferma questo modo di diventare 
aṭ �îbḫuṭabâ’ ; ecco che cosa ci ha raccontato: “In veriṭà, siamo ṭuṭṭi membri della  

sṭessa associazione e ci siamo conosciuṭi nelle aṭṭiviṭà dell’associazione, e  
mi hanno chiesṭo da diversi anni di venire fare l’imam. Ero at Tîbḫ  volonṭa-
rio con Islamic Relief, mi mandavano nelle moschee dove fanno le raccolṭe  
di doni in denaro, duranṭe quegli anni ho inconṭraṭo molṭi professori e re-
laṭori che venivano dall’esṭero e ho imparaṭo da loro e ho perfezionaṭo la  
mia  ut Tbahḫ , era un hobby, nel mio paese di origine facevo il  at Tîbḫ  a 21 
anni nelle moschee delle fabbriche dove lavoravo,  erano delle moschee  
all’inṭerno delle fabbriche e a volṭe erano più grandi delle moschee fuori e  
ci pregavano fino a duemila fedeli... Ṣono assunṭo con un conṭraṭṭo di lavo-
ro, come impiegaṭo dell’associazione”. La rete in questione è affiliata ai 
luoghi di culto gestiti da persone vicine alla fratellanza islamica; molti di 
essi sono membri dell’U.CO.I.I.
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In alcuni casi una persona qualificata viene assunta subito l’arrivo in Ita-
lia grazie alla rete della fratellanza: il caso del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad è il piùǧ  
evidente. Quando arrivò in Italia nel 2002 molti suoi connazionali lo cono-
scevano come aṭ �îbḫuṭabâ’  nel suo paese di origine, furono loro a giocare un ruolo 
importante nel suo inserimento nella cerchia dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . ’Am ad ci ha racǧ -
contato: “In veriṭà un amico che ora insegna in un paese del golfo mi ha  
presenṭaṭo a diverse moschee e all’isṭiṭuṭo islamico che si è inṭeressaṭo di  
più del mio caso. In quel ṭempo avevo la possibiliṭà di lavorare con i miei  
parenṭi che lavoravano nell’edilizia e guadagnavano bene, ma i dirigenṭi  
dell’isṭiṭuṭo si sono inṭeressaṭi molṭo a me e mi hanno proposṭo di fare il  
at Tîbḫ  e imam in diverse ciṭṭà, in quel ṭempo le ciṭṭà vedevano Milano come  

la qiblah [la direzione della Mecca, n.d.r.] dei musulmani in Iṭalia [!], ṭuṭṭi i  
nuovi cenṭri islamici in quel periodo chiamavano Milano per chiedere se  
avevano a disposizione un imam. Ṣono sṭaṭo presenṭaṭo a  [in tre città del 
Nord, n.d.r.] e in alṭre ciṭṭà; quesṭo proprio nei primi due o ṭre mesi dal  
mio arrivo in Iṭalia. Ṣono venuṭo in quesṭa ciṭṭà e ho faṭṭo due ut Tabḫ  dopo 
la raccomandazione dell’isṭiṭuṭo e così sono divenṭaṭo ’imâm râtib [imam 
ufficiale, n.d.r.]”. La rete della quale parla l’imam ’Am ad è quella salafita.ǧ  
Oggi la rete salafita non è rappresentata da un’associazione nazionale, ma 
dal racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar si può capire dell’esistenza della rete e 
di un percorso di formazione (già citato nel paragrafo relativo alla forma-
zione autodidatta), e come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  vengano assunti nei luoghi di culto 
aderenti.

2.1.2. Carisma

Vi sono dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che sono diventati tali grazie al proprio carisma. Non 
sono aderenti ad associazioni di tipo ideologico o religioso ma la loro capa-
cità khatabitica e la loro eloquenza hanno creato loro una popolarità locale.

Sentiamo l’esempio del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar che afferma: “Ṣe hai la capa-
ciṭà di fare la ut Tbahḫ  una volṭa che un imam ufficiale non c’è divenṭa il ṭuo  
dovere riempire il vuoṭo. Ṣe non lo riempi viene qualcuno incapace a riem-
pirlo. Anche il modo di ṭrasmeṭṭere il messaggio è imporṭanṭe, io ho sco-
perṭo quesṭa cosa nel 2003, che ho un buon modo di fare la ut Tbahḫ . Vicino 
alla ciṭṭà XXXX i fraṭelli hanno deṭṭo ‘abbiamo bisogno di qualcuno che ci  
fa la ut Tbahḫ  e mi sono candidaṭo e così ho scoperṭo che ho faṭṭo la ut Tbahḫ  
con rilassamenṭo,  ho spiegaṭo un verseṭṭo  del  Corano con faciliṭà e mi  
sono senṭiṭo che l’ho faṭṭo bene, così i fraṭelli hanno deciso che divenṭavo  
un  at Tîbḫ  in una moschea vicino a XXXX per oṭṭo anni, dal 2003 fino al  
2010, quando mi sono ṭrasferiṭo qua”.

Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ci ha raccontato una cosa simile: “Appena ar-
rivaṭo in Iṭalia ho cercaṭo la moschea e ho conosciuṭo i fraṭelli mi hanno  
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chiesṭo di dar loro una mano a fare ogni ṭanṭo la  ut Tbahḫ . Dopo qualche  
mese hanno noṭaṭo che quando faccio io la ut Tbahḫ  la genṭe rimane soddi-
sfaṭṭa, perciò mi hanno chiesṭo di divenṭare un at Tîbḫ  ufficiale”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  carismatico potrebbe essere trovato casualmente. Questo è il caso 
del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân: non ha mai fatto il aṭ �îbḫuṭabâ’  nel suo paese di origine 
ma ha guidato le ṭarawih � durante il mese di Ramadan perché conosce a me-
moria il Corano e ha una bella voce. In Italia faceva saltuariamente il aṭ �îbḫuṭabâ’  
in un piccolo luogo di culto di una città di periferia, dove i fedeli erano una 
cinquantina,  finché  un  giorno  “ci  visiṭò  in  moschea  un  esponenṭe  di  
un’associazione islamica nazionale cariṭaṭiva e senṭì la mia  ut Tbahḫ . Alla 
fine della preghiera ci presenṭammo e gli dissi che ero laureaṭo in Šarî‘ah,  
e mi chiese se sono inṭeressaṭo a fare l’imam a ṭempo pieno; dopo un mese  
mi chiese di fare una lezione come prova nella moschea di una ciṭṭà meṭro-
poliṭana. Così ho cominciaṭo a fare il at Tîbḫ  a ṭempo pieno senza cercarlo”.

2.2. I tipi di aṭ �îbḫuṭabâ’

Analizzando le interviste, le uṭ �abḫuṭabâ’  dei predicatori e l’osservazione parteci-
pante abbiamo notato che le azioni e le pratiche di questi attori religiosi co-
struiscono diverse tipologie sociali che elenchiamo di seguito.

2.2.1. at TîbḪ  aṭṭivisṭa

Questo tipo di aṭ �îbḫuṭabâ’  proviene nella maggior parte dei casi da una famiglia 
mulṭazimah. La percezione del proprio ruolo è quella di essere un leader, 
gli altri ascoltatori devono imparare da lui e seguire i suoi insegnamenti, 
come ci ha detto il aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad: “ǧ Come un modello, imam guida, quello  
che dico lo seguono, mi danno ascolṭo, e quesṭo è imporṭanṭe per me”. I fe-
deli secondo lui hanno bisogno di sentire un parere religioso su ciò che suc-
cede nel mondo: “Loro ascolṭano la TV e leggono le noṭizie ma sono diso-
rienṭaṭi, non sanno come devono comporṭarsi e vengono in moschea per  
senṭire  il  parere  della  religione”.  Ha  anche  aggiunto:  “La  ut Tbahḫ  deve 
orienṭare i fedeli e il at Tîbḫ  è un riferimenṭo religioso, del sapere islamico e  
della viṭa. Lui ha il dovere non solo di insegnare la religione ai fedeli, ma  
anche di ṭrasmeṭṭere la posizione della religione riguardo agli evenṭi che  
succedono. Cerṭe volṭe i fedeli si senṭono smarriṭi, non sanno che posizione  
prendere e il at Tîbḫ  li orienṭa, è come una bussola”.

Anche il racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  HTusâm va in questa direzione: ha affermato 
che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  deve avere la capacità di influenzare i fedeli e altrimenti non 
deve fare più la uṭ �bahḫuṭabâ’ , e ha aggiunto: “Il fedele deve imparare la spiriṭua-
liṭà, la religione, l’eṭica, deve conoscere il conṭesṭo iṭaliano dove vive, deve  
conoscere gli avvenimenṭi imporṭanṭi che succedono in Europa e in Orien-
ṭe, la ut Tbahḫ  deve essere una via driṭṭa che il fedele inṭraprende senza esi-
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ṭazione, per non creare esiṭazioni ai fedeli devo usare i ṭermini con esaṭṭez-
za e anche gli argomenṭi, affinché i fedeli conservino la loro idenṭiṭà e la  
loro religione”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal ci ha spiegato che i fedeli devono imparare il “vero 
islam” perché vivono in un paese diverso dal loro paese di origine e perciò 
il loro comportamento è cambiato: “L’islam non è una religione da praṭi-
care all’inṭerno della moschea e abbandonare quando si esce fuori, l’islam  
lo impariamo in moschea e lo praṭichiamo fuori, ṭuṭṭo il nosṭro comporṭa-
menṭo, le nosṭre parole devono rispeṭṭare la religione”.

2.2.2. at TîbḪ  ‘parroco’

Alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno espresso con chiarezza il loro modo di percepire il 
proprio ruolo, che non si limita solo alla celebrazione dei riti cultuali: han-
no spostato le frontiere del proprio agire religioso come “esperti del sacro” 
– per utilizzare un termine molto caro a Durkheim – al di fuori del luogo di 
culto. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal per esempio ha dichiarato “Cerco di essere un imam 
all’inṭerno della moschea e all’esṭerno”, e ha aggiunto: “Tuṭṭi vedono in ṭe  
la soluzione e geṭṭano su di ṭe i loro problemi, chi ha un problema viene a  
ṭrovarmi, chi ha problemi con la moglie, chi ha il figlio deviaṭo, ṭuṭṭi i pro-
blemi della comuniṭà, ṭuṭṭi vengono dall’imam, li ricevo e li ascolṭo con aṭ-
ṭenzione”. Nella sua vita quotidiana, come ci ha informato, si presenta sem-
pre con l’espressione “sono un imam”, anche con gli amici, quando voglio-
no attraversare la strada non usando le strisce pedonali, dice loro “sono un 
imam”. Un imam aṭ �îbḫuṭabâ’  che svolge le sue attività al mercato, nel bar e per 
strada e ultimamente visita i detenuti di religione musulmana nel carcere 
della città. Sempre questo aṭ �îbḫuṭabâ’  ha giocato un ruolo molto importante per 
convincere i fedeli ad accettare la presenza dei non musulmani nel luogo di 
culto, ce lo ha spiegato lui stesso dicendo: “Cinque anni fa abbiamo inizia-
ṭo l’organizzazione di inconṭri con ciṭṭadini non musulmani che desidera-
vano visiṭare la moschea. All’inizio i fedeli non acceṭṭavano quesṭe visiṭe,  
qualcuno ci disse ‘quesṭa non è una chiesa’, ma abbiamo consacraṭo molṭe  
ut Tabḫ  e molṭe lezioni affinché la maggior parṭe di loro si convincessero.  

Oggi, nessuno rifiuṭa quesṭa praṭica”. Fais Tal conserva nell’ufficio del luogo 
di culto diversi  capi  d’abbigliamento tradizionali,  ben sistemati,  che usa 
nelle uṭ �abḫuṭabâ’  a seconda del momento (vedi foṭo). Per esempio, la uṭ �bahḫuṭabâ’  alla 
quale partecipa un gruppo di italiani comuni, quella alla quale partecipano i 
rappresentanti dei mass media o quelle che coincidono con delle festività 
religiose.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Nawfal, invece, ha una percezione del proprio ruolo molto parti-
colare: per lui il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve essere il aṭ �îbḫuṭabâ’  della gente e che vive con la gen-
te, deve ascoltare i loro problemi, anche quelli più intimi, e deve aiutarli a 
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risolvere questi problemi con affetto e riservatezza; afferma: “L’imam della 
ciṭṭà è il padre spiriṭuale di ogni musulmano residenṭe in ciṭṭà”. Nawfal se-
gue un gruppo di giovani della città e svolge insieme a loro diverse attività 
culturali e sportive.

Un altro aspetto dell’influenza cristiana sui uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è il modello di com-
portamento del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân. Egli è convinto d’essere un aṭ �îbḫuṭabâ’  par-
ticolare  e  dice  di  se  stesso:  “Io  sono  at Tîbḫ  al  muǧtama‘ [della  società, 
n.d.r.]”. Non intende che svolge il suo sermone in un luogo aperto al pub-
blico, ma piuttosto intende che le sue attività religiose non sono limitate 
all’interno delle mura del luogo di culto. Inoltre, i responsabili del luogo di 
culto gli hanno dato libertà di svolgere delle attività fuori dalla moschea e 
partecipare  alle  attività  di  altri  gruppi  religiosi.  L’apertura  dell’imam
Marwân riguarda anche l’abbigliamento: non ha abiti riservati al momento 
dello svolgimento del sermone, ma quando è invitato a un incontro di dialo-
go interreligioso con i cristiani il suo atteggiamento cambia e indossa un 
abbigliamento tradizionale; ci ha spiegato il perché: “Molṭe volṭe chiedono 
[i rappresentanti della Chiesa cristiana, n.d.r.] di vesṭirmi con un abbiglia-
menṭo ṭradizionale perché per loro quesṭo è l’abbigliamenṭo ufficiale. Per  
loro, io sono un ra ul ad-dîn [uomo di religione, n.d.r.]ǧ , noi non abbiamo 
quesṭa regola nella religione islamica però lo faccio per rispeṭṭo delle loro  
norme”.

Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar ci ha rilasciato una dichiarazione in cui è evi-
dente il fenomeno della “churchificaṭion of Islam” (Vinding, 2018) affer-
mando: “In quel caso ho faṭṭo una ut Tbahḫ  per spiegare che la nosṭra reli-
gione non permeṭṭe al benesṭanṭe di chiedere elemosina, la ut Tbahḫ  ha avuṭo 
un buon successo, il 90% della genṭe che andava alla Cariṭas non andava  
più, di conseguenza noi vogliamo fare qui in moschea una Cariṭas islami-
ca, la sṭiamo sṭudiando con i fraṭelli”. Questa affermazione è molto impor-
tante per capire come si innescano le dinamiche delle mutazioni e le tra-
sformazioni all’interno di una cultura di minoranza e come viene influenza-
ta dalla cultura dominante.

2.2.3. at TîbḪ  missionario

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs considera la sua presenza in Italia come un disegno di-
vino per svolgere una missione. I musulmani immigrati in Italia, secondo 
lui, hanno bisogno di chi li aiuta a conoscere la loro religione e nello stesso 
tempo trasmette questa conoscenza ai non musulmani. Egli non parla di 
conversione, ma parla della sua missione, che considera un dovere, dicen-
do: “Chi nasconde un sapere, non lo ṭrasmeṭṭe, non senṭirà il profumo del  
paradiso”. Perciò, la  uṭ �bahḫuṭabâ’  per lui è un mezzo perfetto per trasmettere 
questa conoscenza, soprattutto in quelle occasioni in cui partecipano perso-
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ne non musulmane. Il motivo della sua soddisfazione è riassunto in questa 
frase: “Perché ṭra di loro ci sono dei giovani che senṭono per la prima vol-
ṭa delle informazioni sull’islam, e ṭra di loro ce ne sarà uno che ha preso  
un seme, che prima o poi lo incuriosirà, e cercherà la veriṭà per conoscere  
Dio e il giorno di giudizio, in quel momenṭo è finiṭa la mia missione”.

Anche il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar si sente un missionario, a lui non interessa 
fare l’imam, pensa che chiunque potrebbe farlo, basta conoscere un po’ di 
Corano  e  sapere  come svolgere  le  preghiere.  L’importante  per  Nâsar  è 
riempire un vuoto insegnando alla gente “la vera religione”: “È un dovere  
riempire il vuoṭo quando manca il  at Tîbḫ  ufficiale, alṭrimenṭi il vuoṭo sarà  
riempiṭo da qualcuno che devierebbe la genṭe, per quello faccio la ut Tbahḫ  
ma insegno ai bambini nella scuola di fine seṭṭimana”.

Nella stessa direzione viaggia il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs, che considera la sua 
professione di aṭ �îbḫuṭabâ’  solo una parte del suo dovere verso i musulmani per-
ché, spiega, il loro diritto è avere un maestro che insegni loro “al-’islâm 
‘alâ minhâǧ al-kiṭâb wa as-sunnah” (l’islam del Corano e della  sunnah). 
Questo comporta per lui una serie di attività complementari per insegnare 
la religione durante la settimana, anche ai bambini.

2.3. Il ruolo della uṭ �bahḫuṭabâ’

La risposta alla domanda su quale sia il ruolo della uṭ �bahḫuṭabâ’  ci permette di 
scoprire gli obiettivi che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  focalizzano nella loro produzione omile-
tica. Attraverso le risposte abbiamo costruito delle categorie di obiettivi che 
possiamo elencare di seguito.

2.3.1. L’insegnamenṭo e l’educazione

La maggior parte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è di questo parere, come sono tutti d’accordo 
sul fatto che i fedeli frequentino solo il venerdì e la uṭ �bahḫuṭabâ’  sia l’unico stru-
mento di comunicazione con loro, perciò ogni aṭ �îbḫuṭabâ’  sviluppa una strategia 
comunicativa che gli permette di trasmettere i suoi insegnamenti.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd preferisce essere pragmatico e afferma: “Il  at Tîbḫ  
deve prendere uno spazio per spiegare e chiarire e fare wa‘z T an-nâs [una 
predica, n.d.r.], la ut Tbahḫ  non è efficace se non è anche educaṭiva, e neces-
siṭa più ṭempo per permeṭṭere al at Tîbḫ  di approfondire il discorso e cosṭrui-
re un  wâ ib ‘amali usbû’i ma‘a an-nâs [un dovere di azione settimanaleǧ  
con la gente, n.d.r.]”. Dello stesso parere il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr, secondo lui 
la uṭ �bahḫuṭabâ’  deve creare curiosità per tutta la settimana: “La genṭe che parṭe-
cipa il venerdì, li vedi solo in quell’occasione e devi ṭrasmeṭṭergli un mes-
saggio e un pensiero che li fa rifleṭṭere duranṭe ṭuṭṭa la seṭṭimana”. Quindi 
preferisce le uṭ �abḫuṭabâ’  che creano un dibattito tra i componenti della comunità 
per tutta la settimana.
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Altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , come l’imam T Târiq, preferiscono che la uṭ �bahḫuṭabâ’  si concen-
tri sull’insegnamento dell’etica; ha precisato T Târiq: “Qui in Iṭalia abiṭi in  
un palazzo che ha delle regole che sono nuove per ṭe, in quesṭo paese par-
ṭendo dalla ut Tbahḫ  devi insegnare alla genṭe che in quesṭo conṭesṭo in cui  
vivi devi applicare l’eṭica dell’islam vero alṭrimenṭi darai un’immagine ne-
gaṭiva  del  musulmano  perché  gli  alṭri  ṭi  guardano  come  musulmano”. 
Un’altra dimensione che questo predicatore ci segnala è il fatto che i mu-
sulmani non hanno la preparazione per andare a cercare nei libri e istruirsi,  
perciò il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve farlo per loro e trasmettere loro la sua conoscenza nella 
uṭ �bahḫuṭabâ’ : “Il 99% della genṭe considera la ut Tbahḫ  come unico mezzo per im-

parare  la  religione perché  non c’è  ṭempo”.  Dello  stesso  parere  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam Marwân, che afferma: “Oggi, perché inconṭri la genṭe solo il vener-
dì, è un’alṭra cosa, e la norma di accorciare la ut Tbahḫ  e allungare la pre-
ghiera è da rivedere. Perché la genṭe viene solṭanṭo il venerdì e sono con-
vinṭi  di  venire perché è un  fard T [obbligo religioso,  n.d.r.].  Il  at Tîbḫ  deve 
prendere un periodo di ṭempo per spiegare e svelare e wa‘z T an-nâs [la pre-
dica, n.d.r.], la ut Tbahḫ  non è efficace se non educaṭiva”.

2.3.2. La ut Tbahḫ  fonṭe di informazione

Tre  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno enfatizzato il ruolo informativo della  uṭ �bahḫuṭabâ’ : secondo 
loro, i fedeli non guardano i telegiornali, non leggono i quotidiani e non si 
informano,  perciò  non  sono  informati  sugli  avvenimenti  importanti  che 
succedono in Italia e nel mondo arabo. I fedeli, secondo questi attori reli-
giosi, devono conoscere queste informazioni. Tali  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono quelli già 
tipizzati come uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  attivisti. Essi considerano l’interessamento alle fac-
cende  dei  musulmani  un  indicatore  simbolico  dell’appartenenza  alla
’ummah e di conseguenza il musulmano che non si interessa non fa parte 
della ’ummah.

Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far i fedeli sono “addormentati” perché non seguoǦâhilliyyah -
no gli eventi che succedono, ecco perché secondo lui la  uṭ �bahḫuṭabâ’  ha anche 
una funzione particolare: “E come se facessi svegliare le persone perché ci  
sono quelli che non guardano i ṭelegiornali”. In questa direzione il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam ’Am ad afferma: “ǧ Il at Tîbḫ  ha il dovere non solo di insegnare la reli-
gione ai fedeli ma anche di ṭrasmeṭṭere il parere religioso riguardo agli  
evenṭi che succedono”. In altre parole, se i fedeli non consultano i notiziari, 
o se li seguono ma non conoscono la “posizione della religione”, diventa un 
dovere del aṭ �îbḫuṭabâ’  riempire questo vuoto. In questo caso il aṭ �îbḫuṭabâ’  giocherebbe 
il ruolo dell’analista geopolitico che trasmette un’interpretazione soggettiva 
e analitica degli eventi, ma in nome della religione. Possiamo conoscere un 
esempio  empirico  di  questa  categoria  di  uṭ �abḫuṭabâ’  nel  racconto  del
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal: “La seconda  ut Tbahḫ  invece era dedicaṭa agli avveni-
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menṭi della Palesṭina, e alla moschea al-’Aqsâ, quesṭo argomenṭo l’ho la-
sciaṭo alla fine per farlo senṭire a ṭuṭṭi, anche ai riṭardaṭari, dal venerdì  
precedenṭe fino a quesṭo venerdì la genṭe non ha senṭiṭo i noṭiziari e non sa  
ciò che succede in Palesṭina, e ṭrasmeṭṭo il messaggio anche agli addeṭṭi ai  
lavori, che la moschea al-’Aqsâ non si ṭoglie dai cuori dei musulmani, an-
che se fanno ṭuṭṭo ciò che possono fare, perché a quesṭa moschea si fa rife-
rimenṭo nel Corano, è come se volessero cancellare un verseṭṭo dal Cora-
no, quesṭo non è possibile, come non è possibile ṭoglierla dai cuori dei mu-
sulmani”.

2.3.3. La ut Tbahḫ  sṭrumenṭo di cambiamenṭo del comporṭamenṭo

Per altri  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  il sermone ha la funzione di cambiare i fedeli, nel senso 
che grazie al discorso ascoltato essi cambino il loro agire sociale e il loro 
modo di pensare.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus spiega: “Io vorrei che quando i fraṭelli vengono dal  
lavoro e pregano al umu‘ahǧ  e ṭornano al lavoro, i loro colleghi debbano  
percepire un cambiamenṭo al punṭo che chiederebbero: ‘Ṣei cambiaṭo? C’è  
qualcosa in ṭe che è cambiaṭa?’ Ṣarebbe bello vedere un cambiamenṭo sia  
nel viso che nell’operaṭo della genṭe dopo il umu‘ahǧ ”. Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam 
Nawfal il sermone fa cambiare sempre gli atteggiamenti dei fedeli; i risulta-
ti, secondo lui, si vedono e si sentono: “La ut Tbahḫ  ha un grande ruolo nel  
cambiare la menṭaliṭà e i cuori della genṭe. Essa è imporṭanṭe ed essenzia-
le, grazie a essa molṭe persone hanno abbandonaṭo le sṭrade caṭṭive e han-
no preso le buone sṭrade. La ut Tbahḫ  è mukammila [l’integratore, n.d.r.] di  
ogni insegnamenṭo.  Ṣe la moschea chiudesse  la genṭe si  comporṭerebbe  
male, la moschea ha un ruolo imporṭanṭe nel cambiare la menṭaliṭà della  
genṭe.  C’erano delle persone che vendevano la morṭe  [la droga,  n.d.r.],  
hanno smesso grazie alla ut Tbahḫ ”. Quella dei fedeli che cambiano qualche 
comportamento negativo grazie alla uṭ �bahḫuṭabâ’  è un’esperienza citata anche dal 
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq, che racconta come alcuni giovani di seconda generazio-

ne erano contrari a fare gli auguri di buon Natale ai cristiani e dopo aver af-
frontato questo tema nella uṭ �bahḫuṭabâ’  vi sono state delle novità: “Quesṭo è il ri-
sulṭaṭo di due  ut Tabḫ  di due seṭṭimane,  subh Tâna Allâh [lode a Dio, n.d.r.],  
abbiamo parlaṭo di fare gli auguri agli iṭaliani e che quesṭa è da’wa, e che  
gli iṭaliani ṭi acceṭṭano come musulmano, non sei più un šabah T [fantasma 
nel senso di invisibile, n.d.r.], ora molṭi giovani si sono penṭiṭi, dopo aver  
senṭiṭo i discorsi”. La uṭ �bahḫuṭabâ’ , per l’imam Rašâd, deve spingere il fedele a 
un cambiamento, nel suo lungo racconto ci ha informato che non è facile 
per un aṭ �îbḫuṭabâ’  costruire una uṭ �bahḫuṭabâ’  mi âṯ liyyah (ideale), che trasforma i fedeli 
come un telecomando che cambia i canali televisivi, ma “cerco di fare la  
ut Tbahḫ  in modo che la genṭe quando esce dalla  s Talât, o ha cambiaṭo un  
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pensiero o fa un’esperienza per conoscere la fede. Nel primo caso il loro  
comporṭamenṭo o la loro menṭaliṭà cambieranno e nel secondo caso prova-
re la fede con un’azione è una parṭe della fede sṭessa”.

2.3.4. I significaṭi simbolici del minbar

Una domanda sul significato simbolico del  minbar non era programmata 
prima di iniziare le interviste. Durante il primo incontro con un aṭ �îbḫuṭabâ’ , men-
tre questi spiegava il suo punto di vista sull’importanza delle parole che 
escono dalla bocca del  aṭ �îbḫuṭabâ’  mentre fa il suo sermone, ci ha detto che il 
minbar è del profeta. Questa affermazione ha suscitato la nostra curiosità e 
abbiamo iniziato ad approfondire questo aspetto ponendo domande agli al-
tri attori religiosi per verificare come considerano questo arredo sacro. La 
nostra sorpresa era enorme di fronte ad alcune risposte. D’altra parte le ri-
sposte ci aiutano a capire come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  considerano loro stessi quando 
enunciano il loro prodotto omiletico dal di sopra del mobile sacro.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal descrive il minbar come un’appartenenza profetica: 
“Il  minbar deve  rimanere  del  profeṭa  Sidna  [nostro  Signore,  n.d.r.]
Muh �ammad”. Questa considerazione ha le sue ricadute sul comportamento 
dell’attore religioso; così ci ha spiegato che cosa vuol dire quest’afferma-
zione: “Il  minbar deve rimanere neuṭro, il  at Tîbḫ  non deve dire delle cose  
che innescano fitnah [discordia, n.d.r.] ṭra i musulmani e deve dire solo la  
veriṭà dal Corano e dalla sunnah. Ṣe la genṭe non è in grado di capire un  
insegnamenṭo io non lo dico, devo racconṭare ciò che è chiaro e limpido”. 
Queste considerazioni hanno una ricaduta anche sugli atteggiamenti dello 
stesso aṭ �îbḫuṭabâ’ , che ci ha informato che le prime volte che salì sul minbar sudò 
per tutto il tempo della  uṭ �bahḫuṭabâ’  perché non smetteva di pensare all’impor-
tanza del minbar.

Un  altro  significato  simbolico  ci  è  stato  comunicato  dal  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam
Samîr;  il  minbar, secondo lui,  è  una posizione particolare:  “Il  minbar è
maqâm rasûl Allâh [la posizione del messaggero di Allah, n.d.r.]”. Il reli-
gioso non parla dell’oggetto mobile ma piuttosto dell’oggetto simbolico, e 
ci spiega la sua considerazione sotto forma di un monologo composto da 
domande  e  risposte:  “Perché  che  cos’è  il  minbar?  Non  è  maqâm
an-nubuwwah [la posizione profetica, n.d.r.]? Il at Tîbḫ  è un profeṭa, solo che 
non riceve la rivelazione. Il profeṭa non disse: ‘Colui che conosce il Cora-
no è un profeṭa, solo che non riceve la rivelazione’?”

Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq il minbar “è un oggeṭṭo molṭo imporṭanṭe nella  
religione islamica perché permeṭṭe alla persona che lo usa di parlare in  
nome della religione”. Ci ha raccontato che a volte durante le lezioni alcuni 
genitori accompagno i loro figli piccoli e questi giocando si permettono di 
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salire sul  minbar perché non conoscono il suo valore, ma trovano sempre 
qualcuno che fa capire loro che non si gioca sul minbar.

Il  minbar è  uno  strumento  di  cambiamento,  secondo  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam
Nawfal, perché i fedeli vengono in tanti a partecipare senza che si spenda 
niente per farli arrivare, e poi per obbligo religioso rimangono in silenzio e 
ascoltano; afferma: “Ṣe il at Tîbḫ  è bravo e la sua ut Tbahḫ  è mubârakah [bene-
detta, n.d.r.], riesce a influenzare i parṭecipanṭi e qualcuno cambierà le sue  
abiṭudini  caṭṭive,  quesṭo  grazie  alla  barakah  [benedizione,  n.d.r.] del
minbar”.

2.4. Il pubblico dei fedeli con gli occhi dell’attore religioso

Il primo aspetto che ha attirato la nostra attenzione è che durante le intervi-
ste i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  provenienti dall’Egitto hanno indicato, nei loro racconti, i fe-
deli con il termine umhûrǧ  (il pubblico). È da escludere la loro conoscenza 
della teoria drammaturgica goffmaniana. Perciò diventa legittimo chiedersi 
che cosa intendono con questo termine: intendono proprio il pubblico nel 
senso dell’arabo classico, cioè gli spettatori presenti durante lo svolgimento 
di una performance, o in Egitto il termine umhûrǧ  ha un senso diverso?

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno risposto a questa domanda enfatizzando diverse dimen-
sioni. Alcuni hanno considerato la provenienza dei fedeli, altri hanno parla-
to del livello di conoscenza della religione, altri ancora si sono interessati 
alle generazioni, altri hanno ribadito il livello di frequenza del luogo di cul-
to, e infine alcuni si sono focalizzati sulla tendenza ideologica dei fedeli. In 
alcuni casi, come i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Marwân e Omar, potrebbero appartenere 
a più di una categoria.

2.4.1. La differenza generazionale dei fedeli

L’appartenenza dei fedeli a due generazioni influenza molto le scelte se-
condo il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, ciascuna generazione ha delle esigenze parti-
colari e delle aspettative diverse dal predicatore; ecco come ci ha spiegato 
questo fatto: “Il primo gruppo sono i fedeli vecchi venuṭi in Iṭalia da molṭo  
ṭempo e che frequenṭano la moschea per pregare e ascolṭare delle lezioni  
sul  fiqh, come fare  al-wud Tû’ [l’abluzione, n.d.r.], come fare  s Talât [la pre-
ghiera canonica, n.d.r.], e per chiedere le risposṭe alle quesṭioni della viṭa  
quoṭidiana, è leciṭo visiṭare la chiesa o no? Che cosa si può fare quando si  
riceve un regalo conṭenenṭe una boṭṭiglia di alcol? Il mio daṭore di lavoro  
è morṭo, posso fare le condoglianze alla sua famiglia e parṭecipare al fune-
rale? La seconda caṭegoria sono i giovani che vogliono delle risposṭe sulle  
quesṭioni di cronaca come il ṭerrorismo, la quesṭione palesṭinese, lo h Ti âbǧ  
delle donne musulmane, ecc.” Della stessa tendenza il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal, 
che opera in un luogo di culto della stessa città di HTusâm. Questo fatto è 
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dovuto alle caratteristiche della città metropolitana, che ha visto una forte 
movimento di immigrazione con i primi flussi di fine anni Ottanta del seco-
lo scorso, ma anche alla tendenza ideologica dei due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Anche se ap-
partengono a due correnti diverse, una mediorientale e l’altra nordafricana, 
hanno tutti e due una sensibilità verso la da‘wah, nel senso delle attività di-
vulgative della religione.

Un’altra dimensione della quale ci ha parlato l’imam HTusâm è l’assenza 
dei bambini. In un’altra parte della sua intervista ha dichiarato di aver ini-
ziato a fare la uṭ �bahḫuṭabâ’  da adolescente, questo dato secondo il nostro parere 
ha un’importanza determinante sulla proiezione della sua esperienza sulla 
realtà del luogo di culto dove esercita la sua professione. Infatti, per lui è 
un errore non accompagnare i bambini nel luogo di culto: “Purṭroppo i ge-
niṭori non porṭano i loro figli in moschea, ora sono in vacanza e non vedia-
mo i bambini, quesṭo è un difeṭṭo dei geniṭori”.

2.4.2. I livelli di conoscenza religiosa dei fedeli

Per altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  come l’imam Mu târ, l’imam ’Am ad e l’imam Marwân iḫ ǧ  
fedeli sono divisi in due gruppi, un gruppo che ha una buona conoscenza 
della religione e ha bisogno di imparare qualcosa di nuovo e un gruppo che 
ha bisogno di sentire delle informazioni basilari sulla religione.

L’imam Mu târ non si limita a descrivere i due gruppi ma cerca di spieḫ -
gare il motivo stesso della differenza conoscitiva fra di essi: “Ci sono di-
versiṭà nel livello di religiosiṭà, ci sono dei fedeli che pregano solṭanṭo il  
venerdì o pregano un solo venerdì al mese, quesṭi hanno una conoscenza  
inferiore rispeṭṭo a quelli che parṭecipano sempre. Poi, se il fedele non pre-
ga il venerdì sarà più facile per lui non pregare gli alṭri giorni, perciò non  
lo vedrai in moschea e non avrà l’occasione per imparare, e ci sono quelli  
che sono sempre presenṭi nelle ut Tabḫ , nelle lezioni, nelle preghiere riṭuali,  
cioè hanno  naz‘ah dîniyyah [tendenza religiosa, n.d.r.], quelli hanno una 
buona conoscenza della religione”. Anche il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad tenta diǧ  
darci una spiegazione dicendo: “I fedeli non vivono in una socieṭà musul-
mana e di conseguenza hanno dei conceṭṭi sbagliaṭi, i presenṭi dimosṭrano  
quesṭo faṭṭo con il loro coinvolgimenṭo nelle lezioni, le domande e la parṭe-
cipazione  al  dibaṭṭiṭo”.  I  diversi  livelli  di  conoscenza  sono  visti  sotto 
un’altra  prospettiva  nel  racconto  del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam  Marwân:  “Il  gruppo 
dell’éliṭe si aspeṭṭa un discorso profondo e ricco di informazioni, il gruppo  
degli operai vuole senṭire un discorso pieno di sṭorie e siṭuazioni commo-
venṭi, ecco perché la mia ut Tbahḫ  non può avere un solo genere di discorso  
ma devo parlare di quesṭo e dell’alṭro”. Questo fatto è connesso alla realtà 
dove è ubicato il luogo di culto in oggetto: si tratta di una metropoli del 
Nord Italia che ospita diverse categorie sociali di immigrati come i liberi 
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professionisti,  gli  uomini d’affari,  i  piccoli  imprenditori,  i  rappresentanti 
consolari, gli studenti universitari, la seconda generazione, gli operai spe-
cializzati, gli operai generici e i profughi approdati ultimamente, nonché gli 
italiani convertiti.

2.4.3. La diversiṭà di origine dei fedeli

Per altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  il dato significativo per categorizzare i fedeli che frequen-
tano il luogo di culto è la loro origine. Secondo gli attori religiosi questa di-
versità è un ostacolo per la composizione di una uṭ �bahḫuṭabâ’  alla portata di tutti.

L’ostacolo che intende il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far, per esempio, è di carattereǦâhilliyyah  
sociolinguistico, ecco che cosa ci ha raccontato in proposito: “La diversiṭà  
eṭnica divenṭa un fardello sulle spalle del  at Tîbḫ ,  lui deve ṭrasmeṭṭere un  
messaggio in modo chiaro per fedeli di diverse origini e diverse culṭure,  
deve  fare  uno sforzo  linguisṭico  per  essere  chiaro  e  comprensivo  dalla  
maggior parṭe dei fedeli. Il at Tîbḫ  fa la ut Tbahḫ  nel suo paese di origine in un 
paesino dove i fedeli sarebbero i suoi parenṭi, i suoi zii, i suoi vicini di  
casa, i suoi amici, conoscenṭi, e ibn h Tittitu [i ragazzi del quartiere, n.d.r.], e  
loro capiscono perfeṭṭamenṭe il suo dialeṭṭo”. Creare una uṭ �bahḫuṭabâ’  che soddi-
sfi tutti i fedeli è impossibile secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq, non solo per mo-
tivi linguistici, ma perché i fedeli non sono un gruppo omogeneo. Per avere 
un’idea su come considera i fedeli sentiamo questo passaggio del suo rac-
conto: “I fedeli  sono diversi  gruppi.  Alcuni li  vedo ogni ṭanṭo e non so  
nienṭe su di loro. Alṭri li conosco da una viṭa. Alṭri vengono, senṭono e se  
ne vanno senza dire nienṭe. Ulṭimamenṭe, il numero dei profughi ha cam-
biaṭo gli equilibri all’inṭerno della moschea, sono divenṭaṭi ṭanṭi e non par-
lano nessuna lingua europea e molṭi non parlano nemmeno l’arabo, quesṭi  
parṭecipano solo per compiere il  dovere religioso.  E ci sono quelli  che  
hanno una parṭecipazione aṭṭiva, danno la mano nella gesṭione come la pu-
lizia della moschea, il pagamenṭo delle spese e delle bolleṭṭe. Ma la mag-
gior parṭe sono persone di basso livello di isṭruzione”.

La spartizione che fa il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd è invece basata soltanto sulla 
divisione etnica araba e non araba; questo è dovuto a una presenza rilevante 
di musulmani non arabofoni. Secondo il nostro parere ciò riflette la diffi-
coltà della composizione della uṭ �bahḫuṭabâ’  nella sua dimensione sociolinguisti-
ca. L’imam HTamîd ci ha spiegato questa realtà dicendo: “I fedeli che parṭe-
cipano a s Talât al- umu‘ahǧ  sono 1200 individui circa e sono di diverse ori-
gini, meṭà di loro sono arabi e gli alṭri non parlano arabo”. Questa affer-
mazione secondo il nostro parere rappresenta come questo sia un peso per 
l’attore religioso che proviene da un paese del Medioriente, dove vivono i 
cittadini locali e nessun immigrato di altri paesi a maggioranza musulmana. 
In questo ambiente mediorientale specifico la diversità etnica non fa parte 
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del consenso comune. L’imam HTamîd ha continuato il suo racconto fornen-
do anche dei dettagli su come è divisa l’appartenenza etnica dei fedeli: “I  
somali sono il 30-40%, i pakisṭani il 20%, il resṭo sono principalmenṭe ma-
rocchini, pochi egiziani, pochi iṭaliani converṭiṭi, qualche afgano e uzbe-
ko”.

2.4.4. Il frequenṭaṭore abiṭuale e il frequenṭaṭore sṭagionale

La  categorizzazione  dei  fedeli  del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam  ’Am ad  e  dell’imamǧ
‘Abbâs prende in considerazione il livello di frequenza del luogo di culto 
da parte dei partecipanti. In altre parole questi due uṭ �abḫuṭabâ’  guardano i fedeli 
soltanto da questa prospettiva. Abbiamo definito le due categorie come il 
frequentatore abituale e il frequentatore stagionale.

L’imam Safwân ha spiegato questo fatto all’inizio del suo racconto of-
frendo giustificazioni a quella che potremmo chiamare la “religiosità sta-
gionale”: “I fedeli hanno un inṭeresse economico, i musulmani immigraṭi  
che sono qua non sono venuṭi per fare ṭurismo o escursioni, ṭuṭṭi sono ve-
nuṭi in cerca dei soldi, e per migliorare la loro viṭa, di conseguenza sono  
più impegnaṭi nelle aṭṭiviṭà lavoraṭive, la praṭica religiosa in Iṭalia è in  
maggioranza sṭagionale, ci sono dei fedeli che si vedono solṭanṭo il vener-
dì, alcuni solo nelle fesṭe e alṭri ancora li vedi solo nel mese di Ramadan;  
invece in Egiṭṭo, Tunisia o Marocco i fedeli li vedi nelle cinque preghiere  
quoṭidiane  o  almeno  nella  preghiera  del  maġrib [tramonto,  n.d.r.] e  
dell’iša’ [la notte, n.d.r.]”.

2.4.5. Le ṭendenze ideologiche

Un solo aṭ �îbḫuṭabâ’  ha messo a fuoco questa categorizzazione. Questo potrebbe 
essere spiegato con l’esperienza vissuta dall’imam Marwân in un luogo di 
culto di un centro urbano del Nord Italia prima di trasferirsi in una metro-
poli sempre del Nord: nel primo luogo di culto c’era una forte presenza di 
fedeli di tendenza salafita, perciò l’attore religioso ha conservato questa im-
magine di fedeli categorizzati secondo l’appartenenza ideologica. Nel suo 
racconto spiega questo fatto ma non fa accenno a un’altra categoria di fede-
li. In altre parole per lui i fedeli sono o salafiti o gli “altri”; vediamo un pas-
saggio del suo racconto: “Ci sono diverse caṭegorie di fedeli.  Salafiyyîn 
sono due caṭegorie: al-‘awamm [salafiti comuni, n.d.r.], sono inṭeressaṭi a  
šakl ad-dînî [gli aspetti religiosi, n.d.r.] come il vesṭiṭo che non deve essere  
più basso della caviglia, la barba lunga, ecc., e la seconda caṭegoria com-
posṭa da quelli che seguono dei maesṭri e senṭono i loro  durûs [lezioni, 
n.d.r.] ṭramiṭe i canali saṭelliṭari e i social neṭwork. In generale la prima  
caṭegoria segue la seconda. Ma le persone della prima caṭegoria non sono  
persone correṭṭe, per esempio uno che criṭica chi senṭe la musica e lui ruba  
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i soldi al suo vicino, mi viene da ridere, la seconda caṭegoria abbraccia in-
vece  una visione  salafiṭa  non solo  nel  šakl  [l’aspetto,  n.d.r.] ma anche
al-mad Tmûn  [il  contenuto,  pare  che  intenda  proprio  l’ideologia  salafita, 
n.d.r.]”.

2.5. I problemi sociali dei membri delle comunità dei musulmani

Le risposte alla domanda sui problemi sociali delle comunità dei musulma-
ni ci aiuteranno a verificare la connessione tra la produzione khatabitica dei 
predicatori e i problemi sociali dei fedeli, che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ci raccontano e dei 
quali sono consapevoli.

2.5.1. Problemi famigliari

Tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  intervistati hanno citato in primo luogo i problemi famiglia-
ri. Uno di loro, il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq, ha detto: “I problemi maggiori riguar-
dano la famiglia”. Nonostante questa unanimità degli attori religiosi abbia-
mo osservato che le loro risposte enfatizzano diversi tipi di conflitto. Il pro-
blema famigliare per eccellenza, raccontato dal 75% dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , è il con-
flitto all’interno della. Nei loro racconti ci hanno fornito delle spiegazioni 
di questi conflitti. La loro consapevolezza della natura del conflitto coniu-
gale è dovuta al ruolo che giocano quando la coppia si rivolge all’imam per 
lamentarsi e cercare rimedi al proprio conflitto; in questo senso il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam HTusâm ha precisato: “La moschea deve avere un ruolo per risolvere  
quesṭi problemi sociali”.

Passando ai problemi stessi, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal ci fa capire per prima 
cosa che il conflitto è dovuto al marito che conserva una mentalità propria 
del suo paese di origine: “Il mariṭo che è rimasṭo come era nel suo paese di  
origine e vuole che sua moglie manṭenga lo sṭesso codice di comporṭamen-
ṭo enṭra in confliṭṭo con la moglie perché si ṭrovano con delle idee diverse”. 
Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar invece cita la violenza all’interno delle mura di casa e 
soprattutto la violenza contro la moglie:  “Uno dei problemi maggiori è il  
mariṭo violenṭo che picchia la moglie, in alcuni casi si ṭraṭṭa di un mariṭo  
ubriacone ma in alṭri casi si ṭraṭṭa di un mariṭo normale”. Lo stesso aṭ �îbḫuṭabâ’  
ci ha informato che nella maggior parte dei casi queste mogli non denun-
ciano la violenza del marito, perché in alcuni casi si vergognano, in altri 
casi si preoccupano del divorzio o di essere abbandonate con i figli, e in al-
tri casi per rispetto o per paura delle famiglie di origine.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, che come ci ha spiegato è molto impegnato nel 
sociale, afferma che il conflitto coniugale è dovuto anche alla moglie: “La 
donna, quando viene in Iṭalia, i suoi occhi si aprono, vuole farsi bella, an-
dare dalla parrucchiera, cambiare sṭile di abbigliamenṭo, lavorare fuori  
casa, ṭuṭṭi quesṭi cambiamenṭi innescano il confliṭṭo con il mariṭo che vede  
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sua moglie cambiaṭa”. Anche l’imam Nâsar ha affrontato nel suo racconto 
il desiderio della moglie di lavorare fuori casa e ci ha fornito molti dettagli 
significativi che riportiamo di seguito, vista la loro rilevanza sociologica: 
“Io conosco ṭanṭi e ṭanṭi vengono a chiedermi aiuṭo, almeno cinque fami-
glie e alcuni si sono divorziaṭi, perché la donna vuole lavorare, farsi bella,  
avere la macchina, ci sono delle cose che sono suo diriṭṭo ma la moglie  
deve consulṭare il mariṭo prima. Poi, ci sono delle cose che la moglie non  
deve preṭendere dal mariṭo ma lei è incoraggiaṭa, incoraggiaṭa dall’assi-
sṭenṭe sociale, le associazioni dei diriṭṭi della donna perché per loro quesṭe  
richiesṭe sono h Taqq [dei diritti, n.d.r.], per noi ciò che chiede la moglie è 
bât Til [richieste non valide, n.d.r.], allora cadiamo nel confliṭṭo. Allora lei è  
proṭeṭṭa da loro e può chiamare la polizia o i carabinieri e le danno una  
dimora subiṭo e il mariṭo si ne deve andare. Ḥo visṭo quesṭi problemi, e poi  
come se quesṭo fosse il paese della liberṭà e lei poṭesse fare ciò che deside-
ra senza quyûd [limiti, n.d.r.], i figli vanno di mezzo; nel mio paese di ori-
gine, per esempio la donna non può cosṭringere il mariṭo perché nessuno  
la appoggia, qui il 90% la sosṭengono, se non ha paura e non ha un rad‘ 
[dissuasione, n.d.r.] e non ṭeme Allah nel suo mariṭo e nei suoi figli; non  
pensa che può disṭruggere la sua famiglia. Tuṭṭo quesṭo è dovuṭo all’allon-
ṭanamenṭo dalla religione di Allah, la donna se vuole lavorare può farlo  
enṭro dei limiṭi, si meṭṭe d’accordo con il suo mariṭo, prima obbedisce al  
mariṭo e poi non deve lavorare in un luogo dove c’è la promiscuiṭà con i  
maschi, per esempio può fare la badanṭe di una vecchieṭṭa, e poi non deve  
lavorare ṭanṭe ore come un uomo, così si può arrivare a una soluzione”.

Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal ha riscontrato questo tipo di conflitto coniu-
gale, ma era dovuto a una dimensione economica e culturale. Ecco che cosa 
ci ha raccontato: “Ci sono dei mariṭi che acceṭṭano che la moglie lavori  
però vogliono occuparsi dello sṭipendio, perché è il mariṭo che manṭiene il  
sosṭenimenṭo della famiglia. Quando la moglie non acceṭṭa di dargli il suo  
sṭipendio cominciano i problemi”. Un altro esempio della dimensione eco-
nomica nel conflitto coniugale ci viene comunicata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd; 
secondo lui il problema è piuttosto culturale e così ci ha spiegato: “Molṭi  
mariṭi nordafricani hanno perso il lavoro e le loro mogli hanno ṭrovaṭo un  
lavoro come collaboraṭrici famigliari o nei risṭoranṭi, il mariṭo abiṭuaṭo a  
sosṭenere la famiglia si vede nella posizione debole di ricevere i soldi dalla  
moglie lavoraṭrice, per lui è umilianṭe, all’inizio ṭuṭṭo va bene ma dopo un  
po’ di ṭempo cominciano i problemi”.

Secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad, invece, il problema che vivono i musulǧ -
mani “è lo sconṭro con i figli adolescenṭi, loro sono naṭi e cresciuṭi in Iṭalia  
e si comporṭano come gli iṭaliani, invece i geniṭori vogliono che rimangano 
come loro. A volṭe uno dei geniṭori difende i figli e così il problema non è  
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più ṭra i geniṭori e i figli ma ṭra i geniṭori a causa dei figli”. Questa dimen-
sione sociale relativa alla conservazione dell’identità è stata ribadita anche 
dal  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs:  “Molṭi  geniṭori  non fanno nienṭe  per conservare  
l’idenṭiṭà musulmana dei loro figli, al massimo li accompagnano alla scuo-
la del fine seṭṭimana in moschea e lanciano quesṭa responsabiliṭà su di noi,  
e quando i figli sono grandi non frequenṭano più la moschea e alcuni pren-
dono delle sṭrade sbagliaṭe”. Il problema maggiore che vivono i musulmani 
dal punto di vista del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far è l’attività lavorativa illecita diǦâhilliyyah  
giovani cresciuti in Italia: “Alcuni giovani spacciano droga, alṭri lavorano 
nei risṭoranṭi e nei bar e disṭribuiscono le bevande alcoliche e la carne di  
maiale, e così via. Quesṭo fa soffrire le famiglie che vedono i loro figli de-
viaṭi e che non sono più delle persone per bene, ci sono dei geniṭori che se  
ne vergognano”.

2.5.2. Problemi amminisṭraṭivi

Anche la dimensione burocratica o amministrativa ha la sua parte fra i pro-
blemi che vivono alcuni musulmani, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd: “Ḥo vi-
sṭo dei casi in cui dei lavoraṭori hanno perso il posṭo di lavoro e di conse-
guenza non hanno poṭuṭo aggiornare il permesso di soggiorno e hanno ri-
schiaṭo di divenṭare dei clandesṭini dopo molṭi anni di lavoro in regola in  
Iṭalia”. Riguardo a questo problema ci ha raccontato una lunga esperienza 
personale il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal, che ha dovuto fare il  aṭ �îbḫuṭabâ’  saltuariamente 
quando era privo del permesso di soggiorno.

2.5.3. La somiglianza con gli iṭaliani

Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs i musulmani che si allontanano dalla religione e 
assomigliano agli italiani sono quelli che vivono i veri problemi: “La vera 
feliciṭà è nel seguire al-kitâb wa as-sunnah [il Corano e la tradizione profe-
tica, n.d.r.], perciò i problemi che vivono i musulmani sono dovuṭi al man-
caṭo rispeṭṭo di quesṭa regola. E la loro feliciṭà riṭornerà solo quando ri-
ṭorneranno a dîn Allâh [la religione di Dio, n.d.r.]”. Questa riflessione ri-
specchia anche la tendenza del aṭ �îbḫuṭabâ’  Nâsar.

2.5.4. La dimensione culṭurale

Secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar il problema cardine delle comunità dei musul-
mani è di carattere culturale. Essendo un ingegnere che ha vissuto sempre 
in una città universitaria la sua visione nasce da una prospettiva diversa. 
Nel suo racconto ci ha informato: “Quando venni in Iṭalia lo sṭraniero di  
colore era visṭo come uno scienziaṭo, ricercaṭore o sṭudenṭe universiṭario  
anche se era un profugo. Oggigiorno, ṭuṭṭe le persone di colore sono consi-
deraṭe dei profughi anche se uno è uno scienziaṭo, un ricercaṭore o uno  
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sṭudenṭe universiṭario”. In pratica l’attore religioso ci comunica delle infor-
mazioni utili  per  renderci  conto della trasformazione della comunità dei 
musulmani della sua città da una comunità composta per lo più da universi-
tari a una comunità di lavoratori comuni e di profughi. Per Omar questa 
mutazione ha avuto una ricaduta sulla posizione sociale della comunità dei 
musulmani e sulla gestione del luogo di culto locale. Sarebbe molto utile, 
secondo il nostro parere, approfondire l’indagine socio-scientifica su questo 
fenomeno, che potrebbe essere presente in tutte quelle città medio-piccole 
aventi un ateneo, come Camerino, Perugia, Trieste, Pisa, Pavia, ecc.

2.6. La posizione della uṭ �bahḫuṭabâ’  tra le attività religiose dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’

Le risposte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di fronte alla questione della posizione della uṭ �bahḫuṭabâ’  
tra le loro attività sono state varie e sorprendenti. Benché il culto rituale del 
venerdì sia il culto più importante per i musulmani, non tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  met-
tono la  uṭ �bahḫuṭabâ’  al  primo posto tra le loro attività religiose.  Un terzo dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ha assegnato il primo posto ad altre attività e solo due terzi hanno 

assegnato a essa il primo posto. Vediamo ora con più dettagli le due cate-
gorie dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e le relative risposte più significative, in cui hanno fornito 
delle spiegazioni e a volte delle giustificazioni per le loro scelte. Come ve-
dremo le risposte ottenute sono molto ricche di elementi sociologici che 
aprono delle finestre su delle nuove tematiche di grande importanza.

2.6.1. La ut Tbahḫ  occupa il primo posṭo ṭra le aṭṭiviṭà del at Tîbḫ

Di questa opinione sono i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam a‘far, HTusâm, Mu târ, Nâsar,Ǧâhilliyyah ḫ  
Rašâd, Samîr, T Târiq, ‘Abbâs, ’Am ad e ’Idrîs.ǧ

Iniziamo con il aṭ �îbḫuṭabâ’  Nâsar, che, oltre alla uṭ �bahḫuṭabâ’ , insegna ai bambini e 
ai ragazzini. Ecco un passaggio del suo racconto: “Abbiamo il dovere di in-
segnare ciò che abbiamo imparaṭo, le bambine [otto bambine, n.d.r.] quan-
do raggiungono 14 anni non vengono più, ciò che hanno imparaṭo sarà  
uṭile per loro con i loro figli nel fuṭuro, non faccio una lezione perché i fra-
ṭelli si arrabbiano ṭra di loro. Ṣenza dubbio in prima posizione viene la  
ut Tbahḫ  del venerdì, perché i messaggi li ṭrasmeṭṭo ai padri e loro li ṭra-

smeṭṭono  ai  loro  figli,  se  io  insegno  al  bambino  e  il  padre  rimane  un
mkalla  [ignorante, nel dialetto marocchino, n.d.r.]ḫ  è un problema, se il pa-
dre collabora con il  at Tîbḫ  il risulṭaṭo si vede nei figli, siamo arrivaṭi ad  
avere 116 alunni in ṭre anni perché i geniṭori sono divenṭaṭi consapevoli  
delle loro responsabiliṭà verso i figli, i bambini che sono ora qui non sono  
venuṭi da soli ma sono sṭaṭi accompagnai dai loro padri o dalle loro ma-
dri, ogni due mesi quasi sempre inserisco il ruolo del padre nell’educazio-
ne dei figli, i geniṭori non possono fare figli e abbandonare la loro educa-
zione, quesṭa è un ’amânah [affidamento divino, n.d.r.]”.
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Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm afferma: “La ut Tbahḫ  è al primo posṭo, è l’aṭṭiviṭà  
alla quale parṭecipa il numero più grande dei fedeli, ho un ǧumhûr [pubbli-
co, n.d.r.] cosṭanṭe, sono 150 che pregano con me ṭuṭṭe le cinque preghiere,  
firâ  ad-dâr [i pulcini di casa, n.d.r.]ḫ , per alcuni di loro venire alla preghie-
ra del umu‘ahǧ  è anche una passeggiaṭa”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ci ha spiegato perché mette la uṭ �bahḫuṭabâ’  al primo posto 
con queste parole: “È l’unica aṭṭiviṭà che svolgo nella moschea, e lo faccio  
solo perché gli alṭri me lo chiedono e non vedo l’ora che ṭrovino un sosṭi-
ṭuṭo. Mi dicono che non c’è nessuno capace di farla. Io non ho mai capiṭo  
quesṭa risposṭa, perché la ut Tbahḫ  è solṭanṭo un discorso di pochi minuṭi e  
chiunque poṭrebbe farlo. La prima volṭa è difficile ma dopo divenṭa ṭuṭṭo  
normale, e non capisco che ṭra cenṭo persone nessuno sia in grado di far-
lo”.

2.6.2. La ut Tbahḫ  occupa il secondo o il ṭerzo posṭo ṭra le aṭṭiviṭà del at Tîbḫ

A questa categoria appartengono i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Fais Tal, Marwân, Nawfal, 
Omar, Safwân, HTamîd e Yûnus.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, per esempio, ci ha spiegato questa affermazione 
con queste parole: “Per me insegnare ai bambini viene prima, i bambini  
hanno bisogno più dei loro geniṭori di imparare, perché in Iṭalia non han-
no la scuola come quella del paese di origine, non hanno i nonni e i paren-
ṭi, qui ṭuṭṭo è diverso”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal ha altre preferenze rispetto alla uṭ �bahḫuṭabâ’ , questo è il 
motivo: “Tra le aṭṭiviṭà che svolgo nella moschea la ut Tbahḫ  viene al ṭerzo  
posṭo. Cinque anni fa abbiamo iniziaṭo l’organizzazione di inconṭri con ciṭ-
ṭadini non musulmani che desiderano visiṭare la moschea, quesṭi inconṭri  
mi danno più soddisfazione”.

Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Safwân colloca al primo posto attività diverse dalla 
uṭ �bahḫuṭabâ’ . In un passaggio del suo racconto ci ha detto in proposito: “Al pri-

mo posṭo ci sono le aṭṭiviṭà inṭerne come le lezioni di sabaṭo e le aṭṭiviṭà  
periodiche come quelle di Ramadan, la fesṭa del sacrificio, yawm ‘Arafah 
[il giorno del raduno nelle vicinanze della Mecca e che fa parte dei riti del 
pellegrinaggio, n.d.r.], ṭuṭṭe le aṭṭiviṭà diverse dalla preghiera riṭuale, e che  
ṭraṭṭengono la genṭe in moschea… Quesṭe aṭṭiviṭà sono imporṭanṭi perché  
danno una dose spiriṭuale in più alla genṭe della moschea. Io mi inṭeresso  
molṭo alla genṭe che frequenṭa sempre la moschea, quesṭe aṭṭiviṭà hanno  
un’influenza spiriṭuale  molṭo più grande rispeṭṭo  alla  ut Tbahḫ .  In quesṭo  
modo posso accompagnare il  fedele da un livello basso a uno più alṭo.  
Quesṭo aṭṭeggiamenṭo rende l’imam più amaṭo e più acceṭṭaṭo”.
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3. La preparazione del prodotto khatabitico

In questa parte vediamo le tappe e di conseguenza il processo che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
intraprendono per la produzione del proprio prodotto omiletico. Ciò ci per-
metterà di costruire varie categorie e tipi relativi a questa cornice.

3.1. Da dove i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di solito prendono spunto per la uṭ �bahḫuṭabâ’ ?

La prima osservazione che potremmo avanzare dopo aver analizzato le ri-
sposte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è che vi sono due categorie. La prima categoria è com-
posta dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che non si consultano con nessuno per avere un suggeri-
mento sull’argomento da trattare; la seconda categoria invece è composta 
da coloro che chiedono ad altri attori di suggerire un argomento. All’inter-
no di queste due ‘macrocategorie’ troviamo delle ‘sottocategorie’ che elen-
chiamo di seguito.

3.1.1. Le ricorrenze

Tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  tranne l’imam T Târiq prima di decidere l’argomento da tratta-
re  nella  uṭ �bahḫuṭabâ’  verificano  la  prossimità  di  una  ricorrenza,  per  esempio 
l’anniversario della nascita del profeta o il capodanno del calendario isla-
mico.

3.1.2. Gli evenṭi

La categoria degli eventi ha uno spazio nella produzione omiletica di pochi 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . In pratica sono coloro che abbiamo già incluso nella categoria dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  attivisti. Nel racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad ci sono delle inforǧ -

mazioni che ci chiariscono come gli eventi giocano un ruolo cardine nella 
scelta dell’argomento da affrontare nella uṭ �bahḫuṭabâ’ ; ecco un passaggio del suo 
racconto: “L’argomenṭo della  ut Tbahḫ  è deciso a parṭire da due faṭṭori: il  
primo sono gli avvenimenṭi che succedono e le ricorrenze, se non ci sono  
quesṭi due faṭṭori vedo di ṭraṭṭare un argomenṭo di cui la genṭe ha bisogno.  
Per esempio, mi è successo di preparare una ut Tbahḫ  e menṭre sṭavo andan-
do in moschea vengo a sapere di un avvenimenṭo molṭo grave che necessiṭa  
una  ut Tbḫ … la maṭṭina di  un venerdì  avevo la  mia  ut Tbahḫ  già pronṭa e  
un’ora prima dell’inizio del culṭo mi sono fermaṭo in un bar e menṭre pren-
devo il caffè ho sapuṭo di un grave aṭṭacco su Gaza, lo sṭaṭo dei faṭṭi mi ob-
bligava a parlarne. C’erano molṭe viṭṭime ed era una carneficina e c’era la  
disṭruzione di case in modo disgusṭoso, perciò ho cambiaṭo l’argomenṭo e  
ho parlaṭo dell’imporṭanza della Palesṭina”. Dello stesso parere il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam Mu târ, che ci ha spiegato che la ḫ uṭ �bahḫuṭabâ’  non deve essere “in un fiu-
me” e la realtà dei musulmani “in un altro fiume”. Per capire il senso di 
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questo modo di dire diffuso nel mondo arabo sentiamo il suo chiarimento: 
“Prendo in considerazione la realṭà e lo sṭaṭo generale dei musulmani. Per  
esempio, non è possibile che i musulmani siano in una grave crisi e il at Tîbḫ  
parli di come fare al-wud Tû’ [l’abluzione, n.d.r.]… Ṣe per esempio succede  
un faṭṭo grave, l’individuo guarda la TV e ascolṭa ciò che dice l’esperṭo  
poliṭico, economico, sociale e psicologico, ma lui aspeṭṭa di senṭire l’opi-
nione della religione. In quesṭo caso senṭire una ut Tbahḫ  fuori luogo fa per-
dere fiducia nel  at Tîbḫ  sṭesso, e poi il fedele perde rispeṭṭo per le ut Tabḫ  in 
genere”. Non è l’esperto che parla ma la religione che parla tramite l’esper-
to religioso: l’esperto è la lingua della religione.

3.1.3. Le esigenze dei fedeli

Un quarto dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ha affermato di prendere lo spunto per l’argomento 
da trattare dalle esigenze dei fedeli, ma le loro risposte al riguardo ci hanno 
convinti che ogni aṭ �îbḫuṭabâ’  guarda queste esigenze dalla sua angolazione.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal per esempio ci ha raccontato: “Il 70% delle  ut Tabḫ  
sono delle risposṭe alle esigenze della genṭe, io vivo quoṭidianamenṭe con  
la genṭe non solo in moschea ma anche nel mercaṭo, nel bar e per sṭrada e  
mi racconṭano i loro problemi. Ci sono delle ut Tabḫ  delle occasioni, ho 80  
ut Tabḫ  già preparaṭe, alcune di esse sono  ut Tabḫ  delle occasioni che cerṭe  

volṭe ripeṭo, ma aggiungo qualcosa di nuovo, e ci sono delle  ut Tabḫ  dove 
esprimo il nosṭro parere [il parere dello ‘Adl wa al-’Ih Tsân, n.d.r.] relaṭivo a  
un evenṭo specifico”. In un altro passaggio dell’intervista però afferma che 
il minbar è neutro e deve rimanere il minbar di rasûlu Allâh [il pulpito del 
profeta, n.d.r.].

Per il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar le esigenze della gente sono i comportamenti 
che lui giudica “deviati” e li affronta per rimettere il fedele in oggetto sulla 
“retta via”; in questo senso ci ha fornito un esempio concreto di una situa-
zione alla quale aveva assisto di persona e alla quale aveva dedicato una 
uṭ �bahḫuṭabâ’ : “Mi è successo molṭe volṭe, per esempio nel mercaṭo dove lavoro  

c’è la sede della Cariṭas frequenṭaṭa da donne per avere degli aiuṭi, so-
praṭṭuṭṭo i vesṭiṭi, io riconosco quesṭe donne grazie al mio lavoro nel mer-
caṭo e conosco i loro mariṭi, quesṭi mariṭi guadagnano più di 2000 euro al  
mese, perché permeṭṭono alle loro mogli di andare a prendere i generi ali-
menṭari dalla Cariṭas? Quesṭa è la prima cosa che ho visṭo con i miei oc-
chi, e gli iṭaliani le guardano menṭre fanno la fila, io in quel caso ho faṭṭo  
una  ut Tbahḫ  per spiegare come la nosṭra religione non permeṭṭa al bene-
sṭanṭe di chiedere elemosina, la ut Tbahḫ  ha avuṭo un buon successo, il 90%  
della genṭe che andava alla Cariṭas non va più”.

Un’altra dimensione ci viene fornita dal aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân: per lui le 
esigenze dei fedeli sono espresse direttamente da qualcuno di loro tramite 
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richiesta al aṭ �îbḫuṭabâ’ . Per esempio, ci ha raccontato: “Un fedele mi ha chiesṭo  
di parlare di come risolvere i problemi ṭra i geniṭori e i figli, lui vuole che  
il figlio sia come lui, come avvicinarlo alla praṭica religiosa e a essere un  
buon musulmano”.

3.1.4. Inṭerneṭ e WhaṭsApp

Prendere lo spunto per l’argomento da trattare da internet è una prassi poco 
diffusa; alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ne fanno uso per la preparazione della  uṭ �bahḫuṭabâ’  ma 
non per trarne lo spunto. L’unico aṭ �îbḫuṭabâ’  che ha affermato di affidarsi a inter-
net per decidere di che cosa parlare è il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq: “Non ho un 
modo unico. Qualche volṭa duranṭe la seṭṭimana mi viene in menṭe un ar-
gomenṭo che riṭengo imporṭanṭe. Alṭre volṭe rimango senza idea fino a ve-
nerdì maṭṭina e cerco su inṭerneṭ in un siṭo delle ut Tabḫ  (al-minbar) finché 
ṭrovo un argomenṭo che mi piace e lo affronṭo senza copiare la ut Tbahḫ ”. Il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Safwân fa uso di WhatsApp per illuminarsi sull’argomento da 

trattare;  ecco  che  cosa  ha  affermato:  “C’è  un  gruppo  degli  imam  su
WhaṭsApp, come sai, e cerṭe volṭe prendo spunṭi da quesṭo gruppo senza  
dubbio, ho un archivio delle ut Tabḫ  che ho preparaṭo e le meṭṭo sul compu-
ṭer e sul ṭelefonino e quando non c’è nessuna ricorrenza o evenṭo ne faccio  
uso”.

3.1.5. Improvvisazione

L’improvvisazione non è una consuetudine ma si tratta piuttosto di una pra-
tica che si ripete di fronte a situazioni particolari. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd ci 
ha raccontato che una volta i dirigenti del suo luogo di culto decisero di in-
vitare un aṭ �îbḫuṭabâ’  da un’altra città per celebrare il culto. Una mezz’ora prima 
dell’inizio il aṭ �îbḫuṭabâ’  invitato chiamò per dire che era bloccato in autostrada; 
perciò l’imam HTamîd si trovò costretto a risolvere la situazione e improvvi-
sò un argomento generico. Un altro esempio è del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, che 
racconta:  “In  molṭi  casi  quando  scendo  dal  minbar dopo  aver  finiṭo  la
ut Tbahḫ , in quel momenṭo decido l’argomenṭo da affronṭare nella ut Tbahḫ  del  

venerdì prossimo. Ma cerṭe volṭe cambio l’argomenṭo il venerdì maṭṭina  
sṭesso, due venerdì prima ho preparaṭo un argomenṭo sui diriṭṭi di Allah  
sui fedeli e i diriṭṭi sulle creaṭure su di Allah, perché un gruppo di iṭaliani  
non musulmani volevano parṭecipare alla s Talât, perciò volevo ṭrasmeṭṭergli  
un messaggio sui diriṭṭi di Allah sulle creaṭure e viceversa, ma la sṭessa  
maṭṭina mi hanno comunicaṭo di aver sposṭaṭo la loro visiṭa a seṭṭembre.  
Di conseguenza ho cambiaṭo argomenṭo”.
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3.1.6. Al-’ilhâm (ispirazione divina)

Abbiamo riscontrato la tendenza a considerare la propria omiletica come 
un’ispirazione divina presso tre uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad ci ha racǧ -
contato un lungo passaggio dal quale riportiamo questa parte significativa 
per il nostro caso: “Una volṭa, il primo maggio di due anni fa, sṭavo andan-
do a XXXX per fare la  ut Tbahḫ , ero inviṭaṭo, e duranṭe la muqaddimah [si 
consulti  il  capitolo  IX,  “Al-muqaddimah”,  n.d.r.]  ho ciṭaṭo  un verseṭṭo;  
menṭre lo leggevo, mi è arrivaṭa l’idea di un argomenṭo diverso da quello  
preparaṭo, subh Tâna Allâh [sia lodato Allah, n.d.r.]… Ḥo deciso in quel mo-
menṭo di parlare della  al ‘ubûdiyyah aš-šâmilah [la completa adorazione 
divina, n.d.r.]. Le parole e le idee mi arrivavano da sole come se qualcuno  
mi  deṭṭasse  ciò  che  dovevo  dire,  era  come  uno  ’ilhâm”. Gli  altri  due
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , imam Samîr e imam Yûnus, hanno affermato che lo spunto per 

l’argomento è un dono che Allah offre al aṭ �îbḫuṭabâ’ .

3.1.7. La moglie

Nel panorama dei racconti degli attori religiosi abbiamo riscontrato alcuni 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  aperti al confronto sui temi dei sermoni con i responsabili del luo-

go di culto o con degli amici intimi. Ma il caso più rilevante è quello del
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd: “Personalmenṭe la cosa più difficile per me è scegliere  

l’argomenṭo della ut Tbahḫ , cioè il ṭiṭolo, dopo il ṭiṭolo è facile, ma il difficile  
è scegliere l’argomenṭo… Mi consulṭo con mia moglie, i miei figli”. Questa 
pratica della consultazione con la moglie e i figli si aggiunge in alcuni casi 
a un ruolo dei componenti del nucleo famigliare nella costruzione del di-
scorso della uṭ �bahḫuṭabâ’ : è ciò che potremmo chiamare la ‘ uṭ �bah ḫuṭabâ’ famigliare’. 
Non si tratta di una pratica diffusa ma abbiamo il caso in cui la moglie sug-
gerisce l’argomento, il caso in cui la figlia ascolta il padre durante la ripeti-
zione della parte italiana della uṭ �bahḫuṭabâ’  e gli corregge l’accento o la sintassi e 
il caso in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’  legge il suo prodotto ai componenti della famiglia du-
rante la preparazione e accetta critiche e cambiamenti al suo discorso.

3.2. La preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’

Affrontando questa fase di produzione possiamo costruire diverse categorie 
di pratiche preparatorie. La differenza tra di esse è nascosta nelle strategie 
adottate dai religiosi.

3.2.1. L’archivio personale

Questa è una strategia comune a un quarto degli attori religiosi: abbiamo 
già visto il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal, che possiede un’ottantina di uṭ �abḫuṭabâ’ . Anche i 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  Marwân, Nâsar, Mu târ e ’Am ad hanno i propri archivi. Vediamoḫ ǧ  
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un passaggio del racconto dell’imam Marwân: “Ci sono argomenṭi che ho  
già preparaṭo in passaṭo e non ṭrovo difficolṭà ad affronṭarli, erano libri  
che ho leṭṭo, conferenze o ricerche, l’unica cosa è che organizzo i punṭi da  
affronṭare o cerco i verseṭṭi del Corano che uṭilizzo nella ut Tbahḫ ”.

La strategia del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar è diversa, anche se possiede anche lui 
un archivio di uṭ �abḫuṭabâ’ , ma per la precisione vediamo ciò che ci ha raccontato: 
“Ḥo una lisṭa di argomenṭi, in modo che la mia menṭe non si perda, non  
sono io che ha faṭṭo quesṭa lisṭa, ma sono delle ut Tabḫ  di alcuni ‘ulamâ’ [gli 
esperti di materie religiose, singolare ‘âlim, n.d.r.], quesṭe ut Tabḫ  sono pron-
ṭe  su un siṭo inṭerneṭ,  e io le ho regisṭraṭe in modo da ricordarmi di che  
cosa devo parlare, la  ut Tbahḫ  dello  ‘âlim dura 50 minuṭi, io per moṭivi di  
ṭempo la modifico in modo da sṭringerla in 10-15 minuṭi, la modifica ha  
anche l’obieṭṭivo di semplificare il linguaggio in modo che ṭuṭṭi la capisca-
no”.

3.2.2. La preparazione al bar (il maṭrimonio ṭra il sacro e il profano)

Quando un ‘profano’ pensa a dove un aṭ �îbḫuṭabâ’  prepara il suo discorso omileti-
co la prima immagine che gli viene in mente è il luogo di culto o la casa del 
aṭ �îbḫuṭabâ’ . Invece più di un aṭ �îbḫuṭabâ’  ha affermato preparare la uṭ �bahḫuṭabâ’  al bar. Il mo-

tivo per il quale si affida a questa modalità è che nel luogo di culto l’attore 
religioso non può concentrarsi a causa del viavai dei fedeli. Anche l’abita-
zione non offre la tranquillità desiderata. A questo proposito vediamo un 
passaggio del racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal: “La ut Tbahḫ  di successo, devo 
iniziare la sua preparazione lunedì, ma l’argomenṭo dal weekend prece-
denṭe comincia a girare nella mia ṭesṭa, ci penso menṭre cammino, mangio,  
sono  sdraiaṭo,  e  poi  lunedì  mi  siedo  in  un  bar  ṭranquillo,  devo  avere  
d’obbligo, olṭre alla sedia e al ṭavolo, un caffè, quesṭo era quel che facevo  
duranṭe la preparazione del diploma di maṭuriṭà nel mio paese di origine.  
Preferisco non avere di fronṭe a me un muro ma uno spazio libero, mi sie-
do d’abiṭudine vicino a una veṭraṭa in modo da guardare lonṭano, e dove  
non c’è rumore, se c’è una musica di fondo molṭo calma è meglio, e non  
deve essere un bar frequenṭaṭo da persone che mi conoscono per non esse-
re inṭerroṭṭo”. Il  paragone con la preparazione dell’esame di maturità ci 
collega al racconto del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, che afferma che preparare la 
uṭ �bahḫuṭabâ’  è come preparare un tema scolastico.

3.2.3. La preparazione via inṭerneṭ

Affidarsi a internet nella ricerca di materiale necessario a sviluppare il di-
scorso khatabitico è diventato una pratica molto diffusa tra i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Ab-
biamo già visto come alcuni ne fanno uso per avere uno spunto sull’argo-
mento da affrontare, ma quasi tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ne fanno più o meno uso. Fa 
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eccezione  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm,  che  preferisce  preparare  la  uṭ �bahḫuṭabâ’  nel 
modo tradizionale: utilizzando i libri disponibili nella biblioteca del luogo 
di culto. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Marwân al contrario afferma che internet è uno stru-
mento molto efficace e veloce per trovare il materiale necessario alla prepa-
razione della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Invece il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd usa internet più per verifi-
care ṭaḫuṭabâ’rîǧ al-h �adîṯ (l’autenticità dei detti del profeta) e trovare la traduzio-
ne dei versetti del Corano dall’arabo all’italiano. Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus 
internet è molto utile per sentire le uṭ �abḫuṭabâ’  di grandi predicatori come Adnan 
Ibrahim e Issam Al-Bashir.

3.2.4. Preparazione lasṭ-minuṭe

È una prassi diffusa tra un quarto dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  intervistati. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam
TTâriq dice di non aver mai preparato la uṭ �bahḫuṭabâ’  prima del venerdì, anche se 
può avere già pronta l’idea dell’argomento da trattare. La prepara la matti-
na di venerdì prima di andare verso il luogo di culto, e scrive qualche volta 
su un foglio due o tre punti da trattare per non allungare il discorso. A pro-
posito di questa strategia ci ha raccontato: “Gli argomenṭi di eṭica e delle  
ricorrenze non hanno bisogno di una preparazione, sono degli argomenṭi  
che si ripeṭono e sono facili da gesṭire, parlare per esempio del rispeṭṭo del  
vicino, del comporṭamenṭo verso i geniṭori o della pazienza e della perse-
veranza non chiede preparazione. Non si ṭraṭṭa di conferenze su argomenṭi  
complessi come la finanza islamica, per fare un esempio”.

3.2.5. Il caso di un at Tîbḫ  di seconda generazione

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus racconta la sua esperienza con queste parole: “All’ini-
zio impiegavo ṭanṭo, ṭanṭo ṭempo per preparare una ut Tbahḫ , perché dovevo 
scrivere ṭuṭṭo dars [lezione, plurale durûs, n.d.r.] in ṭraslazione [sic] cioè in 
alfabeṭo iṭaliano. E quindi dovevo senṭirlo più volṭe e a volṭe fermare e ri-
ṭornare indieṭro perché mi sfuggiva una parola, ci impiegavo molṭo ṭempo  
a ṭrascrivere la ṭraslazione e poi impararlo a memoria, lh Tamdulillâh [gra-
zie a Dio, n.d.r.], non era quello il problema. Il problema era la ṭrascrizio-
ne, ho ancora a casa i quadernoni con il Corano che ṭrascrivevo ascolṭan-
do le casseṭṭe, fermando e ṭrascrivendo per poi imparare, e anche alcune  
ut Tabḫ  in quesṭo modo. Ora la preparo in macchina. Ascolṭo diverse ut Tabḫ  e  

faccio un collage di ciò che mi piace di più in quesṭi  durûs. Per esempio,  
ascolṭo Amr Khalid perché apprezzo il suo modo di ṭraṭṭare gli argomenṭi,  
non prendo da lui la maṭeria sharaiṭica  [giuridico-religiosa, n.d.r.] ma la 
modaliṭà dell’esposizione”.
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3.3. “Qual è la sua uṭ �bahḫuṭabâ’  migliore?”

Con questa domanda abbiamo cercato di sapere il modo in cui i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  va-
lutano il proprio prodotto khatabitico; in altre parole, quali sono gli elemen-
ti sui quali si basa l’attore religioso per definire il successo di una uṭ �bahḫuṭabâ’ ? 
La domanda ha sorpreso alcuni religiosi ma non tutti. Perciò riportiamo le 
risposte  più  significative,  in  cui  la  maggioranza  degli  attori  religiosi  ha 
esaltato l’importanza della  uṭ �bahḫuṭabâ’  che fa cambiare il comportamento del 
fedele e non sono mancate le sorprese nemmeno per noi. Un dato interes-
sante è che un terzo dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ci ha fatto capire che la uṭ �bahḫuṭabâ’  di successo 
viene conservata e ripetuta in altri luoghi di culto.

3.3.1. La ut Tbahḫ  che fa cambiare le caṭṭive abiṭudini

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal ci ha risposto senza difficoltà facendo riferimento a 
una produzione omiletica in particolare: “Ṣenza dubbio la ut Tbahḫ  che feci  
sull’adulṭerio, mi ricordo di averla preparaṭa in due seṭṭimane e avevo rac-
colṭo molṭi h Tadîṯ e delle sṭorie dei s Tahâbah. La ricordo bene perché un fe-
dele mi ringraziò e mi informò che smise quella praṭica grazie alla ut Tbahḫ .  
Era una grande soddisfazione”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd dal canto suo ha raccontato: “Ṣono due le ut Tabḫ  che 
mi hanno daṭo soddisfazione, la prima era sulle conseguenze negaṭive del  
ṭabagismo, mi ricordo di aver concenṭraṭo il discorso sulle conseguenze  
sullo sṭaṭo di saluṭe propria e dei famigliari e sull’aspeṭṭo economico fa-
cendo degli esempi con numeri. La mia soddisfazione fu grande quando  
alla fine della preghiera un fedele che conosco molṭo bene mi prese per  
mano e mi porṭò fino al porṭone della moschea dove c’era un bidone della  
spazzaṭura, prese il suo paccheṭṭo di sigareṭṭe, lo disṭrusse e lo mise nella  
spazzaṭura dicendo ‘promeṭṭo davanṭi ad Allah di non fumare mai più’:  
quesṭo fedele non fuma più da quindici anni. La seconda non la ricordo ma  
un giorno ero in auṭobus e un giovane ragazzo mi saluṭò e mi spiegò che  
era presenṭe a una mia ut Tbahḫ  dove avevo parlaṭo dei privilegi di coloro  
che reciṭano il Corano con perseveranza e che alla fine della  ut Tbahḫ  gli  
avevo regalaṭo un Corano, io non ricordavo nulla di ṭuṭṭo ciò ma sono ri-
masṭo molṭo soddisfaṭṭo”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq invece ci ha raccontato della sua uṭ �bahḫuṭabâ’  più soddi-
sfacente informandoci di una pratica sociale che secondo lui è diffusa tra 
alcuni fedeli: “Uno dei comporṭamenṭi diffusi ṭra alcuni fedeli e che crea  
molṭi problemi ṭra di loro è l’indebiṭamenṭo. Alcuni fraṭelli di fronṭe alla  
necessiṭà chiedono presṭiṭi ad alṭri e non resṭiṭuiscono più i loro debiṭi. Al-
lora ho deciso di dedicare una ut Tbahḫ  a quesṭa devianza spiegando che la  
praṭica religiosa non è acceṭṭaṭa da Allah se l’individuo non resṭiṭuisce i  
suoi debiṭi, alṭrimenṭi Allah nel giorno di giudizio prenderà le buone opere  
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e le darà ai ṭiṭolari dei debiṭi. Alla fine della ut Tbahḫ  ho ricevuṭo i compli-
menṭi di mezza moschea”.

La uṭ �bahḫuṭabâ’  migliore del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs riguarda un problema fami-
gliare. Ci ha raccontato che un fedele lo informò che la madre, che abitava 
con lui, e la sua famiglia non sopportavano sua moglie, e gli chiese di fare 
una  uṭ �bahḫuṭabâ’  su questo argomento perché sua madre rispettava sempre ciò 
che diceva il aṭ �îbḫuṭabâ’ . Dopo qualche settimana, il aṭ �îbḫuṭabâ’  esaudì questa richiesta 
e la madre venne a ringraziarlo per il suo discorso perché aveva imparato 
molte cose, soprattutto dalla storia del profeta e da come si comportava con 
il suo genero ‘Ali, lo sposo della figlia Fât Timah.

3.3.2. La ut Tbah mubârakahḫ  (benedeṭṭa)

La soddisfazione dell’imam Fais Tal per  due sue  uṭ �abḫuṭabâ’  è molto intensa. Le 
sue spiegazioni hanno delle particolarità: “Tuṭṭe le mie  ut Tabḫ  sono belle,  
naṭe dopo un impegno considerevole, la  ut Tbahḫ  delle elezioni mi ha daṭo  
molṭa soddisfazione, e quella della preghiera della fesṭa di fine Ramadan,  
era una ut Tbahḫ  riusciṭa e benedeṭṭa da Dio. Prima di ṭuṭṭo perché è sṭaṭa  
diffusa al di fuori della moschea, è quesṭo che desidero di più, il mio di-
scorso non rimane imprigionaṭo all’inṭerno della moschea ma va olṭre, e i  
mass media l’hanno riporṭaṭa, i giornalisṭi sono venuṭi in moschea a regi-
sṭrarla e ne abbiamo daṭo a loro una copia, i quoṭidiani l’hanno pubblica-
ṭa con un grande ṭiṭolo”.

3.3.3. La ut Tbah mulhamah ḫ (ispiraṭa)

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far ci ha racontato la storia della sua  Ǧâhilliyyah uṭ �bahḫuṭabâ’  mulhamah 
(ispirata da Allah) dicendo: “Ricordo una ut Tbahḫ  che feci in Egiṭṭo duranṭe  
le manifesṭazioni della primavera araba, il ṭiṭolo della ut Tbahḫ  era ‘la par-
ṭenza del ṭiranno’, e subh Tâna Allâh [sia lodato Allah, n.d.r.], in quel giorno 
il presidenṭe XXX si è dimesso, e duranṭe la  s Talât al-maġrib [la preghiera 
canonica del tramonto, n.d.r.] ho senṭiṭo delle grida da fuori e sopraṭṭuṭṭo  
le grida delle donne, quesṭa ut Tbahḫ  mi è rimasṭa impressa, quesṭo è un qa-
dar [destino, n.d.r.] di Allah. Ricordo un’alṭra  ut Tbahḫ  un po' prima, una 
ut Tbahḫ  che feci sulla sanṭiṭà dei luoghi di culṭo che siano sinagoghe o chie-

se, la sera di quel venerdì un aṭṭenṭaṭo incendiò la chiesa dei due sanṭi a  
XXXX e dopo si è scoperṭo che c’era lo zampino del minisṭero dell’inṭerno  
del presidenṭe XXXX, l’indomani un responsabile mi chiamò e si congraṭu-
lò per la scelṭa dell’argomenṭo e mi disse ‘è come se Allah ṭi avesse ’ilhâm 
[ispirato, n.d.r.]’, quesṭo signore faceva s Talât da me”.40

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs invece ci ha raccontato la sua soddisfazione per una 
uṭ �bahḫuṭabâ’  enfatizzando la dimensione spirituale: “Mi ricordo della ut Tbahḫ  sul-

40 Il aṭ �îbḫuṭabâ’  considera la moschea dove svolgeva la sua missione religiosa una sua “cosa”.
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la comprensione della religione, avevo preparaṭo un argomenṭo e poi mi  
sono ṭrovaṭo a parlare del problema della mal comprensione della propria  
religione. Quando ṭi prepari un argomenṭo e ṭi ṭrovi sul  minbar che sṭai  
sviluppando un alṭro argomenṭo senza faṭica e che il discorso ṭi arriva sen-
za sforzo, ciò vuol dire che ṭu vuoi parlare di una cosa ma Allah ha voluṭo  
che ṭu parli di alṭro [la dimensione del makṭûb, il destino, n.d.r.]. Alla fine  
della ut Tbahḫ  mi sono sorpreso che ṭra i presenṭi ci fossero ṭre personaliṭà  
compeṭenṭi di passaggio, che mi hanno faṭṭo i complimenṭi per la ut Tbahḫ  e  
quesṭa è sṭaṭa una grande soddisfazione”.

3.3.4. ut Tbah sûssiyyahḪ  (berbera)

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ha iniziato la sua risposta suggerendoci di cambiargli la 
domanda:  “Caso  mai  qual  è  la  mia  peggiore  ut Tbahḫ ? Ṣono  abiṭuaṭo  a  
enunciare la ut Tbahḫ  senza foglio e cerṭe volṭe mi allungo, perciò una volṭa  
ho deciso di scrivere la ut Tbahḫ  inṭera e leggerla ṭuṭṭa quanṭa da un foglio  
senza aggiungere o ṭogliere nienṭe. Alla fine della ut Tbahḫ  ho chiesṭo a un  
mio amico ‘com’è andaṭa?’ Mi ha deṭṭo che era la mia peggiore  ut Tbahḫ .  
Non ricordo una ut Tbahḫ  specifica ma ricordo un complimenṭo molṭo parṭi-
colare dopo una ut Tbahḫ  di ṭanṭi anni fa. Alla fine della preghiera un fedele  
marocchino  di  eṭnia  berbera  si  complimenṭò  con  me  e  mi  disse
‘complimenṭi,  oggi  la  ut Tbahḫ  era  perfeṭṭa,  era  una  ut Tbah  ḫ sûssiyyah
[berbera, n.d.r.]’”.

3.3.5. La ut Tbahḫ  che fece piangere i fedeli

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus, il giovane imam di seconda generazione, ci ha rac-
contato l’esperienza di una uṭ �bahḫuṭabâ’  particolare che ricorda molto bene e ci 
ha spiegato perché la considera la sua migliore uṭ �bahḫuṭabâ’ : “Ṣì, quella di birru 
al-wâlidain [soddisfare i genitori, lo pronuncia male in arabo, ha dovuto ri-
peterlo tre  volte  per  essere  comprensibile,  n.d.r.]… Ricordo ancora che  
molṭa genṭe può darsi che ha ricordaṭo i geniṭori morṭi, o la madre morṭa,  
si senṭivano in moschea, la genṭe, anche quelle che erano davanṭi, eh eh eh  
eh eh, neanche il pianṭo, il ṭraṭṭenere il pianṭo, e quindi quella la ricordo  
molṭo, una ut Tbahḫ  commovenṭe… In quella ut Tbahḫ  sono sṭaṭi ṭoccaṭi punṭi  
che riguardano il rapporṭo in parṭicolare con la madre, quella ut Tbahḫ  ha 
smosso molṭo e la genṭe per giorni ne parlava”.

3.4. “Stende la uṭ �bahḫuṭabâ’  per iscritto? Prende appunti?”

3.4.1. La ut Tbahḫ  sṭesa su un foglio

Cinque  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , Fais Tal,  Nawfal,  Rašâd,  Safwân  e  Samîr,  scrivono  la
uṭ �bahḫuṭabâ’  su carta e la leggono durante il culto, ma tutti in certi passaggi spie-
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gano o recitano dalla propria memoria. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal ci ha spiegato: 
“Ṣcrivo sempre la ut Tbahḫ  e la sṭudio a memoria, sia la parṭe in arabo che  
la parṭe in iṭaliano. E non la scrivo su un foglio A4 ma su dei foglieṭṭi, è  
più facile gesṭirli”. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal ha affermato: “Ṣcrivo sempre la 
ut Tbahḫ  e la rileggo molṭe volṭe per non commeṭṭere errori e per non perde-

re il filo. La ut Tbahḫ  scriṭṭa è una garanzia per non allungare ṭroppo e per  
non perdere il filo”.

3.4.2. La ut Tbahḫ  senza foglio

Gli altri dodici uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non usano mai il foglio scritto. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  a‘far conǦâhilliyyah -
sidera il aṭ �îbḫuṭabâ’  che usa il foglio un aṭ �îbḫuṭabâ’  incompetente e secondo lui la gente 
rispetta di più il aṭ �îbḫuṭabâ’  che non legge il sermone da un foglio. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam 
HTusâm afferma: “Raramenṭe leggo da un foglio. La scrivo e la sṭudio a me-
moria e non uso il foglio duranṭe l’enunciazione. Quesṭo modo mi semplifi-
ca l’enunciazione della ut Tbahḫ  perché preferisco guardare i fedeli menṭre  
parlo. Ṣolo che in quesṭo modo non posso ricordare le ciṭazioni e i riferi-
menṭi, quesṭo è un difeṭṭo che non mi piace”. La strategia adottata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam T Târiq è la più diffusa tra gli altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ ; vediamo un passaggio del 
suo racconto: “Non leggo mai da un foglio. Al massimo scrivo i punṭi da  
ṭraṭṭare su un foglio per non allargarmi nel discorso”.

3.5. uṭ �abḪUṬBAH  a cicli tematici

La domanda aveva l’obiettivo di scoprire se i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno cicli tematici 
che rispettano nella produzione del proprio discorso omiletico. Tale ciclo 
potrebbe fornire gli indicatori necessari per costruire delle categorie di temi 
più  importanti  secondo  il  predicatore.  Tre  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , Nawfal,  HTusâm  e 
Fais Tal, hanno risposto che ogni tanto non finiscono la uṭ �bahḫuṭabâ’  nel tempo a 
disposizione e la finiscono nel venerdì successivo, una pratica che non ab-
biamo previsto nella preparazione delle interviste.

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Fais Tal, Nâsar e HTusâm fanno delle uṭ �abḫuṭabâ’  a cicli tematici, 
i quali durano diversi venerdì. Tutti e tre sono ideologicamente schierati: 
uno influenzato dal salafismo, uno dal ‘Adl wa al-’Ih Tsân e uno dai Fratelli 
Musulmani.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar ci ha raccontato un dettaglio rilevante dicendo: “C’è 
un siṭo, hṭṭp://www.appsṭorypodcasṭ.com, dove ci sono ut Tab ḫ minbariyyah 
[sermoni da pulpito, n.d.r.], dove ṭrovo le ut Tabḫ , che mi aiuṭa, lo uso da un  
anno e mi piace perché ci sono più di mille argomenṭi non ripeṭuṭi, io sono  
nella prima parṭe che è cosṭiṭuiṭa da 12 sermoni e quando la finisco passo  
alla seconda, così imparo sempre delle cose nuove perché io quando non  
capisco una cosa non la racconṭo alla genṭe ma prima cerco di capirla”.
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Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm invece ha un’altra strategia, che ci ha spiegato in 
questo passaggio: “Molṭe volṭe le ut Tabḫ  sono concaṭenaṭe per esempio con  
lo h Tadî  [detto del profeta, n.d.r.]ṯ , di quelli che saranno proṭeṭṭi dall’ombra  
del ṭrono di Allah nel giorno del giudizio ho faṭṭo undici ut Tabḫ  usando que-
sṭo h Tadîṯ, quesṭo meṭodo mi faciliṭa la scelṭa dell’argomenṭo da ṭraṭṭare”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal preferisce adottare la strategia dei sermoni a cicli te-
matici con un obiettivo specifico; ecco ciò che ci ha raccontato: “Preferi-
sco consacrare diverse  ut Tabḫ  a una praṭica religiosa imporṭanṭe in modo 
che quelli che parṭecipano conṭinuamenṭe imparino bene ṭuṭṭi i deṭṭagli di  
quella praṭica. Per esempio, ho impiegaṭo un anno per parlare di  s Talât e  
ṭre mesi per parlare del wud Tû’ [l’abluzione, n.d.r.]”.

Gli altri quattordici uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non fanno uso di questa strategia khatabitica.

3.6. “Perché i fedeli partecipano alla uṭ �bahḫuṭabâ’ ?”

Abbiamo  posto  questa  domanda  per  conoscere  la  consapevolezza  dei
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  riguardo agli interessi dei fedeli che partecipano al rito del venerdì. 

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno risposto all’unanimità che i fedeli partecipano al rito cul-
tuale del venerdì per obbligo religioso.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar ci ha raccontato più dettagli in questo passaggio: 
“Perché hanno l’obbligo sharaiṭico. Ṣì, ci sono quelli che si addormenṭano  
duranṭe il sermone e c’è una caṭegoria che arriva alla fine della  ut Tbahḫ ,  
compiono la preghiera e se ne vanno, forse perché non hanno ṭempo e per  
l’orario di lavoro, per quello che il ṭempo di s Talât al- umu‘ahǧ  è dalle 13:00 
alle 13:40, neanche un minuṭo in più, cerṭe volṭe finiamo alle 13:30, quan-
do finisco la preghiera la prima cosa che faccio è verificare che ore sono,  
perché i lavoraṭori riprendono il lavoro alle 14:00 e chiedo nel microfono  
ai parṭecipanṭi di dare precedenza nell’usciṭa ai lavoraṭori”.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar vede questo obbligo da un’altra angolatura: “Per 
loro la parṭecipazione alla preghiera del venerdì è molṭo imporṭanṭe, anzi  
è fondamenṭale, perché il musulmano che non professa ṭre s Talât al- umu‘ahǧ  
consecuṭive senza un moṭivo valido è un ipocriṭa. Perciò, loro parṭecipano  
per non essere ipocriṭi. Quesṭo è evidenṭe, alṭrimenṭi come spieghiamo la  
parṭecipazione di quelli che non capiscono né iṭaliano né arabo?”

3.7. Come considerano i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  il proprio prodotto khatabitico?

Questa domanda era la più sorprendente per i nostri interlocutori. Alcuni ci 
hanno chiesto dei chiarimenti ma non li abbiamo forniti. Il nostro scopo era 
mantenere l’imprecisione per poter verificare il modo della caratterizzazio-
ne  che  adottano  i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ .  In  questo  modo  diventa  rilevante  la  scelta 
dell’ambito ritenuto importante per il aṭ �îbḫuṭabâ’ . Di conseguenza alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
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hanno trovato molta difficoltà a rispondere, e alcuni hanno considerato la 
caratterizzazione nel senso di valutazione e hanno risposto che sono i fedeli 
che devono rispondere a questa domanda. Un terzo gruppo invece ha cerca-
to di dare delle risposte che riguardano le funzioni della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Il dato più 
significativo è che la maggior parte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono convinti che i fedeli 
non siano influenzati dalla uṭ �bahḫuṭabâ’ , a eccezione del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, che 
ci ha detto che non ha mai pensato a valutare la propria uṭ �bahḫuṭabâ’  e misurare 
la sua efficacia.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs ha esitato un po’ prima di rispondere: “Le mie ut Tabḫ  
mmmmmmmmmh  si  occupano  di  un  faṭṭo  [lungo  momento  di  silenzio] 
Devo ṭrovare una parola che ingloba molṭi elemenṭi. Posso dire che le mie  
ut Tabḫ  sono obieṭṭive. Ma non sono efficaci. Perché non influenzano i fedeli,  

vedi per esempio la ut Tbahḫ  sul ṭabagismo, la genṭe che fuma poṭrebbe esse-
re un 30% [300-350 partecipanti, n.d.r.] dei parṭecipanṭi e quando faccio la  
ut Tbahḫ  e solo cinque persone mi dicono che hanno smesso di fumare, sono  

poche cinque persone che smeṭṭono, perché la genṭe non prende la ut Tbahḫ  
al 100% e la applica”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar scarica la responsabilità dell’eventuale efficacia del-
la  uṭ �bahḫuṭabâ’  sui fedeli, ecco un passaggio significato del suo racconto: “Le 
mie ut Tabḫ  possono essere efficaci al 100% e al 10%, dipende della genṭe.  
Ṣe uno viene per imparare imparerà e chi viene solo per compiere il dove-
re religioso, e gli chiedi dopo la ut Tbahḫ  di che cosa ha parlaṭo il  at Tîbḫ  e  
non ṭi risponderà, non è perché non ha capiṭo ma perché non ha nemmeno  
ascolṭaṭo,  non  è  venuṭo  per  imparare,  se  la  parṭecipazione  a  s Talât
al- umu‘ahǧ  non fosse sṭaṭa obbligaṭoria non sarebbe venuṭo”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar ci ha risposto con fiducia nel suo operato e con fidu-
cia in sé: “Le mie ut Tabḫ  sono educaṭive. Grazie a Dio l’efficacia delle mie  
ut Tabḫ  si manifesṭa nella scelṭa degli argomenṭi che sono degli insegnamen-

ṭi ed educaṭivi, non mi piacciono gli argomenṭi del wa‘z T [prediche, n.d.r.],  
l’insegnamenṭo dei mafâhîm [concetti, n.d.r.], i fedeli non vivono in una so-
cieṭà musulmana e di conseguenza hanno delle conoscenze sbagliaṭe”.

La risposta del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus invece si è posta in una dimensione 
diversa, ci ha parlato della natura stessa della  uṭ �bahḫuṭabâ’  e di come dovrebbe 
essere: “Difficile,  sinceramenṭe difficile  [grande sospiro] Auguro che sia  
presa dalla fonṭe dell’islam. Con una sola parola! Was Tat Tiyyah [equilibrata, 
n.d.r.]: inṭendo che il musulmano vive in quesṭa viṭa come se fosse una viṭa  
eṭerna e nel suo rapporṭo con Dio come se morirà in quesṭo momenṭo…  
Per una valuṭazione non sono in grado di rispondere, sono i fedeli che de-
vono farlo. Ma io senṭo quello che dicono, penso che lascia una ṭraccia, io  
credo che sono pochissime le persone influenzaṭe, se ṭra i 1200 parṭecipan-
ṭi solo 100 capiscono un conceṭṭo o due della ut Tbahḫ  sarò felice”.
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Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ha fatto delle considerazioni ben precise: “Le mie 
ut Tabḫ  sono educaṭive.  Traṭṭo preferibilmenṭe  argomenṭi  eṭici,  raramenṭe  

argomenṭi inṭelleṭṭuali. Non ṭraṭṭo mai argomenṭi poliṭici, nemmeno quan-
do succedono evenṭi ṭragici come quelli di Gaza. Quando succede invece  
un aṭṭo ṭerrorisṭico in Europa ne parlo e spiego ai fedeli la graviṭà di que-
sṭa violenza in nome di Dio che l’islam non acceṭṭa. Nel 2006 dopo gli aṭ-
ṭenṭaṭi ṭerrorisṭici di Casablanca ho faṭṭo in proposiṭo una ut Tbahḫ  e un fe-
dele alla fine mi disse che era molṭo arrabbiaṭo”.

3.8. “Ha mai affrontato il tema LGBT?”

Si tratta senza dubbio di una domanda provocatoria, ma secondo il nostro 
parere era necessaria per misurare il livello dell’interessamento dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
per i temi di attualità di grande interesse sociale, mediatico e politico. Un 
terzo dei religiosi non sapeva di che cosa si trattasse. Alcuni invece erano 
imbarazzati, non ne volevano parlare. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs ha detto che è 
una cosa che non “ci” interessa e ha chiuso la conversazione imbarazzato. 
La metà dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  conosceva la sigla ma non ha mai pensato di affrontare 
il tema, sembra che si tratti di un tabù da evitare per il momento.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal non sapeva di cosa si trattasse: “Che cos’è?”, ha 
chiesto; dopo che gli abbiamo spiegato che si tratta di riconoscere i diritti 
delle tendenze sessuali delle lesbiche, dei gay, dei bisessuali e dei transgen-
der, ha risposto: “No, mai ṭraṭṭaṭo, ma comincio a pensarci, dobbiamo va-
luṭare se non generi una ṭempesṭa e se sarebbe funzionale, in quel caso la  
faremmo”. Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar non aveva mai sentito la sigla LGBT 
e ci ha chiesto una spiegazione; una volta sentito il chiarimento ha manife-
stato un grande imbarazzo, abbiamo capito che non si aspettava questo tipo 
di domanda, e non era l’unico. Ecco un passaggio del suo racconto: “No,  
non conosco nienṭe su quesṭo argomenṭo.  Quesṭo argomenṭo meṭṭerà la  
genṭe in imbarazzo, parlarne nella ut Tbahḫ  non è un inṭeresse perché molṭe  
persone come me… io è la prima volṭa che senṭo di quesṭo argomenṭo, mi  
pare che quesṭo argomenṭo non sia inṭeressanṭe,  in una  ut Tbahḫ  parli  di  
quesṭo argomenṭo, non mi pare  [cambia argomento, n.d.r.],  non viviamo 
quesṭa problemaṭica, non siamo arrivaṭi a quesṭa problemaṭica, posso ṭraṭ-
ṭare il problema della droga perché ci sono dei giovani che hanno preso  
quella sṭrada, giovani deviaṭi, ma non siamo arrivaṭi a quesṭa problemaṭi-
ca [non la nomina, n.d.r.], ci sono degli ’ahl al-‘ilm [gli esperti in materie 
religiose, n.d.r.] che dicono ci sono delle cose che Dio copre e ṭu devi la-
sciarle coperṭe, se ne parli con l’alṭoparlanṭe è come se la diffondessi, è  
quesṭo che ‘loro’ vogliono, da qui inizia quesṭa faccenda, hh, quesṭa fac-
cenda per me non… per me quesṭa faccenda non è imporṭanṭe ṭraṭṭarla nel-
la ut Tbahḫ  della umu‘ahǧ  [è irritato, n.d.r.]”.
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3.9. I contesti nei quali la uṭ �bahḫuṭabâ’  si è interrotta

Abbiamo visto, nella descrizione della cornice rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ , 
la sacralità della uṭ �bahḫuṭabâ’  e come i fedeli hanno il dovere di mantenere il si-
lenzio mentre il aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia il proprio sermone. Durante il periodo di os-
servazione abbiamo notato un fedele che ha interrotto il  aṭ �îbḫuṭabâ’ ,  di conse-
guenza abbiamo ritenuto rilevante verificare se questo episodio si ripete nei 
luoghi di culto oggetto della nostra ricerca e descrivere gli eventuali casi. I 
casi riscontrati ci hanno permesso di costruire due categorie di interruzioni: 
la prima è quella delle interruzioni dovute a un motivo esterno e la seconda 
quella delle interruzioni dovute a un motivo interno.

3.9.1. Le inṭerruzioni per moṭivi esṭerni

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ci ha raccontato un episodio in cui ha interrotto la sua 
enunciazione dicendo: “Menṭre facevo la ut Tbahḫ  un signore iṭaliano enṭrò  
nella sala della preghiera,  era vesṭiṭo con i  panṭaloni e una canoṭṭiera  
bianca. Menṭre passava ṭra le fila dei fedeli, ṭuṭṭi quanṭi hanno cominciaṭo  
a guardarlo sorpresi. A quel punṭo ho inṭerroṭṭo il sermone e ho chiesṭo a  
uno dei responsabili del luogo di culṭo di aiuṭarlo a ṭrovare la via di usci-
ṭa, sicuramenṭe soffriva di un disṭurbo menṭale”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Nawfal invece ci ha riferito un episodio che oltre all’interruzione 
della uṭ �bahḫuṭabâ’  ci comunica altre informazioni. Infatti, la collocazione del luo-
go di culto islamico nelle aree residenziali comporta un rapporto di nego-
ziato e di conflitto tra la nuova comunità e i residenti del quartiere. Sentia-
mo il suo racconto: “Duranṭe la ut Tbahḫ  un signore che abiṭa vicino enṭrò in  
moschea e chiese ad alṭa voce se una Fiaṭ Punṭo bianca che gli bloccava  
l’ingresso del garage fosse di qualcuno dei parṭecipanṭi”.

3.9.2. Le inṭerruzioni per moṭivi inṭerni

I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Omar e Fais Tal ci hanno riferito due esperienze simili avve-
nute durante gli eventi del colpo di Stato messo in atto dal comandante in 
capo delle forze armate egiziane, il generale Abdel Fattah Al-Sisi,41 il 3 lu-
glio 2013, nel quale Mohamed Morsi, presidente eletto dell’Egitto, è stato 
rimosso  dalla  carica.  Sarebbero  molti  gli  episodi  delle  interruzioni  dei
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che, nei sermoni tenuti nei luoghi di culto in Italia, hanno difeso 

Morsi e condannato Al-Sisi. Nel caso dei due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  Omar e Fais Tal, nes-
suno dei due egiziano, tutti e due sono stati interrotti da un gruppo di fedeli 
abituali egiziani appena hanno iniziato la condanna dei militari egiziani.

Il racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr invece ci porta in un’altra dimensione 
sociale, vediamo un passaggio: “Menṭre facevo la ut Tbahḫ  un fedele mi ha  

41 LA ṢECONDA RIVOLUZIONE.   L'Egiṭṭo  ai  miliṭari  Mansour  presidenṭe  Morsi  agli   
arresṭ  i  , Avvenire, 4 luglio 2013 (consultato il 24 agosto 2018 alle 11:13).
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inṭerroṭṭo perché non era d’accordo con un passaggio dove ho paragonaṭo  
i musulmani che seguono la religione come un’erediṭà di famiglia ai kuffâr 
di Quraiš [le tribù rivali di Muh Tammad, n.d.r.] che rifiuṭavano l’islam per-
ché seguivano le religioni dei loro padri”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar era molto irritato nel rispondere a questa domanda: 
“Il faṭṭo che succede spesso è la suoneria del cellulare che cerṭe volṭe è un  
brano conosciuṭo di qualche musicisṭa arabo. L’episodio più simpaṭico è  
successo quando un fedele seduṭo in fondo soṭṭo il sole, duranṭe la ut Tbahḫ  
mi ha faṭṭo cenno di finire presṭo perché non sopporṭava più il sole, e con-
ṭinuava a indicarmi la sua ṭesṭa pelaṭa e il sole, si vede che quelli che arri-
vano per ulṭimi sono quelli che hanno freṭṭa di andarsene, in quesṭo caso  
non gli ho risposṭo perché inṭerrompevo la concenṭrazione dei fedeli”.

3.10. Le difficoltà più rilevanti relative alla preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’

La natura aperta della domanda su quali siano le difficoltà relative alla pre-
parazione della  uṭ �bahḫuṭabâ’  era voluta per verificare i livelli di difficoltà che i 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  riscontrano  nella  gestione  della  uṭ �bahḫuṭabâ’ .  Infatti,  quattro  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  

hanno enfatizzato il problema connesso alla loro doppia attività, cioè quella 
lavorativa e l’esercizio della professione di aṭ �îbḫuṭabâ’ ; questa categoria è com-
posta soltanto da  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  volontari che svolgono delle attività lavorative 
anche il  venerdì.  Una seconda categoria,  composta  da sette  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , ha 
concentrato le sue risposte sulla diversità culturale dei fedeli e sulle ricadu-
te di questo sulla lingua della uṭ �bahḫuṭabâ’ ; cinque di questi sette uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  eserci-
tano la aṭ �âbahḫuṭabâ’  (l’arte di predicare) in luoghi di culto situati nelle metropo-
li e in un centro urbano del Nord Italia. L’ubicazione geografica di questi 
luoghi di culto ci fornisce la spiegazione: infatti i fedeli residenti in tali cit-
tà provengono da vari paesi e di conseguenza le loro culture di origine sono 
diverse come sono diverse le loro lingue. Un terzo gruppo, composto da sei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , non ha fornito delle risposte precise da poter ‘catalogare’ in una 

categoria, soprattutto il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, che non smette di parlare dei 
suoi successi khatabitici al punto di tentare di convincerci che anche il fe-
dele senegalese che non parla arabo capirebbe lo stesso le sue prediche in 
arabo. Vediamo con più dettagli le risposte e le spiegazioni dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . 

Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far la dimensione sociolinguistica è la sfida più imǦâhilliyyah -
portante che trova nella preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’ : “Nel mio paese di origi-
ne la ut Tbahḫ  ha una sola lingua, le menṭaliṭà sono vicine, si parla un dia-
leṭṭo solo. In Europa le lingue, le culṭure, le eṭnie sono diverse, quesṭo è
tah Taddî [la sfida, n.d.r.], anche se ṭi ṭrovi ṭra un gruppo di fedeli arabi, ogni  
arabo ha il  suo arabo parlaṭo,  il  marocchino non capisce  l’egiziano e  
l’egiziano  non  capisce  il  marocchino  e  il  marocchino  non  capisce  per  
esempio il palesṭinese e così via, quesṭa è la sfida più grande: la lingua e  
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la  diversiṭà  complessiva”.  Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad  era  sulla  stessa  posizione:ǧ
“Il mio obieṭṭivo è che il 70-80% della genṭe [i partecipanti al culto, n.d.r.] 
impari qualcosa da quesṭo argomenṭo, cerco sempre di parlare in arabo  
classico, nienṭe dialeṭṭo, perché ci sono egiziani, algerini, sudanesi, sene-
galesi che hanno sṭudiaṭo l’arabo, ma il problema linguisṭico rimane sem-
pre presenṭe”. Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar invece i problemi sono tanti e sono 
tutti connessi alla diversità di origine dei fedeli: “La diversiṭà delle origini  
dei  fedeli  e  delle  loro  lingue diverse  mi  meṭṭe  in  grande difficolṭà,  per  
esempio se parlo di ciò che succede in Ṣiria il 75% dei presenṭi non sono  
inṭeressaṭi, se parli di Egiṭṭo lo sṭesso, perciò abbiamo bisogno di ṭanṭo,  
per esempio menṭre io faccio la ut Tbahḫ  ci sono delle persone che parlano  
ṭra di loro e non rispeṭṭano la norma che dice di non parlare duranṭe la  
ut Tbahḫ , quesṭa è una dimosṭrazione dell’ignoranza religiosa di quesṭi fede-

li, alṭri consulṭano il proprio cellulare e scambiano messaggi, e quesṭo è  
un buon numero, hanno bisogno di imparare le norme di parṭecipazione a  
s Talât al- umu‘ahǧ . A quesṭi devo insegnare una culṭura di base, alṭri voglio-
no che io parli sempre di ‘ibâdât [le pratiche religiose, n.d.r.], alṭri ancora 
vogliono che parli delle ingiusṭizie che affronṭano i popoli musulmani, que-
sṭa pluraliṭà mi spinge a diversificare i ṭemi. Assoluṭamenṭe, se i fedeli fos-
sero ṭuṭṭi marocchini o egiziani per esempio sarebbe sṭaṭo meno difficile,  
ma quesṭa diversiṭà mi meṭṭe sempre in difficolṭà nella scelṭa dell’argo-
menṭo della  ut Tbahḫ ,  con ṭuṭṭa sinceriṭà.  Abbiamo molṭi  sṭudenṭi che fre-
quenṭano il poliṭecnico e non parlano né l’arabo né l’iṭaliano e ci chiedono 
la ṭraduzione in inglese”.

Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  Yûnus, invece, la dimensione giuridico-religiosa è la difficol-
tà enorme che trova non solo nella uṭ �bahḫuṭabâ’  ma anche nelle lezioni: “I fedeli  
provengono da diversi paesi e di conseguenza conoscono l’islam soṭṭo pro-
fili di fiqh giuridico-religiosi diversi, i malikiṭi, i shafi‘iṭi, i hanbaliṭi e i ha-
nafiṭi [sic], perciò ho preferiṭo di [sic] eviṭare nella ut Tbahḫ  ṭemi del fiqh”. 
Per il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr niente è “normale” nella cornice rituale del vener-
dì: “Quando visiṭo il mio paese di origine e parṭecipo alla preghiera del  
venerdì, vedo che ṭuṭṭi i parṭecipanṭi del paese, anche il at Tîbḫ , pregano in 
una vera moschea con il minareṭo, hanno la sṭessa menṭaliṭà, la sṭessa cul-
ṭura. Invece in Iṭalia, preghiamo in un capannone ṭrasformaṭo in moschea,  
preghiamo di freṭṭa perché dobbiamo riṭornare al lavoro, i fedeli sono di  
origini diversi, hanno culṭure diverse, anche il  at Tîbḫ  è di origine diversa,  
nienṭe è normale. La lingua che unisce ṭuṭṭi è l’iṭaliano ma deve essere un  
iṭaliano basso molṭo basso. Cioè un iṭaliano che gli immigraṭi possono ca-
pire non un ‘iṭaliano dei libri’. In quesṭo caso fare una ut Tbahḫ  che soddisfa  
ṭuṭṭi quesṭe esigenze divenṭa difficile sennò impossibile, e poi nel 2016 e  
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2017 molṭi profughi sono venuṭi in Iṭalia e non parlano né l’arabo né l’iṭa-
liano”.

3.11. Il feedback che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ricevono

Secondo i racconti dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  i fedeli non lasciano del feedback in modo 
sistematico,  sono poche le occasioni  in cui un partecipante comunica al 
predicatore un’opinione sulla sua performance. Solo due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno in-
vece l’abitudine di chiedere feedback a persone specifiche, un amico intimo 
e il responsabile del luogo di culto. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal ci ha raccontato: 
“Loro due mi dicono d’abiṭudine con sinceriṭà come è andaṭa la ut Tbahḫ . In 
qualche occasione mi fanno i complimenṭi, come nella  ut Tbahḫ  sul ṭabagi-
smo. In alṭre occasioni mi criṭicano su qualcosa che non devo dire, come  
nel caso in cui ho criṭicaṭo un governo arabo con il nome, il responsabile  
mi chiese di eviṭare di specificare il nome del paese criṭicaṭo”.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar  non  riceve  d’abitudine  feedback,  ma  dopo  una
uṭ �bahḫuṭabâ’  è stato fortemente criticato da alcuni fedeli. Il caso era il seguente: 

“Un  gruppo  di  fraṭelli  volevano  aprire  una  nuova  moschea,  non  ero  
d’accordo,  ho deṭṭo ‘se voleṭe  una moschea più grande la cerchiamo e  
chiunque ṭenṭa di aprire una moschea deve sapere che sṭa cosṭiṭuendo un  
mas id ǧ ad T-d Tirâr [una moschea del male, n.d.r.] e sṭa facendo un male alla  
religione e sṭa dividendo la comuniṭà’, alla fine della ut Tbahḫ  mi hanno cri-
ṭicaṭo e sono divenṭaṭo oggeṭṭo di discussione per ṭuṭṭa la seṭṭimana”.

In alcuni casi il feeeback arriva sotto forma di un suggerimento, come 
nel caso del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, che ha raccontato: “Ieri per esempio ho 
parlaṭo della moschea al-’Aqsâ a Gerusalemme e di quello che sṭa succe-
dendo lì, alla fine un fedele mi ha deṭṭo è meglio di eviṭare quesṭi argomen-
ṭi e di limiṭarmi a parlare delle praṭiche religiose”.

Al aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq invece non piace la passività dei fedeli, secondo lui 
non considerano il aṭ �îbḫuṭabâ’  e il suo operato: “D’abiṭudine i fedeli finiscono la  
preghiera ed escono di freṭṭa, non esprimono né le criṭiche né gli incorag-
giamenṭi.  Purṭroppo mi  sono abiṭuaṭo,  loro  non mi  pagano per  fare  la
ut Tbahḫ  e non si rendono conṭo dei sacrifici che faccio e che ho faṭṭo per  

farla, non si accorgono di nienṭe di ṭuṭṭo ciò come se fosse un mio dovere,  
da quesṭo laṭo ci rimango male, perché non c’è un riconoscimenṭo, nemme-
no una sṭreṭṭa di mano alla fine della preghiera per saluṭarṭi e dirṭi gra-
zie”. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus riceve lo stesso feedback: “La criṭica più ripeṭu-
ṭa è che faccio le ut Tabḫ  molṭo brevi, quesṭa è la criṭica principale che mi  
fanno, l’ho ascolṭaṭa in ṭuṭṭi i luoghi dove ho faṭṭo la ut Tbahḫ , anche quella  
dello ‘Id, a [la sua città, n.d.r.] pregano in migliaia s Talât al-‘îd, forse la mia
ut Tbahḫ  passerà nella sṭoria come la ut Tbahḫ  più breve della sṭoria della co-
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muniṭà a [la sua città, n.d.r.]. Ma in quesṭo caso mi hanno faṭṭo i compli-
menṭi per la breviṭà”.

Un’altra forma di feedback ricevuta da tre  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è la critica a causa 
dell’abbigliamento occidentale con il quale hanno enunciato la  uṭ �bahḫuṭabâ’ . Il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd ci ha detto: “Dopo la  ut Tbahḫ  un fraṭello del Bangla-

desh mi ha saluṭaṭo e mi ha faṭṭo i complimenṭi per la ut Tbahḫ  e mi ha deṭṭo  
che dovevo vesṭirmi islamicamenṭe, e quando gli ho chiesṭo ‘islamicamenṭe  
vuol dire vesṭirmi come i musulmani del Bangladesh, dell’Arabia Ṣaudiṭa,  
dell’Egiṭṭo, del Marocco o come?’, a quel punṭo ha cominciaṭo a rifleṭṭe-
re”. Riguardo alla stessa dimensione ci parla il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq: “Un ve-
nerdì  ho deciso  di  fare la  ut Tbahḫ  con giacca e  camicia,  alla  fine della
ut Tbahḫ  un fedele mi ha deṭṭo che un gruppo di fedeli aveva esiṭaṭo a fare la  

preghiera seguendo me”. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm invece, era invitato a fare la 
uṭ �bahḫuṭabâ’  della festa di fine Ramadan in un luogo di culto nel Nord Italia; 

ecco un passaggio del suo racconto: “Ṣiccome era una fesṭa ho deciso di  
fare la ut Tbahḫ  con giacca e cravaṭṭa, alla fine della cerimonia il responsa-
bile della moschea mi ha deṭṭo che sarebbe sṭaṭo meglio se avessi avuṭo un  
abbigliamenṭo ṭradizionale”.

3.12. “Come trascorre il venerdì mattina”?

Questa domanda ci permette di capire le circostanze nelle quali i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
passano il tempo prima di celebrare il culto rituale del venerdì. In pratica 
abbiamo due categorie di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : la prima è costituita dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a tempo 
pieno, che passano la mattina del venerdì con delle pratiche connesse alla 
preparazione della uṭ �bahḫuṭabâ’ ; la seconda categoria è composta da uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  la-
voratori, che passano la mattina del venerdì nel luogo di lavoro. Vediamo 
ora qualche racconto dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  delle due categorie.

3.12.1. ut Tabâ’Ḫ  a ṭempo pieno

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal ci ha raccontato come passa la mattina del venerdì con 
queste parole: “Esco da casa e porṭo con me la mia ut Tbahḫ  sṭampaṭa in pic-
coli fogli e vado al bar, ordino un caffè e una spremuṭa d’arancio, quel  
momenṭo è il più imporṭanṭe perché mi impadronisco della ut Tbahḫ , memo-
rizzo la parṭe in iṭaliano, e immagino me sṭesso sul  minbar e la genṭe di  
fronṭe a me e cerco di perfezionare la ut Tbahḫ ”.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘far invece afferma: “Ǧâhilliyyah Il momenṭo più imporṭanṭe sono  
le due ore prima della  ut Tbahḫ . Quando ero in Egiṭṭo andavo in moschea  
alle 9 e prendevo la colazione, era quesṭa la prassi, esṭaṭe e inverno, qui in  
Iṭalia a quell’ora la moschea non è aperṭa e non posso preṭendere dai ge-
sṭori di aprirla in anṭicipo perché sono il at Tîbḫ  del venerdì ma non l’imam 
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di ogni giorno e mi considerano un ospiṭe. Rileggo a memoria la ut Tbahḫ  e  
la sṭudio in ṭuṭṭi i suoi parṭicolari”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, infine, ci ha raccontato le sue consuetudini dicen-
do: “Una volṭa venivo qui in moschea per preparare la ut Tbahḫ , concenṭrar-
mi e prepararmi, però molṭe persone venivano e cerṭe volṭe enṭravano sen-
za neanche bussare, allora mi inṭerrompevano menṭalmenṭe e perdevo la  
concenṭrazione, ora purṭroppo vengo direṭṭamenṭe da casa alla preghiera e  
io deṭesṭo quesṭo, lo faccio solo perché sono obbligaṭo, io preferisco venire  
in moschea molṭo presṭo, preparo, cerco, sṭudio, rivedo, mi rilasso, sopraṭ-
ṭuṭṭo in cerṭi casi cambio all’ulṭimo momenṭo l’argomenṭo o  un elemenṭo 
della sṭruṭṭura della ut Tbahḫ ”.

3.12.2. ut Tabâ’Ḫ  lavoraṭori

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar risponde alla domanda mettendo a fuoco la solidarietà 
sociale che gli permette di celebrare il culto del venerdì e nello stesso tem-
po lancia un desiderio: “Lavoro come ṭuṭṭi i giorni e arrivo all’ulṭimo mi-
nuṭo, c’è una pressione su di me, ecco perché ci vuole l’imam a ṭempo pie-
no, inizio a lavorare nel mercaṭo alle seṭṭe del maṭṭino e vengo di corsa  
all’una in moschea, al mio banco nel mercaṭo lascio mia moglie a lavora-
re”.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq ci racconta la sua esperienza con queste parole: “La-
voro normalmenṭe e verso le undici e mezzo ripeṭo la  ut Tbahḫ  nella mia 
menṭe, dopo vado a casa a mangiare di freṭṭa e poi vado in moschea, arri-
vo sempre all’ora giusṭa. Tuṭṭo si fa di freṭṭa”.

3.13. Quando e dove il aṭ �îbḫuṭabâ’  cambia l’abbigliamento

Siamo abituati a vedere i religiosi musulmani vestiti con abiti tradizionali 
di diversi colori e tagli. Non esistono degli abbigliamenti cerimoniali stabi-
liti da norme religiose. Nei paesi a maggioranza musulmana ci sono delle 
categorie di religiosi che hanno un abbigliamento specifico, come nel caso 
dei laureati presso l’Università Al-Azhar in Egitto; lo stesso si può dire di 
Libano, Siria, Turchia ecc. In Marocco la prassi è che il aṭ �îbḫuṭabâ’  porti abiti tra-
dizionali coprendo il capo, il che non lo fa distinguere da un cittadino co-
mune vestito tradizionalmente. Questo è il caso di della maggior parte dei 
paesi  a  maggioranza  musulmana.  Nel  caso  dell’Europa  e  dell’Italia,  i
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  portano vestiti tradizionali che chiunque può portare.

Dall’indagine che abbiamo fatto abbiamo notato che cinque dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
a tempo pieno si vestono a casa propria il venerdì mattina con un abbiglia-
mento tradizionale. Uno di loro è il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm, che afferma: “Mi 
preparo a casa,  mi vesṭo e poi  vengo in moschea,  ho un vesṭiṭo per la  
umu‘ahǧ . Lo faccio apposṭa di uscire nel quarṭiere il venerdì e il sabaṭo  
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con i vesṭiṭi della moschea, noi abbiamo qui la chiesa e la sinagoga dei no-
sṭri fraṭelli ebrei e molṭi di loro sanno che io sono l’imam e il venerdì è il  
nosṭro giorno, anche mio figlio di quaṭṭro anni si vesṭe con la allabiyyahǧ  
[lunga camicia, n.d.r.], perciò lo faccio apposṭa di mosṭrare il riṭuale e una  
parṭe del nosṭro paṭrimonio islamico, il venerdì e il sabaṭo, il sabaṭo per-
ché c’è molṭa genṭe per sṭrada. Anche in ṭuṭṭi gli evenṭi ufficiali mi presen-
ṭo con i vesṭiṭi ṭradizionali, perché io sono un simbolo, volendo o non vo-
lendo io sono il simbolo dei musulmani in quesṭo luogo”.

I  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam a‘far e Fais Tal escono il venerdì mattina vestiti comeǦâhilliyyah  
ogni giorno e una volta nel luogo di culto mettono un abito tradizionale. 
Questo non si fa nei paesi di origine, ma è comune in Italia. Nel caso dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a tempo pieno questa pratica di avere degli abbigliamenti nel luogo 

di culto assume una tendenza ‘cristiano-cattolica’, che prevede gli abiti ce-
rimoniali custoditi in chiesa. Il caso dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  lavoratori è diverso: loro, 
tranne il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, si vestono come tutti i giorni perché devono 
lavorare come sempre, e quando arrivano nel luogo di culto si vestono con 
abiti tradizionali. Uno di loro è il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam T Târiq, che afferma: “Mi pre-
paro in moschea, abbiamo una sṭanza che dà direṭṭamenṭe sulla sala della  
preghiera, ho lì il mio abbigliamenṭo che uso sempre di venerdì”.

Con questa indagine panoramica sui produttori del discorso khatabitico 
abbiamo conosciuto diversi elementi sociologici che agiscono sulla fabbri-
ca della uṭ �bahḫuṭabâ’  enunciata nei luoghi di culto islamico. Nel prossimo capito-
lo offriamo la nostra inchiesta sulle aree tematiche sulle quali gli attori reli-
giosi realizzano il proprio prodotto omiletico.
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VIII – Mappa degli argomenti delle uṭ �abḫuṭabâ’

Questo  capitolo  tenterà  di  accendere  i  riflettori  sugli  argomenti  che  i
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  affrontano nelle proprie produzioni omiletiche, oggetto della nostra 

ricerca. Tale indagine ci permetterà di sondare le macroaree conoscitive, i 
concetti di comportamento sociale e il patrimonio simbolico che vengono 
enfatizzati nel discorso religioso all’interno dei luoghi di culto islamico in 
Italia.

1. Le frontiere di libertà di scelta degli argomenti

(tra censura e libertà)

A prima vista l’islam si presenta come una religione senza Chiesa (Pace, 
20042). Di conseguenza si potrebbe pensare che, di fronte a questo vuoto 
istituzionale, in Italia gli attori religiosi abbiano una libertà totale nelle loro 
scelte missionarie e religiose. I racconti dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , l’analisi delle uṭ �abḫuṭabâ’  e 
l’osservazione partecipante che abbiamo compiuto ci hanno dimostrato che 
ci sono molti fattori che coprono un ruolo cardine nelle scelte di questi reli-
giosi. I musulmani, in qualità di “minoranza conoscitiva” (Berger, 1995), 
possiedono le proprie concezioni della realtà, che si sono generate e co-
struite nelle società di provenienza. In Italia, tali comunità si trovano nella 
situazione di doversi misurare con concezioni e valori di “altre culture” e di 
interrogarsi sugli  obblighi  e  sulle  pratiche  religiose  nel  nuovo  contesto 
(Dassetto, 2011). In effetti, l’islam della diaspora alterna la negoziazione e 
il conflitto, il ripiegamento e la comunicazione, per ricostruire passo dopo 
passo un’identità individuale e collettiva (Saint-Blancat, 2008a). In questo 
conṭinuum, i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  subiscono delle censure sociali e in altri casi invece 
sono loro stessi che esercitano un’auto-censura nella scelta degli argomenti 
da trattare. Questo  ci ha permesso di costruire delle categorie di censure 
esercitate sulle scelte degli attori religiosi.

1.1. Il controllo mediatico-politico

Spesso i mass media trasmettono notizie relative all’estradizione dal suolo 
italiano di un imam a causa del suo discorso religioso intransigente, e spes-
so tali notizie vengono accompagnate da dure dichiarazioni da parte dei po-
litici. Per esempio, prendiamo una notizia che è stata diffusa da diversi ca-
nali televisivi e riportiamola come è stata trasmessa da Rai News, il 28 lu-
glio 2016: “Terrorismo, imam esṭradaṭo grazie ai musulmani moderaṭi:  i 
suoi sermoni si erano progressivamenṭe radicalizzaṭi, ṭesṭimoniando la sua  
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vicinanza  all'ideologia  esṭremisṭa  di  maṭrice  salafiṭa.  Per  quesṭo
Mohammed Madad, marocchino di 51 anni e imam del cenṭro di preghiera  
islamica di Novenṭa Vicenṭina, è sṭaṭo espulso dall'Iṭalia”. Questo è un tipo 
di notizia che diventa oggetto di discussione tra i musulmani e questo fa sì 
che nella comunità dei fedeli si costruiscano un certo modus operandi e una 
gamma di argomenti da evitare. In pratica si discute della possibilità di ado-
zione di un codice di comportamento che si adegui alle aspettative (Ander-
son, 1923). In questa prospettiva è importante sapere che i social network 
coprono un ruolo importante perché diventano il mezzo attraverso cui vei-
colare tali discussioni. Cito di seguito l'esempio di una discussione avviata 
tramite WhatsApp da un gruppo di imam: un religioso, dopo aver racco-
mandato ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di affrontare nei sermoni la situazione che vivono i mu-
sulmani di Myanmar, fa notare ai membri del gruppo la dimensione della 
sicurezza scrivendo:

 في خطبة الجمعة الیوم التي بالتأكیدم سمموف تسممجل وتممترجم حرفمما حرفمما، أرى أنممه من
 الضروريم الاستفادة من المناسبة خلال حديثنا عن مأساة المسلمین في بورممما أن نممبین
 ما أقره الإسلام من حقمموق للأقلیممات غممیر المسمملمة وكیممف عاشمموا و يعیشممون في بلاد
 الإسلام. لتكتمل الصورة ”وبضدها تتمیز الأشیاء ,و الا يطغى على الخطب النیاحة بل

تقديم الصورة المشرفة للإسلام في مثل هذه الحالات.

“Nel sermone del venerdì di oggi, che sicuramenṭe sarà regisṭraṭo e ṭradoṭ-
ṭo parola per parola,42 riṭerrei che dovremmo ṭrarre vanṭaggio, duranṭe il  
nosṭro  discorso, dall'evenṭo  riguardanṭe  la  ṭragedia  dei  musulmani  in  
Myanmar e focalizzarci sui diriṭṭi che l’islam ha garanṭiṭo alle minoranze  
religiose nei paesi a maggioranza musulmana affinché il quadro sia com-
pleṭo. Confronṭando più siṭuazioni simili, diffondiamo la conoscenza delle 
cose. Credo  sia  imporṭanṭe  eviṭare  discorsi  senṭimenṭali  presenṭando  
un’immagine digniṭosa dell’islam”. Il religioso allude alla registrazione e 
alla traduzione che qualche ente di sicurezza potrebbe fare e avvisa gli altri 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di  stare  attenti  nella  scelta  delle  parole  e  di  non  dare  libertà 

all’emozione durante la loro performance. Egli invita inoltre gli altri predi-
catori ad affrontare il tema del diritto delle minoranze non musulmane di 
professare la propria religione. Secondo lui, questo è un modo efficace per 
dimostrare come l’islam abbia dato dei diritti alle minoranze non musulma-
ne, partendo dal controesempio del caso del Myanmar.

1.2. Auto-censura

Un aṭ �îbḫuṭabâ’  di un luogo di culto di una metropoli del Nord Italia, durante la 
nostra intervista, nella sua risposta relativa alla domanda che riguardava il 

42 Il titolare di questo suggerimento ha usato la forma indiretta in modo di nascondere il 
soggetto che registra e quello che traduce.
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feedback dei fedeli alle sue uṭ �abḫuṭabâ’ , ci ha comunicato che ci sono dei fedeli 
che ogni tanto gli chiedono di trattare argomenti pratico-rituali, ad esempio 
come compiere in modo corretto al-wud �û’ (l’abluzione) e la s �alâṭ (la pre-
ghiera canonica), ma lo stesso aṭ �îbḫuṭabâ’  ha affermato di non essere contento di 
tali richieste. Questo atteggiamento ci mostra che il aṭ �îbḫuṭabâ’  in oggetto censu-
ra un tipo di argomento richiesto da un fedele perché non lo ritiene oppor-
tuno. Un altro esempio di autocensura che abbiamo riscontrato è il control-
lo che alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  applicano nelle parti delle letture coraniche in cui vie-
ne usato il termine ihâdǧ :43 in pratica i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  recitano dei versetti e quan-
do arrivano al versetto che contiene questa parola, lo saltano completamen-
te. Un altro attore religioso, invece, si è confidato così durante l’intervista: 
“Eviṭo di parlare di argomenṭi come il ṭerrorismo che fanno alcuni musul-
mani, perché ṭuṭṭi sanno che non è islam, e poi il ṭerrorismo è un argomen-
ṭo che può creare problemi, è meglio eviṭarlo”.

1.3. Censura dai fedeli

Durante l’intervista con un aṭ �îbḫuṭabâ’  di un luogo di culto di una metropoli del 
Nord, HTusâm, ci ha detto che dopo aver parlato di ciò che vivono i palesti-
nesi a Gaza un fedele gli chiese di evitare questo argomento perché non era 
opportuno. Altri  due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  ci  hanno confermato di  aver ricevuto dure 
reazioni da parte di alcuni fedeli quando affrontarono l'argomento del golpe 
militare contro Morsi in Egitto. La censura da parte dei fedeli ci è stata co-
municata anche nel racconto di un altro  aṭ �îbḫuṭabâ’ , Samîr, che  ci ha confidato 
che in un’occasione, dopo aver finito la uṭ �bahḫuṭabâ’  e la preghiera canonica, un 
fedele gli disse: “Ma in ṭuṭṭo il Corano non hai ṭrovaṭo nienṭ’alṭro da reci-
ṭare ṭranne quesṭo verseṭṭo sul ihâdǧ ?”. Citiamo di seguito un altro tipo di 
censura da parte dei fedeli, una censura di tipo  sociolinguistico: il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
Omar, un ingegnere edile,  ci ha detto che un gruppo di fedeli gli aveva 
chiesto di abbassare il livello linguistico con il quale trattava i suoi argo-
menti; i fedeli inoltre avevano aggiunto: “Non siamo mica all'universiṭà!”. 

43 “Jihâd . Il ṭermine, la cui radice rimanda all’idea di sforzo, indica nel discorso giuridi-
co, ma anche in quello morale, lo sforzo sulla via di Dio (jihâd fîsabîl Allâh). Ṣi ṭraṭṭa  
innanzi ṭuṭṭo dello sforzo miliṭare per la diffusione o la difesa dell’Islam, direṭṭo alla  
realizzazione della sua dimensione universale. Tuṭṭavia i giurisṭi sciiṭi, e, specialmenṭe  
in epoca conṭemporanea, alcuni giurisṭi sunniṭi, affiancano a quesṭo sforzo miliṭare, de-
nominaṭo j. minore o dei corpi, lo sforzo di auṭoperfezionamenṭo, definiṭo j. maggiore o  
delle anime. Quesṭ’ulṭimo è un dovere che incombe su ogni individuo, l’alṭro è un dove-
re comuniṭario, che si considera adempiuṭo se un numero sufficienṭe di musulmani vi si  
dedica. La disṭinzione ṭra “grande” (maggiore) e “piccolo” (minore) j., l’uno spiriṭuale  
e l’alṭro miliṭare, è comunque aṭṭribuiṭa dalla ṭradizione allo sṭesso Profeṭa Muhammad  
ed è sṭaṭa accolṭa dalla maggior parṭe dei ṭeologi musulmani, per esempio al-Ghazâlî  
[ v. ], fin dal cosiddeṭṭo Medio Evo. L’accezione spiriṭuale, anzi, ha ṭrovaṭo largo uso  
presso i misṭici” (Campanini, 2005; p. 170).
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I fedeli in pratica avevano chiesto al aṭ �îbḫuṭabâ’  di rendere il linguaggio adopera-
to durante il suo sermone più accessibile e meno aulico.

1.4. Censura da parte dei dirigenti dei luoghi di culto

Come abbiamo visto nel capitolo V, non tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono i responsabili 
del luogo di culto dove esercitano la propria missione religiosa, come si 
può osservare dalla tabella 3 (cap. V, par. 2.3). Perciò, nei casi in cui il  
aṭ �îbḫuṭabâ’  non è il dirigente, si confronta con quest’ultimo, che gli trasmette un 

vademecum verbale che contiene il codice di comportamento da seguire, 
ivi compresi gli argomenti da evitare. Nelle comunità dei musulmani delle 
città di provincia,  frequentate principalmente da operai  e da  profughi di 
basso livello culturale, la censura riguarda la lista seguente: è vietato parla-
re di politica, della questione  palestinese, di minoranze musulmane e del 
terrorismo; al aṭ �îbḫuṭabâ’ , in questi territori, è richiesto di concentrare il proprio 
discorso sull'etica religiosa e sullo ’ah �kâm (norme dottrinali). Nei luoghi di 
culto delle città metropolitane, invece, la raccomandazione più frequente è 
quella di non nominare gli stati arabi o a maggioranza musulmana e i loro 
capi di stato.

1.5. Censura strategica

Intendiamo con questa categoria le censure rivolte alle posizioni o al pen-
siero del aṭ �îbḫuṭabâ’ , se portatore di una corrente di pensiero diversa da quella dei 
dirigenti del luogo di culto. Un aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha raccontato: “Non possiamo per-
meṭṭere a un at Tîbḫ  che ha una linea diversa dalla nosṭra di fare un sermone  
nelle nosṭre moschee,  sopraṭṭuṭṭo se è un bravo oraṭore,  perché può di-
sṭruggere ciò che noi abbiamo cosṭruiṭo in anni con una sola ut Tbah”.ḫ  Lo 
stesso possiamo dire per tutti i luoghi di culto gestiti da associazioni aventi 
un pensiero ideologico. Basti sapere, per esempio, che nei luoghi gestiti da 
Da‘wah wa Tablîġ nessun aṭ �îbḫuṭabâ’  può fare la uṭ �bahḫuṭabâ’  se non abbraccia questo 
tipo di ideologia o se è ritenuto un contestatore del pensiero di quest’orga-
nizzazione transnazionale. In questi luoghi, nello specifico, non si trattano 
mai, nelle omelie, argomenti di carattere politico o di solidarietà nei con-
fronti  di  una  minoranza  musulmana.  Ad  esempio,  non  si  trattano  nelle 
uṭ �abḫuṭabâ’  argomenti riguardanti  la  questione palestinese,  i  musulmani  del 

Myanmar, la situazione della Siria o dell’Iraq. Questi argomenti sono un 
tabù nei luoghi di culto di questo gruppo religioso. Lo stesso si può dire dei 
luoghi di culto ideologicamente schierati, al di là dell’ideologia preponde-
rante.
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2. La costruzione delle macroaree degli argomenti delle 

uṭ �abḫuṭabâ’  

Nella costruzione delle aree tematiche della produzione omiletica abbiamo 
riscontrato diverse difficoltà: una di esse è stata la difficoltà di classificare 
alcune uṭ �abḫuṭabâ’  contenenti grandi voli  pindarici su diversi temi e incapaci di 
focalizzare un solo argomento. In altri casi, le difficoltà hanno riguardato la 
scelta del criterio per suddividere le uṭ �abḫuṭabâ’ , dal momento che trattavano ar-
gomenti appartenenti a molteplici discipline. È di grande rilevanza sapere 
che il  periodo stabilito dalla nostra ricerca per  la raccolta delle  uṭ �abḫuṭabâ’  è 
compreso tra dicembre 2016 e luglio 2017, arco di tempo che coincideva in 
parte con il Ramadan. Questo elemento ha conseguentemente influenzato la 
classificazione,  facendo  aumentare  la  macro  area  chiamata  ‘ricorrenze’. 
Nonostante  ciò,  abbiamo  ritenuto  importante  analizzare  come  i  diversi
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno trattato questo tema. Un altro dato significativo che ha in-

fluenzato la macroarea denominata da noi ‘islam transnazionale’ è la noti-
zia della chiusura della moschea al-’Aqsâ a Gerusalemme da parte delle au-
torità israeliane. La chiusura della moschea è avvenuta a seguito di un at-
tacco palestinese,  durante il quale  sono morti due soldati  israeliani, e di 
conseguenza diversi uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno trattato nelle loro produzioni omiletiche 
la questione palestinese.

Dall’analisi del materiale raccolto siamo riusciti a dividere gli argomenti 
trattati in queste macro aree: fiqh (giurisprudenza religiosa), mito, spiritua-
lità,  islam transnazionale,  etica,  ricorrenze,  da‘wah (proselitismo,  propa-
ganda), solidarietà, politica, storia, autocritica.

Tab. 8: Elenco degli argomenti delle ḫuṭab con le macroaree

Macroarea Oggetto del discorso khatabitico

Autocritica Le virtù di coloro che usano il minbar di rasûlu Allâh

Da‘wah

Da‘wah ’ilâ Allâh (propaganda dell’invito all’islam)

Da‘wah ilâ Allâh è un obbligo

La da‘wah è il miglior dono di Allah

Il ruolo dei profeti di Allah

La fede è un percorso continuo

La perseveranza fino alla morte

Il musulmano logorato dalle preoccupazioni della da‘wah
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Etica

La corsa alla raccolta dei beni di questa vita è dimenticare  ’âḫuṭabâ’irah  (la 
vita dell’aldilà)

Al-falâh �, il vero successo: prima lezione, la perseveranza della s �alâṭ

Al-falâh �, il vero successo: seconda lezione, la perseveranza nelle buone 
azioni

Dio non cambia lo stato della gente finché non cambiano ciò che hanno 
nel cuore

Chi sono i benevoli e che cosa Allah ha preparato per loro

Come essere muṭṭaqîn (timorati di Dio)

Le azioni umane si presentano ad Allah ogni lunedì e giovedì

L’obbedienza ad Allah e al profeta

Ascoltare gli altri è una cultura

’Infâq fî sabîli Allâh (la donazione nel percorso di Dio)

Rispettare l’etica coranica e profetica

I danni del fumo del tabacco 

La famiglia deve avere: il dialogo, la chiarezza e la forza 
dell’appartenenza 

La benedizione è nel rimanere nel gruppo

Le conseguenze dell’abitudine alla disobbedienza ad Allah 

Al-muwâṭ �anah, la concittadinanza

Perché Dio non soddisfa le nostre implorazioni

Il musulmano è lontano dall’arroganza

Il musulmano è lontano dai pettegolezzi

Ǧâawâmi‘u al-ḫuṭabâ’ayr, i comportamenti più benevoli

Il musulmano non è malizioso

Non rispondere al male con il male

Come comportarsi nelle disgrazie

Le caratteristiche della generazione del cambiamento

Le sette categorie degli ombreggiati nel giorno del giudizio

Fiqh Trasferimento della qiblah

Se vuoi rizq (dono di Dio) devi fare ṭaqwah (timore di Dio)

I doveri dei figli verso i genitori

‘Omrah (versione breve del pellegrinaggio alla Mecca) in Ramadan
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Le condizioni della ‘ibâdah (devozione) corretta

Segnali sulla strada del pellegrinaggio

I giovani tra i diritti e i doveri

Maria nell’islam

Gesù nell’islam

Gesù profeta è solo una dimensione umana

Dio ha obbligato i fedeli secondo le loro capacità

Se i fedeli non si alleano tra di loro vivranno delle disgrazie atroci nella 
vita terrena

Il messaggio dei centri islamici in Europa

Fiqh dei social network (in tre luoghi di culto)

Maqâs �id ašarî‘ah, gli obiettivi della šarî‘ah

Islam 
transnazio-
nale

Sostegno ai musulmani del Myanmar

L’importanza della ’ummah ’islâmiyyah (la nazione dell’islam)

al-Quds (Gerusalemme) 

Chiusura della moschea al-’Aqsâ

La Palestina

Gerusalemme, la capitale eterna della Palestina

La moschea al-’Aqsâ e Gerusalemme ci uniscono 

Mito ’Isrâ’ wa al-mi‘râǧ, ascensione del profeta

Politica
Le elezioni in Italia

La partecipazione politica

Ricorrenze

Le buone caratteristiche del mese di Rabî‘ al-’Awwal

Il senso dell’anniversario della nascita del profeta

Prepararsi al mese di Ramadan, prendere il treno giusto

Il mese di Ramadan è una scuola

Il mese di Ramadan è il mercato dei benevoli

Il mese di Ramadan è la fiera dei perdonatori

Il mese di Ramadan è l’occasione dei muǧṭahidîn (zelanti)

Il valore degli ultimi dieci giorni del mese di Ramdan

Il valore di laylaṭ al-qadr, la notte del destino

Come festeggiare l’anniversario della nascita del profeta
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L’anniversario della nascita del profeta

Zakâṭ (elemosina canonica), però all’inizio di Ramadan

Ramadan, un’occasione di cambiamento

Il calcolo astronomico è il nostro strumento per concordare sull’inizio 
del mese di Ramadan

Prepararsi al mese di Ramadan

La celebrazione della giornata mondiale della donna

Solidarietà

L’importanza di dare s �adaqah (l’elemosina)

I segni della grandezza di Dio

L’atto terroristico di Nizza 

Terrorismo contro gli  occidentali  e terrorismo contro due moschee in 
USA

Solidarietà ai terremotati

L’atto terroristico contro la moschea a Québec

Fare il bene al prossimo

Spiritualità

Atti di culto che salvano il fedele dall’inferno

Quando il cuore è connesso ad Allah, la pratica religiosa è facile

L’importanza della niyyah, l'intenzione

La morte, il destino di tutti noi

Le azioni sono un esame divino

Dio ti osserva dovunque tu sia

Cambiare ciò che è nel cuore, e Dio cambia ciò che è attorno a te

In Italia ogni tanto dobbiamo ricordare al-yaqîn (la certezza 
dell’esistenza di Dio)

La vera felicità è quella del paradiso

La lode, al-h �amd

Is �lâh � an-nafs wa ṭazkiaṭahâ (migliorare la propria spiritualità)

La benedizione e le sue asbâb (come ottenerla)

La condizione dei defunti nelle tombe

Il conflitto tra l’obbedienza e la disobbedienza ad Allah

L’unità di misura della vita è ciò che si fa per la vita dell’aldilà

Caratteristiche del cuore sano
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Storia Ġazwaṭ ’Uhud, la battaglia di ’Uhud

Fig. 20: Grafico dei temi presenti nelle ḫuṭab

Tab. 9: Elenco delle macroaree con il numero delle ḫuṭab

Area tematica Nº uṭ �abḫuṭabâ’

Critica 1

Da‘wah 7

Etica 28

Fiqh 15

Islam transnazionale 7

Mito 1

Politica 2

Ricorrenze 16

Solidarietà 7

Spiritualità 16

Storia 1

189



2.1. Riflessione sulle macroaree

Gli argomenti della macroarea dell’etica sono ventisei e fra essi c’è una fo-
calizzazione (20 su 26) su tematiche religiose di tipo tradizionale. L’invito 
che viene rivolto ai fedeli è quello di non pensare ad accumulare i beni in 
questa vita terrena, ma di concentrarsi piuttosto sull’altra vita. Questo ser-
mone è  stato  enunciato davanti a fedeli del luogo di culto di una città di 
provincia i cui frequentanti sono per lo più immigrati, e nello specifico pro-
fughi, che quindi sono in cerca di lavoro, oppure se lo hanno si trovano co-
munque in uno stato di difficoltà economica. Dai titoli dei sermoni, fra gli 
argomenti analizzati, sei sembrano trattare argomenti attuali, e pertanto ne 
citiamo alcuni: 1) social network e loro corretto utilizzo; 2) dialogo e capa-
cità di ascolto degli altri: come far sì che diventino cultura? 3) combattere il 
tabagismo; 4) dialogo all’interno della famiglia: come mantenere le tradi-
zioni e far sì che ciò sia un bisogno di tutti i membri del nucleo famigliare? 
5) la concittadinanza (o  al-muwâṭ �anah), un argomento moderno che dob-
biamo analizzare per vedere come l’attore religioso vede la convivenza e 
che sensi trasmette ai fedeli. L’ultimo argomento contiene due termini mo-
derni: le nuove generazioni e il cambiamento. Cercheremo di capire come 
avviene il cambiamento desiderato e come il aṭ �îbḫuṭabâ’  andrà a convincere i fe-
deli della sua produzione religiosa.

Dall’analisi dei temi delle prediche sulle ricorrenze, invece, è emerso che 
tutti gli attori religiosi hanno concentrato la loro produzione omiletica sul 
Ramadan e sull’anniversario della nascita del profeta; solo due di essi han-
no trattato il tema della donna. È interessante notare che nonostante il pe-
riodo della raccolta delle uṭ �abḫuṭabâ’  abbia coinciso con la Pasqua cristiana, il 25 
aprile e il 2 giugno del 2017, tali feste non hanno trovato interesse nel di-
scorso religioso. È da precisare che nei paesi di origine, il Marocco per 
esempio, le feste nazionali rappresentano un tema obbligatorio nei sermoni 
del venerdì. Nella ricerca eseguita presso l’Université International de Ra-
bat abbiamo effettuato un’intervista con un aṭ �îbḫuṭabâ’  del Marocco e con un re-
sponsabile del Ministère des Habous et des Affaires Islamiques, l’ente go-
vernativo che gestisce le questioni religiose, che ci hanno confermato che 
in queste ricorrenze il ministero in questione obbliga i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di tutte le 
moschee del regno a inserire i significati della festa nazionale in oggetto 
nella propria omelia. Nelle feste nazionali più significative e in occasione 
di eventi straordinari (più o meno cinque volte all’anno), il ministero invia 
una uṭ �bahḫuṭabâ’  confezionata ad hoc da enunciare in tutte le moschee del regno, 
e questo documento prende il nome di uṭ �bahḫuṭabâ’  muwah �adah (sermone unifi-
cato) (fig. 21).

Una  volta  che  abbiamo visto  i  dettagli  degli  argomenti  affrontati  dai
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e le categorie dei temi curati nella loro produzione khatabitica, de-
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dichiamo il prossimo capitolo allo studio della muqaddimah della uṭ �bahḫuṭabâ’ : 
una parte indispensabile della produzione omiletica che ha le sue particola-
rità, le sue norme e le sue strategie comunicative.

Fig. 21: Una copia della circolare del Ministère des Habous et des Affaires 
Islamiques del Regno del Marocco, inviata ai suoi delegati regionali, nella 
quale si chiede di enunciare la ḫuṭbah muwaḥadah (sermone unificato) di 
venerdì 20 febbraio 2015, che ha come oggetto “L’allattamento naturale”, 
a tutti i ḫuṭabâ’ delle moschee del Regno. Si possono vedere la firma del 

Segretario Generale del Ministero e la delega del Ministro.
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IX – Al-muqaddimah

Il focus di questo capitolo è lo studio delle muqaddimah delle uṭ �abḫuṭabâ’  ogget-
to della nostra ricerca. Con questo termine indichiamo la parte iniziale del 
discorso omiletico che il aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia. Di che cosa è composto questo pas-
saggio discorsivo? Perché tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  iniziano l’omelia recitando queste 
formule? Che valore danno alla  muqaddimah gli attori religiosi? Quanto 
sforzo dedicano nella sua preparazione? Che strategie comunicative utiliz-
zano gli oratori nella muqaddimah?

1. La scelta etimologica

La parte iniziale dell’omelia cultuale del venerdì possiede diversi appellati-
vi che riassumiamo in questo elenco:
– al-muqaddimah:  deriva  dal  verbo  qaddama,  ‘mettere  avanti’;

muqaddimaṭu šay’i significa ‘l’inizio del fatto’;  muqaddimaṭu al-kiṭâb 
ad esempio è l’introduzione del libro;

– al-h �amdalah: deriva dal verbo  h �amida nel senso di ‘ripetere l’espres-
sione’, da questo deriva anche l’espressione al-h �amdu li Allâh, che si-
gnifica ‘lode ad Allah’;

– al-’ifṭiṭâh �iyyah:  deriva dal verbo ifṭaṭah �a, cioè ‘inizia’;  si  indica con 
questo  termine  qualsiasi  fatto,  azione,  evento  col  quale  si  inizia:
’ifṭiṭâh �iyyaṭ al-ǧarîdah, l’editoriale, al-ǧalsaṭu al-’ifṭiṭâh �iyyah, la sedu-
ta inaugurale.

Visto che  al-’ifṭiṭâh �iyyah viene usata popolarmente nelle cerimonie,  non 
useremo questo termine per non creare confusione. Non useremo nemmeno 
il termine al-h �amdalah perché, come abbiamo visto, si tratta di un’espres-
sione araba che ha un significato popolare: attraverso tale termine si espri-
me la gratitudine a Dio. Di conseguenza riteniamo che il modo migliore per 
indicare l’introduzione della uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  sia al-muqaddimah.

2. Gli elementi fissi della muqaddimah

Di seguito elencheremo la serie degli elementi standard della muqaddimah 
specificando che ogni elemento fisso è completato da una parte liberamente 
elaborata dal aṭ �îbḫuṭabâ’ :

1) al-h �amdu li Allâh (lode a Dio);
2) ašhadu allâ ilâha illâ Allâh (testimonio che non c’è nessun Dio al di 
fuori di Allah);
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3) ašhadu  anna  Muh �ammadan  rasûlu  Allâh (testimonio  che
Muh Tammad è il messaggero di Allah): questa enunciazione viene sem-
pre seguita da un elaborato complementare del aṭ �îbḫuṭabâ’ ;
4) s �alâṭu ‘alâ rasûli Allâh: è il saluto che consiste nella preghiera sul 
messaggero di Dio;
5) ṭawâsî bi aṭ-ṭaqwah Allâh h �aqqa ṭuqâṭih: si tratta della raccomanda-
zione di avere timore di Dio, poiché Egli merita d’essere temuto.

Questa struttura standard viene rispettata dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  con molta fedeltà ed è 
ripetuta ogni venerdì e in ogni moschea del mondo, al tal punto da diventa-
re un’aspettativa per i fedeli.

Ogni aṭ �îbḫuṭabâ’  usa un proprio elaborato per personalizzare la uṭ �bahḫuṭabâ’  secon-
do le proprie esigenze, che vedremo più avanti.

La muqaddimah, con la sua caratteristica sopraccitata di contenere degli 
elementi costanti che si ripetono ogni venerdì, diventa un veicolo stabile e 
costante per trasmettere significati simbolici specifici. Tale modo ripetitivo 
è  un  tentativo  di  riprodurre  ‘il  sottomondo’  istituzionale  di  k uṭ �baṭḫuṭabâ’
al- umu‘ahǧ  dei paesi di origine e degli attori religiosi. Essi fanno uso dello 
stesso campo semantico e riproducono le stesse ‘tacite intese’  condivise 
all’interno delle comunità dei musulmani. Questo fatto ci è stato comunica-
to dal vice capo dell’ente della faṭwah del Sudan durante la sua visita in Ita-
lia. Egli ci ha confidato con molta semplicità che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  rispettano tale 
prassi perché è una sunnah (pratica religiosa di Muh Tammad), senza aggiun-
gere altro.

3. Il significato simbolico della muqaddimah

La frontiera tra una  maw‘iẓah (predica),  un  dars  (lezione),  una  kalimah 
(breve pensiero) o qualsiasi altro discorso religioso e la uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  
è proprio la muqaddimah, senza la quale i partecipanti non considererebbe-
ro l’enunciato una uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ .

I fedeli aspettano che il aṭ �îbḫuṭabâ’  enunci questi elementi nella muqaddimah, 
come ci ha confermato un aṭ �îb ḫuṭabâ’ in un’intervista: “I fedeli sanno che il mio  
discorso è una ut Tbat al- umu‘ahḫ ǧ  grazie alla muqaddimah”. I cinque ele-
menti ripetuti non sono messi in discussione e tutti i fedeli presenti li condi-
vidono; la loro enunciazione prende la funzione di legittimare il discorso 
religioso permettendogli così di divenire uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ .

La bravura del aṭ �îbḫuṭabâ’  nella muqaddimah si percepisce da quanto egli è ca-
pace ed è in grado di trasmettere questi cinque elementi attraverso la sua 
eloquenza per dare loro una forma grandiosa, bella, piacevole e sorpren-
dente.
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4. Le muqaddimah sunnita e sciita

Tutte le muqaddimah nelle uṭ �abḫuṭabâ’ , sia quelle prese in considerazione duran-
te la ricerca, sia quelle a cui ho partecipato, contengono un indicatore che 
fa riferimento all’appartenenza del aṭ �îbḫuṭabâ’  e del luogo di culto in oggetto al 
sunnismo. L’indicatore dell’appartenenza al sunnismo o allo sciismo è co-
stituito dal tipo di saluto che il aṭ �îbḫuṭabâ’  rivolge al Profeta. Nella sua produzio-
ne omiletica, l’attore religioso infatti si rivolge a Muh Tammad, alla sua fa-
miglia, a tutti i suoi compagni e ai devoti che seguono il suo esempio fino 
al giorno del Giudizio. Ecco tre esempi del modello sunnita:
– “Oh Allah benedici e abbi in pace il ṭuo profeṭa amaṭo Muh �ammad, i  

suoi fraṭelli profeṭi, i messaggeri e abbi soddisfazione dei suoi compa-
gni, dei loro seguaci e di coloro che li hanno seguiṭi e li seguono fino  
al giorno del giudizio”:

 اللهم فصمملٌ وسمملم وبممارك على نبیممك وحبیبممك محمممد صمملى الله علیممه وسمملم وعلى إخوانممه من
 الأنبیاء والمرسلینم وارض اللهم عن الصحابة والتابعین وتابعیهم بإحسان إلى يمموم الممدين وعنمما

معهم أجمعین. 

– “Tesṭimonio che il nosṭro maesṭro e il nosṭro amaṭo e la nosṭra guida è  
Muh �ammad, che Allah benedica e abbia in gloria; oh Allah benedici e  
abbi in pace il nosṭro maesṭro Muh �ammad, i suoi famigliari e i suoi  
compagni benevoli e puri”:

 وأشهد أن سیدنا وحبیبنام و قدوتنام محمد صلى الله علیه وسلم اللهم صل وسلم وبارك على سیدنا
محمد وعلى آله وصحبه الطیبین الطاهرين.

– “Oh Allah benedicilo e abbilo in pace con i suoi parenṭi, i suoi compa-
gni e ṭuṭṭi coloro che lo seguono fino al giorno del giudizio”:

فاللهم صل وسلمم و بارك علیه , و على آله و صحبه و اقتدىم بأثره إلى يوم الدين.

Il modello della muqaddimah sciita è diverso dal modello sunnita nella par-
te che riguarda il saluto al profeta: gli sciiti si limitano in questa parte a sa-
lutare Muh Tammad e ’âlu Muh �ammad (il profeta e la sua discendenza) e in 
alcuni casi aggiungono l’espressione “la maledizione sia sui loro nemici”.

5. Le diverse funzioni soggettive della muqaddimah

Dai racconti dagli attori religiosi abbiamo individuato che la muqaddimah 
ha delle funzioni soggettive particolari oltre alle funzioni religioso-dottrina-
li. Questo aspetto non era programmato prima delle interviste, ma durante il 
primo incontro il aṭ �îbḫuṭabâ’ , raccontando la sua esperienza omiletica, ha detto: 
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“Reciṭando la muqaddimah scarico la ṭensione, riscaldo la voce e rompo il  
ghiaccio”. Questa risposta ci ha incuriositi. A quel punto, abbiamo comin-
ciato a dare più attenzione alla dimensione soggettiva delle funzioni della 
muqaddimah e abbiamo notato effettivamente che gli attori religiosi hanno 
diverse considerazioni relative a essa e diverse strategie comunicative nella 
sua enunciazione.

5.1. La muqaddimah serve al aṭ �îbḫuṭabâ’  per acquisire fiducia in se stesso

Ci sono dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che leggono la muqaddimah e non la cambiano quasi 
mai. Il  aṭ �îb  ḫuṭabâ’ imam Fais Tal ci ha riferito:  “Io non preparo la  muqaddimah,  
prima di ṭuṭṭo perché la conosco a memoria, e poi perché i primi due o ṭre  
minuṭi mi servono per acquisire fiducia in me sṭesso”. La parte iniziale del 
sermone ha una funzione psicologica che permette all’oratore di acquisire il 
proprio equilibrio psichico per affrontare le centinaia di fedeli seduti in si-
lenzio ad ascoltarlo.

5.2. Durante la muqaddimah il tecnico regola il suono dell’impianto 
acustico

Il  aṭ �îb  ḫuṭabâ’ imam HTusâm, che usa la stessa strategia descritta sopra, ci offre 
un’altra  motivazione:  “Ogni  ṭanṭo  l’impianṭo  acusṭico  funziona  male  e  
sfruṭṭo quesṭo momenṭo per dare il ṭempo alla regia [ha usato proprio que-
sto termine teatrale o cinematografico, n.d.r.; cfr. Goffman, 1997]  per ri-
solvere il problema ṭecnico. Ripeṭere le formule dell’inṭroduzione a memo-
ria mi permeṭṭe anche di dare delle indicazioni al ṭecnico per diminuire e  
aumenṭare il volume o per fargli capire che ṭuṭṭo funziona”. Questa intera-
zione avviene tra il aṭ �îbḫuṭabâ’  e il regista, grazie a movimenti convenzionali co-
dificati eseguiti con la mano destra e decisi in accordo tra questi due attori. 
Solo il tecnico sa codificare tali movimenti, mentre i partecipanti non si ac-
corgono di nulla. In quasi tutti luoghi di culto, è durante la  muqaddimah 
che si regolano l’altezza, la distanza e l’orientamento del microfono e si ag-
giustano le irregolarità acustiche.

5.3. Occasioni in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’  cambia strategia e prepara la 
muqaddimah

Il aṭ �îb ḫuṭabâ’ imam Nawfal, invece, racconta di avere una muqaddimah fissa che 
ripete  a  memoria;  afferma  però  che  in  alcune  occasioni  prepara  una
muqaddimah specifica e cita un esempio: “Una volṭa mi è capiṭaṭo che, du-
ranṭe una ut Tbahḫ , ho affronṭaṭo il ṭema della parṭecipazione alle elezioni:  
era un argomenṭo molṭo imporṭanṭe che richiedeva un’inṭroduzione curaṭa;  
in quel venerdì ho dovuṭo leggere la muqaddimah da un foglio perché non  
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mi fidavo della mia memoria e non mi piace balbeṭṭare davanṭi ai fedeli”. 
Per questo imam balbettare o perdere il filo rappresenta un grosso problema 
in quanto i partecipanti, di fronte a un balbettio, non si concentrerebbero 
più sull’omelia, ma piuttosto sulla situazione “pietosa” (ha usato questo ter-
mine) del aṭ �îbḫuṭabâ’ . Dal racconto del religioso abbiamo capito che ci sono delle 
occasioni in cui egli decide insieme ai suoi collaboratori di produrre un ser-
mone particolare, che avrà risonanza fuori dal luogo di culto: in quel caso 
la  muqaddimah sarà  appositamente preparata con cura.  Scegliere  bene i 
versetti da recitare e gli  h �adîṯ è funzionale a rafforzare la posizione e le 
convinzioni  che  saranno  poi  trasmesse  nel  discorso  omiletico.  Le
muqaddimah che  il  religioso  ha  curato  erano  quelle  relative  alle uṭ �abḫuṭabâ’  
enunciate in occasione del terremoto dell’Abruzzo, delle elezioni ammini-
strative, dell’attentato terroristico di Nizza, degli eventi drammatici di Gaza 
e dell’inizio del mese di Ramadan.

5.4. Leggere la muqaddimah da un foglio è una garanzia

In pratica, leggere da un foglio la muqaddimah preparata con cura rappre-
senta una strategia per evitare ogni eventuale errore e soprattutto per non 
perdere il filo del discorso. Il predicatore Fais Tal soffre di questo inconve-
niente e ne teme le conseguenze, perciò preferisce leggere da un foglio per-
ché la posta in gioco è molto alta. Sentiamo il suo racconto: “Quando mi 
succede di perdere il filo, abbasso la voce, respiro, rimango un po’ in si-
lenzio e guardo le facce dei parṭecipanṭi finché non vedo qualcuno che, aṭ-
ṭraverso il suo sguardo, mi ṭrasmeṭṭe fiducia. In quel momenṭo guardo solo  
lui e riprendo il discorso”.

5.5. La muqaddimah è lo strumento per citare gli elementi necessari 
per la validità della uṭ �bahḫuṭabâ’

Il aṭ �îb ḫuṭabâ’ imam a‘far sostiene che la Ǧâhilliyyah muqaddimah deve essere breve, perché 
il  tempo è molto  limitato:  “Devo finire  presṭo  l’inṭroduzione  e  passare  
all’argomenṭo, cosa più imporṭanṭe per il umhûrǧ  [pubblico, n.d.r.]”, dice. 
Quando  gli  abbiamo  domandato:  “In  quesṭo  caso  può  salṭare  la
muqaddimah ed enṭrare subiṭo nell’argomenṭo?”, il religioso, tutto sorpre-
so di fronte al mio inaspettato quesito, ha risposto: “I ṭeologi hanno sṭabili-
ṭo gli elemenṭi fondamenṭali della ut Tbahḫ  senza i quali essa non è valida, il  
at Tîbḫ  può usare delle formule e delle espressioni diverse per reciṭarla, ma 

ha l’obbligo di enunciarli”. Quest’attore religioso ci ha fornito due infor-
mazioni molto importanti: la prima è che, secondo lui, gli elementi fonda-
mentali della muqaddimah sono il frutto della produzione dei teologi e non 
di un riferimento ai testi sacri; la seconda informazione è che, nel suo caso, 
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la muqaddimah è recitata soltanto perché è un elemento fondamentale sen-
za il quale la uṭ �bahḫuṭabâ’  – sempre secondo la sua opinione – non sarà religiosa-
mente valida.

5.6. La muqaddimah in Italia non è come quella in Egitto

Un aṭ �îbḫuṭabâ’  ibrido,44 che lo era in Egitto e ora esercita questo ruolo in Italia, ci 
fa  capire  un  dato  molto  importante.  Egli  ha  affermato:  “Nella  mia
muqaddimah enuncio  solo  il  necessario  giuridico  per  la  validità  della
uṭ �bahḫuṭabâ’ ”. Un altro aṭ �îb ḫuṭabâ’ ci ha detto che in Egitto preparava la muqaddimah, 

ma da quando è in Italia si limita a dirne una breve. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Yûnus 
non prepara la muqaddimah, ecco che cosa ci ha raccontato: “La annuncio 
in ṭrenṭa secondi e inizio la  ut Tbahḫ  per non perdere ṭempo, per fare un  
esempio Mohammed Ḥassan spende sei minuṭi nella muqaddimah che sem-
bra, essa sṭessa, una  ut Tbahḫ  […] magari in Egiṭṭo va bene, ma in Iṭalia  
no”.  E  ha  spiegato  il  perché  dicendo:  “Tu  perdi  sei  minuṭi  nella
muqaddimah che non ha nulla a che fare con l’argomenṭo sṭesso  della
ut Tbahḫ ,  secondo  me è  proprio  fuori  dal  conṭesṭo  iṭaliano,  abbiamo già  

poco ṭempo, in alcune moschee, se ripeṭiamo ṭre volṭe le ut Tabḫ , in inverno 
divenṭa un problema perché l’ora di s Talât al-‘as Tr [la preghiera di metà po-
meriggio, n.d.r.] è molṭo vicina e si rischia di conneṭṭere s Talât al- umu‘ahǧ  
con s Talât al-‘as Tr, ci sono poco più di due ore duranṭe le quali si devono or-
ganizzare ṭre  s Talât al- umu‘ahǧ ”. Infine l’interlocutore ha dato la sua con-
clusione al riguardo: “La muqaddimah si fa solo per legiṭṭimare la ut Tbahḫ ,  
cioè per moṭivi sharaiṭici e poi inizio senza specificare di che cosa parlerò,  
inizio, e le cose vengono da sé e se il ṭempo non basṭa, mi fermo e promeṭṭo  
alla genṭe di proseguire il venerdì successivo”. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  menzionato mette 
probabilmente in atto questa strategia per questioni di praticità, non per una 
questione meramente dottrinale. Questa risposta ha una rilevanza particola-
re: il religioso esprime e spiega che la sua scelta dell’enunciazione rapida e 
ripetitiva è basata soltanto sullo scarso tempo a disposizione e non su scelte 
normativo-religiose.

5.7. I fedeli non partecipano al culto per divertirsi

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad  critica  implicitamente  coloro  che  trasformano  laǧ
muqaddimah in un’opera teatrale che ha come obiettivo far divertire il pub-
blico. Ci sono degli attori religiosi, nei paesi a maggioranza musulmana, 
che lo fanno di continuo: Abd al-Hamid Kishk (1933-1996) ne era un mae-
stro. “Il umhûrǧ  [pubblico, n.d.r.] – afferma – non viene per diverṭirsi e io  

44 Intendiamo con questo termine i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che  hanno esercitato questo ruolo nel  loro 
paese di origine e continuano a farlo in Italia.
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non faccio il at Tîbḫ  per farli diverṭire, e poi devo lasciare il ṭempo alla ṭra-
duzione, perciò faccio una muqaddimah breve e racconṭo una sṭoria com-
movenṭe, o faccio una domanda: il mio obieṭṭivo è svegliarli, aṭṭirare la  
loro aṭṭenzione.  Non cambio la  muqaddimah,  ma cambio l’inṭroduzione  
dell’argomenṭo che vado ad affronṭare”. In questo modo l’imam si mette in 
linea con la maggior parte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : enuncia velocemente la parte inizia-
le aggiungendo in questo caso un ingrediente per attirare l’attenzione.

5.8. La muqaddimah deve essere preparata come la uṭ �bahḫuṭabâ’  stessa

L’imam HTusâm è convinto di dover preparare la muqaddimah come si pre-
para la uṭ �bahḫuṭabâ’  e di doverla curare minuziosamente: essa dovrebbe contene-
re la struttura dell’argomento da affrontare: “La muqaddimah deve essere  
connessa all’oggeṭṭo del sermone e deve essere preparaṭa con cura come  
la  ut Tbahḫ ,  non  ci  si  deve  limiṭare  ai  suoi  elemenṭi  essenziali:  la
muqaddimah deve  conṭenere  la  sṭruṭṭura  di  ṭuṭṭo  ciò  che  si  enuncerà”. 
Dall’osservazione partecipante delle sue  uṭ �abḫuṭabâ’  abbiamo notato che le sue 
muqaddimah in realtà non seguono le sue convinzioni sopra enunciate, in-
fatti sono simili tra di loro e brevi. La differenza tra questo predicatore e gli 
altri è che lui è convinto di fare una cosa sbagliata, non conforme alle nor-
me, ma visto il tempo a disposizione e i tempi della preparazione del pro-
dotto khatabitico, egli si adatta alle esigenze e infrange la norma.

5.9. La muqaddimah è lo strumento per svegliare i fedeli e prepararli 
ad ascoltare la uṭ �bahḫuṭabâ’

Questa funzione della muquaddimah è stata verificata nel racconto di due 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Nel primo caso, l’attore religioso ha specificato la propria strate-

gia dell’utilizzo della muqaddimah per attirare l’attenzione dei fedeli, sve-
gliarli e tentare di mantenerli coinvolti nella rappresentazione: “La genṭe 
quando senṭe una sṭoria commovenṭe – ci ha detto l’imam ’Am ad – ǧ ascol-
ṭa  con  aṭṭenzione,  si  emoziona  e  segue  il  discorso  del  at Tîbḫ ”.  L’imam
Mu târ, invece, fa partecipare i fedeli ponendo sempre la stessa domanda:ḫ  
“A ilâhun ma‘a Allâh?” (Esiste un Dio oltre ad Allah?) e loro ripetono la 
seguente espressione: “lâ ’ilâha illâ Allâh!” (Non c’è nessun Dio tranne Al-
lah).45

45 Questa strategia comunicativa e partecipativa è stata una caratteristica della comunica-
zione di un famoso predicatore egiziano,  šayḫuṭabâ’ Kishk, degli anni ’80 del secolo scorso, 
che ripeteva ad alta voce e con lettura salmodica delle espressioni di ṭawh �îd (il monotei-
smo) al punto di far entrare i fedeli in una sorta di isterismo collettivo. Egli è stato uno 
dei primi, se non il primo, predicatore analizzato da ricercatori occidentali. Da citare le 
diverse ricerche pionieristiche eseguite dall’antropologo statunitense Patrick Gaffney, 
che negli anni ’80 e ’90 ha focalizzato l’analisi dei sermoni in Egitto e in particolar 
modo quelli di Kishk (Gaffney, 1988), e le ricerche di Gilles Kepel (1984): si veda il ca-
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5.10. L’autocensura nella muqaddimah

Più di un  aṭ �îbḫuṭabâ’  recita nella formula del saluto del profeta un’espressione 
molto famosa e, quando arriva alla parte in cui viene menzionata la parola 
ihâdǧ , la salta. Abbiamo riscontrato questa strategia in almeno quattro luo-

ghi di culto di metropoli e di città di provincia; invece, altri ihâdǧ  la enun-
ciano  senza  imbarazzo.  Un  esempio  di  autocensura  proviene  dal  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam Omar, che dice:

 وأشهد أن لا له إلا الله وحده لا شريك له واشهد أن محمممدا عبممده ورسمموله وصممفیه من
 خلقه وحبیبه أدى الرسالة وبلغ الأمانة ونصح هذه الأمة ففممرج الله بممه الأمممة صمملى الله
 علیه وعلى أله وأصحابه وأزواجه أمهات المؤمممنین والتممابعین ومن تبعممه بإحسممان إلى

يوم الدين.

“Tesṭimonio che non c’è un alṭro Dio al di fuori di Allah e che Muh �ammad  
è il suo servo [o adoratore, n.d.r.], messaggero, il suo prescelṭo, il suo ama-
ṭo, ha ṭrasmesso il messaggio e ha guidaṭo la ’ummah, l’ha salvaṭa, che Al-
lah lo abbia in misericordia, i suoi parenṭi, i suoi compagni, le sue mogli,  
madri dei credenṭi e ṭuṭṭi i loro seguaci fino al giorno del giudizio”.

Invece l’esempio della recitazione dell’espressione completa, senza cen-
sura, lo prendiamo dal aṭ �îb ḫuṭabâ’ imam ’Idrîs, che dice:

 وأشهد أن سیدنا نبینا و عظیمنا محمدا عبده ورسوله خلیله وصفیه أدى الأمانة ونصممح
 اللأمة وكشف الغمة وجاهد في الله حق جهاده حتى أتمماه الله الیقین ونحن على ذلممك من

الشاهدين اللهم جازه عنا خیر الجزاء.

“…che Muh �ammad il nosṭro Ṣignore e la persona più grande ṭra di noi è il  
suo servo [o adoratore, n.d.r.], suo messaggero, suo prescelṭo, ha ṭrasmes-
so il messaggio e ha guidaṭo la ’ummah, l’ha salvaṭa e ha faṭṭo il ihâdǧ  per 
Allah come Egli meriṭa e noi ne siamo ṭesṭimoni, che Allah lo ricompensi  
nel migliore dei modi”.

A questo punto potremmo dire che abbiamo due categorie di  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : 
coloro che, almeno nella  muqaddimah, evitano l’uso del termine  ihâdǧ  e 
coloro che conservano la formula originale senza modifiche.

5.11. Muqaddimah con accenno implicito all’argomento della uṭ �bahḫuṭabâ’

C’è una categoria di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , come il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd, che adottano que-
sta strategia: durante l’annunciazione degli elementi della muqaddimah in-
seriscono un versetto del Corano o uno  h �adîṯ connessi  all’argomento da 
trattare nella uṭ �bahḫuṭabâ’ , come in questo esempio:

 الحمد لله الحمد لله رب العالمین يضاعف ثواب المتصدقین ولا يضیع أجر المحسنین و
 أشهد أن لا اله إلا الله وحده لا شريك له وأشهدم أن سیدنا ونبینام وحبیبنا محمممدا عبممد الله

pitolo III, “Stato dell’arte”.
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 ورسوله فاللهم صل وسلم وبارك على سیدنا ونبینام محمممدا وعلى آلممه وصممحبه أجمعین
ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين.

 أما بعد فأوصیكم عباد الله ونفسيم بتقوى الله سبحانه وتعالىم إذ قممال جممل مقامممه "فمماتقوا
الله ما استطعتمم واسمعوام وأطیعوا وأنفقوا خیراً لأنفسكم".

Mentre il aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia gli elementi fondamentali della uṭ �bahḫuṭabâ’ , recita il 
versetto con il quale invita i fedeli a temere Dio, usando la citazione stessa 
del Corano che raccomanda ai fedeli di essere generosi: “Temeṭe Dio quan-
ṭo poṭeṭe, e ascolṭaṭe e ubbidiṭe e faṭe la cariṭà per il vosṭro sṭesso bene,  
perché quelli che si preservano dall’avarizia dell’anima, quelli sono i bea-
ṭi”.46 In questo modo l’attore religioso enuncia rapidamente la muqaddimah 
e nello stesso tempo fa un accenno all’argomento da trattare, in questo caso 
la generosità.

5.12. Doppia muqaddimah

Si tratta di una strategia adoperata dal  aṭ �îb  ḫuṭabâ’ imam Samîr, che allunga la 
muqaddimah al punto da citare due volte l’espressione ’ammâ ba‘d, espres-
sione convenzionale  usata  per  la prima volta  da Quss  ibn Sa‘idah dalla

âhilliyyahǦâhilliyyah  (periodo preislamico) in poi, che separa la  muqaddimah dalla 
uṭ �bahḫuṭabâ’ . Si tratta del aṭ �îbḫuṭabâ’  che allunga di più il sermone rispetto a tutti quelli 

presi in considerazione nella nostra ricerca. La sua  uṭ �bahḫuṭabâ’  dura quaranta 
minuti e la sua  muqaddimah quattro minuti e dieci secondi: in pratica il 
10% del tempo viene impiegato nella parte iniziale.

5.13. La muqaddimah controcorrente

Al contrario della consuetudine, il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal preferisce anticipare 
l’implorazione e inglobarla nella muqaddimah. Tutti i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  oggetto della 
nostra ricerca fanno un’implorazione più o meno lunga alla fine dell’enun-
ciazione della predica, al punto che quando il religioso arriva all’implora-
zione i partecipanti capiscono che il rito ha raggiunto la sua fine. Questo 
aṭ �îb ḫuṭabâ’ rappresenta un caso particolare tra tutti i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  presi in considera-

zione. Abbiamo individuato la spiegazione di questa strategia inusuale nel 
suo racconto: “Preferisco lasciare per ulṭimi i messaggi che riṭengo più im-
porṭanṭi, perché alla fine della ut Tbahḫ  ṭuṭṭi i fedeli sono presenṭi, compresi  
i riṭardaṭari”.

46 Corano, sûrah LXIV, versetto 16 (Ventura, 2010; p. 355).
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6. Allah e Muh iammad sono i termini più ripetuti nella muqaddimah

La muqaddimah più breve è composta da settanta parole, mentre la più lun-
ga è di 223 parole. Di conseguenza anche la durata varia da 30 secondi a 4 
minuti e 10 secondi.

Il termine più ripetuto nelle muqaddimah delle novantotto uṭ �abḫuṭabâ’  analiz-
zate è “Allah”: infatti viene pronunciato 579 volte per una media di quasi 6 
volte per ogni muquaddimah. In realtà, il numero è molto più alto di questo 
perché Allah viene indicato con altri  termini,  con i  suoi  attributi  come:
as-Ṣami‘ (Colui che ascolta), al-Bas �îr (Colui che vede), Rabbunâ (il nostro 
Signore),  ar-Rah �îm (il Misericordioso),  ar-Rah �mân (il Clemente) e molti 
altri ancora.

Il termine “Muh Tammad” viene usato una sola volta nella  muqaddimah, 
perché fa parte della  šahâdah  (professione di fede), che è uno dei cinque 
elementi fondamentali della muqaddimah. Ma per rispetto, nel discorso re-
ligioso Muh Tammad viene indicato con altri  termini,  ad esempio:  rasûlu
Allâh (il Messaggero di Dio),  an-nabiyu (il profeta),  Ṣayyidunâ (il nostro 
Sovrano),  Ḥ�abîbunâ (il  nostro Amato),  Qudwaṭunâ (il  nostro Esempio), 
Mu‘allimunâ (il nostro Maestro).

7. Le dimensioni teologiche della uṭ �bahḫuṭabâ’

La dimensione della teodicea nella uṭ �bahḫuṭabâ’  si riscontra nell’espressione con 
la quale si  inizia  il  discorso,  che è,  come da consuetudine,  al-h �amdu li
Allâh (lode a Dio), nel senso di ringraziamento e di espressione della soddi-
sfazione della volontà di Dio. Un ringraziamento per tutto ciò che il fedele 
possiede, ma anche per ciò che sembra negativo. Il messaggio del aṭ �îbḫuṭabâ’  in-
fatti sembra spiegare che il male potrebbe essere una prova divina, una pu-
nizione per dei peccati fatti in precedenza o addirittura lo scudo per evitare 
un male ancora più terrificante. Citare quest’espressione all’inizio del rito 
cultuale è un modo per ricordare ai fedeli al-h �amdu li Allâh, la lode ad Al-
lah.

La  dimensione  escatologica  della  muqaddimah invece  si  manifesta 
nell’espressione “Temete Allah e il giorno del giudizio”: il ricordo della 
morte  è  un oggetto religioso  diffuso nel  discorso  teologico musulmano. 
Quando il predicatore lo accenna nella muqaddimah non fa che rafforzare 
tale ricordo. Come vedremo più avanti, tale oggetto potrebbe essere l’argo-
mento di tutta la uṭ �bahḫuṭabâ’ , durante la quale il predicatore descrive tutte le fasi 
dalla morte al giorno del giudizio.
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Abbiamo inoltre una terza dimensione soteriologica della muqaddimah: 
si nota quando il aṭ �îbḫuṭabâ’  incita i fedeli, in questa parte iniziale della predica, a 
temere  Allah  in  questo  modo:  “Non  morirete  se  non  musulmani”. 
Quest’espressione ha come obiettivo ricordare la norma relativa alla ‘sal-
vezza’: essere musulmano.

8. La muqaddimah come simbolo della continuità della 

tradizione omiletica

La muqaddimah è la parte che conserva gli elementi tradizionali e fonda-
mentali dell’islam stesso. Forme, termini ed espressioni sono rimasti intatti. 
Se prendessimo la muqaddimah della uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  del primo secolo 
dell’islam, potremmo ancora usarla nelle moschee di oggi. Se prendessimo 
come esempio la  muqaddimah della  uṭ �bahḫuṭabâ’  di abû Bakr (il primo Califfo 
Ben Guidato), vedremmo che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di oggi usano ancora la stessa strut-
tura di quella muqaddimah, ma anche lo stesso lessico, gli stessi termini, gli 
stessi concetti. Quella che segue è la  muqaddimah di abû Bakr (ibn ‘abd 
Rabbuh 1953; vol. 4, pp. 128-129):

 الحمد لله، أحمده وأستعینه، وأستغفره وأومن به، وأتوكل علیه، وأسممتهديم الله بالهممدى،
 وأعوذ به من الضلالة والردى، ومِن الشك والعمى، ومن يهممد الله فهممو المهتممدي، ومن
 يضلل فلن تجد له ولیًّا مرشدًا، وأشهد أن لا إله إلا الله وحده لا شريك له، له الملك ولممه
 الحمد، يُحیي ويمیت، وهو حيٌّ لا يموت، يعممزّعُ مَن يشمماء ويُممذلّعُ مَن يشمماء، بیممده الخممیر
 وهو على كل شيء قدير، وأشهد أن محمدًا عبده ورسوله، أرسله بالهممدى ودين الحممق،
 لیظهممره على الممدين كلممه، ولممو كممره المشممركون، أرسممله إلى النمماس كافممة، رحمممة لهم،
ة علیهم، والناس حینئذ على شرِّ حال في ظلمات الجاهلیة، دينهم بدعة، ودعمموتهم  وحجَّ
ين بمحمممد صمملى الله علیممه وسمملم وألممف بین قلمموبكمم أيهمما المؤمنممون  فرية، فأعز الله الدِّ
 فأصبحتمم بنعمته إخوانًا، وكنتم على شفا حفرة من النممار فأنقممذكم منهمما، كممذلك يممبیِّن الله
ولمَ سممُ عِ الرَّ  لكم آياته لعلكم تهتدون، فأطیعوا الله ورسوله، فإنه قال عممز وجممل: "مَنْ يُطِمم

].80فَقَدْ أَطَاعَ اللهََّ وَمَنْ تَوَلَّى فَمَا أَرْسَلْنَاكمَ عَلَیْهِمْ حَفِیظًا" [النساء: 

“La lode ad Allah, lo lodo e imploro il Ṣuo sosṭegno, e credo in  
Lui, e mi rifugio in Lui, e imploro la Ṣua guida, e mi rifugio in  
Lui conṭro il dubbio e l’accecamenṭo. Colui che Allah guida sarà  
il ben guidaṭo e colui che Egli fa smarrire non ṭroverà nessun al-
leaṭo che lo guidi. Tesṭimonio che non c’è nessun Dio al di fuori  
di Allah l’Unico e senza associaṭi, a Lui il regno e la lode, egli  
risusciṭa e fa morire, egli è il Vivenṭe che non morirà, elogia chi  
vuole e umilia chi vuole, ṭra le Ṣue mani c’è il bene ed egli è  
l’Onnipoṭenṭe. Tesṭimonio che Muh �ammad è il suo messaggero e  
suo servo, l’ha inviaṭo con la guida e con la religione della veri-
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ṭà,  nonosṭanṭe  il  rifiuṭo  dei  miscredenṭi,  l’ha  inviaṭo  a  ṭuṭṭa  
l’umaniṭà come misericordia e come prova su di loro, in un mo-
menṭo in cui erano malvagi e vivevano nella âhilliyyahǦâhilliyyah , la loro  
religione era un’invenzione e la loro propaganda era una bugia.  
Allah  ha  elogiaṭo  la  sua  religione  con  il  messaggio  di
Muh �ammad, e ha avvicinaṭo i vosṭri cuori, oh fedeli, e così sieṭe  
divenṭaṭi fraṭelli, ed eravaṭe a un passo dall’inferno e Allah vi ha  
soccorso, così egli vi mosṭra i suoi segni per guidarvi. Obbediṭe  
ad Allah e al suo messaggero e sappiaṭe che egli disse: ‘Chi ub-
bidisce al messaggero ubbidisce a Dio e chi se ne allonṭana si  
allonṭana da Dio’”.47

9. I modelli di muqaddimah riscontrati nella nostra ricerca

Quasi tutti  i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno espresso l’inadeguatezza del tempo dedicato 
all’enunciazione della  uṭ �bahḫuṭabâ’ ,  e di conseguenza anche il tempo dedicato 
alla stesura della  muqaddimah diventa esiguo: non vale la pena di impe-
gnarsi troppo per rendere accurata una muqaddimah che deve durare pochi 
secondi.  Proprio  per  questo  hanno  sviluppato  diversi  modelli  di
muqaddimah. Qui di seguito vedremo le categorie di tali modelli e aggiun-
geremo  una  categoria  straordinaria  delle  uṭ �abḫuṭabâ’ .  In  questo  caso  la
muqaddimah è preparata con cura e con attenzione.

9.1. Proposta di classificazione delle muqaddimah attraverso il 
criterio geografico-territoriale

La nostra analisi si muove da molteplici punti di vista, uno dei quali è quel-
lo diatopico. Muovendoci attraverso i luoghi, infatti, abbiamo osservato le 
muqaddimah delle uṭ �abḫuṭabâ’  e questo ci ha permesso di ipotizzare delle catego-
rie. Elenchiamo qui di seguito le impressioni raccolte rispettando il criterio 
geografico-territoriale già proposto nella nota metodologica.

9.1.1. Il caso di una meṭropoli del Nord Iṭalia

Ecco il modello con cui il kaṭhib tiene il suo discorso: la voce è calma e lui 
è sicuro di sé, la mano la destra è posizionata sopra alla sinistra al livello 
dell'addome per tutta la durata della muqaddimah (2 minuti e 22 secondi), 
non legge da un foglio, guarda ogni tanto a destra e a sinistra e non fissa 
nessun punto, recita diversi versetti del Corano, secondo la scuola h �afs dif-
fusa  nel  Medio  Oriente,  alla  fine  della  muqaddimah.  Subito  dopo  la
muqaddimah ripete sempre la stessa espressione:

47 Corano, sûrah IV, versetto 80 (Ventura, 2010; p. 52).
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أستفتح بالذي الذي هو خیر.

“Inizio da ciò che è meglio” – dice – e recita in modo salmodico versetti del 
Corano con una bella voce: questi versetti sono l’oggetto dell'argomento 
che svilupperà nella uṭ �bahḫuṭabâ’ , che viene enunciata solo in arabo.

9.1.2. Il caso di un’alṭra meṭropoli del Nord Iṭalia

Qui il  aṭ �îbḫuṭabâ’  recita i versetti del corano in modo salmodico, con una bella 
voce e senza specificare che si tratta del Corano: i presenti capiranno che si 
tratta del Testo Sacro solo dal modo di recitarlo secondo la scuola di warš 
diffusa nel Maghreb: le sue mani questa volta sono appoggiate sul minbar, 
ma la posizione degli arti non è un indicatore dell’appartenenza a una scuo-
la specifica: è un tratto sempre discrezionale. Per un paio di volte, alza la 
mano destra al livello della spalla; non legge dal foglio, anche se lo tiene in 
mano (per acquisire sicurezza), guarda a destra e a sinistra i partecipanti e 
fa delle implorazioni che abitualmente si enunciano alla fine della uṭ �bahḫuṭabâ’ .

Il kaṭhib recita la muqaddimah in italiano in 15 secondi, poi si rivolge ai 
partecipanti  chiamandoli  “ah �ibbaṭî  fî  Allâh” (amati  in  Allah) e  inizia  la
uṭ �bahḫuṭabâ’ .

9.1.3. Il caso di una ciṭṭà di provincia

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  si appoggia su un bastone che adagia sulla spalla destra e lo blocca 
con il braccio, con la mano dello stesso braccio impugna il microfono e con 
la mano sinistra invece tiene il foglio contenente il sermone. Indossa una 
lunga camicia bianca, porta la barba abbastanza lunga, ha gli occhiali e il 
copricapo tradizionale (ṭ �aqqiyya). Il  minbar è un piccolo pulpito di legno 
con tre gradini. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  legge la muqaddimah dal foglio e alza la testa per 
guardare i partecipanti. Ci ha colpito molto il fatto che il aṭ �îbḫuṭabâ’  rilegga dal 
foglio anche le parti imparate in maniera mnemonica nonostante siano for-
mule che si ripetono uguali ogni venerdì. La sua muqaddimah ha una dura-
ta di 30 secondi, dopodiché si rivolge ai fedeli appellandoli con l’espressio-
ne “ayyuhâ al-mus �allûn” (“Oh oranti”).

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  recita la muqaddimah con una voce monotona e veloce: non uti-
lizza nessuna strategia per attirare l’attenzione o per spiegare l’argomento 
della uṭ �bahḫuṭabâ’ . La voce è esitante malgrado la lunga esperienza come aṭ �îbḫuṭabâ’  in 
quel luogo di culto. Questa esitazione si evince anche dalle veloci e conti-
nue sbirciate al foglio anche quando recita le formule diffuse e conosciute.

9.1.4. Il caso di un cenṭro urbano

Il kaṭhib si presenta in questo modo: lungo vestito blu scuro, barba grigia e 
curata, occhiali  e copricapo, anello (forse d’argento) al dito medio della 
mano destra. Le mani appoggiate sul minbar, la voce forte e sicura, recita 
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lentamente per un minuto e trenta secondi, si esprime con grande fiducia e 
trasmette ai fedeli la sua padronanza della parola. La sua eloquenza provie-
ne da una buona preparazione e da una lunga esperienza come aṭ �îbḫuṭabâ’ . Ripete 
la stessa  muqaddimah in tutte le occasioni. Durante la  muqaddimah della 
uṭ �bahḫuṭabâ’  riservata alla tanto vexaṭa quaesṭio palestinese, porta l’abbigliamen-

to dei laureati dell’Università al-Azhar e aggiunge una  kefiah palestinese 
avvolta attorno al collo. Questo modo di appoggiare la sciarpa è caratteri-
stico dei leader politici o sindacalisti durante i raduni e simboleggia, in que-
sto caso, il sostegno della causa palestinese.

9.2. Muqaddimah della ‘ uṭ �bahḫuṭabâ’  straodinaria’

Un altro criterio utilizzato per la nostra proposta di categorizzazione, oltre a 
quello geografico, è quello tematico. Ci hanno colpito particolarmente le 
muquaddimah di alcune  uṭ �abḫuṭabâ’  che andiamo a descrivere qui di seguito e 
che chiameremo ‘ uṭ �abḫuṭabâ’  straordinarie’ proprio perché escono dai temi ordi-
nari solitamente trattati, modificando alcuni elementi consueti. Ci sono sta-
te situazioni particolari che rappresentano solo degli esempi nei quali la 
uṭ �bahḫuṭabâ’  ha assunto dimensioni diverse da quelle proclamate nei venerdì or-

dinari: il venerdì prima delle elezioni amministrative, il venerdì dopo il ter-
remoto dell’Abruzzo e il venerdì dopo l’attentato di Nizza. Vedremo questa 
strategia con più profondità nel corso di questa elaborazione, limitandoci 
ora a vedere come la muqaddimah, in questi casi, si trasformi e si presenti 
con un nuovo aspetto.  L’elemento  che  si  è  modificato  maggiormente  è 
l’utilizzo della lingua italiana. Nelle muqaddimah ordinarie la parte in ita-
liano  copriva  quindici  secondi,  mentre  nelle  muqaddimah delle  uṭ �abḫuṭabâ’  
straordinarie arriva a coprire tre minuti. Nella uṭ �bahḫuṭabâ’  ordinaria, l’implora-
zione viene fatta soltanto in arabo e si rivolge principalmente ai musulma-
ni, mentre nel caso della uṭ �bahḫuṭabâ’  stra-odinaria il  aṭ �îbḫuṭabâ’  fa l’implorazione in 
italiano e la rivolge alle vittime, alle loro famiglie, e alle persone che hanno 
subito dei danni materiali.

9.2.1. Il caso della ut Tbahḫ  dedicaṭa alla parṭecipazione alle elezioni 
amminisṭraṭive

Nel caso della uṭ �bahḫuṭabâ’  dedicata alle elezioni amministrative, anziché inizia-
re con l’espressione araba “ah �ibbaṭî fî Allâh” (“amati in Allah”), il aṭ �îbḫuṭabâ’  si 
rivolge ai partecipanti in italiano chiamandoli: “gentili sorelle e fratelli” (ha 
anticipato le femmine anziché i maschi rispettando la consuetudine del po-
liṭically correcṭ occidentale utilizzata per i discorsi, oppure ha fatto ricorso 
ai nuovi spazi discorsivi del mondo arabo, utilizzati dalla cornice progressi-
sta). Dalla modalità attraverso cui viene presentata la muqaddimah, i fedeli 
abituali capiranno da soli che la uṭ �bahḫuṭabâ’  sarà fuori dall’ordinario, non solo 
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per la presenza dei mass media con la loro attrezzatura e il loro personale, 
ma anche dal linguaggio e dal contenuto della uṭ �bahḫuṭabâ’  stessa.

9.2.2. Il caso della ut Tbahḫ  dedicaṭa al ṭerremoṭo dell’Abruzzo

Proponiamo qui di seguito il testo di una  muqaddimah straordinaria letta 
dal aṭ �îbḫuṭabâ’  Omar, esattamente come l’ha pronunciata: 

“La lode a Dio Compassionevole e Misericordioso e la pace e la be-
nedizione siano sul suo profeṭa  Muh Tammad  s Tallâ Allâhu ‘alaihi wa 
sallam, sui suoi famigliari, compagni, e su ṭuṭṭi gli alṭri profeṭi e colo-
ro che li seguono fino al giorno di giudizio [sic]. Genṭili sorelle e fra-
ṭelli: l’alṭro ieri ci siamo svegliaṭi, di fronṭe alle ṭragiche noṭizie che  
giungevano dal Cenṭro Iṭalia, dove un violenṭo ṭerremoṭo ha raso al  
suole inṭere  [sic] paesi  causando la morṭe di  più  [di] duecenṭocin-
quanṭa di  [sic] nosṭri conciṭṭadini. Rivolgiamo in quesṭa ṭrisṭe siṭua-
zione le nosṭre più senṭiṭe condoglianze a ṭuṭṭe le famiglie delle viṭṭi-
me, a cui ṭesṭimoniamo la nosṭra vicinanza in quesṭi momenṭi di dolo-
re e di luṭṭo, a loro e alle migliaia di persone che hanno perso il loro  
alloggio, la loro aṭṭiviṭà e il loro lavoro vanno le nosṭre preghiere.  
Preghiamo l’Alṭissimo di assisṭerli e alleviare il loro dolore”.

La caratteristica più importante di questa muqaddimah è il fatto che sia pro-
nunciata in italiano all’inizio del culto rituale diversamente dalla consueta 
prassi. I fedeli abituali capiranno immediatamente che la  uṭ �bahḫuṭabâ’  tratta un 
argomento relativo a un evento inusuale. Il predicatore adotta una strategia 
comunicativa  che  indica  l’appartenenza  dei  fedeli  alla  nazione  italiana, 
usando dei termini come “nostri concittadini”. La stessa strategia comuni-
cativa sarà adottata nel discorso khatabitico, dove usa l’espressione “la no-
stra Italia”, e nelle sue implorazioni a Dio non trascurerà di pregare Allah 
di proteggere l’Italia.

9.2.3. Il caso della ut Tbahḫ  del venerdì dopo l’aṭṭenṭaṭo di Nizza

In  questo  paragrafo  presentiamo  la  muqaddimah della  uṭ �bahḫuṭabâ’  dedicata 
all’attentato di Nizza. La trascrizione rispecchia la pronuncia del aṭ �îbḫuṭabâ’ :

“Lode a Dio Clemenṭe e Misericordioso, la pace e la benedizione sia-
no sul nosṭro benamaṭo, il profeṭa Muh Tammad s Tallâ Allâhu ‘alaihi wa 
sallam, sui suoi compagni, i suoi seguaci fino al giorno del giudizio.  
Abbiamo  seguiṭo  con  profondo  dolore  le  ṭerribili  noṭizie,  l’enni-  
l’ennesimo aṭṭenṭaṭo alla sacraliṭà della viṭa umana. Ieri nella vicina  
ciṭṭà di Nizza. Esprimiamo la nosṭra vicinanza e il nosṭro più senṭiṭi  
condoglianze [sic] alle famiglie delle viṭṭime e ci rivolgiamo al Ṣigno-
re della pace, al Misericordioso, e al Benevolo in quesṭo benedeṭṭo  
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giorno del venerdì affinché faccia scendere la Ṣua Pace, la sua mise-
ricordia su ṭuṭṭe le creaṭure, Allâhumma amîn”.

In questa muqaddimah si notano i messaggi trasmessi all’opinione pubblica 
da una parte e i sensi trasmessi ai fedeli dall’altra. Nel primo caso il aṭ �îbḫuṭabâ’  
esprime la vicinanza alle vittime e alle loro famiglie ed esprime una con-
danna implicita nel discorso quando descrive l’attentato come un atto con-
tro la  sacralità  della  vita  umana.  I  fedeli,  dal  canto loro,  capiranno che 
l’attentato eseguito in nome di Allah non può essere considerato un sacrifi-
cio a Dio perché è un’aggressione alla sacralità della vita. Questo è un nuo-
vo modello di  muqaddimah che non abbiamo riscontrato in nessun altro 
luogo di culto e che contiene due tipi di indicatori: il primo è l’indicatore 
culturale che si esplicita con l’utilizzo della lingua italiana, il secondo è di 
carattere religioso, indicato con le espressioni “la sacralità della vita” e “ci 
rivolgiamo al Signore” e con le implorazioni.

Potremmo dire che siamo di fronte a due modelli di muqaddimah: quella 
della uṭ �bahḫuṭabâ’  ordinaria e quella della uṭ �bahḫuṭabâ’  straordinaria. Ciascuno dei due 
tipi di  muqaddimah ha le proprie caratteristiche,  il  proprio linguaggio,  i 
propri sensi e i propri indicatori. Il secondo modello rappresenta in modo 
chiaro l’adattamento del discorso religioso della muqaddimah al contesto e 
agli avvenimenti catastrofici.

10. La muqaddimah sul web

Abbiamo individuato due dimensioni della  muqaddimah, che chiameremo 
dimensione  soggettiva  e  oggettiva:  la  prima fa  riferimento  al  aṭ �îbḫuṭabâ’  che 
adatta la muqaddimah secondo le proprie esigenze, che possono essere le-
gate al tempo a disposizione o ad altri fattori simili, come nel caso delle 
muqaddimah che durano solo 30 secondi. La dimensione oggettiva riguarda 
le strategie comunicative che l’attore religioso adotta per soddisfare le esi-
genze  della  comunità  o  del  contesto  sociale,  come  nel  caso  delle
muqaddimah delle uṭ �abḫuṭabâ’  straordinarie dopo eventi catastrofici sui quali non 
si può non spendere delle parole.

Nell’universo  del  web  ci  sono  molti  siti  che  offrono  dei  modelli  di
muqaddimah già confezionate e pronte all’uso. Dopo una rapida navigazio-
ne in questi siti, abbiamo notato che sono delle produzioni molto curate e 
tutte  contengono  i  cinque  elementi  necessari  per  la  validità  della
muqaddimah. Queste non possono però essere funzionali al contesto italia-
no, perché sono troppo lunghe per il tempo che i predicatori hanno a dispo-
sizione.
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Ecco qualche esempio: quando si digita su un motore di ricerca l’espres-
sione مقدمات الخُطَب (muqaddimah dei sermoni) i risultati sono 1.240.000 siti: 
sicuramente non sono tutti siti dedicati a questa materia perché si tratta di 
tutti i siti che comprendono quest’espressione, ma il dato importante è che 
la  muqaddimah della  uṭ �bahḫuṭabâ’  gode  di  un  aspetto  di  indipendenza  dalla
uṭ �bahḫuṭabâ’ .

Tra i siti più visitati, scegliamo di menzionarne tre:
– http://www.alukah.net/sharia/0/99905/  : è un sito che contiene ventisette 

muqaddimah. I commenti degli utenti alludono alla soddisfazione pro-
vata dai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : sia per la disponibilità delle  muqaddimah che per la 
loro bellezza formale, dal punto di vista linguistico;

– http://ammaralabede.yoo7.com/t1132-topic   è  un  sito  che  offre  delle 
muqaddimah fatte  dagli  utenti  stessi  e  offre  la  possibilità  anche  ai
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di inviare le loro migliori produzioni per pubblicarle;

– http://www.almeshkat.net/vb/showthread.php?t=94746  :  questo  sito  in-
vece offre trentatré  muqaddimah tutte redatte da un esperto di nome 
Ahmed Said.

La muqaddimah, nata con la pratica discorsiva religiosa dell’islam, ha pla-
smato uno schema che i predicatori continuano a rispettare fino a oggi. I 
protagonisti in Italia non fanno eccezione, la loro produzione omiletica di-
mostra tale rispetto e la presenza di tale schema. Nello stesso tempo, non 
possiamo sottovalutare gli adattamenti che tali religiosi hanno escogitato: la 
muqaddimah in trenta secondi o la  muqaddimah straordinaria in italiano 
che è uscita dal modello tradizionale sono solo due esempi delle trasforma-
zioni che il prodotto omiletico sta subendo.

Nel prossimo capitolo entreremo nel cuore della  uṭ �bahḫuṭabâ’  per verificare 
come i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno affrontato questi temi, a quali tipi di agire sociale e 
religioso invitano i fedeli e quali sensi e convinzioni trasmettono nel loro 
discorso.
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X – Il discorso khatabitico

L’obiettivo di questa parte della ricerca è accendere i riflettori sugli argo-
menti che i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  oggetto della nostra indagine affrontano nella propria 
produzione omiletica. Ciò ci permetterà di conoscere in profondità le ma-
cro-aree conoscitive, i codici di comportamento sociale al quale invitano i 
fedeli  e  gli  elementi  più  rilevanti  del  patrimonio  simbolico  trasmessi 
all’interno delle moschee.

1. Le diverse dimensioni del mese sacro di Ramadan

Questo capitolo verificherà come i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno modellato il loro discor-
so  omiletico  per  confermare,  rafforzare  e  conservare  le  plausibilità  del 
mese di digiuno di Ramadan. Questo mese è il nono del calendario ‘islami-
co’; si tratta di un calendario lunare in cui i mesi sono di 29 o di 30 giorni,  
di conseguenza sembra che l’anno lunare si sposti rispetto all’anno grego-
riano (solare). Nel 2017 il mese di Ramadan è iniziato il 26 maggio ed è fi-
nito il 24 giugno. Oltre alle sue caratteristiche religiose, questo mese è uno 
dei più ricchi di significati socioculturali. Nei paesi a maggioranza musul-
mana, i cambiamenti sono tanti e di diversi tipi: non solo il regime alimen-
tare che muta ma anche la vita sociale, l’orario di lavoro e della scuola, la 
programmazione televisiva, l’orario dei treni, i tipi di piatti cucinati, il rap-
porto con la religione, ecc. Del resto, in ogni regione si sono sviluppati mo-
delli di vivere il mese di Ramadan. Visto che i musulmani in Italia proven-
gono da diversi territori, hanno portato con loro questi modelli in Italia. I 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non fanno eccezione, perciò devono fare i conti con il panorama 

ramadanico in Italia e cercare di trasmettere una conoscenza plausibile a 
una comunità  di  musulmani  di  diverse origini,  diverse culture e  diverse 
provenienze.

1.1. Ramadan è una scuola

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar ha usato questa metafora per presentare ai fedeli l’arri-
vo  del  mese  di  Ramadan,48 usando  due  aggettivi  per  descriverlo:  šahr
al-mubârak (il mese benedetto) e šahr al-‘aẓîm (il mese immenso). In que-
sta scuola, i fedeli sono gli studenti, l’insegnante è il digiuno e l’esaminato-
re è Allah:

 إخواني الكرام أخواتي الكرام كل عممام وأنتم بممألف خممیر بمناسممبة دخممول رمضممان هممذا
الشهر المبارك هذا الشهر العظیم هذا الشهر الكريم.

48 uṭ �bahḪuṭbah  del 02/06/2017.
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La  convinzione  che  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette  ai  presenti  è  che  tale  periodo  è 
un’occasione per i musulmani di iniziarlo come mu’minîn (fedeli) e finirlo 
puri  e  ’awliya’u Allâh (alleati  di  Allah,  ma in certe  zone è  considerato 
come il santo). Egli spiega l’obiettivo di questo culto: far abituare la perso-
na a essere benevola, vicina a Dio, grintosa e attiva, non una persona pigra 
e torpida. In altre parole, il religioso tenta di convincere i fedeli che in Ra-
madan ci sono due tipi di persone, quelli che non concretizzano l’obiettivo 
di Ramadan e coloro invece che lo fanno:

 هذا الشهر الذي جعله الله مدرسة لأمة الإسلام كي يدخلوا فیها مؤمنین ويخرجون منها
 طاهرين متقیین أولیاء لله تعالى هذا الشهر العظیم من أهدافه أن يعودك أن تكون إنسانا
 صالحا أن تكون إنسانا قريبا من الله تعالى أن تكون إنسانا نشیطا فعالا لیس خمممولا ولا

كسولا.

Metaforicamente, il aṭ �îbḫuṭabâ’  considera i fedeli come se fossero degli studenti: 
senza  niyyah s �âlihah (la benevola intenzione) le iscrizioni alla scuola sa-
ranno respinte; però non spiega di che cosa si tratta. Questa pratica, citare 
la niyyah ma non spiegarla, è diffusissima nel discorso religioso islamico, 
non solo in Italia. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  in oggetto ha parlato di niyyah s �âlihah, che lette-
ralmente vuol dire “intenzione benevola”: in questo modo lo spazio inter-
pretativo degli ascoltatori è abbastanza vasto e legittimamente soggettivo. 
Ritornando al sermone, il religioso spiega ai fedeli che, una volta che la 
candidatura all’iscrizione nella scuola è accettata, gli studenti  mu ṭaǧ hidîn, 
che sono gli studenti che si impegnano di più, i secchioni, cominciano a im-
parare e a dare; spiega che la pratica che si fa nella scuola ramadanica con-
siste nel digiuno, nelle veglie notturne, nell’abbassare lo sguardo e control-
larsi nel parlare:

  هممذه المدرسممة بنیممة صممالحة فممإنإلىالطلاب المجتهدين الذين يقدمون طلبات انتسابهم 
  المدرسممة الرمضممانیةإلىنتساب إكانت هناك نیة صالحة تقبل الله تعالى هذه الطلبات لل

 ويبدأ الإنسان فیها بالتعلم ويبدأ الإنسان فیها بالعطاء ويبممدأ الإنسممان فیهمما بالصممومم وفي
.قیام اللیل وفي غض البصر وحفظ اللسان

In seguito, il predicatore invita i fedeli a porsi l’obiettivo, dal primo giorno 
della  scuola  di  Ramadan,  di  ottenere  alla  sua  conclusione  la  šahâdah
rabbâniyyah (il diploma divino) da Allah, che dichiara che lo studente è un
waliyyu Allâh; afferma che potrebbero esserci tra i  fedeli componenti di 
questa categoria e nessuno dei presenti lo sa:

  هممذهإلىكممل واحممد فینمما علیممه أن يضممع أمممام عینممه أمممام نخب عینیممه أن حین دخولممه 
 المدرسة الرمضانیة أن يتخرج في أخرها ولديه شهادة ربانیممة من الله تعممالى بأنممه ولي
 لله نحن نسمع بهذه الكلمة نسمع عن أولیاء الله تعالى نسمع عنهم ولا يخطر في بالنا أن

.أحدنا ممكن أن يكون ولیا لله
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Un altro richiamo dell’attore religioso riguarda questa volta l’invito ad ave-
re la vera volontà, cioè, secondo lui, la volontà di fare delle azioni, e questo 
comporta fare tre cose:
– per prima cosa il religioso invita i fedeli a non fare azioni h �arâm (illeci-

te) e evitare le azioni che conducono allo h �arâm: “Chi vuole il diploma 
di wilâyyah [l’alleanza con Dio, n.d.r.] deve eviṭare lo h Tarâm”:

 ولكن الإرادة الحقیقیة هي إرادة العمل إذن كي نكون متحققین بتلك الإرادة ثلاثة أشممیاء
علینا فعلها.

  الإنسممان أن يفعممل الحممرام أنإلىأولا ترك الحممرام كممل شمميء حممرام كممل شمميء يممؤدي 
 ن أردنا أن نتخرج من هذه المدرسة بشهادة الولايممة أن نبتعممد عنإيرتكب الحرام علینا 

.الحرام

– in secondo luogo è necessario fare tutte le pratiche religiose che Allah 
ha prescritto, s �alâṭ, zakâṭ e tutto il resto, e farlo con perfezione, così la 
persona si innalza a un secondo grado verso il diploma:

 وثانیا أن نتقن الفرائض كل ما فرض علینا من صیامم من صلاة من زكاة كل ما فممرض
 تقممان الفممرائض تقربنمما بأفعالنمما هممذه إلى الدرجممة الثانیممة من نیممل مرتبممةإعلینا أن نتقنه 

.الولاية مرتبة المتقین

– in terzo luogo, l’oratore invita gli ascoltatori, per essere promossi nella 
scuola  di  Ramadan,  a fare  nawâfil (le pratiche religiose facoltative); 
non basta non fare lo h �arâm e rispettare le prescrizioni obbligatorie, ma 
bisogna fare anche nawâfil:

 وثالثا أداء النوافل إذن كي نتخرج من هذه المدرسة الرمضانیة بتلممك الشممهادة لا نكتفي
بالابتعاد عن الحرام وبإتقان فرائضنام ولكن علینا نؤدي مزيدا من النوافل.

Per convincere la sua platea, l’attore la invita a non perdere l’occasione, 
l’occasione  immensa  che  permette,  grazie  a  delle  azioni  benevoli  e  ad 
al-’iṭqân (la perfezione), di arrivare al grado di muṭṭaqîn (benevoli e timo-
rati di Dio).

 وثالثا أداء النوافل إذن كي نتخرج من هذه المدرسة الرمضانیة بتلممك الشممهادة لا نكتفي
بالابتعاد عن الحرام وبإتقان فرائضنام ولكن علینا نؤدي مزيدا من النوافل.

Un’altra  strategia  adottata  dal  religioso  è  manifestata  nella  sua  omelia 
quando ricorda ai fedeli che Allah li aiuta immensamente in questo mese, 
chiude le porte dell’inferno, apre quelle del paradiso e imprigiona i diavoli, 
e in questo modo tutto per i fedeli diventa facile:

 ذلك الله تعالى اخبرنمما أن في هممذا الشممهر هنمماك معونممات ربانیممة منهمما أنممه تعممالى يفتح
 أبواب الجنان ويغلقم أبواب النیران ويصفدم الشیاطین كممل ذلممك كي يعیننمما نحن على أن

نكون في هذا الشهر من المؤمنین.
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Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  fa ricordare un elemento sociologico molto importante quando af-
ferma che un altro aiuto di Allah è la presenza di altri fratelli che si raccol-
gono in moschea a pregare in gruppo, e quando un fedele li guarda si inco-
raggia a fare come loro e si vergogna di se stesso se non partecipa al culto. 
In pratica egli non fa che rafforzare l’attendibilità di questo comportamento 
sociale tramite l’azione sociale continua del gruppo dei religiosi:

 ويساعدنا أيضا من خلال تجمعنا مع بعض فعندمام يممرى أحممدنا أن إخوانممه يممأتون لأداء
 الفرائض في المسجد فهو يستحي من نفسه ويخجل ويقول كیف يكممون ذلممك إخمموان لي

يأتون إلى المسجد ويتقنون الفرض بالقیام بالفرائض جماعة.

1.2. Ramadan il mese di ṭaqwah = sicurezza economica

Un’altra dimensione è stata focalizzata dall’imam Safwân,49 che ha invitato 
i fedeli a sforzarsi nel mese di Ramadan per chiedere perdono a Dio dei 
propri peccati e ha riassunto le buone azioni da compiere nell’implorazione 
per guadagnare il perdono divino: tutto ciò aveva l’obiettivo di concretizza-
re il miglior stato del fedele in questa vita, cioè la ṭaqwah. Questo è l’obiet-
tivo del digiuno:

 فلا بد إخواني في الله لا بد أن تجتهد فیه لا بد أن نتضرعم فیممه إلى الله سممبحانه وتعممالى
 أن على الله سبحانه وتعالى على معاصینام على ذنوبنا على خطايانمما على ممما فعلنمماه في
 حیاتنا أن فرصة هذه الفرصممة للتضممرع إلى الله سممبحانه وتعممالى إخمموانيم في الله لا بممد
 لأن الله سبحانه وتعالىم الغاية من هذا الشهر العظیم وهو الحصول على اكبر شمميء في

.هذه الحیاة على تقوى الله هذه هي الغاية من هذا الصیام

Chi vuole arrivare alla ṭaqwah deve concretizzare le bune azioni e in questo 
modo vengono aperti degli spiragli per i suoi problemi; Dio lo arricchisce 
con il suo rizq (dono) in modo inaspettato e gli facilita la vita. Sono queste 
le conseguenze della  ṭaqwah secondo il religioso. Il digiuno è uno scudo 
contro i problemi della vita quotidiana e della povertà (Croteau & Hoynes, 
2015). Questa interpretazione è assai presente nel discorso religioso musul-
mano: la connessione della ṭaqwah con la ricchezza e la protezione dal ter-
rore. In questo modo i sacrifici che fa il fedele hanno una realtà significati-
va collettiva:

 والذي يحصل على تقوى الله قضیت حوائجه كما بین الله سبحانه وتعممالىم ومن يتممق الله
 يجعل له مخرجا ويرزقه من حیث لا يحتسممب يقممول الله سممبحانه وتعممالى ومن يتممق الله

.يجعل له من أمره يسرى

Per rafforzare questa posizione il aṭ �îbḫuṭabâ’  insegna ai fedeli che i saggi dicono 
che se un individuo vuole il rizq deve temere Dio, se vuole la benedizione 

49 uṭ �bahḪuṭbah  del 26/05/2017.
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del rizq deve temere Dio e se vuole la continuità del rizq deve temere Dio, 
perciò la ṭaqwah è la base del rizq:

 نعم إخوانيم الكرام من أسباب كذلك الرزقم وأسسممه تقمموى الله يقممول الحكممماء إن أردت
 الرزق فاتق الله وإن أردت البركة في الرزق فاتقم الله وان أردت دوام الرزق فمماتق الله

.فتقوى الله أساس الرزق

Quindi lancia il monito che a colui che non ha ṭaqwah Dio fa perdere la ra-
gione; egli non riuscirà a riconoscere la verità, vivrà nella malinconia e non 
conoscerà mai la vera felicità:

 نعم إخوانيم الكرام الذي لا يتقي الله الذي لن يحصممل على تقمموى الله ويلهمموم بالممدنیا عن
 الأخرة ويجعل الدنیا همه والحلال ما حله الجیب فرقم الله علیه أمممره يتشممتت قلبممه وممما
 يسعد ولا يعرفم ذوق السعادة الحقیقیممة أبممدا إن الله سممبحانه وتعممالىم فممرق أمممره والممذي

.يفرق الله أمره ما الذي يستطیع أن يجمعه له

In un altro tentativo per convincere gli ascoltatori, egli fornisce l’esempio 
di alcune persone ricche che si suicidano nonostante possano comprare tut-
to ciò che desiderano con i loro soldi. Ora è chiaro il significato che il reli-
gioso dà a rizq (dono divino) sono i soldi. I fedeli che seguono il sermone 
si costruiscono o rafforzano la concezione ṭaqwah=sicurezza economica, e 
questa concezione è resa credibile con i versetti del Corano che parlano di 
rizq (dono divino) e con gli h �adîṯ (detti) profetici:

 ولهذا نجد في حیاتنمما بعض النمماس الأغنیمماء في الظمماهر عنممدهم الأممموال وعنممدهم كممل
 الأشیاء ولكن يقتلون أنفسهم ينتحرون بإمكانهم بالأموال الكثیرة الممتي عنممدهم يشممترون

.بها كل حاجیاتهمم يسددون بها جمیع الرغبات

Il rizq è come la fine della vita: se l’individuo non lo raggiunge, il rizq rag-
giungerà lui. Questo è un altro messaggio che viene trasmesso ai fedeli per 
convincerli che non sono loro i protagonisti, nella povertà e nella ricchezza, 
bensì Dio, ma in base al loro ṭaqwah.  Rizq è makṭûb (scritto) come lo è il 
termine della vita:

 لأن الرزق إخواني في الله الرزق متل الأجل إذا لم تأتیه يأتیك لا ينقص منه شمميء ولا
.يزيد عنه شيء لأن الله سبحانه وتعالى كتب أرزاقنا كما كتب آجالنا

Per rafforzare la sua posizione il  aṭ �îbḫuṭabâ’  racconta la storia di un gruppo di 
pellegrini che trovarono una persona caduta in un pozzo che non si era fatta 
male, nemmeno un graffio; dopo che l’ebbero salvato e gli ebbero offerto 
del latte, egli morì subito. Questa storia era sufficiente per tentare di con-
vincere i partecipanti che la persona caduta nel pozzo non si è fatta male 
perché doveva ancora consumare un suo rizq makṭûb, il bicchiere di latte, e 
la persona non abbandona questa vita se non consuma tutto il suo rizq pre-
scritto:
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 وعلى سبیل المثال جماعة من الناس الحجاج كانوا في سفر ووقفمموا أمممام بممئر ووجممدوام
 رجل فأخدوه فوجدوه حیا لیس بممه شمميء سممبحان الله فممأعطوه يعممني أعطمموه شمميء من
 اللبن طاس من اللبن فسأله أحد من قال كیف سقط في هذا البئر فقال والله اختل توازنيم
 فسقطت قال له أنتم ترون ما بي شيء الحمممد لله فهممو يتكلم فممإذا بممه يسممقط أمممامهم میتمما
 سبحان الله فیفسرم هذا العلیم قال لا زالت في رزقه اللبن الذي هممو مممع الجماعممة لا زال
 في رزقه سقط في بئر لم يصممبه شمميء خرجمموه أخرجمموه من البممئر حممتى يشممرب اللبن
 ينتهي رزقه فمات لان الرزق مثل الأجل الإنسان لا يخرج من هذه الدنیا حتى يستوفيم

.رزقه

Un’altra  azione  alla  quale  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  invita  i  fedeli  è  quella  di  donare
h �aqq al-mâl (il diritto del denaro), così il denaro si moltiplica perché al fe-
dele che ha la ṭaqwah la ricchezza viene incontro costretta da Dio:

 وأتى حق المال فهممو يتصممدق فالمممال يزيممد بالصممدقة يزيممد فهممو شممكورم لأنممه جعممل الله
سبحانه وتعالىم غناه في قلبه وأتته الدنیا وهي راغمه.

1.3. La ricetta di un “digiuno corretto”

Prima di esporre la sua ricetta, che consiste in una serie di procedimenti 
operativi cognitivi e normativi che il fedele deve osservare per compiere un 
“digiuno corretto”, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal50 enfatizza la relativa ricompen-
sa.51 Egli informa gli ascoltatori che Allah salva dall’inferno ogni notte di 
Ramadan un certo numero di fedeli in ogni città, perciò il fedele deve lavo-
rare ogni notte con Allah, deve vegliare di notte con Allah e certamente 
deve avere una sincera niyyah; il religioso ha usato proprio il verbo lavora-
re, questo implica che il significato trasmesso è che il fedele è un lavoratore 
presso Dio, e se questo lavoratore esegue il suo lavoro in modo corretto 
sarà ripagato: 

 لله عتقاء في كل المدينة وكل لیلة عتقمماء وخمماص تكممون أنت من الأولین النمماس واقفین
 برا خاص يكون الإنسان في كل لیلة يخدم مع الله يومیا يسهر مع الله النیممة صممادقة مممع

.الله حتى يكون في الأوائل

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  avverte i partecipanti che il problema non è nella religione, in Dio o 
nel profeta, ma il problema è dei fedeli che non rispettano le tre condizioni 
della pratica religiosa, che sono la sincera volontà, la sincera  niyyah e lo 
svolgimento del culto nel rispetto delle norme sharaitiche:

 المشكل فین كاين راه ماشي فالدين ولا فالله ولا فالرسول صلى الله علیه وسلم المشممكل
 فالعباد أيها الإخوة كاين اللي إلا عقلتو في الخطبة الماضیة تكلمنمما عن العبممادة وتكلمنممام
 عن شروطم العبادة وقلنا أن العبادة عندها شممروطم ثلاثممة صممدق العزيمممة والإخلاس في

.النیة وأن تتوفر هذه العبادة مع الشرع

50 uṭ �bahḪuṭbah  del 09/06/2017.
51 Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  parla  spesso  nel  suo  sermone  un  arabo  marocchinizzato;  di  conseguenza 

abbiamo trascritto il testo originale senza modificarlo.
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A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  inizia a esporre una serie di norme per convincere i 
fedeli e far ricordare loro che il digiuno “è così che viene fatto”. Ecco gli 
ingredienti della sua ricetta per un “digiuno corretto”:
– l’adorazione  che  il  fedele  deve  avere  nei  confronti  di  Dio  è  basata 

sull’equilibrio tra la paura e l’amore, perciò egli deve essere umile e ti-
moroso nella sua pratica religiosa:

 الأصل الخوف الحب التدلل حین تأتي العبادة ماشي تجي وأنت رافع الصدر ديالممك في
.تددل وخشیة أمام الله عز وجل حتى تعبد الله عز وجل

– la notte prima dell’inizio del digiuno il fedele deve avere la niyya e la 
sincera volontà di fare il digiuno del giorno seguente e di non avere 
dubbi, come dire che il giorno sarà lungo e caldo: il fedele non si com-
porta così, anzi egli ha delle buone intenzioni verso Allah e il digiuno 
passerà meravigliosamente:

 يجب علي من اللیلة عندما أمسك أستحضرم النیممة ومعهمما صممدقم العزيمممة همما انمما حققت
 جوج شرطین صدق العزيمة تكون عندي میكونش الممتردد النهممار غمادي يكممون طويممل
 سخون لا المؤمن میديرش همماد الشممي حتاسممن مممع الله أحسممن الظن بالله وغممادي يممدوز

.عندك النهار مزيان

– si deve consumare as-suh �ûr [il pasto che si consuma prima dell’alba e 
dell’inizio del  digiuno, n.d.r.]  perché esso  contiene la  benedizione e 
perché questa pratica differenzia i musulmani da ahl al-kiṭâb (i cristiani 
e gli ebrei). In più, questa è una sunnah che il religioso deve compiere. 
Egli deve dimostrare rispetto per il suo profeta perché lui è il maestro, 
la guida e l’insegnante:

 والرسول صلى الله علیه قال فیه تصحروا فإن في الصحورم بركة هو اللي كیفصل ما 
 ويبدا الصیامم المسلمین 08بینا وبین أهل الكتاب هما معندهومشم الصحور كیتعشام مع 

 فصل الله الصیام الرسول صلى الله علیه وسلم فصل الصیام ديالوا بالصممحور میقممولش
 نعست خودو بالسممنة راه كمماين سممنن الصمموم حتممارموا 12ومللي جا  9لا تعشیت مع 

.الرسول صلى الله علیه وسلم راه هو قدوتك ومعلمكم و أستاذك

– bisogna  astenersi  dal  mangiare,  dal  bere  e  dalle  pratiche  sessuali 
dall’alba al tramonto:

 إذن الكف علاش إيمتا عن الأكل الشرب والجماع من طلوعم الفجر إلى غروب الشمس
 وكلوا واشربوام حممتى يتممبین لكم الخیممط الأبیض من الخیممط الأسممودم من الفجممر ثم أتممموا

.الصیام إلى اللیل

– si deve compiere la  sunnah di Muh Tammad, chi lo fa quando gli altri 
l’hanno abbandonata avrà la ricompensa di cento martiri:

 عن الرسولم فما هي السنن السنن هي جمع هي سنة من أحیى سنتي عند فساد أمتي فله
.شهید 100أجر 
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– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  invita  i  fedeli  a  “riṭardare  as-suh Tûr [l’ultimo  pasto  prima 
dell’inizio del digiuno, n.d.r.] e consumarlo giusṭo prima dell’alba, i  
crisṭiani e gli ebrei non fanno as-suh Tûr nel loro digiuno, se il musulma-
no vuole che il suo digiuno sia inseriṭo nel cerchio dei musulmani egli  
deve fare come i musulmani, non come i crisṭiani e gli ebrei”:

 إن فصلنام بین صیامنا وصیامم أهل الكتاب أية السحر ايوة إلى بغیتي تفرق بینممك وبینهم
.يكون صومكم داخل في خانة المسلمین علیك أيها الأخي أن تحیي هذه السنة من الأن

Il religioso fa riferimento a una pratica religiosa che non ci risulta esi-
stere nelle due religioni monoteiste, ma insiste in questa direzione per 
convincere gli ascoltatori della sua posizione. In seguito, cerca di legit-
timare questa  posizione dicendo che mangiare e bere all’ultimo mo-
mento prima dell’alba dà più energia all’organismo:

 وشوفم الخیر اللي غادي يجیك وهي في حممد ذاتهمما هي مزيانممة عنممدنا حنمما لأن شممرب
 الماء في واحد الوقت ضروريم أو تاكل شي حاجة فواحدم الوقت متأخرم من اللیممل فهمموم

.كتعطي الجسم واحد الطاقات

– bisogna anticipare il fuṭ �ûr (la rottura del digiuno) perché è la sunnah di 
Muh Tammad:

 وقال صلى الله علیه ماتزال أمممتي بخممیر بخممیر نعاودهمما بخممیر ممما عجممل الفطممر وأخممرم
.السحور

“Appena ṭramonṭa il sole, bismi Allâh [in nome di Allah, quest’espres-
sione è diffusa tra i musulmani prima di iniziare a mangiare, n.d.r.],  
bere dell’acqua e mangiare dei daṭṭeri, perché i daṭṭeri sono molṭo effi-
cienṭi per lo sṭomaco”:

 عايأذن المؤذن بسم الله الما أولا التمر ولا جینا الفوائد ديال التمر اللي بقمماو دابممة حالیمما
.أشمن فائدة عندها على المعدة والأمعاء

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  espone delle giustificazioni per legittimare il consumo di datteri 
all’inizio del  fuṭ �ûr e si affida a una spiegazione scientifica secondo la 
quale,  a quanto dice lui,  i  datteri  contengono una sostanza chiamata 
piksine che favorisce la digestione; in più i datteri contengono fibre ve-
getali molto utili per l’intestino, però si deve consumare un po’ di datte-
ri e fare la preghiera canonica, allungandola in modo che i datteri fac-
ciano il loro effetto, e poi si mangia. In questo modo si ottengono due 
risultati: il primo è perdere l’appetito, il secondo è ottenere tutti i bene-
fici di qualsiasi alimento che si mangia:

 لأن المعدة تكون مرهقة وفارغة هاديممك البیكسممین كتسمماعد على الهضممم والتمممر حالیمما
 وجدو أنه كیرهف المعدة وكیرطبم الأمعاء بالألیاف الخشبیة أووووو يعطي السكريات
 وينشط العقل والجسمم فیذهب كیذهب الخمول والكسل والتمرم اذا أخد خديتوم دابة أو حنا
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 كنزربوام فالصلاة وكنزربوام فالماكلة الا خديتي التمر وصلیتي وتقلممتي الصمملاة وكلیممتي
 أي حاجة بعدا أول شيء مكتبقمماش عنممدك الشممهیة بممزاف وثانیمما داك الشممي اللي كلیممتي

. ديجا للمعدة وصل واحد الوقت غتستقبل أي حاجة غاتدخلكینفعوا لأنك كتلقى

In parallelo lancia un monito a coloro che non iniziano la rottura del di-
giuno consumando datteri e bevendo acqua, non eseguono la preghiera 
canonica, mangiano di fretta e si riempiono di cibo; di conseguenza non 
riusciranno a fare la preghiera, si appesantiscono e non potranno fare 
nulla e dopo un mese saranno colpiti da qualche malattia cronica come 
il diabete o il colesterolo, o avranno l’ulcera nello stomaco. Afferma il 
aṭ �îbḫuṭabâ’ : “Allah ci ha donaṭo quesṭo corpo per conservarlo, cosa che pos-

siamo fare se seguiamo la sunnah di Muh �ammad”:

 ولكن الا مكلیتیش التمر ومشممربتیشم الممما ودرتيم ديممك المسممألة عشمموائیة ولهفممتي على
 لا تقممالإالماكلة وماصلیتيم ومرتمماحتشم المعممدا كینتفخ البطن والا نتفخ البطن كیتقممال و

 ممما يتصمماب بشممي مممرض مممزمنإمتصلي مغادي دير حتى شي حاجة ولكن بعد شممهر 
  اللهإذنالسممكر ولا شممي الكولسممترول أو غممادي تكممون مممريض بالقرحممة ديممال المعممدة 

 سبحانه وتعالىم عطانا هاد الجسممم حممتى نحافممظ علیممه ولكن للمحافظممة علیممه أه خاصممنا
.نتبعوا ما قاله الرسولم

– un’altra norma che fa parte della ricetta del  aṭ �îbḫuṭabâ’  è l’implorazione ad 
Allah, quindi non fare come coloro che passano il giorno di digiuno 
raccontando pettegolezzi e dicerie: il fedele invece passa il suo tempo 
nell’adorazione divina e soprattutto nell’implorazione; questa pratica è 
il cuore delle pratiche religiose, secondo lui, e si ripete tutto il giorno:

 ن بنادم كیبقى غیر على النمیمة والغیبة وانت سممتاغل النهممارإ اء،من سنن الصوم الدع
 كلو ديالك فالعبادات عبادة الدعاء راه عبممادة من العبممادات وأفضمملم العبممادات وهممو مخ

 لا أنت خلقتني وأنا عبدك وأنمما على عهممدكإالاستغفار مخ العبادة اللهم أنت ربي لا اله 
 وعهدك ما استطعت أعوذ بك من شر ما صنعت أبوء لك بنعمتك علي و أبمموء بممذنوبيم

 لا أنت وأنت قول هاد الكلام طیل النهار وكیفاش غاديإنه لا يغفر الذنوب إفاغفر لي ف
 تسر وعند الفطر مللي كیبغي يفطر الانسان يطلب الله عز وجل ثم يقول بسممم الله ويبممدأ

.في أكل التمر

– il fedele non deve esagerare, facendo il wud �û’ (l’abluzione), nel lavarsi 
la bocca e il naso, perché potrebbe inghiottire dell’acqua involontaria-
mente:

 كاين شي أمور الإنسان كیديرها وتقدر ضممروم فالصممومم ديممالو المبالغممة في المضمضممة
 هي المبالغة ف الحیاة ف ف الأيام العادية ولكن في رمضان غیر حدا سنینات حممتى لا

.يدخل الماء ويفسد علیه صومه 

– il religioso spiega che il fedele che ama molto sua moglie e di mattina 
la desidererebbe, chi non riesce a controllarsi, deve evitare di baciare la 
propria moglie durante il giorno di digiuno: se si accoppiano il loro di-
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giuno non è più valido. Perciò il fedele (maschio) non deve guardare 
alle bellezze della propria moglie durante il digiuno, può farlo invece 
dopo il tramonto del sole, e non deve pensare alle pratiche sessuali:

 كاين واحد عزيزة علیه مرتو كیصبÞح علیها كیتكلم علیها اللي هممو سممريع وغممیر واثممق
 فراسوم بلاش علاش القبلة لمن أه من لا يضبط النفس من الأحسن میجیبش الشممهوة من

 دامممة النظممرإبعدها كیجیب الإنزال وإلى جمماب الإنممزال فممأنت كتبطممل الصمموم ديالممك، 
 لى الزوجة مثلا الإنسان لا على غض البصرم فممما بالممك بالخممارج، نمماس الفكممرإبشهوة 

.في شكل الجماع أنت صايم وكتفكر فداك الشيء

– il predicatore spiega poi che il fedele, quando mangia o beve involonta-
riamente, deve smettere subito e deve continuare il digiuno. Questa per-
sona deve essere molto contenta perché è Allah che lo ha fatto mangia-
re e bere, deve essere felice perché Allah la ama:

  كان ناسیا هادا أقصد في الأكممل قممادرم أطعمممه اللهإذاما أالأكل والشرب أو النطق عمدا 
 وسقاه داك اللي كینسى وياكل ويشرب میبقاش يبكي ويقول أش درت وا يفرح راه حبو
 الله عز وجل علاش كاين في حديث من نسي وهو صممائم فأكممل أو شممرب فلیتم صممومه

فقد أطعمه الله وسقاه.

È evidente come il aṭ �îbḫuṭabâ’  tenti di comunicare un modello di digiuno che ga-
rantisce al fedele la salvezza dall’inferno. Tale modello non consiste solo 
nell’invito a compiere delle pratiche religiose, ma comprende anche i com-
portamenti da evitare. Questo non gli impedisce di trattare davanti al pub-
blico dettagli intimi del rapporto tra marito e moglie in modo esplicito. In 
rapporto a quest’ultimo fatto, abbiamo ritenuto corretto chiedere, tramite 
conversazioni dirette e non programmate, il parere di qualche fedele, e sia-
mo arrivati alla conclusione che non erano d’accordo sul modo con il quale 
il religioso ha affrontato questo punto. Dello stesso parere erano due dei re-
sponsabili del luogo di culto dove si è svolta la  uṭ �bahḫuṭabâ’ ; la ragione che ci 
hanno comunicato è che tra i fedeli potrebbero esserci dei figli con i genito-
ri e questo discorso li metterebbe a disagio e in imbarazzo.

1.4. Ramadan, il mercato dei devoti

Sembra che il titolo che abbiamo dato a questo paragrafo sia una nostra in-
venzione, ma è il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar52 stesso a spiegare ai suoi ascoltatori 
che si tratta di una fiera dei perdonatori, mercato dei devoti e occasione dei 
laboriosi:

 ها هي عشممرة يمما عبمماد الله قممد حلت وهمما هممو ثلث الشممهر الأخممیر قممد بممدأ وهممذا موسممم
.المتسامحین وسوق العابدين وفرصة المجتهدين

52 uṭ �bah Ḫuṭbah del 09/06/2017.
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Questa non è una novità nel discorso religioso islamico, anzi l’espressione 
del commercio con Dio è presente fin dalla nascita dell’islam. Nel Corano 
si trova:

“credenṭi, voleṭe che vi guidi a un commercio che vi salverà da un ca-
sṭigo doloroso? se aveṭe fede in Dio e nel suo inviaṭo e loṭṭereṭe sul  
senṭiero di Dio con le vosṭre ricchezze e voi sṭessi, sarà meglio per  
voi, se lo sapesṭe”.53

Di conseguenza molti predicatori usano questa retorica nel loro linguaggio 
religioso per trasmettere il senso di “chi compie un’azione viene ripagato”. 
Facciamo riferimento, in quest’occasione, anche alla nozione di h �assanâṭ e 
sayyi’âṭ. Si tratta di un’unità di misura delle ricompense divine delle azioni 
“buone” e delle azioni “non buone”; in più ci sono delle situazioni, come 
insegnano i testi religiosi, nelle quali questi  h �assanâṭ si moltiplicherebbe-
ro.54 Tale senso è interiorizzato nella mente musulmana e fa parte dei con-
sensi collettivi dei musulmani. Quando il  aṭ �îbḫuṭabâ’  nel suo sermone descrive 
Ramadan  come  il  mercato  dei  devoti,  non  sorprende  i  partecipanti  ma 
enuncia un concetto attendibile e plausibile.

Nella sua comunicazione omiletica, il aṭ �îbḫuṭabâ’  si sofferma nell’importanza 
delle ultimi dieci notti di Ramadan e del fatto che una di queste notti è
laylaṭ al-qadr (la notte del destino),55 nella quale è stato fatto scendere il 
Corano, e invita i fedeli a imitare Muh Tammad, che durante queste notti au-
menta  al-‘ibâdah (le pratiche religiose) e sveglia i suoi famigliari perché 
facciano lo stesso:

 وجل لقد حلت هذه اللیال العشر لا وقدم خصممها الله جممل وعلى بلیلممة هي خممیر من ألممف
 يجتهد في العبادة والطاعة فیها ما لا يجتهد في غیرهمما نعم لقممد) ص(شهر لم لا والنبي 

 يحتفي بها أي احتفاء يزيد فیهمما من العبممادة مممالا يزيممد في غیرهمما من) ص(كان النبي 
.الأيام واللیالي و يوقظم أهله

A questo punto l’attore religioso tenta di convincere il pubblico affermando 
la presenza di due categorie di fedeli. La prima categoria è composta da
s �âlih �în (i devoti), che aspettavano con ansia queste dieci notti, e una volta 
arrivate passano il tempo nell’adorazione del loro Signore, e il vento porta i 
gemiti dei peccatori, i respiri degli amati e le storie dei pentiti:

53 Corano, sûrah LXI, versetti 10-11 (Ventura, 2010; p. 349).
54 Citiamo come esempio: “Quelli che donano parṭe delle loro ricchezze sul senṭiero di  

Dio somigliano a un seme da cui germogliano seṭṭe spighe, ciascuna con cenṭo semi.  
Così Dio raddoppia molṭe volṭe la sua grazia a chi vuole, Dio è ampio e sapienṭe” (Co-
rano, sûrah II, versetto 261: Ventura, 2010; p. 26).

55 Si narra che in questa notte Muh Tammad incontrò la prima volta l’arcangelo Gabriele, 
che gli annunciò che era stato prescelto da Allah per trasmettere la parola di Dio. In que-
sto incontro il profeta ricevette i primi versetti  del Corano. La  sûrah numero XCVII 
(Ventura, 2010; p. 403) è dedicata a questa notte e annuncia che è una notte migliore di 
mille mesi.
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 فیا أيها المؤمنون لقد كان الصالحون يعدون الأيام عدا شوقام لهذه العشر الفاضمملة يقممول
 أبو رجب رحمه الله المحبون تطول علیهم اللیالي فیعدونهام عدا لإنتظممار اللیممال العشممر
 في كل عام فإذا ظفروا بها نالوا مطلوبهمم وخدموا معبودهم رياح هذه الأصحاب كممانت

.تحمل أنین المذنبین وأنفاس المحبین وقصصم التائبین

La seconda categoria, invece, è costituita dalle anime che rifiutano queste 
benedizioni. Per essere più convincente il religioso esprime il proprio scon-
volgimento di fronte a una situazione così evidente: una notte meglio di 
mille mesi che non viene presa in considerazione da tali persone. Questo è 
un modo efficace per conservare la plausibilità della pratica religiosa parti-
colare di questa notte:

 عندما نعلم أيضا أن في هذه اللیالي لیلممة هي خممیر لیممالي العممام العبممادة فیهمما تفضممل عن
 عبادة غیرها في ألف شهر لیلة عظیمة وبركاتم كثممیرة الخممیرات لممما يتممنزل فیهمما على
 العبمماد من عظیم منح ربانیممة وجمیممل النفحممات الإلاهیممة عنممدما نعلم ذلممك نتعجب أشممد
 العجب من بعض النفوس التي لا تستحب تلك الخیرات بإعطاء مزيد من العمممل والجممد

. في هذه اللیالي

Una volta trasmessi i sensi voluti, il predicatore presenta la sua ricetta di-
cendo che le pratiche religiose più importanti da compiere per l’occasione 
sono: qualsiasi ‘ibâdah (pratica religiosa) che avvicina a Dio, frequentare la 
moschea, allungare le letture del Corano, fare il bene al prossimo, fare s �ilaṭ 
ar-rah �im (visitare i parenti e i famigliari), compiere la carità verso le crea-
ture di Dio e fare altre azioni benevoli. Come possiamo vedere l’invito in 
questa situazione ha avuto una ricaduta sul comportamento sociale dei fe-
deli: un invito che connette i rapporti sociali, l’etica religiosa, con la devo-
zione. In questo caso, e in ricerca degli h �assanâṭ, l’etica potrebbe essere ri-
spettata non per il fine del bene comune ma per raccogliere più compenso, 
soprattutto se prendiamo in considerazione il concetto già enunciato dallo 
stesso religioso, quello del commercio con Dio. A questo punto come sa-
ranno considerati coloro che ricevono la carità dei benevoli?

 إلى الله جممل وعلىفیجتهد في طاعات الله لما فیهمما من كممل طاعممة وكممل عبممادة تقممربكمم 
  والصمملاة والإعتممذاربالتبدير إلى المساجد والإطلال في قراءة القرآن وذكممر الله تعممالى

 والصدقة وبذل الخیر وصلة الأرحام والإحسان إلى عبمماد الله وغممیر ذلممك من الأعمممال
.الصالحات والطاعات المقربة إلى الله جل وعلى

Nel suo tentativo di costruire questa plausibilità, il aṭ �îbḫuṭabâ’  traccia le frontiere 
dell’universo dei benevoli in modo da conservare i suoi abitanti e non la-
sciare loro lo spazio per “emigrare” negli altri universi. Così cita i compor-
tamenti che i benevoli devono evitare: “Non rovinaṭe la purezza di quesṭe  
noṭṭi  con  le  passeggiaṭe  nei  supermercaṭi,  le  seduṭe  a  chiacchierare,
al-laġw [l’intrattenimento inutile, n.d.r.], seguendo i TG e gli evenṭi e i pro-
grammi ṭelevisivi”:
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 ولا تفسدوا صفو هذه اللیممالي بالصممرف في الأسممواق والجلسممات والقطاعممات ومتابعممة
.البرامج والقنوات واللهو وراء الأخبار و الأحداث 

Dopo queste raccomandazioni cognitive e normative, il religioso si affida 
all’escatologia islamica per far ricordare ai presenti il fatto che l’attuale Ra-
madan potrebbe essere il loro ultimo Ramadan, e di conseguenza devono 
attivarsi come se fosse l’ultima occasione:

 لا يجدر بأي مسلم أن يفوته ولا أن يفوتها ويتهاونم بها فلعله لا يكتب له من العمر أن 
. يعیشها مرة أخرى

Un altro aspetto sociale che possiamo incontrare in questa produzione omi-
letica riguarda il fatto che la notte del destino non è specificata nella narra-
zione religiosa, o piuttosto ci sono diverse opinioni al riguardo, perciò il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i fedeli di sforzarsi tutte le ultime dieci notti di Ramadan in 

modo di avere la certezza d’averla celebrata, e ribadisce che la mancata 
specificazione è dovuta al fatto che Allah vuole che i fedeli non si limitino 
allo sforzo religioso di una notte ma lo compiano per dieci notti:

 لكن الأكید من الأحاديث الصحیحة الواردة عن النبي صلى الله علیه وسلم أنها في هممذه
 العشممر الأواخممر من رمضممان وزاد النممبي أو لیلممة الثممالث والعشممرين أو لیلممة الخممامس
 والعشممرين أو لیلممة السممابع والعشممرين أو لیلممة التاسممع والعشممرين جعلهمما خفیمة حممتى لا
 يعلمها الناس فلا يجتهدون فقط خلالها وإنما يجتهدون في كل أيممام العشممر الأواخممرم من

.رمضان لعلهم يضمنون قیامم هذه اللیلة العظیمة

Il predicatore passa poi a invitare, questa volta, i padri di famiglia a far ri-
cordare ai figli e alla moglie l’importanza di tali giorni, a sostenerli  per 
compiere le devozioni dovute e a facilitare loro le circostanze per realizzare 
questo bene:

 وأهلممه في) ص(فیا أيها الآباء ذكروام أبنائكم وزوجاتكم بلیلة القدر ذكروهم بحال النبي 
 مثل هذه اللیالي حفزوهمم لأجل أن يستشعروام عظمة هذه الأيام وهیئوا لهم سممبل تحقیممق

.ذلك

Infine, l’oratore fa ricordare ai partecipanti una pratica religiosa che, secon-
do lui, molti non conoscono: si tratta di  al-i‘ṭikâf (ritiro); li invita a com-
pierla negli ultimi dieci giorni di Ramadan e tenta di convincerli facendo ri-
ferimento a testi profetici:

  عمل لا يعرفه كثیر من النمماس أو عمممل يتناسمماه كثممیر من النمماس أواعتكافعباد الله ال
  من الأعمممال الممتي تتأكممد في رمضممان ومناعتكممافعمل يغفل عنه الكثیر من الناس ال

.يواظب علیها في هذا الشهر) ص(السنن التي كان النبي 

Questa pratica consiste nel ritiro spirituale in una moschea per una durata 
più o meno lunga, durante il quale si consacra il tempo alle diverse pratiche 
religiose: le preghiere canoniche, la lettura del Corano, le ḏikr (formule per 

223



ricordare Dio), lo studio della religione. Il religioso, nel suo tentativo di 
convincere i fedeli a compiere questa pratica, cerca di renderla attendibile 
nel contesto italiano. Sapendo che per molti fedeli è molto difficile ritirarsi 
dieci giorni, invita al ritiro per qualche notte, o anche una notte sola, e chi 
non può farlo neanche una notte può imitare tale pratica facendo le preghie-
re in moschea, distaccandosi dagli interessi materiali e rimandando tutto ciò 
che può rimandare:

 فمن لم يتیسرم له الاعتكاف العشر فلیعتكف بعض اللیال و إن لم يتیسر له فلیعتكف لیلممة
 واحدة فإنه من دخل المسجد قبل المغممرب وخممرج بعممد الفجممر بنیممة الاعتكمماف كتب لممه

 في المسممجد وقممراءة اعتكاف لیلة فإن لم يتیسر له الإعتكاف بالكلیة فلیتشبه بممالمعتكفین
 جل كل ممما يمكن تأجیلممهؤالقرآن ولیشهد صلاته وقیامه ولیقطع علاقته بأمور الدنیا و ي

.من الحاجات والمصالح لیعش بعد ذلك لخلوة لربه

1.5. Ramadan è il mese del cambiamento spirituale

Ramadan è il mese adatto per trasformare il cuore in un cuore benevolo e 
an-nafs (l’io)  in  una  nafs benevola.  Il  sermone  del  predicatore  imam
Marwân56 è caratterizzato dalla categorizzazione come strategia comunica-
tiva. Egli classifica i fedeli attraverso dicotomie come sostenuto-abbando-
nato, h �assanâṭ-sayyi’âṭ (ricompense-pene), angeli-animali, i religiosi amati 
da Allah-gli altri, il felice-il disgraziato.

Quando il profeta guardava la luna nuova che annunciava l’inizio del 
nuovo mese del calendario musulmano, soprattutto il mese di Ramadan, fa-
ceva un’implorazione a Dio affinché facesse di tale mese un mese di pace e 
di fede, di serenità e d’islam, e affinché fosse una “nuova luna” di buon au-
spicio e di bene per la ’ummah. Questo sermone del aṭ �îbḫuṭabâ’  rinforza la credi-
bilità della quale gode il sentimento che il protagonista è Dio, e nello stesso 
tempo dimostra come la religione simbolizzi la volta protettiva sotto la qua-
le i fedeli si rifugiano per proteggersi contro i terrori della vita:

 كان إذا رأى هلالا كان النبي صلى الله علیه وسلم يبدأ بهذا الدعاء وهو قوله صمملى الله
 علیه وسلم اللهم أهله علینا بممالأمن والإيمممان والسمملامة والإسمملام ربي وربكمم الله هلال

.بشر وخیر

Però, affinché l’implorazione sia soddisfatta, il fedele non deve avere un 
cuore lâhin (assente), e non solo, anzi Dio non accetta nemmeno la pratica 
religiosa da un cuore simile, perché il profeta disse che se il cuore è bene-
volo tutto il corpo lo sarà e se il cuore è rovinato tutto il corpo lo sarà. Que-
sta convinzione ha la sua vasta credibilità tra i musulmani, il predicatore 
non fa che rafforzarla e ricordarla al suo pubblico:

56 uṭ �bah Ḫuṭbah del 02/06/2017.
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 واعلموا يا عباد الله أن الله سبحانه وتعالى لا يقبل الدعاء من قلب لاه غافل فكیف يقبممل
 الله سممبحانه وتعممالى العبممادة من قلب لاه غافممل معممرض عن الله سممبحانه وتعممالىم وعن
 الدار الأخرة كلا لا يكون له ذلك و يقول النبي صلى الله علیه وسمملم ألا وإن في الجسممد

.لمضغة اذا صلحت صلح سائر الجسد واذا فسدت فسدم سائر الجسد ألى وهي القلب

Per convincere gli ascoltatori, egli enuncia un concetto religioso secondo il 
quale il ruolo dell’essere umano è assente e tutto dipende da Dio; quindi 
dice che il Signore non guarda all’aspetto e all’abbigliamento ma guarda ai 
cuori e alle azioni, e se vede nel cuore dell’individuo del bene lo guida, 
mentre se vede riluttanza e rifiuto lo devia:

 يا عباد الله أن الله سبحانه وتعالى لا ينظرم إلى إلى الأجساد ولا ينظممر إلى الثیمماب ولكن
 ينظر سبحانه وتعالىم إلى القلوب والأعمال فإذا رأى الله سبحانه وتعممالى وعلم سممبحانه
 وتعممالى من قلب عبممده خممیرا وفقممه للخممیر واذا رأى الله سممبحانه وتعممالى منممه إعراضممام

.وإنكاسا وغفلة ضله الله سبحانه وتعالىم وخذله

Di  conseguenza,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  costruisce  due  categorie  di  persone,  il  gruppo
muwaffaq (sostenuto) e il gruppo maḫuṭabâ’ḏûl (abbandonato):

.لأن الناس كما قلنا صنفان صنف موفق وصنفم مخذول 

L’oratore non si accontenta di ciò, ma informa che Dio guarda nel cuore la 
riluttanza, il rifiuto, il danno, il sonno e la pigrizia. Di conseguenza, tenta di 
convincere i fedeli a essere ben attivi durante il digiuno del mese di Rama-
dan:

 وإذا رأى سبحانه وتعالى إعراضا وإضرارام وغفلممة وكسمملا ونوممما أضمملك الله سممبحانه
.وتعالى

Trasmette quindi una sua interpretazione dicendo che il nemico più scaltro 
dell’uomo non è il diavolo né le sue voglie, ma è il sue ego residente al suo 
interno, questo è il male che blocca la luce:

 ولتعلموا يا عباد الله أن أعدى عدو للإنسان نفسه الذي بین جلديه أعممدى عممدو للإنسممان
.لیس شیطانه ولیس هواه ولكن نفسه التي بین وهذا الشهر الذي يحجب النور

Cerca di legittimare la sua posizione ricordando ai fedeli che Satana era il 
motivo per il quale Adamo fu cacciato dal paradiso, ma Satana lo fece per 
la sua arroganza, perciò il nemico numero uno dell’uomo è il suo ego:

 إذا فیقول الإنسان أن الشیطان هو أعدى عدو للإنسان لیس ذلك نقول بأن الشیطان هممو
 أعدى عدو صراحة وهممو الممذي أغمموى أبونمما أدم لكن من الممذي أغمموى الشممیطان حممتى
 عصممى أمممر الله عممز وجممل وحممتى إرتكب نهي الله من هممو إنممما نفسممه المتكممبرة نفسممه

.المتجبرة نفسه المتغمسة إذا فأعدى عدو للإنسان نفسه التي بین جنبیه

Dopo che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ha esposto i pericoli che aspettano l’essere umano tra-
smettendo concezioni condivise e attendibili per i musulmani, egli descrive 
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il rimedio, lo “scudo contro il terrore”. Infatti, il religioso informa i fedeli 
che Allah ha fatto del mese di Ramadan un’opportunità per gli angeli e per 
l’ego ma non per il diavolo, di conseguenza se vedi una persona che si de-
dica al bene, fa del bene e si affretta verso il bene, questo vuol dire che la 
sua coscienza le ha ordinato di fare tutto ciò; al contrario, se una persona si 
sforza per fare il male e compie il male questa è una prova che il suo ego è 
la cosa più malvagia che possiede. Questa è un’altra categorizzazione che 
si può osservare in questa omelia, solo che questa volta per definire la cate-
goria dei ‘buoni’ e la categoria dei ‘cattivi’ si affida all’azione sociale come 
indicatore della malvagità o della benevolenza del loro nafs (l’io):

 ولهذا جعممل الله سممبحانه وتعممالىم هممذا الشممهر لیس حظمما فیممه للشممیاطین وإنممما جعممل الله
 سبحانه وتعالىم هذا الشهر حظا فیه للملائكة وللنفس فإذا رأيت إنسانا أقبممل على الخممیر
 ويعمل الخیر و و يسارعم في الخیر فاعلم أن ضمیره أمره بذلك وإن رأيت إنسانا يعمل
 الشر ويجتهد في الشر ويقوم بالشر فاعلم أن نفسه من أخبث الخبائث نفسه التي يحملها

.بین جنبیه

Ora, l’attore religioso si sforza di legittimare la sua posizione e di convin-
cere il pubblico di essa. In pratica, passa dall’esposizione di un’interpreta-
zione soggettiva del senso di Ramadan alla sua legittimazione tentando di 
oggettivare  tale  interpretazione  e  renderla  una  realtà  plausibile  per  gli 
ascoltatori. Gli strumenti dei quali fa uso sono i testi sacri e soprattutto gli 
h �adîṯ.  Così, egli spiega che ogni persona è accompagnata da due angeli e 
due diavoli nella sua vita, però durante il mese di Ramadan i diavoli riman-
gono imprigionati e così il fedele si libera di loro e rimane in compagnia 
dei due angeli, uno a destra che registra gli h �assanâṭ (unità di misura della 
ricompensa per le ‘buone’ azioni) e uno a sinistra che registra le  sayyi’âṭ 
(unità di misura della ricompensa per le ‘cattive’ azioni):

 ولهذا الله سبحانه و تعالى من لطفه ومن كرمه ومن رحمته بعباده وهب لكل إنسممان أن
 لكل إنسان معه أربعة مع كل إنسان معه جماعة من الملائكة ومن الشیاطین فالشیاطینم
 في رمضان تسلسممل ولم يبقى معممه في رمضممان إلا الملائكممة الممتي على يمینممه يكتبممون

.الحسنات والتي على الشمال يكتبون السیئات

Un altro strumento usato dall’oratore nella legittimazione della propria po-
sizione è l’affermazione che dal primo giorno del mese sacro si aprono le 
otto porte del paradiso e si chiudono le sette porte dell’inferno:

 إذا كانت أول لیلة من رمضان فتحت أبواب الجنة الثمانیة فلم يغلممق فیهمما بمماب وأغلقت
.أبواب النار السبعة فلن يفتح فیها باب

Spiega poi che Dio ha invitato i fedeli nel Corano a compiere il digiuno 
usando l’espressione yâ ‘ibâdî (Oh miei adorati), un’espressione che si usa 
parlando con persone lontane, ma Dio non è lontano. Allora, si chiede il re-
ligioso,  perché usa questa  forma? Lui stesso  risponde:  “È come se Dio  
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avesse deṭṭo ‘voi ignoraṭe il vosṭro Ṣignore, come Egli sia, e la Ṣua gran-
dezza, e di conseguenza vi ho messo in quesṭa posizione lonṭana’. Ḥa faṭṭo  
così per segnalarci di fare due cose, rispondere al Ṣuo inviṭo, al Ṣuo ordi-
ne, e enfaṭizzarLo e considerarLo”. Questo è un tentativo del predicatore di 
convincere i fedeli che sono tutti lontani da Dio e per avvicinarsi a Esso de-
vono rispondere al Suo invito – ordine – digiunando nel mese di Ramadan:

 إنما هي تكون من بعید وكأن الله سبحانه و تعالى أنزلنمما منزلممة البعیممد مممع أنممه سممبحانه
 وتعالى يقول وهو أقرب إلیكم من حبممل الوريممد فكیممف وينزلنمما سممبحانه وتعممالى منزلممة
 البعیممد وكممأن الله جممل وعلى يقممول لنمما يمما عبممادي جهلكم بي وجهلكم بممأمري وجهلكم

 وكأنمام سبحانه وتعالى أنزلنا منزلممة. بعظمتي أنزلتكم منزلة البعید فناديتكم بنداء البعید 
 البعید فناداه سممبحانه وتعممالى لیلفت أنظارنمما إلى أمممرين إلى أن نسممتجیب نممداء الله عممز
 وجل وإلى أن نستجیب إلى نممداء لله وأمممر لله وأن نعظم لله سممبحانه وتعممالى وأن نقممدره

.سبحانه وتعالىم حق قدره

Un’altra strategia adottata dal religioso per convincere la sua platea è dare 
l’esempio concreto; in pratica cerca di trasmettere l’esperienza della gene-
razione “benedetta”, quella dei primi musulmani. Essi erano i compagni del 
profeta ed erano i migliori musulmani, perciò non c’è nulla di meglio che 
descrivere il loro comportamento per costruire credibilità attorno al modo 
in cui deve comportarsi il musulmano quando sente l’espressione coranica 
già  citata:  yâ ‘ibâdî (Oh miei  adorati).  Secondo lui,  appena sentita  tale 
espressione i  s �ah �âbah (discepoli di Muh Tammad) si concentravano sul di-
scorso che veniva dopo, perché si trattava di un invito a compiere un bene o 
del divieto di compiere un male:

 ولهذا كان الصحابة رضوان الله علیهم مع شدة امتثال أمرهم لله كانوا إذا سمممعوا نممداءا
 من الله سبحانه وتعالىم كان تشربت أعناقهم للاستماع ما بعد النداء كما قال الرسول إذا
 سمعت يا عبدالله يا أيها فقوي سمعك فإنه خیر يأمرك الله عز وجل به وإما شممر ينهمماك

الله سبحانه و تعالى عنه

Il mese di Ramadan in pratica è un mese di tanti sacrifici, di fame, di sete e 
di stanchezza, ma il senso che l’oratore trasmette non ha niente a che fare 
con tutto ciò. Anzi, il mese sacro è uno dei più immensi doni che Allah ab-
bia offerto ai suoi adoratori, in questo mese fu fatto scendere il Corano, nel 
quale Allah ha chiamato i fedeli con l’appellativo più bello che esiste. Egli 
non ha bisogno delle creature, anzi Egli è misericordioso con loro, clemen-
te, perdona i peccati e salva dall’inferno:

 من أعظم الخیرات الممتي أتم الله سممبحانه وتعممالىم بهمما على عبمماده وهي شممهر رمضممان
 الذي قال فیه جل وعلى شهر رمضان الذي أنزل فیممه القممرآن هممدى للنمماس وبینممات من
 الهدى من الله ما أعظمه من نداء وما أعظم هذه المنممة وممما أعظم هممذه الكرامممة يناديممك
 سبحانه وتعالىم لیس طمعا في ما عندنا أو لیس في غنانا وإنما سبحانه وتعممالىم لیعطینمما
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 ولیمدنا ولیتكرمم علینا سبحانه وتعممالى ولیرحمنممام ولیغفممر لنمما ذنوبنمما ولیعتممقم رقابنمما من
النار سبحانه وتعالى

A questo punto il religioso trasmette un nuovo significato del mese sacro, 
dice che Dio non fa di questo periodo un periodo del mangiare, ma è una 
disciplina divina per coloro che Egli presceglie tra le Sue creature. Spiega 
quindi che i s �ah �âbah avevano l’abitudine di mangiare due volte al giorno, 
al sorgere del sole e dopo il tramonto, e Dio ha confermato questa discipli-
na con il digiuno del mese sacro, però ha decretato un leggero cambiamen-
to, cioè quel pasto che consumavano dopo il sorgere del sole Egli lo antici-
pò all’alba. Di conseguenza, hanno accettato questa pratica religiosa con 
facilità e questo li ha aiutati a dare più spazio alle pratiche religiose. Questo 
nuovo  senso  trasmesso  ai  fedeli  è  soltanto  un  procedimento  cognitivo, 
l’attore religioso non trasmette nessuna disciplina normativa. Non è chiaro 
perché egli porti alla conoscenza degli ascoltatori tale regime alimentare, è 
un tentativo implicito di invitarli a cambiare il modello della divisione dei 
pasti  quotidiani?  È  possibile,  vista  la  tendenza  salafita  di  questo  aṭ �îbḫuṭabâ’ .
Il fatto di replicare che era il regime alimentare degli arabi ma fu conferma-
to dal Corano allude all’importanza che il religioso dà a una probabile ri-
forma del regime alimentare dei musulmani oggi:

 لكننا في هذا الزمان أصبح عندنا شهوة الأكل والشرب أكثر وأكممبر من شممهوة الطاعممة
 أصبح عندنا رمضان و قبل رمضان أننا نستعد للأكل وللشممرب وللمسلسمملات وللأفلامم
 وللترفیه ولترويه عن النفس فهذا الصحابة كان عندهم أكلتان في الیوم واللیل فقط فجاء
 الإسلام لینظم هذا الأكل وهذا الشرب فكان عندهم أكل بعد الغذاء أي بعد صلاة الصبح
 وكممانت عنممدهم الأكلممة الثانیممة وهي العشمماء كممانت ممما بین المغممرب والعشمماء فممأبلغ الله
 سممبحانه وتعممالىم أن يثبتمموا على ذلممك الأكممل الممذي كممان يأكلونممه بین المغممرب والعشمماء
 وأمرهم الله سبحانه و تعالى أن يقدموا ذلك الأكل الذي كان يأكلونه قبل الغممذاء أي قبممل
 صلاة الفجر وبعد طلوع الشمس قال قدموه بساعة أو ساعتین فجاء الإسلام لیقرر ذلممك
 فلهذا تقبلوها فكان ما زادهم رمضان إلا عبادة وطاعة و اشممتیاق لعبممادة الله عممز وجممل
 ولهذا أصبحت النفوس الأن أثقل ما علیها أن تمنع من الأكممل والشممرب والجممماع لممماذا

.لأن النفس البشرية تأبى ذلك تأبى أن تمتنع عن الأكل والشرب والجماع

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  costruisce anche altre due categorie di persone: coloro che sono ca-
paci di autocontrollarsi nel mangiare, nel bere e nell’avere rapporti sessuali, 
e gli altri, che non ce la fanno. La prima categoria fa uso della ragione più 
che del desiderio e di conseguenza occupa una posizione come quella degli 
angeli o migliore; la seconda categoria non riesce a controllare il proprio 
desiderio e non fa funzionare la ragione, di conseguenza questa categoria 
assume la posizione degli animali. L’interpretazione del messaggio del reli-
gioso potrebbe essere che coloro che fanno il digiuno riescono ad autocon-
trollarsi e la loro ragione vince il loro desiderio, perciò sono come gli ange-
li se non meglio, mentre coloro che non fanno il digiuno sono persone che 
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seguono di più i loro desideri senza far funzionare la ragione, e perciò sono 
simili agli animali:

 بان الناس أصبحوا يشتغلون بهاتین الصفتین الذمیمتین اللتین جعلهما الله جل وعلى من
 صفة البهممائم و ممما جعممل من صممفة الملائكممة جعممل الله عممز وجممل العقممل وهي الطاعممة
 والعبودية لله سبحانه وتعالى فإذا ما تمم الإنسان شهوته كان صممفة الحیمموان و إذا غلب
 الإنسممان عقلممه على شممهوته ارتقى إلى مممرقى الملائكممة أو ممما فمموقم الملائكممة كممما قممال
 سبحانه وتعالىم لو شئنا لرفعنمماه بهمما ولكنممه أخلممد إلى الأرض واتبممع هممواه فمثلممه كمثممل

.الكلب إن تحمل علیه يلهث أو تتركه يلهث

Di nuovo il predicatore si affida alla categorizzazione, questa volta informa 
gli ascoltatori che Allah li ha chiamati con l’appellativo riservato ai Suoi 
fedeli, è come se li avesse richiamati dicendo: “Oh miei adoraṭori che ho 
acceṭṭaṭo nella mia religione e che ho prescelṭo ṭra i miei amaṭi, e a cui ho  
ṭrasmesso la mia parola, quesṭo è il mio messaggio,  rispeṭṭaṭelo fino al  
giorno di giudizio”. Queste parole non sono parte del Corano ma un discor-
so del  aṭ �îbḫuṭabâ’ , e la sua interpretazione dell’espressione:  yâ ‘ibâdî (Oh miei 
adorati).  Poi,  per  legittimare  la  sua  posizione  relativa  alla  categoria  di
ya ‘iabdi, fa riferimento a un detto di Muh Tammad, secondo il quale Allah 
concede la ricchezza materiale a chi ama e non ama ma la religione la con-
cede solo a coloro che ama. Il religioso non si risparmia di costruire un di-
scorso soggettivo in cui parla in nome di Dio. Nello stesso tempo, la sua in-
terpretazione lascia  capire  come lui  divide le  persone:  i  musulmani  che 
hanno una certa religiosità, e questi sono quelli che Allah ama, e tutti gli al-
tri:

 فسبحانه وتعالى يناديك سبحانه وتعالى بنداء الرحمة وهذا النممداء لیس نممداءا عاممما إنممما
 هو نداء للمؤمنین وكأن الله جل وعلى يقول يا عبممادي الممذين قبلتهم لممديني واصممطفیتكمم
 من محبتي وأحببتكم لرسممالتيم هممذا بي وهمماذه رسممالتي وهممذا أمممري فمماحملوه إلى قیممام
 الساعة ويقول لنبي صلى الله علیه وسمملم إن الله جممل وعلى يعطي الممدنیا من أحب ومن

.لا يحب ولا يعطي الدين إلا من أحبه الله سبحانه وتعالىم

Il religioso continua la propria categorizzazione per ricostruire plausibilità 
nelle sue posizioni, e dice che il mese di Ramadan è il mese dell’adorazio-
ne, della misericordia, del Corano, dell’elemosina, delle azioni benevole, 
delle veglie notturne; il fedele deve far vedere la propria bontà a Dio, e co-
lui che Egli sostiene in questo bene è il felice mentre colui a cui Dio impe-
disce questo bene è il disgraziato:

 هذا الشهر شهر عبادة وشهر رحمة وشهرم قرآن وشممهرم صممدقة وشممهرم إحسممان وشممهر
 قیام اللیل فعلیك أن توري الله عز وجل من نفسك خیرا فالسعید من وفقه الله عممز وجممل

.والشقي من حرمه الله سبحانه وتعالىم

Anche questo predicatore sta esponendo la sua ricetta, e non potevano man-
care nella lista i comportamenti che, secondo lui, i fedeli devono evitare: il 
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mese sacro non è il mese delle telenovele, dei film, delle partite di calcio, 
del divertimento, e non è il mese in cui dormire tutto il giorno o trasformare 
la notte in giorno e il giorno in notte, e passare tutta la notte davanti alla 
TV, ai libri, a Facebook; così il fedele pensa che abbia fatto il digiuno, ma 
invece si è soltanto astenuto dal mangiare, dal bere e dalle pratiche sessuali. 
Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  desidera diffondere un modello del musulmano durante il mese di 
Ramadan:

 فهممذا شممهر رمضممان لیس شممهر المسلسمملات ولا الأفلامم ولا المبمماراة ولا الفكاهممة ولا
 السكتشات ولا أنینام الإنسان حتى ينتفخ بطنه ربما ينممام الإنسممان من طلمموع الفجممر إلى
 غممروب الشمممس وربممما يكممون الإنسممان اللیممل كلممه في سممهر يعممني في مسلسمملات على
 البرامج وعلى الكتب وعلى الأفلام وعلى الفیس بوك لا الإنسان يصبح نائما ويقول أنمما

.صائم صحیح أنك صمت عن الأكل والشرب

Infine, il predicatore insiste sulla categorizzazione e spiega che Dio ricom-
pensa quelli che fanno il “digiuno corretto”, i fedeli monoteisti e sinceri, 
coloro che fanno un vero digiuno e compiono una vera veglia notturna, e 
non coloro che fanno il  digiuno astenendosi  dalle pratiche  h �alâl [lecite, 
n.d.r.] e dopo il tramonto compiono lo h �arâm. Fa capire che il digiuno si fa 
come Dio vuole:

 لكن الله سممبحانه وتعممالىم للمؤمممنین الصممادقینم الموحممدين المخلصممین الممذين يصممومون
 النهار حق صیام ويقومون اللیل حممق قیممام لا الممذين يصممومون على الحلال ويفطممرون
 على الحرام ويصومونم في نهار رمضان لكن يوبحون الحممرام في لیممال رمضممان إنممما

.الصوم الذي يريده الله سبحانه وتعالى

1.6. Il mese che permette di ripagare tutti i debiti

Il concetto della morte è molto presente nel discorso religioso islamico: il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Omar57 ha iniziato proprio confermando il fatto sorprendente 

della fase finale della via, che arriva senza preavviso; afferma che la morte 
è molto più vicina di quanto immagina l’individuo:

 واحظروام التسويف واعلموا أن الموت يأتي بغتة فلا يغترن أحد بإذن الله عز وجل فان
. نعلهالجنة والنار أقرب إلى أحدكم من شراك

Secondo il religioso, i musulmani non danno importanza al mese di Ša‘bân, 
il mese prima di Ramadan; tenta quindi di spiegare ai presenti la sua impor-
tanza dicendo che si tratta del mese in cui tutte le azioni dell’individuo ven-
gono consegnate ad Allah, tutte le azioni di un anno, di conseguenza è un 
mese speciale:

 إخواني الكرام أخواتي الكريمات نحن في أواخر شهر شممعبان هممذا الشممهر الكممريم هممذا
 الشممهر الفضممیل هممذا الشممهر الممذي هممو بین شممهري رجب ورمضممان شممهر يغفممل عنممه

57 uṭ �bah Ḫuṭbah del 09/06/2017.
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 .الكثیرون شهر شهر ينساه الكثیرون وهو شممهر ترفممع فیممه الأعمممال إلى الله عممز وجل
.أعمال السنة كلها ترفع في شهر شعبان

Quest’importanza, spiega il religioso, è derivata anche dal comportamento 
del profeta durante  Ša‘bân: egli faceva il digiuno per molti giorni perché 
preferiva che le sue azioni fossero consegnate mentre era a digiuno. Il pre-
dicatore trasmette una sua interpretazione per ricostruire un nuovo senso 
del mese precedente al Ramadan, e lo enfatizza dicendo che i musulmani 
sono invitati a tentare di far sì che sia un mese al loro favore e non il con-
trario. Le azioni richieste ai fedeli da parte dell’attore religioso sono la let-
tura del Corano, la veglia di notte in preghiera e il digiuno:

 إذا فلنحاول أن يكون هذا الشهر شمماهد لنمما لا شمماهد علینمما أن نحمماول أن نعمممل فیممه من
 الطیبات ما استطعنا نعمل فیه من قراءة القرآن ومن قیام اللیل ومن صممیام أيممام شممعبان

.المتبقیة

A questo punto il religioso annuncia la data del primo giorno del mese di 
Ramadan e cerca di legittimare la sua posizione citando il Consiglio Euro-
peo della Fatwah e della Ricerca come autorità istituzionale che ha pubbli-
cato la notizia; aggiunge poi una norma che dice, secondo il religioso, che 
se la luna nuova, che annuncia l’inizio del mese lunare, viene avvistata da 
un musulmano in qualsiasi punto del globo, tutti i musulmani devono ini-
ziare il giorno seguente il digiuno. Questa norma è oggetto di molte discus-
sioni e dibattiti religiosi all’interno della grande famiglia mondiale. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  
non trasmette le divergenze relative a tale norma ma enuncia soltanto la 
norma nella quale lui crede. Questa posizione appartiene alla corrente ideo-
logica alla quale aderisce questo predicatore, cioè quella dei Fratelli Musul-
mani:

 طبعا شهر رمضان حسب ما ورد إلینمما في فتمموة المجلس الإسمملامي الأوروبيم للإفتمماء
 من هذا الشهر فلم يتبقى منه إلا أسبوع فیومم الجمعة 27سیكون إن شاء الله يوم السبت 

 القادم لیلة الجمعة إن شاء الله ستكون لیلة التراويح و سممیكون هنمماك لمن يترصممد هلال
 رمضان علیه أن يترصممده في لیلممة الجمعممة لكي يتأكممد من أن هلال رمضممان قممد رؤيم
 ورؤية المسلمین واحد أي يكفي أن يراه أي مسلم في أي نقطة من العالم وتكون رؤيتممه

.صادقة لكي تكون رؤيا لجمیع المسلمین فمن شهد منكم الشهر فلیصمه

In seguito, l’oratore invita i suoi ascoltatori a prepararsi al mese di Rama-
dan, e usa una metafora per trasmettere il senso di questa preparazione: il 
fedele è come il commerciante pieno di debiti a cui dicono che ha l’occa-
sione di ripagare tutti i suoi debiti in un mese, basta compiere una serie di 
pratiche. Tentando di indurli a un certo comportamento durante il mese sa-
cro, afferma che Allah perdona tutti i peccati precedenti a coloro che com-
piono il digiuno del mese di Ramadan ’îmânan wa ih �ṭisâban (per fede e per 
ricompensa divina). Il commerciante è il fedele, i debiti sono i peccati, e 
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che posto copre Dio in questa metafora? Abbiamo già notato la nozione del 
mese sacro come mese del commercio con Allah nel discorso di un altro 
oratore, anche se le sue strategie comunicative erano diverse:

 كیف علینا نحن أن نستعد لهذا الشهر الكريم لهذا الشممهر الفضممیل ممماهي الأشممیاء الممتي
 يتوجب علینا أن نفعلها تصوروام إخواني الكرام لممو أن تمماجرا علیممه ديممون جمممة كثممیرة
 وقیل لهذا التاجر أنك في خلال شهر أن تفعل فیه خلال شهر من الأشیاء ما يوفيم عنك
 جمیع ديونكم الفائتة ألیس حلي بهذا التاجر أن يسعى بكممل جهممده كي يلممتزم بممما اشممترطم
 علیه كي يتحلل من جمیع ديونه كذلك الله تعالى قال من صام رمضان إيمانمما واحتسممابا

.غفر له ما تقدم من ذنبه أي أن جمیع ذنوبه الفائتة سوفم تغفر له

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  distingue poi i peccati che si commettono nei confronti di Allah e i 
peccati relativi a una persona, e spiega che Allah non perdona i peccati fatti 
a danno di una persona se la parte offesa non viene ripagata o perdona da 
parte sua. Questo richiamo verso un atteggiamento sociale del fedele allude 
alla giustizia che deve regolare il rapporto del fedele, come persona, con 
tutti gli altri. La giustizia, in questo senso, consiste nel chiedere perdono 
alla parte offesa o ripagarle il danno:

 طبعا يغفر الله تعالى في شهر رمضممان لمن إرتكب هممذه المعاصمميم فیممما بینممه وبین الله
 عز وجل أما المعاصيم أو الأخطاء التي ارتكبت في حقوق الأخرين فیجب أن يستسمح
 الإنسممان أخمماه أو أن يممرد لممه حقممه لأن الحقمموق المتعلقممة بین البشممر لا تغفممر إلا اذا

.استسمحك صاحبها أو إذا أنت رددت له حقه

Un altro comportamento, come spiega l’oratore, non viene perdonato: si 
tratta di  širk (associare a Dio altri  dei).  Questa precisazione permette di 
tracciare i confini degli  insider e degli  ouṭsider. È la frontiera che separa 
due universi: quelli che hanno la chance della salvezza se rispettano un co-
dice di comportamento e gli altri, che non hanno questa chance. Per far in-
teriorizzare questa normativa, il religioso, si affida a una metafora: il cre-
dente è come un viaggiatore che prende il treno giusto, ma il suo comporta-
mento durante il viaggio non è tanto corretto, e di conseguenza arriva co-
munque alla sua meta pagando delle conseguenze dovute al suo atteggia-
mento; invece il  mušrik (chi associa a Dio altri dei) è come il viaggiatore 
che prende il treno sbagliato, quindi anche se il suo comportamento è cor-
retto non arriverà mai alla sua destinazione:

 هناك شيء أخر الله تعالى لا يغفممره إلا بتوبممة نصمموح وهممو الشممرك والشممركم علینمما أن
 نعرف أن منه ما هو جلي ومنه ما هو خفي والشركم قممد مثلممه مثلممه بعض العلممماء بممأن

 هممذا الشممخص أراد أن يصممعد إلى.شخصا قد أراد أن يستقل قطارام لیذهب إلى وجهتممه 
 لا يفممرق مممع هممذا, القطار لكي تكون وجهته ومقصده بلدا معینة يممذهب إلى ذلممك البلممد 

 الشخص إن ارتكب أخطاء على هذا القطار أي أنه عوضا أن يجلس في الدرجة الثانیممة
 لكن الخطممأ .صممل في النهايممة إلى بلممدههممو ي, جلس في الدرجممة الأولى أو في الدرجممة 
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 الكبیر الذي لا يغتفر هو أن يخطأ الإنسان في ركوب القطار أو في صعودم هذا القطممار
.وأن يرتكب الخطأ في بأن يأخذ قطارا أخرا إلى وجهة أخرى

Continuando l’esposizione della sua “terapia” collettiva bergeriana, il aṭ �îbḫuṭabâ’  
espone come deve comportarsi il viaggiatore che prende il treno sbagliato: 
egli deve scendere e prendere il treno giusto che lo porta ad Allah. Cambia-
re il treno sbagliato con il treno giusto è la metafora che usa il religioso, 
questa  volta,  per  spiegare ai  fedeli  la  aṭ-ṭawbah annas �ûh � (il  pentimento 
puro):

 اذا علیه أن ينتبه وان يتوقفم وأن يعود أدراجه بالتوبممة وأن يسممتقل القطممار ذو الوجهممة
 الصحیحة هذا هو ما أراد الإنسان من موقفه أراد الإنسان من الإسلام من موقفه اتجمماه

.الشرك يريد الله تعالى أن يولي وجوهنام اتجاهه

A questo punto, il predicatore ritorna alla cerchia dei fedeli per descrivere i 
comportamenti inadeguati che i fedeli compiono durante il loro viaggio, e 
adotta la divisione dei fedeli in due categorie per trasmettere il senso desi-
derato: quelli che trovano la felicità nel raccogliere soldi e frequentare le 
donne e quelli che, invece, trovano la felicità nel fad �lu Allâh (i doni divini) 
e nella Sua misericordia:

 إذا لیسأل كل إنسان منا ما هممو الشمميء الممذي يفرحممه ممما هممو الشمميء الممذي يسممعده هممل
 تسعدك الدنیا هل تسعدك الأموال هل تسعدك النساء هذه كلها أنممواع من الشممرك الخفي

.لأن ما يجب أن يسعد الإنسان ويفرح قلبه هو فضل الله عز وجل وأن ينال رحمته

Per garantire la conservazione delle pratiche adottate nel mese sacro, l’ora-
tore invita i presenti a non prendere il treno sbagliato. Si tratta di un tentati-
vo di convincere e di rafforzare le concezioni relative al mese sacro, perché 
prendere il treno sbagliato significa perdersi, non arrivare più alla propria 
destinazione. Questo è un modo per avvertire riguardo alla devianza degli 
‘abitanti’ dell’universo musulmano. La prima norma da rispettare, secondo 
il religioso, è di tipo cognitivo. Perciò egli non si risparmia di trasmettere le 
conoscenze ramadaniche che “il musulmano deve sapere”, il senso del di-
giuno, il “diritto” del digiuno, i suoi doveri e i suoi fondamenti:

 علینا أن نتجهزم إذا في هذا الشهر وما تبقي وما تبقي من شممهر شممعبان أن نجهممز نفسممنا
 إلى رمضان بأن نأخممذ القطممار المناسممب وأن لا نصممعد على القطممار الخطممأ وأن نلممتزم
 الوجهة الصحیحة وأن يكون استعدادنام لشهر رمضان شهر الصیام بأن ندرك ما معممنى

.الصیام حقه وواجباته وأركانه

Nel tentativo di spiegare queste norme, i fedeli ascoltano il  aṭ �îbḫuṭabâ’  mentre 
trasmette una concezione che secondo lui tutti conoscono; per lui si tratta di 
un consenso comune tra i partecipanti, questa strategia comunicativa serve 
molto all’oratore per togliere il dubbio. In altre parole egli dice che sta per 
enunciare una concezione ovvia per tutti e di conseguenza non ci sarà biso-
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gno di legittimarla, o peggio ancora discuterla, è una concezione plausibile: 
Dio non ha ordinato il digiuno per negare i suoi doni ma piuttosto per puri-
ficare i fedeli:

 وأنتم جمیعمما تعلمممون أن الله تعممالى لم يفممرض علینمما الصممیام لیحرمنمما من نعمممه وإنممما
.فرض علینا الصیام لیطهرنا

Infine, il predicatore affronta un punto di grande rilevanza sociologica: dice 
ai fedeli che non devono considerare il mese sacro come un’abitudine ma 
devono considerarlo come un mese di  ‘ibâdah (devozione).  Un mese di 
abitudine, per lui, vuol dire una ricorrenza annuale, un esempio di folklore, 
il consumo doppio di cibo, passare le serate davanti alla TV. Invece, sem-
pre secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , il mese della ‘ibâdah deve essere un mese privo dagli 
interessi materiali, non si devono programmare appuntamenti durante que-
sto mese e bisogna dedicare il mese al digiuno di giorno e alla veglia la not-
te, fare s �alâṭ aṭ-ṭarawîh � (preghiere canoniche facoltative peculiari del mese 
sacro) in moschea, completare almeno una aṭmahḫuṭabâ’  (lettura dell’interno Co-
rano):

 نسعى لأن يكون هذا الشهر شهر عبادة أن خاص أن نتخلص من كل ما يممأتي إلینمما من
 فضلات أخرى تلهینا أن نحاول أن نتخلص من أعمال الدنیا اذا كان لذا أحدكم مواعیممد
 فلیحاول أن يأجلها ممما اسممتطاع إلى خممارج هممذا الشممهر وأن لا يأخممذ وأن لا يأخممذ على
 عاتقه مواعید أخرى كي يكون في هذا الشهر متفرغا متفرغا لماذا لصیام نهمماره وقیممامم
 لیله قیامم رمضان يتطلب منا أن نخطط إلى أن تكون لنا خطبة أن تكون لنا ختمة للقرآن
 في شممهر رمضممان على الأقممل ختمممة واحممدة في شممهر رمضممان علینمما من قیممام شممهر
 رمضممان أن نلممتزم بصمملاة الممتراويح أن نممأتي إلى المسممجد وأن نممؤدي صمملاة العشمماء

.جماعة وأن نؤديم صلاة التراويح

Le uṭ �abḫuṭabâ’  ramadaniche che abbiamo preso in considerazione ci hanno per-
messo di scoprire due categorie di  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ : la prima categoria, cui appar-
tengono gli imam Marwân, Nâsar, Nawfal, Yûnus e Safwân, ha dedicato 
tutta la produzione khatabitica del mese sacro alle pratiche e alle norme re-
lative al digiuno; Marwân e Nâsar hanno iniziato a sensibilizzare i fedeli 
sul digiuno prima ancora dell’inizio del mese sacro; la seconda categoria, 
cui appartengono Rašâd, a‘far, Fais Tal, T Târiq, HTamîd e tutti gli altri, ha deǦâhilliyyah -
dicato solo la  uṭ �bahḫuṭabâ’  del primo venerdì alla cornice ramadanica e ha af-
frontato altri argomenti negli altri venerdì.

2. Etica

Questo capitolo tenterà di scoprire gli elementi etici che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in Italia 
trasmettono ai fedeli musulmani provando a convincerli ad applicarli fuori 
dai luoghi di culto. Perciò proveremo a rispondere a una serie di domande 
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che riguardano il corpus di norme, inserito nel discorso omiletico, che defi-
nisce il buono e il cattivo, il giusto e lo sbagliato, il bene e il male e i valori 
comuni. Nello stesso tempo verificheremo se queste norme di comporta-
mento concernono i propri simili, nel senso dei correligionari, o sono rivol-
te a tutti i membri della società. Insomma, cercheremo di scoprire le regole 
di comportamento sociale che gli attori religiosi cercano di trasmettere, tra-
mite la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , in una società dove le comunità dei musulmani sono una 
minoranza conoscitiva. Prendiamo in esame diverse uṭ �abḫuṭabâ’  per verificare le 
dimensioni sociali che gli attori religiosi hanno preso in considerazione af-
frontando i temi relativi all’etica.

2.1. Al-muflih �ûn

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Mu târḫ 58 spiega che  al-muflih � è il  vero credente,  mu’min
h �aqîqî, il vero credo è un’espressione con la lingua e un’azione, il credo 
che ti accompagna e cammina con te, il credo che spinge il fedele a compi-
re il bene. Questa è la prima condizione per essere muflih �: avere una fede 
attiva,  per  avere la benedizione divina;  così  incontri  il  bene ovunque,  e
Allah benedice i tuoi beni materiali, la tua salute, il tuo benessere e la tua 
famiglia:

 الله عز وجل وصفهم بالمؤمنین الذي يفلح هو المؤمن الحقیقي الذي يفمموز هممو المممؤمن
الحقیقي.

 هذا الإيمان عندما يأتي إلى قلب النسممان ويمارسممه الإنسممان في سمملوكه الحیمماتي يكممون
 مؤمن حقیقي ومسلمم حقیقي فان الله يفتح علیه الخیر من كل مكان يفتح علیه البركممة في
 المال والصحة والعافیة يفتح علیه بان يتحول أولاده و أسرته إلى أسرة صالحة يبممارك

له في صحته يباركم له في المال يبارك له في أولاده يبارك له في كل شيء.
 من أنا مسلم لا هناك فممرق بین الإيمممان والإسمملاممؤلیس الأيمان مجرد كلمات يقال أنا م

 الإسمملام مجممرد أن تشممهد أن لا الممه إلا الله وأشممهد أن محمممد رسممولم الله فقممد دخلت في
الإسلام وبعد ذلك تقیم أركان الدين الخمسة.

In questo modo il aṭ �îbḫuṭabâ’  ha circoscritto la categoria al-muflih �un per esclude-
re tutti i non musulmani e tutti i musulmani che si accontentano di pronun-
ciare la testimonianza della fede e si limitano a compiere le cinque pratiche 
religiose dell’islam. Per essere  insider del gruppo il fedele deve evitare il 
laġw (futilità), qualsiasi azione verbale o non verbale inutile alla persona e 
agli altri. Di conseguenza il aṭ �îbḫuṭabâ’  desidera una ’ummah che non gioca, non 
si diverte, ma costruisce la civiltà. Il predicatore esclude tutti coloro che 
passano ore e ore a guardare le partite di calcio, o guardano tutto il tempo i 
film, o passano ore e ore sui  social  network: questi  non possono essere
muflih �un:

58 uṭ �bahḪuṭbah  del 16/06/2017.
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هؤلاء الذين يعرضونم عن اللغو.
 و لا شمميء, لیست أمة لعب و لا لهممو ولا جممدال و لا مفسممقة و لا هرقطة, أمة الإسلام 
أمة بنت الحضارة., إنها أمة عملیة , من كل هذا 

 و أصممبح تممرويح النفس أصممبح تممرويح النفس هممو, إنعكست الآية , لكن للأسف الشديد 
 كم, إسممأل إسممأل المتعلقین بممالكورة, طممول النهممار في تممرويح النفس, الصممفة الغالبممة 

 كم مبمماراة يشمماهدونها؟ و بممما قممد ذهب و بین التعلیممق و, يسمعون من ماتش في الیمموم 
 كم يشمماهدون؟ المتعلقین بالوسممائل, المتعلقین بالأفلام, و كذا و كذا) لم أفهم الكلام(بین 

 الممتي أصممبحت تضممیع, مثممل الفیسممبوك و غیرهمما من هممذه الأشممیاء, الإعلامیة الكبممیرة 
و تشغل الإنسان أكثر مما يستفید إلا من رحم ربي., الوقت

 الأنین الممذي لا طاقممة, الأنین من اللغو, وس أن الأنین من اللغممو ويمما إمممام لقممد ذكممر طا
 للإنسان فیه الذي هو عبارة عن تنفیس للوجع الذي فیه من اللغو فماذام فعل الإمام يقممول

فما أنٌ حتى مات.

Per rafforzare e legittimare il suo messaggio, il religioso fornisce l’esempio 
del profeta dell’islam che evitava i gemiti durante la sofferenza per la sua 
malattia, e così fecero anche i suoi discepoli. Questo è un tentativo di con-
vincere gli ascoltatori e di dare credibilità al suo messaggio grazie a degli 
esempi pragmatici; in altre parole, vorrebbe dire che se i discepoli hanno 
evitato questo comportamento e sono riusciti a farlo anche i fedeli possono 
fare la stessa cosa, questo comportamento è la cosa saggia da fare ma anche 
l’unica se si vuole diventare muflih �un.

2.2. La ‘ibâdah è una protezione contro il complotto

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs59 ha affrontato il tema dell’etica da un’altra prospettiva. 
Dice che la ’ummah è una ’ummah internazionale, sempre connessa ad Al-
lah; ogni musulmano devoto, da quando apre gli occhi di mattina fino a 
quando va a letto, ha davanti agli occhi l’obiettivo di soddisfare le racco-
mandazioni divine:

 ,من أول القیام و تفممتیح العین, دائما مرتبطة بالله سبحانه و تعالى, وجدوها أمة عالمیة 
 و يقممول بإسمممك, إلى أن ينام, فیقول الحمد لله الذي أحیاني بعد أن أماتني و إلیه النشورم

و صلوات و ذكر و إستغفر و عمل و غیر ذلك., ربي وضعت جنبي

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  usa la forma linguistica passiva per non specificare il soggetto, di-
cendo che quando è stato visto che la ’ummah e una ’ummah transnaziona-
le, seria, connessa giorno e notte con il ricordo di Allah e dedita alla pre-
ghiera e al lavoro, “hanno” deciso di occuparla con tre cose: sport, cinema 
e sesso. In questo modo la ’ummah non pensa più alle cose costruttive e se-
rie, e sono stati spesi miliardi per addormentare la ’ummah. Il soggetto non 
è definito dal aṭ �îbḫuṭabâ’ , ma si tratta di coloro che hanno speso miliardi per co-
struire la macchina del divertimento. Tale categoria sembrerebbe l’opposto 

59 uṭ �bahḪuṭbah  del 23/06/2017.
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del gruppo della ’ummah transnazionale. Da una parte vi sono gli imprendi-
tori del divertimento (lussuria), dall’altra parte i veri credenti e in mezzo la 
’ummah vittima del complotto:

 أو ثلاث أفعممال, الثالوث عبممارة عن ثلاث كلمممات, نضیعها منهم, فقالوا علیكم بالثالوث
 ثلاث أشیاء فیهم, cinema/sport/sex, اللیاقة و السینما و الجنس, فیهم حرف السین
 تجعلونهممام لا, تجعلونها لا تفكر في أشیاء مفیدة, تشغلون هذه الأمة, Sحرف السین أو 

 كم توضممع في وسممائل الإعلام من, تجعلهمما لا تهتم إلا بالمترفممات, تنتج الأشیاء المفیممدة
ملیارات.

2.3. Il rafforzamento del gruppo

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nâsar60 non si limita a descrivere le norme di comportamento 
per appartenere al gruppo ma va oltre.

Per prima cosa rivolge il discorso a tutti i presenti dicendo che la prima 
regola è che ciascuno di loro deve avere la consapevolezza di essere l’inte-
ressato del suo discorso:

 أول شيء من هذه الوسائل أنني أكون أنا المخاطب بهممذا الكلام و لیس غممیري مش أنمما
 بستمع الخطبة فلان هو اللي يعمل كذا أنا و أنت المخاطبون بهذا الكلام أننا سنقف يمموم
 القیامة أمام الواعد الديان و سنسأل عن كل كلمممة خممرجت من ألسممنتنا سنسممأل عن كممل

فعل و عن كل حركة و عن كل سكنة سنسأل أمام الله سبحانه و تعالى.

Seconda regola di comportamento è quella di avere solo amici benevoli, at-
tivi e muflih �în. Spiega che l’amico e il compagno che non possiedono que-
ste caratteristiche saranno la disgrazia dell’individuo nel giorno del giudi-
zio. Possiamo trovare qui la spiegazione dell’isolamento di alcuni musul-
mani nel proprio gruppo con tutte le ricadute sociali che questo atteggia-
mento genera. In questo caso sarà difficile per un gruppo di fedeli devoti 
avere rapporti sociali intensi con gli italiani:

 الشيء الثاني أننا دائما نصاحب الصممالحین نصمماحب العملممیین نصمماحب الفممالحین لأن
 إنقطاع في الصوت لم( وقليم من صاحبكم أقل لك من أنت؟ ) لم أفهم الكلام( الصاحب 
 كممل مممرة يكلمممك و يجیلممك بشممهوات يمین و شمممال أممما عنممدما تصمماحب) يفهم الكلام

 الصممالحین و تكممون في بیمموت الله و من حممول بیمموت الله و من يعیش في بیمموت الله
 سبحانه و تعممالى من ذكممر و الإسممتغفار و الصمملاة و غیرهمما هم سممیأخذون بأيممديك إلى

طاعة الرحمان.

2.4. La fedeltà come pratica più importante dell’etica

La fedeltà è in testa a al-’aḫuṭabâ’lâq, il buon comportamento con la gente, dice 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm:61

60 uṭ �bahḪuṭbah  del 14/07/2017.
61 uṭ �bahḪuṭbah  del 23/06/2017.
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 قال أحسنكمم خلقا فیبلغ صاحب الخلق الحسن المنزلة العالیممة حممتى يكممون أقممرب النمماس
إلى رسول الله صلى الله علیه وسلم يوم القیامة.

L’etica è il motivo per cui è stato inviato il profeta, chi ha un buon compor-
tamento con la gente sarà vicino al profeta nel giorno del giudizio:

 والأخلاق إنما هي في الإسلام لها شأن عظیم ومقام كريم فمن عامل الناس بها كان لمممه
من الفضل الكبیر وأحبه النبي صلى الله علیه وسلم.

Questo aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i fedeli ad avere un buon comportamento con la gente 
senza categorizzarla:

ومن هذه الأخلاق الرفیعة والخصالم الحمیدة الوفاء.

Il  predicatore sceglie  nel  suo discorso  omiletico di  parlare  della  fedeltà 
come uno dei comportamenti più raccomandati sia dal Corano che dal pro-
feta. Un comportamento che, secondo il religioso, crea fiducia tra le perso-
ne:

 اذا عاهدت إنسان اتفقت على إيجار بیع شراء معاملات مساعدة فممأنت علیممك أن تمموفي
بهذا العهد إذا كنت التزمت بهذا العهد فعلیك أن يوفي أن توفي به فأنت مسئول عنه

L’oratore spiega ciò che intende con degli esempi, come quelli del soggetto 
che deve rispettare gli accordi di affitto, di compravendita, le transazioni; il 
fedele deve dimostrare fedeltà a questi patti e ne sarà responsabile. È evi-
dente che il discorso interessa un comportamento sociale nei confronti di 
tutti i membri della società:

 الله سبحانه وتعالى وصانا وصانام وأمرنا أن نوفي بالعهد معه سبحانه وتعممالى و معنمماه
.أن تطیعوه فیما أمركم به ونهاكمم

 يا أيهمما اللممذين امنمموا أوفمموام بممالعهودم وقممدم أمرنمما وهممذا أمممر من الله سممبحانه أمممر عبمماده
المؤمنین بالوفاء بالعقود.

.أيها المؤمنون وكذلك من الوفاء بعهد الله أداء الديون إلى أهلها
.ومن الوفاء كذلك أن يحفظ الجلیل أن نحفظ الجلیل أي من أسدى إلینا معروف

Successivamente,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  identifica  tre  livelli  di  fedeltà:  il  primo è con
Allah, il fedele deve compiere le sue pratiche religiose con fedeltà; il se-
condo livello è la fedeltà ai patti, che possono essere dei contratti; il terzo 
livello è la restituzione dei debiti e il quarto è il riconoscimento che dobbia-
mo dimostrare a quelli che ci hanno aiutato.

Possiamo dire che le raccomandazioni trasmesse in questo discorso inco-
raggiano un codice di comportamento sociale che non riconosce categorie 
di persone o di fedeli. È un tentativo di rendere credibile e plausibile tra i 
fedeli l’etica nei confronti dei componenti della società intera.
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2.5. L’obbedienza ai genitori è parte dell’obbedienza ad Allah

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd62 focalizza il  tema dell’obbedienza ai genitori.  Per 
convincere  i  partecipanti  dell’importanza  dell’obbedienza  ai  genitori, 
l’attore religioso riporta il parere di un famoso discepolo del profeta. Que-
sta tattica comunicativa è molto presente nel discorso omiletico islamico, al 
punto che possiamo considerarla un elemento strutturale di credibilità del 
discorso religioso. Il referente spiega che l’obbedienza ad Allah non sarà 
accettata se non viene accompagnata dall’obbedienza al profeta, la  zakâṭ 
(elemosina canonica) non viene accettata se non si fa la preghiera e ricono-
scere i doni di Allah non sarà accettato se non accompagnato del riconosci-
mento ai genitori. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega poi che la soddisfazione di Allah è con-
nessa alla soddisfazione dei genitori e così anche il malcontento di Allah è 
connesso al malcontento dei genitori:

 المصیر قال ابن عبمماس رضمميم الله عنهممما عنهممما ثلاث أو ثلاث آيممات نممزلت مقرونممة
 بتلات لا تقبل منها واحدة بغیر قرينتهام أولها قول الله جل وعلى وأطیعمموام الله وأطیعمموا
 الرسممول فمن أطمماع الله ولم يطممع الرسممول فلن يقبممل منممه والثانیممة قممال الله جممل وعلى
 وأقیموام الصلاة وأتوا الزكاة فمن صلى ولم يزكي لن يقبممل منممه و الثالثممة قممول الله جممل
وعلى أن اشكر لي ولوالديم إلي المصیر فمن شكر الله ولم يشكرم لوالديه لن يقبل منه.

 اخبر النبي صمملى الله علیممه وسمملم بقولممه رضمما الله في رضممى الوالممدين وسممخط الله في
سخط الوالدين.

Sempre per convincere i partecipanti a sopportare i propri genitori e avere 
molta pazienza nei loro confronti fa loro ricordare che da piccoli i genitori 
hanno sopportato i figli e avevano molta pazienza con loro:

واصبر على ذلك واحتسب الأجر من الله تعالى كما صبر علیك في حال صغرك.

L’enfatizzazione di questo comportamento è accompagnata da una serie di 
norme che l’attore religioso invita i fedeli a rispettare nei confronti dei pro-
pri genitori. Le norme sono evitare la noia per la loro presenza, di farli ar-
rabbiare e di irritarli con delle parole che feriscono, parlare con loro con ri-
spetto, non chiamarli con i loro nomi e non alzare la voce in loro presenza:

 واحذر عبد الله من الدجر والملل منهما ولا تنغس ولا تكدر علیهما بكلام تجرحهممما بممه
 وقل لهما قولا كريما حسنا طیبا مقرونا بالاحترام والتعظیمم مثل يا أبتاه يا والدي يا أماه

.يا والدتي ولا تدعوهما بأسمائهمام واحترمهما ووقرهمام ولا ترفع علیهما صوتا

62 uṭ �bahḪuṭbah  del 07/07/2017.
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2.6. Saper ascoltare è la virtù del mu’min

L’ascolto è la chiave della convivenza armoniosa: questo è il messaggio 
che il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Rašâd63 ha cercato di trasmettere ai partecipanti. Per con-
vincerli inizia il suo discorso ricordando che l’udito è un dono divino:

وإن تعدوا نعمة الله لا تحصوه إن الله لغفور رحیم ومن أهم النعم نعمة السمع. 

Poi precisa che il dono merita il ringraziamento. Perciò il fedele deve sape-
re che ci sono delle norme di ascolto che si chiamano ’âdâb al’isṭimâ‘:

 كیف استخدمناهام وكیف شكرنا علیهمما الله سممبحانه و تعممالى وكیممفم نسممتثمرهام وكیممف 
 ولذلك .نستخدمها هذا ما علمنا وأتمنا علیه نبینا صلى الله علیه وسلم في آداب الاستماع

 اذا كلمك أحد أو استمعت إلى حديث علیك أن تنصت أن تنصت وتستمعم قبممل أن تجیب
.فهذا من الآداب التي علمها لنا الأمیر صلى الله علیه وسلم

Perciò, dice il aṭ �îbḫuṭabâ’ , quando qualcuno ti parla devi sentire e ascoltare prima 
di rispondere. Anche questo predicatore per legittimare la sua trasmissione 
fa riferimento al Corano e ricorda che c’è un passaggio in cui Allah ascolta-
va le lamentele che una moglie fece al profeta e fece scendere una rivela-
zione al riguardo nonostante i due fossero soli:

 وكذلك قد علمنا ديننا الحنیف هممذا الأدب الممراقي حیث ذكممر القممرآن الكممريم أن الله عممز
 وجل هو سبحانه إستمع لامرأة وهو بذاته العلیة استمع لها إذ أتت تشكي زوجهممام للنممبي

صلى الله علیه وسلم.

Questo esempio serve al aṭ �îbḫuṭabâ’  per enfatizzare l’azione dell’ascolto; in altre 
parole avrebbe detto: guardate come Dio nella Sua grandezza ha ascoltato 
la moglie che si lamentava al profeta, anche voi dovete ascoltare con umiltà 
le persone quando vi parlano.

In seguito, il predicatore enfatizza questa pratica nella sua dimensione 
sociale e informa i fedeli che “colui che non ascolṭa non impara, non mi-
gliora la sua praṭica religiosa e non può convivere con gli alṭri”, e per le-
gittimare la sua posizione spiega che senza l’ascolto degli altri non si può 
dialogare e di conseguenza si continua a guardare le differenze rispetto agli 
altri come un ostacolo. E dà una spiegazione a “molṭi problemi delle fami-
glie musulmane dovuṭi, in generale, alla mancanza del dialogo e alla man-
canza dell’ascolṭo, l’adulṭo non dà ascolṭo al problema del giovane e il  
giovane non dà ascolṭo alle direṭṭive dell’adulṭo e quesṭo genera divisioni,  
separazioni e grandi discordie”:

 فان كثیر من المشاكل في بیوت المسلمین وبیوتم الناس عامممة في عممدم الحمموار وعممدم
 الاستماع لا يستمع الكبیر لمشكل الصغیرم ولا يستمع الصممغیر لتوجیهمماتم الكبممیر وهممذا

يجعل تفرقا وتقسما واختلافام كثیرا

63 uṭ �bahḪuṭbah  del 09/06/2017.
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L’oratore religioso ha accennato indirettamente a uno dei problemi maggio-
ri all’interno delle comunità dei musulmani, al quale abbiamo dedicato un 
paragrafo specifico (cap. VII, par. 2.5.1).

Non basta ascoltare la persona, spiega il religioso, non devi interrompere 
il parlante, altrimenti il messaggio non sarà completo e questo genera mal 
comprensione e in seguito nasceranno le discordie e l’odio; ascoltare chi 
parla è un suo diritto:

 معناه أن تخلي الإنسان يكمل كلامه لا تقطع كلامه فربمام تأخذ الفكممرة منقوصممة وتأخممذ
 المعلومممة منقوصممة فتسمميء الظن بممذلك الإنسممان وتقممع في الإثم أو تقممع في العممداوة

.والبغضاء بین الناس فلا تقاطعه فتبغضه وهذا الإصغاء من حقوق الجلیس

In più il predicatore fa infiltrare delle norme socio-culturali nella sua pro-
duzione religiosa, si tratta dell’etica degli arabi nell’ascoltare:

 قممال أحممد الصممالحین لجلیسممي علي ثلاث خصممال إذا أقبممل وسممعت لمه في المجلس وإذا
 جلس أقبلت علیممه نظممرت الیممه تمموجهت إلیممه إنسممان يأتیممك فیتكلمم معممك وأنت تعطیممه
 بظهرك أو تشتغل بشيء آخر وهو يكلمممك هممذا الكلام كممان تحقممیره أو تحقممیر كلامممه و
 أخر هذا الخصال على جلیس إذا جاءني وسعت لممه في المجلس واذا جلس أقبلت علیممه

واذا حدث سمعت منه.

Dare la schiena a una persona che parla è un’offesa e un’umiliazione, anzi 
si deve fare spazio a questa persona, guardarla e ascoltarla. In più se si trat-
ta di una persona più colta di te, o che ha più esperienza nella vita, devi 
ascoltare più che parlare:

 إذا جلست مع إنسان عنده خممبرة في الحیمماة إنسممان متعلم أو عممالم فمماحرص أن يكممون 
 كلامك أقل مما تسمع أكثر من الاستماعم لكي تستفید إممما في كممثرة الكلام فقممط للفرصممة

.أن تتعلم

I vantaggi dell’ascolto, secondo il predicatore, sono tanti, fra i quali cono-
scere le esperienze degli altri e acquisire delle nuove conoscenze. E quando 
il marito ascolta la moglie, la moglie ascolta il marito e i genitori ascoltano 
i figli, regneranno l’affetto e la concordia nelle famiglie musulmane e non 
musulmane. L’affetto genera il dialogo e il dialogo genera concordia, come 
insegna il Corano:

 أيهمما المصمملون لحسممن الاسممتماع فوائممد كثممیرة ف فهي يسممتفید الإنسممان من تجممارب
 الآخرين وينتفع من آرائهم وأفكارهمم وتحصل المودة والتآلف في بیت المسمملم وفيم كممل
 البیوت لأن الزوج إذا استمع إلى زوجته والزوجة إلى زوجهام والآباء إلى الأبنمماء فهممذا
 يجعل المودة يوصلهم إلى الحمموار يوصمملهم إلى المشمماورة وهممذا كممما علمنمما وأدبنمما الله

.سبحانه وتعالىم وأمرهم شورىم بینهم

L’importanza dell’ascolto, per questo imam, non solo è essenziale per il 
musulmano e la famiglia musulmana, ma quando diventerà una pratica so-
ciale migliorerà la convivenza. Egli fornisce l’esempio dell’ascolto del vi-
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cino e del collega di lavoro e mette in evidenza che l’obiettivo della religio-
ne è aggiustare ciò che esiste sulla terra e diffondere il bene tramite le buo-
ne azioni:

 كذلك الذي يشتغل معك في الشغل يستمع إلى مشاكله والذي والذي يكون جارك يستمع
 إلى مطالبه حتى تحسن التعايش ولا ننسى أن هممذا الممدين آتى لیصمملح فیممما ممما في هممذه

.الأرض ويعین على تعمیر الأرض بالخیر وفي و وو العمل الصالح

Questo tipo ideale di  uṭ �bahḫuṭabâ’  potremmo identificarlo come ‘la  uṭ �bahḫuṭabâ’  so-
cialmente utile’.

2.7. La cura delle malattie del cuore: la dimensione sociale 
dell’elemosina

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr64 ha affrontato il tema dell’offrire l’elemosina come 
una forma terapeutica dell’ego.

Nel discorso religioso islamico o musulmano è molto presente l’espres-
sione  marad � al-qulûb, la malattia del cuore. Quest’espressione ha origine 
nel Corano, al quale fa riferimento il religioso in oggetto, che spiega che 
cosa intende con cuore malato dicendo che è il cuore diventato duro come 
la pietra se non di più. Fornisce anche una spiegazione alla malattia del 
cuore dicendo che il cuore si è ammalato perché non ha piovuto, o perché 
mancano i soldi, o perché si è continuamente in viaggio, e ci si è dimentica-
ti che il Donatore è Allah e che la ricchezza arriva dal cielo; la soluzione è 
chiedere perdono ad Allah:

 مرضت نفسك من قلة الغیث ونسیت بممأن الله بیممده خممزائن المطممر أكممثر من الإسممتغفار
 مرضت نفسك من قلممة المممال أو كممثرة سممفر" يأتیك الدواء يرسل السماء علیكم مدرارا

 ونسیت بأن الرزق يأتیك من السماء يمددكم بأموال أكثر من الإسممتغفار يكممثر الله مالممك
.وفيم السماء رزقكمم. وما أنفقتم من شيء فهو يخلفه، وأنفقوا مما جعلناكم مستخلفین فیه

La durezza del cuore, secondo il religioso, è dovuta dall’allontanamento da 
Dio, il cuore non reagisce più di fronte alla Sacra Scrittura. La migliore 
cura, continua il predicatore, è dare la s �adaqah (l’elemosina):

 والصدقة أيها الإخوة هي أفضل سلاح لمرض النفس أقوى سلاح لعلاج النفس الصدقة
.هي أقوى سلاح لعلاج النفس

Dare l’elemosina per vedere quanto sono felici e contenti i poveri che la ri-
cevono, così il predicatore spiega l’effetto di questa pratica religiosa. Suc-
cessivamente spiega che la s �adaqah non consiste solo in un dono in soldi, 
vestiti o cibo, ma anche in altri comportamenti sociali: sorridere davanti 
alla faccia del tuo fratello (il prossimo), togliere un ostacolo dal sentiero di 
una persona, aiutare una persona che vuole cavalcare la sua bestia; è chiaro 

64 uṭ �bahḪuṭbah  del 14/07/2017.
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che il aṭ �îbḫuṭabâ’  usa in questa parte retoriche tradizionali copiate dai libri di sto-
ria, però dice:  “Quando quesṭe belle praṭiche si diffondono nella socieṭà  
come si diffonde la malaṭṭia divenṭeremo ṭuṭṭi musulmani”. Egli tenta di 
rendere la s �adaqah un comportamento sociale ampio che va oltre il senso 
stretto dell’elemosina per coprire proprio i rapporti sociali:

 والابتسامة في وجه أخیك صدقة، ولذلك في الحديث ابتسامتك في وجممه أخیممك صممدقة،
 إماطممة الأذى عن الطريممق صممدقة، تعین الرجممل على راحلتممه لأن هممذه الصممدقة إذا

.انتشرت في المجتمع كما ينتشر المرض أصبحنا ولله الحمد كلنا مسلمین

Non è molto chiaro che cosa intenda con la sua espressione “diventeremo 
grazie a Dio tutti  musulmani”,  ma conoscendo l’ambiente e le retoriche 
enunciate riterrei che il aṭ �îbḫuṭabâ’  intende che i musulmani di questa società me-
riterebbero d’essere chiamati musulmani.

Nella sua predica,  il  religioso tenta di  convincere i  fedeli  a compiere 
l’elemosina, perciò usa alcuni elementi escatologici che offre la religione 
musulmana e che elenchiamo di seguito. La s �adaqah è una delle porte del 
paradiso:

.الصدقة أيها الإخوة، الجنة باب من أبواب الجنة، والجنة لا يدخلها إلا المعافىم

Aggiunge  quindi  che  “quesṭa  praṭica  religiosa  divenṭerà  un’ombra  nel  
giorno del giudizio,65 salva quello che la praṭica dall’inferno, e spegne la  
rabbia del Ṣignore”:

 الصدقة تظل صاحبها يوم القیامة وتفك صاحبها من النار الصدقة تطفئ غضممب الممرب
.عز وجل

La s �adaqah è il motivo della felicità del fedele e della bellezza del suo viso 
nel giorno del giudizio:

الصدقة سبب سرورم المتصدق ونضرة وجهه يوم القیامة

Essa è la sicurezza nel giorno della grande paura:

.الصدقة أمان من الخوف يوم القیامة يوم الفزع الأكبر وعدم الحزن على ما فات

Essa  è  il  motivo  della  redenzione,  della  buona  notizia  della  h �usnu
al- âṭimahḫuṭabâ’  (la buona sorte nel giorno del giudizio) e dell’implorazione de-
gli angeli in favore del fedele:

 الصممدقة من المبشممرات بحسممن الخاتمممة. الصدقة سبب لمغفرة الذنوب وتكفیر السممیئات
.وسبب لدعاء الملائكة الكرام المستجاب

65 Secondo la versione islamica, nel giorno del giudizio non ci sarà nessuna ombra tranne 
quella del Trono di Dio. Molte narrazioni del profeta descrivono delle pratiche religiose 
che si trasformeranno in ombra per i propri esecutori.
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Il predicatore evidenzia l’importanza del lavoro in gruppo e fa ricordare 
una retorica molto diffusa nel discorso religioso musulmano: “chi indica un 
bene è come colui che lo compie”; invita quindi i fedeli a diffondere questa 
conoscenza e a incoraggiare gli altri musulmani a “donare”. Egli non nomi-
na la s �adaqah ma invita alla donazione:

.أخي الحبیب أنفق يبارك لك الله

La donazione, dice il aṭ �îbḫuṭabâ’ , benedice le proprietà che si moltiplicano, i figli 
che diventano  s �âlih �în (benevoli), la vita che diventa più lunga, e il cuore 
che diventa felice, e chi si attiva per offrire la s �adaqah ha la ricompensa del 
mu âǧ hid fî  sabîli Allâh (il  combattente nel sentiero di Dio) come chi la 
ostacola avrà un castigo immenso; in più essa salva da una fine “scorretta” 
come bruciare o annegare:

 الصممدقة علاج. الصممدقة تزيممد في العمممر وتزيممدم في المممال وسممبب في الممرزقم والنصر
  المتصممدقم و العامممل،الصدقة تمنع الحرق والغممرق وتمنممع میتممة السمموء. ودواء وشفاء

 على الصدقة لها أجر المجاهممد في سممبیل الله كممما للمحممرض أي الممذي يلمممز النمماس في
.الصدقات حتى لا يتصدقوام عذاب ألیم

L’attore religioso ha fatto di tutto per convincere il suo pubblico a compie-
re tale pratica religiosa sapendo che non c’è nessuna istituzione religiosa 
locale che gestisce le donazioni in denaro. L’unica è il luogo di culto stes-
so, dove lui esercita la propria attività religiosa. Questo sforzo enorme era 
diretto, secondo il nostro parere, a convincere i fedeli a donare all’associa-
zione che gestisce il luogo di culto. Questa conclusione è dovuta alla richie-
sta esplicita che lo stesso attore ha fatto alla fine del culto, nella quale ha 
chiesto ai presenti  di offrire le loro donazioni per poter coprire le spese 
dell’affitto e delle bollette.

2.8. Il “vero” povero

Il donatore è solo un passacarte fra Dio e il povero, afferma il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam 
Samîr.66 Il primo messaggio che il religioso trasmette agli ascoltatori consi-
ste nel far ricordare loro la benevolenza del profeta e dei primi musulmani:

 أيها المسلمون لقد بعث الله عز وجل نبیه محمدا صلى الله علیممه وسمملم رحمممة للعممالمین
 يرحم الضعیف والصغیرم والفقیر والمسكین فاقتدى الصممحابة رضممي الله عنهم أجمعین
 برحمته وجعلوهام نهجمما لهم حممتى وصممفهم الله سممبحانه وتعممالى بممأنهم رحممماء بینهم أي

يرحم بعضهم بعضا طلبا لرحمة الله سبحانه وتعالى.

“I componenṭi di quella generazione erano misericordiosi ṭra di loro, il più  
forṭe aiuṭava il più debole, l’adulṭo curava il più giovane, e hanno meriṭaṭo  
di essere misericordiosi ṭra di loro come li chiama il Corano”. Poi, passa a 

66 uṭ �bahḪuṭbah  del 07/07/2017.
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un’altra mossa e recita il passaggio del Corano che afferma che il donatore 
avrà la restituzione della sua donazione e qualcosa in più:

 ووعد الله المنفق بأن يعوضه ويخلممف علیممه ويضمماعف لممه الأجممر أضممعافام كثممیرة قممال
تعالى وما أنفقتم من شيء فهو يخلفه وهو خیر الرازقین.

Perciò, spiega il religioso, “non c’è da ṭemere la perdiṭa o la poverṭà per-
ché quesṭa è una promessa di Dio”. Per molti fedeli quando parla il Corano 
non si discute ma si dà per scontato ciò che dice, perché la credibilità nel 
contenuto del Corano è parte stessa della fede. Sono queste parole che pre-
parano il terreno al predicatore per trasmettere il suo messaggio. Per con-
vincere i presenti, egli afferma che Dio restituisce dieci volte ciò che il fe-
dele dona:

 لا تخف لا تخف على ذلك المال الذي أنفقته فممان الله سممبحانه وتعممالى يجازيممه بالحسممنة
.عشر أمثالها

Per dare importanza a questo operato il predicatore afferma che il donatore 
è come un passacarte che dà al povero ciò che Dio gli voleva donare, e il 
fedele non deve preoccuparsi perché il Signore gli restituirà tale donazione:

 وتعالى فإن كنت سببا أن في أن يمر رزق أحد الضعفاء أو أحد المسلمین أو أحد البشر
.على يديك فاعلم أن خیر الرازقین سوفم يعیده لك من عنده

Il predicatore fa riferimento a un elemento della teodicea per incoraggiare i 
fedeli a donare: dice che la povertà e la necessità sono delle prove nelle 
quali Dio mette i fedeli, e quando un fedele ha un conoscente, un parente o 
un vicino che soffre per questa prova, questa situazione è una prova anche 
per il fedele benestante. È una prova per il povero per esaminare la sua pa-
zienza e nello stesso tempo è una prova per esaminare la generosità del be-
nestante:

 الناس في هذه الدنیا ممتحنون مبتلون بالخیر والشر و و كثیرا من الناس يجد نفسممه في
 مآزق وضیقم ولا يستطیع بضعفه أن يخرج منها وحتىم الضیق الذي يكون فیممه جممارك
 وأخوك في الله هو ابتلاء لك نعم يقول هذا الإنسممان هممذا ابتلاه الله سممبحانه وتعممالى من
 ضیق في المال أو ضیقم عتعتممة في فیفي الأشممیاء ولكن فیهمما كممذلك تلممك البلیممة أو تلممك
 المحنة يتعتع هي هي كذلك امتحان لك فكیف سوفم تتصرف وأنت المؤمن الذي أممممره

.الله سبحانه وتعالى

Al-mu’min (il fedele) sa che se aiuta una persona disgraziata Dio lo aiuterà 
nel giorno del giudizio, perciò come si comporterà in un’occasione simile? 
Poi il  aṭ �îbḫuṭabâ’  passa a una tattica già vista con un altro predicatore: afferma 
che l’azione che Allah ama di più è quella con cui si accontenta una perso-
na bisognosa, la si aiuta a risolvere un problema, la si aiuta a pagare un de-
bito, la si sostiene nella sua fame:
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 أحب الأعمال إلى الله أحب الأعمال إلى الله تعالى سرور تدخلممه على مسمملم أو تكشممف
.أو تكشف عنه كربة أو تقضي عنه دينا أو تطرد عنه جوعا

Il religioso apre poi una parentesi, forse ha il dubbio che qualcuno capisca 
male: afferma che le azioni più importanti sono sicuramente le cinque prati-
che fondamentali dell’islam,67 ma anche le azioni che si fanno per migliora-
re il proprio stato di  ‘iyyâlu Allâh (figli di Dio), perché le persone sono 
‘iyyâlu Allâh.

Per convincere i fedeli, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  in questo caso fa uso di immagini spa-
ventose del giorno del giudizio: descrive le persone in quel giorno sotto un 
sole molto vicino alle loro teste e senza nessuna ombra, e fa risalire queste 
informazioni a una narrazione profetica:

 والمصدقین والمصدقات و أقرضوام الله قرضام حسنا يضمماعف لهم ولهم أجممر كممريم الله
 سبحانه وتعالىم يضاعف أجر من يعطي ويممدخره الله تعممالى لممه في الآخممرة ويظلهم بممه

.يوم القیامة مع كل الناس سوف يكونون تحت الشمس وتكون الشمس على بعد میل

In quella situazione drammatica, continua il religioso, ci sono delle catego-
rie di persone che Dio copre nell’ombra del Suo Trono tra loro coloro che 
offrivano s �adaqah:

 ونحن نعلم الحديث الذي يبین السبعة الذين يظلهم الله بظله يوم لا ظل إلا ظله منهم رج
 تصدق بیمینه فصدقة أخفاها حممتى لا تعلم شممماله ممما قممدمت يمینممه فهممذه الصممدقات هي

.كذلك تظلك يوم القیامة هذه الصدقات الخالصة لله سبحانه وتعالى

Egli continua la descrizione di tale giorno dicendo che sarà molto lungo e 
ogni persona sarà giudicata, dalla prima all’ultima, nel momento in cui la 
s �adaqah continua a fare ombra ai suoi praticanti, e questo è un dono di
Allah:

 يفصل يحكم بین الناس يعني يوم القیامة والناس كل إنسان ينتظر الحساب حتى ينقضي
 حساب كل الخلق من أول الخلق إلى نهايتهم ذلك الإنسان في ظممل صممدقته يمموم القیامممة

.فهذا فضل من عنذ الله سبحانه وتعالى

La s �adaqah è una via d’uscita per coloro che possiedono più delle loro ne-
cessità e sono consapevoli che una parte di ciò che possiedono è un diritto 
dei bisognosi e dei poveri, ed è così il aṭ �îbḫuṭabâ’  cambia strategia nel suo sforzo 
omiletico di convincere i partecipanti:

 هي مفرجة في إذن الله تعالى على البشر الذين هم أعطاهم المال فعلموا فیه حق الفقممیر
وعملوا فیه حق المسكین.

67 Queste  pratiche  sono  chiamate  in  alcuni  testi  “i  cinque  pilastri  dell’islam”  e  sono:
šahâdaṭain (la professione di fede), compiere le cinque preghiere canoniche quotidiane, 
fare il digiuno del mese di Ramadan, offrire la zakâṭ (elemosina canonica) e compiere il 
pellegrinaggio canonico alla Mecca.
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2.9. Il cambiamento interiore è la chiave del cambiamento della 
realtà

Allah non cambia la realtà delle persone se loro non cambiano la loro nafs 
(l’io), questo era il senso che il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Mu târḫ 68 ha tentato di trasmet-
tere ai fedeli. Egli spiega, infatti, che Dio ha dato alla natura delle leggi che 
non cambiano, e nello stesso tempo ha dato all’essere umano delle leggi 
stabili al di là delle loro etnie o dei loro colori:

 الله عز وجل قد سن لعباده سنن وقوانین لا تتغیر ولا تتبممدل سممنة الله الممتي قممد خلت من
 قبل ونمتثل لسنة الله تمثیلا ونمتثلم لسنة الله تحويلا هذه السنن والقمموانین الإلاهیممة الممتي

.أوصاها الله عز وجل جعلها في البشر كلهم لا اختلاف بین ألوانهم ولا أجناسهم

La conseguenza più importante di questo cambiamento interiore è la tra-
sformazione nelle società, nei sistemi, nei popoli, nelle culture e nelle civil-
tà:

 مسألة التغییر في المجتمعات والتغییر في الأنظمممة والتغیممیر في الشممعوب والتغیممیر في
الثقافة والحضارة.

Poi il religioso enuncia una norma che per lui è una verità: se l’uomo desi-
dera il benessere, vivere in pace, affetto, amore, armonia, e vivere sereno, 
deve sapere che queste cose non cadono dal cielo; come disse  Omar ibn
al-Ḫat Tt Tâb, “Il cielo non piove con l’oro e l’argenṭo”:69

 فإذا أراد أن يعیش عیشة رغممدة و أن يعیش في سمملام وفي ود وحب ووئممامم وأن يعیش
 مرتاح البال فإن ذلك لم يتنزل من السماء فإن السماء كما قال عمر ابن الخطاب رضي

الله عنه إن السماء لا تمطرم ذهبا ولا فضة.

Il predicatore continua a legittimare la sua posizione e cerca di convincere 
il suo pubblico, ma questa volta recitando due passaggi del Corano: “Dio 
non cambia nulla a un popolo finché quel popolo non cambia la disposizio-
ne della propria anima”70 e “Dio non muṭa il favore di cui ha colmaṭo un  
popolo finché quel popolo non muṭa quel che ha nel cuore”.71 Questo, af-
ferma l’attore religioso, è la legge del Cielo, la legge del Cielo che Allah 
decretò per le sue creature e per i suoi adoratori:

 قال رب العزة جل وعلى إن الله لا يغیر ما بقوم حتى يغیروا ما بأنفسممهم ويقممول أيضمما
 هذا هو قانون. ذلك لأن الله لم يكن مغیرا نعمة أنعمها على قوم حتى يغیروام ما بأنفسهم

.ه الله عز وجل لخلقه وعبادهاالسماء قانون السماء الذي سم

Come da copione, il aṭ �îb ḫuṭabâ’ fornisce l’esempio dalla sunnah per completare 
la legittimazione religiosa della sua posizione: spiega che Dio poteva facili-

68 uṭ �bahḪuṭbah  del 23/06/2017.
69 È il secondo dei califfi che succedettero al profeta.
70 Corano, sûrah XIII, versetto 11 (Ventura, 2010; p. 148).
71 Corano, sûrah VIII, versetto 53 (Ventura, 2010; pp. 107-108).
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tare tutto al Suo profeta ma anch’egli doveva dimostrare che è necessario 
migliorarsi e compiere delle azioni:

  أراد الله عز وجل له أن يجمع له الدنیا كلها لجمعها له ولفتح له قلوب العباد والبلادول 
.ولكن لابد من التغییر والأخذم بالأسباب

Il predicatore si affida anche alla storia per dare credibilità a ciò a cui invita 
i partecipanti: fa ricordare loro l’episodio di un discepolo di Muh Tammad 
che pianse quando invase l’isola di Cipro, e quando gli venne chiesto il mo-
tivo disse che quelle persone avevano cambiato ciò che era nei lori cuori. 
Invita quindi i fedeli a vedere com’è la loro fine: anche “noi” se cambiamo 
in negativo ciò che abbiamo nei cuori faremo la stessa fine; questa, affer-
ma, è una legge divina:

 أبو الضرضاء رحمه الله كان من ضمن الفاتحین لجزيرة قبرص وعنممدما فتحت أخممذ 
 يبكي فسممأله من معممه فقممال لممه يمما صمماحب رسممول الله هممذا يمموم أعممز الله فیممه الإسمملام
 والمسلمین فلماذا تبكي قال أبكي لحال هذه الأمة كانوا في منعة وقوة وكذا وكذا فغیروا
 وبدلوا فأصابهم الله بما اقترفوا نحن كذلك إن غیرنمما وبممدلنا أصممابنام ممما أصمماب هممؤلاء

.القوم سنة الله ولن تجد لسنة الله تبديلا ولن تجد لسنة الله تحويلا

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  continua a legittimare il cambiamento di ciò che il fedele ha nel 
proprio cuore ma non spiega di che cosa si tratti. La sua posizione continua 
a essere una retorica religiosa basata sulle legittimazioni dai testi sacri e 
dalla storia ma senza arrivare a chiarire ai fedeli ciò che essi devono real-
mente compiere per cambiarsi. E, in modo sorprendente, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  cita un 
esempio in contraddizione con la sua posizione, quello di Mosè, dicendo 
che quando il profeta dei figli di Israele chiese al suo popolo, dopo la libe-
razione dal faraone, di combattere con lui per entrare nella Terra Santa, essi 
gli risposero di andare a combattere insieme al suo Signore. E così, confer-
ma il aṭ �îbḫuṭabâ’ , Dio dà la vittoria a Mosè:

 عندما عاد بنوا إسرائیل إلى رشدهمم وغیروا هذا المس الممذي قممال ل موسممىم إذهب أنت
 وربممك فقاتلممك إنهمما هنمما مقاعممدهم أتمماه الله عممز وجممل النصممر والتبجیممد ودخممل الأرض
 المقدسة هذا بطبیعة البشممرية سممنة الله عممز وجممل في الكممون لا تحممارب ولا تجممادل ولا

.تهان

Sembra che il religioso abbia cambiato completamente posizione: all’inizio 
il cambiamento riguardava ciò che è nel cuore e delle azioni da compiere, 
ora invece afferma che il cambiamento di ciò che c’è nel cuore fa cambiare 
automaticamente la realtà attorno:

 نحن مطالبون بأن نتغممیر وأهم ممما نغممیر فیممه أنفسممنا) ص(لذلك يا أحباب الخلیل محمد 
.يتغیر ما حولنا

Comincia quindi a legittimare questa nuova versione del cambiamento con 
uno h �adîṯ in cui si narra che Dio abbia detto che se le Sue creature gli obbe-
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discono, Egli fa scendere il cibo dal cielo e lo fa uscire dalla terra. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  
dimentica che qualche minuto prima ha raccontato che Omar disse che il 
cielo non piove con l’oro e con l’argento:

 يقممول رب العممزة جممل وعلى في ذلممك عبممادي إنهم أطمماعونيم عبممادي إن هم أطمماعوني
 لأنزلت علیهم المن من السماء ولأسقیتهم بالمطر باللیل ولأصبحوام لا يسمعون صمموت
 رعد الخیر سینزل علینا وصدقم الله عندما قال ولو أن أهل القرى أمنمموا واتقمموا لفتحنمما
 علیهم بركممات من أين هممذه البركممات لیسممت من السممماء وحممدها ولیسممت من الأرض
 وحدها ولكن من السماء والأرض ولو أن أهل القرى أمنوا واتقوا لفتحنا علیهم بركممات

من السماء والأرض.

Di nuovo, l’oratore ritorna alla prima versione, con il cambiamento che ri-
guarda ciò che è nel cuore e anche il comportamento, e dice che questa è 
una legge che Dio applica con i suoi adoratori e con i suoi nemici:

 فمن صان هذا القانون الإلهي الذي لا يحمماك ولا يجممادل ولا يبمماغي سممنة التغیممیر حممتى
 يغیروا ما بأنفسهم وكیف أن هذا القانون وجعلممه الله عممز وجممل … وطبقممه مممع أولیائممه

 ه حتى لو كانوا أعداءا إذا غیروا وطبقوام وعملوا فإن الله عز وجممل يغممیر حممالهمئوأعدا
.حتى ولو كانوا غیر مؤمنین حتى ولو كانوا غیر موحدين

Anche ai non musulmani se applicano questa legge Dio concede successo, 
dice il religioso, e rinforza la sua posizione con una retorica molto presente 
nel discorso religioso musulmano: Dio sostiene lo Stato giusto anche se è 
miscredente e non sostiene lo Stato ingiusto anche se è musulmano:

 إن الله ينصر الدولة العادلة وإن كانت كافرة ولا ينصر أبدا الدولممة الظالمممة ولممو كممانت
.مؤمنة

Spiega quindi velocemente che cosa intende con lo Stato giusto, è lo Stato 
dove il governante e i governati sono uguali:

.ساوت بین الرعیة أصبح الرئیس كالمرؤوس

Solo ora l’oratore inizia a spiegare l’obiettivo della sua predica: dice che il  
cambiamento inizia cambiando ciò che è nel cuore perché questo è (il aṭ �îbḫuṭabâ’  
indica con la propria mano il cuore) più forte di tutti i fenomeni naturali, 
dal vento alle montagne e dal ferro al fuoco, a condizione che obbedisca ad 
Allah, e con il cuore Allah cambia il corpo e con il corpo la realtà attorno 
all’uomo:

 قلب ابن أدم أشد من الريح و الماء وأشد من النار وأشد من الجبممال أشممد من كممل شمميء
 إذا هو أطاع الله سبحانه وتعالى لم يشعر بشيء وسممعه قلب ابن أدم عنممدما يقمموي القلب
 بالله ويمتلئم بالحكمة والنورم والإيمان فیغیرم الله عز وجل به الجسد وعنممدما يتغممیر هممذا

.الجسد فإنه يغیر ما حوله
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Il secondo elemento di trasformazione è quello della famiglia e della socie-
tà, di ciò che si ha attorno a sé, spiega il religioso, è cambiare con saggezza 
e nei modi migliori:

 وهذه هي المرحلة الثانیة من التغییر بعد تغییر النفس إصلاح الأسممرة والمجتمممع وبعممد
.ذلك إصلاح ما حولك بالحكمة والموعظة الحسنة

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega questa tappa del cambiamento dicendo: “Iniziaṭe con voi  
sṭessi, i vosṭri cuori, vosṭro padre, vosṭra moglie, vosṭra madre, i figli, gli  
zii, nel ṭuo posṭo di lavoro, divenṭi il vero messaggero dell’islam, divenṭi  
l’inviaṭo della provvidenza divina dovunque ṭu sia, in quesṭo modo il mu-
sulmano divenṭa il modello del musulmano che ha ṭrasformaṭo, ṭrasforma e  
si ṭrasforma al meglio grazie a Dio, in quesṭo modo Egli ci apre il cuore  
della genṭe e ci apre il paese”:

 ابدؤوا بأنفسكم وابدؤؤا بقلوبكم وبدؤؤا بعد ذلك بأبیكم بذويكمم بزوجتممك و أمممك و أبیممك
 وأولادك وأعمامك و خلانك ابدأ بمن تعممود بمجلسممك في مصممنعكم في معملممك ابممدأ كن
 رسل الإسلام الحقیقي كن مبعوتام العناية الإلهیة في أي مكممان إرتحلت أو كنت فیممه كن
 نموذج للمسلم الذي غیر ويغیرم ويتغیرم للأفضل بفضل الله سبحانه وتعالىم بهذا يفتح الله

.علینا قلوب العباد ويفتح بنا البلاد

2.10. I negatori della ṣunnah sono ouṭṣider

Nella sua uṭ �bahḫuṭabâ’  l’imam Rašâd72 focalizza il tema relativo all’obbedire ad 
“Allah e al Suo messaggero”. Per convincere i suoi ascoltatori egli dialoga 
con loro in questo modo: “Ṣe poniamo quesṭa domanda semplice a una 
persona comune, ‘come puoi obbedire ad Allah e al suo messaggero?’, egli  
risponderà applicando ciò che c’è nel Corano e ciò che ci è pervenuṭo dal-
la sunnah”. L’attore religioso espone questa risposta come una concezione 
condivisa e credibile tra i musulmani, perciò avvisa la sua platea dicendo 
che ci sono dei musulmani che vogliono applicare il Corano ma non gli
h �adîṯ del profeta e questo è un pericolo per la religione:

 وسلم فكیف نطیع الله وكیف نطیع الرسول إذا سألنا هذا السؤال البسممیطم لمممؤمن عممادي
 يقول أمر الله ما أتى به في كتابه العزيزم وأمر النممبي صمملى الله علیممه وسمملم ممما أتى في
 سممنته وأحاديثممه الشممريفة صمملى الله علیممه وسمملمم ولكن في بعض من بعض النمماس من
 يشكك في حديث النبي صلى الله علیه وسمملمم أو يشممكك السممنة فیقممول إذا لم يكن هممذا في

.القرأن فأنا لا أطیعه وهذا من المخاطرم التي تهدد ديننا الحنیف

I pericoli secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  non riguardano la religione, ma piuttosto la fede 
dei musulmani che cascano nelle trappole di coloro che dicono una verità 
ma per usarla nel male, e dicono che questa o quest’altra pratica non c’è nel 

72 uṭ �bahḪuṭbah  del 26/05/2017.
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Corano; in realtà, come disse il profeta, i musulmani hanno due Corani, il 
Corano di Allah e la sunnah:

 فإن هددت فهي تهدد إيمان بعض الناس اللذين يسقطون في فخمماخ أولائممك الممذين يقممول
 كلمة حق الخطیب يتعتع ي ي ي يريدونم بها باطلا لما يقول أين ذكممر ذلممك في القممرآن
 أين قال الله هذا الشيء وقد كما قال النممبي صمملى الله علیمه وسمملمم فقممد أتیتم قرأنمما ومثلممه

.معه

“Chi dubiṭa degli h Tadîṯ del profeṭa è come se dubiṭasse delle raccomanda-
zioni del Corano, perché Allah disse ‘se seguiṭe Muh �ammad sareṭe guida-
ṭi’”: con queste parole l’oratore cerca di trasmettere questa posizione:

 فمن يشممكك في أحمماديث النممبي صمملى الله علیممه وسمملم فكأنمممام يشممكك في أمممر الله والله
.سبحانه وتعالىم كذلك أمرنا فقال و إن تطیعوه تهتدوام

A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  passa a un altro punto relativo al modo di trasmis-
sione degli  h �adîṯ,  in altre  parole  cerca di  legittimare la  credibilità degli
h �adîṯ, perciò afferma che la religione è stata trasmessa da uomini che erano 
sinceri con Allah e gli erano fedeli, sia i discepoli del profeta sia al-‘ulamâ’ 
(gli esperti delle scienze religiose islamiche) che hanno raccolto lo  h �adîṯ; 
basta citare, dice il predicatore, la storia che tutti sanno, che racconta come 
imam al-Bu âḫ rî viaggiava per lunghe distanze per sentire un solo  h �adîṯ e 
come in un caso egli  notò che la  persona che doveva trasmettergli  uno
h �adîṯ prendeva in giro la sua bestia, e questo fu sufficiente per non conside-
rare affidabile questa persona. Tale storia crea e rafforza la credibilità dei 
fedeli negli h �adîṯ raccolti e trasmessi dagli esperti del sacro:

 نعلم جلنا قصة البخاريم رضي الله عنه لممما ذهب وسممافرم مسممافات طويلممة حممتى يسمممع
  هذافه فهحديثا عن النبي صلى الله علیه وسلم فأدرك رجلا كانت كان فرسه بعیدا عنه 

 يأتي بفرسممه فاصممطنعم وكأنممه عنممده من الحب أو من من مني ي ي الرجل لم يستطع 
 الطعام في تلك الدابة حتى يأتي بها فلما شاهد البخاري رحمه الله هذا الأمر قال إن أنت
 لم تصدق هذه الدابة فكیممف أسممتطیع أن أصممدقك في نقممل حممديث النممبي صمملى الله علیممه

.وسلم وتركه وعاد أدراجه

Un altro elemento che rafforza la posizione del aṭ �îbḫuṭabâ’  è l’affermazione che 
il discorso del profeta è una rivelazione divina, e come Dio protegge il Co-
rano protegge anche i detti del profeta, perché sono una rivelazione:

 فقد قال سبحانه وتعممالىم وممما ينطممق عن الهمموى فالله سممبحانه وتعممالىم بین لنمما بممأن كلام
 النبي صلى الله علیه وسلم هو من وحي الله تعالى فإنما هو وحي يوحىم فكلام النبي من
 وحي الله وكما حفظ الله سبحانه وتعممالى كتابممه كممذلك حفممظ كلام النممبي صمملى الله علیممه

.وسلم

Il religioso in un altro passaggio della sua produzione omiletica lancia un 
monito avvertendo i presenti che colui che dubita dello h �adîṯ del profeta o 
della sua sincerità o del suo timore di Dio è come se avesse dubitato del 
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Corano. In questo caso non parla della trasmissione dei detti ma proprio del 
dubitare del loro contenuto. Queste affermazioni non sono una novità per la 
comunità dei fedeli, sono piuttosto un rafforzamento e una saldatura di con-
cezioni che godono di una forte credibilità fra di essi:

 فكیف يأتي أن الإنسان يشكك في هذا الكلام من شكك في تقواهم وصدقهمم كأنممما شممكك
.في كلام الله سبحانه وتعالى

Non manca la dimensione sentimentale nella strategia comunicativa: per 
rafforzare questa posizione, questa volta, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  descrive agli ascoltatori 
una scena del giorno del giudizio, dicendo che in quel giorno terribile il 
profeta offrirà ai devoti dell’acqua con le proprie mani e gli angeli gli im-
pediranno di donare ad alcuni individui dicendo al profeta che lui non sa 
che cosa hanno cambiato dopo la sua morte, di conseguenza non meritano 
più questo trattamento privilegiato. In questo modo il consenso attendibile 
dei presenti relativo all’importanza dei detti del profeta e della  sunnah in 
generale viene rafforzato con l’obiettivo di conservare la convenzione di 
applicare le norme coraniche e profetiche alla pari:

 هذا حديث عن أبي هريرة رضي الله عته أن انبي صلى الله علیه وسلم يوم القیامممة عن
 الحوض يرى أناسا هم من أمته هو ينمماديهمم ولكن تممدفعهمم الملائكممة ويقولممون لممه أو هم

.لیسوا من أمتي يقولون لا تعلم ماذا بدلوا من بعدك

3. Famiglia

Abbiamo realizzato le interviste con i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  prima della fine della raccol-
ta dei discorsi omiletici. Durante tali interviste i religiosi hanno espresso 
tutti i gravi problemi sociali che vivono le famiglie dei frequentatori del 
culto di s �alâṭ al- umu‘ahǧ : i problemi tra coniugi e quelli tra i genitori e i fi-
gli erano le categorie di problemi più frequenti. Di conseguenza ci aspetta-
vamo di riscontrare un alto numero di omelie il cui focus fosse affrontare 
questi  temi,  ma contrariamente a  tutte  le  aspettative solo tre  predicatori 
hanno concentrato il loro discorso sui problemi della famiglia. Questo fatto 
è un indicatore rilevante della discrepanza tra le esigenze delle comunità 
dei  musulmani  in  Italia  e  il  discorso  khatabitico che  viene  veicolato 
all’interno dei luoghi di culto.

La prima osservazione da fare analizzando una uṭ �bahḫuṭabâ’  che aveva come 
focus “i doveri dei figli verso i genitori” è che il discorso era rivolto ai fre-
quentatori del culto, che erano delle persone adulte: molte di loro sono dei 
genitori e sicuramente alcune di loro potevano avere i genitori ancora in 
vita nei paesi d’origine. Perciò ci siamo chiesti: in favore di chi si fa questo 
tipo di discorso? Sicuramente non è una uṭ �bahḫuṭabâ’  indirizzata ai figli dei par-
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tecipanti al culto, quelli che potremmo chiamare i giovani di seconda gene-
razione. Il  aṭ �îb ḫuṭabâ’ non affronta il problema dei figli dei musulmani in Italia 
ma piuttosto fa ricordare ai fedeli adulti i loro doveri verso i genitori. Nello 
stesso tempo questo discorso piace ai partecipanti perché legittima le loro 
aspettative dai figli, che devono rispettare un codice di comportamento se 
vogliono essere dei “buoni” musulmani.

Vediamo  ora  come  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Idrîs73 ha  affrontato  questo  tema. 
All’inizio fa un paragone tra tre situazioni e dice prima di tutto che l’obbe-
dienza di Allah è connessa all’obbedienza al profeta, e se qualcuno obbedi-
sce ad Allah ma non al profeta non sarà accettata la sua obbedienza; in se-
condo luogo, se qualcuno esegue s �alâṭ e non la zakâṭ non sarà accettata la 
sua pratica religiosa; infine, se qualcuno è riconoscente a Dio e non lo è ai 
genitori non sarà accettato il suo riconoscimento a Dio:

 قال ابن عباس رضممي الله عنهممما عنهممما ثلاث أو ثلاث آيممات نممزلت مقرونممة بثلاث لا
 تقبل منها واحدة بغیر قرينتهام أولها قول الله جل وعلى وأطیعمموا الله وأطیعمموام الرسممول
 فمن أطمماع الله ولم يطممع الرسممول فلن يقبممل منممه والثانیممة قممال الله جممل وعلى وأقیممموام
 الصلاة وأتوا الزكاة فمن صلى ولم يزكي لن يقبل منه و الثالثممة قممول الله جممل وعلى أن

. إلي المصیر فمن شكر الله ولم يشكر لوالديه لن يقبل منهكاشكر لي ولوالدي

Questa strategia comunicativa sovrappone la cornice sociale a quella reli-
giosa, l’attore religioso nella sua performance tenta di convincere il  suo 
pubblico che le tre situazioni appartengono alla stessa cornice e che tutte le 
tre situazioni fanno parte della ricetta della condotta religiosa “corretta”. 
Per legittimare tale interpretazione si affida a un testo sacro profetico se-
condo il quale il profeta avrebbe detto che la soddisfazione di Allah è basa-
ta sulla soddisfazione dei genitori:

 ولذلك اخبر النبي صلى الله علیه وسلمم بقوله رضا الله في رضممى الوالممدين وسممخطم الله
.في سخط الوالدين

In un’altra prospettiva, il religioso spiega ai partecipanti che un “buon” mu-
sulmano ha il dovere di riservare ai genitori vecchi lo stesso comportamen-
to che essi avevano verso di lui quando era piccolo, citando dei testi sacri 
che legittimano questa posizione, “Il ṭuo Ṣignore ha decreṭaṭo che non ado-
riaṭe alṭri che Lui, e che siaṭe buoni con i vosṭri geniṭori. Ṣe uno di loro o  
enṭrambi rimangono con ṭe fino alla vecchiaia non dire loro il ṭuo fasṭidio,  
non li rimproverare e invece parla generosamenṭe. Piega davanṭi a loro  
l’ala dell’umilṭà che viene dalla misericordia e di’: «Ṣignore mio, abbi mi-
sericordia di loro come loro di me quando mi hanno cresciuṭo da bam-
bino»”:74

73 uṭ �bahḪuṭbah  del 14/07/2017.
74 Corano, sûrah XVII, versetti 23-24 (Ventura, 2010; p. 167).
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 وقد فصل الله عز وعلى ما يجب في إحسان بالوالدين في قوله تعممالى إممما يبلغن عنممدك
 الكبر احدهما أو كلاهما فلا تقل لهما أف ولا تنهرهمام وقممل لهممما قممولا كريممما واخفض
 لهما جناح الذل من الرحمة وقل رب ارحمهما كما ربیاني صغیرا عباد الله هممذا معممنى
 واضح يبین فیه المممولى جممل وعلى انممه اذا وصممل الوالممدان أو احممدهم إلى الكممبر حممال

.الضعف والعجز وصارم عندك في أخر العمر كما كنت في أول العمر

Seguendo sempre questa strategia il aṭ �îbḫuṭabâ’  cambia tono nel suo tentativo di 
essere  più  convincente,  e  spiega  agli  ascoltatori  che  colui  che  crede  in
Allah, negli angeli, nei profeti, nelle Sacre Scritture, nel giorno del giudizio 
e nel destino nel bene e nel male,75 se testimonia l’Unicità di Allah e la pro-
fezia di Muh Tammad e se è un mu’min h �aqqan (un vero credente), deve ob-
bedire ai genitori e non dimostrare supremazia nel loro confronti:

 المطلوب عباد الله منك أيها المسلم إن كنت تممأمن بالله وملائكتممه وكتبممه ورسممله وتممأمن
 بالله والیومم الأخر وبالیوم الأخر وبالقدر خیره وشممره وان كنت تشممهد أن لا الممه إلا الله
 وأن محمدا عبده ورسوله وان كنت مؤمنا حقمما أن تطیممع الوالممدين ولا تممأففم من شمميء

.تراه

Per essere chiaro il predicatore spiega i comportamenti da evitare nei con-
fronti dei genitori: non seccarsi e non annoiarsi di loro, non arrabbiarsi con 
loro e non ferirli con delle parole inappropriate, non chiamarli con i loro 
nomi, e non alzare loro la voce:

  ولا تكدر علیهما بكلام تجرحهما بهصر عبد الله من الزجر والملل منهما ولا تنغذواح
 وقل لهما قولا كريما حسنا طیبا مقرونا بالاحترام والتعظیمم مثل يا أبتاه يا والدي يا أماه

.يا والدتي ولا تدعهما بأسمائهما واحترمهما ووقرهما ولا ترفع علیهما صوتام

Il miglior ihâdǧ  è quello di mantenere un buon sostegno ai genitori vecchi, 
quindi il predicatore racconta ai fedeli la risposta di Muh Tammad quando un 
suo discepolo gli chiese il permesso di andare a combattere con lui: il pro-
feta gli ordinò di stare con i genitori, che era meglio di andare a combattere 
i  kuffâr  (miscredenti). Per il religioso il paragone con questo episodio di-
mostra l’immenso diritto dei genitori verso i propri figli:

 أحي والداك قال نعم) ص(فلقد جاء رجل إلیه لیستأذنه بالجهاد في سبیل الله فقال النبي 
 فضممل بممر) ص(قممال ففیهممما فجاهممد ففیهممما فجاهممد ففیهممما فجاهممد ثم كممذلك بین النممبي 

.الوالدين على الجهاد في سبیل الله فیاله من حق عظیم للوالدين على الأولاد

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i fedeli a dare precedenza nella buona condotta alla madre ri-
spetto al padre, e spiega che Muh Tammad a un suo discepolo che gli chiese 
chi merita per primo il buon comportamento avrebbe risposto per tre volte 
la mamma e poi alla quarta volta il papà:

75 Questo elenco composto da sei elementi è considerato dai teologi musulmani arkân
al-’îmân (i sei pilastri della fede).
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 وقد جاء رجل إلى النبي صع سلم فقال يا رسولم الله صع سلم من أحق النمماس بحصممني
 صحابتي فقال النبي صع سلم أمك قممال ثم أين أو قممال ثم من قممال أمممك قممال ثم من قممال

.أمك وقال في الرابعة ثم من قال قال أبوك

L’oratore poi enfatizza il ruolo della mamma usando un esempio di un fe-
dele  che  prese  la  mamma  vecchia  sulla  schiena,  compì  insieme  a
lei  al-h �aǧǧ (il  pellegrinaggio  alla  Mecca)  e  chiese  a  un  discepolo  di
Muh Tammad se questo gesto avrebbe ripagato ciò che la mamma aveva fatt-
to per lui, l’esperto invece lo informò che non aveva ripagato nemmeno una 
delle  doglie  del  parto.  Far  ricordare ai  fedeli  le  immagini  della  propria 
mamma durante il parto e durante i primi mesi di vita è una tecnica comu-
nicativa efficace per toccare la loro sensibilità. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha raccontato du-
rante l’intervista che molti fedeli si sono commossi durante questo passag-
gio, soprattutto coloro che hanno i genitori vecchi nei paesi d’origine:

 وروىم إبن عمر رضيم الله عنهممما رجلا يحمممل أمممه على منكبیممه ويطمموف بهمما الكعبممة
 يحمل أمه على منكبیه ويطوف بها الكعبة فقال أوفى سأل ابن عمر قال يا ابن عمر هل
 أديت أو هممل تممرى اني أديت حممق أمي هممل تممراني إن فعلت هممذا الفعممل وحملتهممام على
 منكبي وطفت بها الكعبة هل أديت حق أمي فقال ابن عمر رحمه الله ورضيم عنممه ولممو

.زفرة من زفراتم الولادة

Secondo il predicatore in oggetto la madre avrebbe tre diritti più del padre, 
e spiega la sua interpretazione elencando le differenze tra di essi: è la ma-
dre che ospita il feto nove mesi in grembo e sopporta molte sofferenze du-
rante il periodo di gravidanza, è lei che partorisce e resiste ai dolori del par-
to e che accudisce il bambino giorno e notte:

 ةفالأم لها ثلاث حقوق و معناها أكثر من الأب لأنها تتفرد عن أغلب الأشیاء منهمما مشق
 الحمل وصعوبة الوضع وصعوبة الرضاعة وكثرة الشفقة والخدمة والحنو فقممد حملتممك
 في بطنها تسعة وكابدت عند الوضع ما يممذيب النهج وأممماطت لأجلممك عن عینیهمما لذيممذ

.المنام

Quelli che non conoscono al-ma‘rûf (il consenso comune o le norme condi-
vise), spiega il religioso, hanno messo i diritti dei genitori in fondo alla lista 
dei doveri, anzi hanno disobbedito loro e li hanno umiliati:

 صغیرا لكن عباد الله بعض الذين لا يعرفون المعممروفم ولا يقممدرون للوالممدين الحقمموق
.جعل حقوق الوالدين من أهون الحقوق وعقوا أباءهم وعصوهم وأذاقوهم ألیم الهوان

A questo punto il predicatore costruisce due categorie di persone, al-‘âqq li  
al-wâlidain (il disobbediente dei genitori) e  al-bîrr li al- wâlidain (quello 
che soddisfa i genitori), e afferma che sia al-‘âqq che al-bîrr possono fare 
tutto ciò che desiderano fare in questa vita, ma nella vita dell’aldilà al-‘âqq 
finirà all’inferno e al-bîrr  finirà in paradiso. La redenzione, la salvezza e 
l’assoluzione a questo punto sono connesse al rispetto della ricetta che de-
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termina la condotta da rispettare con i genitori, e non alla cornice religiosa 
e rituale:

 فلیعمل العاق ما شاء أن يعمل فلن يدخل الجنممة فیصمموم العمماق ولا يصمملي ويحج ويممدر
 الأعمال كلها لي بغاه ولكن عاق لوالديه فلن يممدخل الجنممة وقممال صمملى الله علیممه وسمملم

.ولیعمل البار ما شاء أن يعمل فلن يدخل النار

Successivamente il aṭ �îbḫuṭabâ’  mette in guardia i fedeli dicendo che Allah male-
dice coloro che insultano i loro genitori, e per convincere gli ascoltatori a 
evitare questo tipo di azioni spiega che la maledizione di Allah significa la 
cacciata dalla Sua Misericordia:

 وقال صلى الله علیه وسلم لعن الله العمماق لوالديممه أتممدري أخي في الله ممما معممنى النعلممة
 اللعنة هي الطرد والإبعاد عن رحمة الله جل وعلى وقد قال النبي صع سمملم لعن الله من

.سب أباه لعن الله من سب أمه

L’attore non si accontenta di questo monito e spiega che Allah non rimanda 
la punizione del cattivo comportamento con i genitori al giorno del giudi-
zio, anzi  ‘uqûq al-wâlidain (l’agire ‘scorretto’ verso i genitori) è l’unico 
peccato il cui fautore viene punito nella vita terrestre; offre quindi l’esem-
pio  del  discepolo  del  profeta  che  alla  sua  morte  non  poté  pronunciare
ašahâdaṭain (le due testimonianze di fede) a causa della propria madre che 
non era soddisfatta di lui. Per i musulmani è un fatto molto grave non poter 
pronunciare la testimonianza di fede alla morte, di conseguenza riportare 
un esempio di questo tipo affrontando il tema dell’obbedienza dei genitori è 
una strategia efficace e convincente:

 وقال النبي صممع سمملم كممل الممذنوب يؤخرهمما الله جممل وعلى إلى يمموم القیامممة إلا عقمموق
 الوالدين فانه يعجل لصاحبه أن يعجل إلیه العقوبة في الدنیا قبل يوم قبل يوم القیامة فیمما

.عباد الله لقد ورد في روايات كثیرة تبین شناعة عقوق الوالدين وعظم حقهما

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  non tenta di parlare di amore e di ricambiare l’affetto, non gioca sui 
sentimenti, anzi si limita a costruire e ricomporre degli schemi di compor-
tamento che il fedele deve rispettare per salvarsi e guadagnare il paradiso.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam  Mu târ,  invece,  ha  affrontato  nella  sua  produzioneḫ
khatabitica76 il fatto che i componenti della famiglia devono praticare tra di 
loro il dialogo e la chiarezza e avere la forza del legame.

76 uṭ �bahḪuṭbah  del 21/07/2017.
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4. Al-Mawlid an-nabawî (l’anniversario della nascita del 

profeta) tra sufismo e salafismo

La nascita del profeta ha cambiato il percorso della storia e dell’umanità, 
questo è il senso che il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal77 ha trasmesso ai fedeli per enfa-
tizzare la  figura di  Muh Tammad come profeta.  “Perciò ṭale  giorno è  un  
giorno di un vero fesṭeggiamenṭo, ma non è un giorno di fesṭa come ṭuṭṭe le  
alṭre fesṭe”, afferma. Con questa affermazione il religioso cerca di invitare i 
fedeli a festeggiare la ricorrenza del mawlid an-nabawî e nello stesso tem-
po a non concedere a questa occasione il livello di ‘ibâdah (pratica religio-
sa). Nei paesi a maggioranza musulmana esiste uno storico dibattito sullo 
status da dare a questa ricorrenza. I rituali e le cerimonie che vengono cele-
brati dipendono appunto da tale status. In sostanza la corrente salafita con-
sidera il giorno dell’anniversario della nascita del profeta un giorno come 
tutti gli altri, di conseguenza non prevede nessuna celebrazione e nessun 
culto; anzi, i predicatori salafiti ignorano nel loro discorso religioso qual-
siasi accenno ad al-mawlid, o ne parlano soltanto per criticare coloro che lo 
festeggiano e per invitare i musulmani a evitare qualsiasi tipo di festeggia-
mento, perché è una  bid‘ah (innovazione religiosa), cioè Muh Tammad non 
ha mai festeggiato il suo compleanno e nemmeno i suoi discepoli. Un’altra 
corrente, rappresentata dall’“islam parallelo” (Pace, 20042; p. 200) e dal su-
fismo,  considera  al-mawlid una  parte  integrante  della  sfera  rituale 
dell’islam. Due Stati simbolizzano questa divergenza: in Marocco questo 
giorno è considerato un giorno festivo e in Arabia Saudita è un giorno fe-
riale come tutti gli altri. Detto ciò, il aṭ �îbḫuṭabâ’  adotta una strategia particolare: 
cerca di accontentare le due categorie di fedeli, quelli che considerano tale 
ricorrenza  una  festa  e  gli  altri,  che  considerano  il  festeggiamento  del
mawlid una bid‘ah (innovazione religiosa):

 أيها الإخوة نحن مقبلین على حدث عظیم هذا الحدث غیر مجممرى التمماريخ بممل مجممرى
 حیاة الإنسانیة بل مجرى حیاة أمة ولكن هذا الیوم هو يوم احتفال حقیقة ولكن لیس هممو

.عید كالأعیاد الأخرىم الواجبة علینا

4.1. Il festeggiamento “corretto”:

Il predicatore trasmette ai fedeli la sua ricetta per il modo in cui i musulma-
ni devono festeggiare l’anniversario della nascita di Muh Tammad: “Devono 
fesṭeggiarla ogni giorno – dice – seguendo il suo esempio, manṭenendo il  
suo percorso, applicando il Corano e la sunnah, proprio come facevano i  
s Tah Tâbah, quesṭo è il modo correṭṭo per fesṭeggiare al-mawlid”:

77 uṭ �bahḪuṭbah  del 09/12/2016.
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 الاحتفال الحقیقي بهذه المناسبة هو تحقیق ما جاء به الرسول صلى الله علیممه وسمملم أي
 في العیش تحت الربوة الكتاب والسممنة هممذا هممو الاحتفممال الصممحابة ولكن كممانوا يومیممام
 يحتفلوا بهذا العید أي انه كانوا كیمشیو على نهج الرسول صلى الله علیه وسلم هذا هممو

.الاحتفال الحقیقي

L’attore religioso non si limita a esporre la sua ricetta, ma indica ai fedeli il  
modo scorretto di festeggiare questa ricorrenza profetica: recitare dei canti 
per venerare Muh Tammad, comprare abiti nuovi,78 visitare i parenti, questi 
sono comportamenti lontanissimi dal Corano e dalla sunnah, spiega il reli-
gioso, e afferma che tale comportamento è ’amr aṭ �îḫuṭabâ’ r [un fatto pericoloso, 
n.d.r.]:

 لیس أننا نهلهل و نشريم الثیاب نقوم بالزيمماراتم لا ونحن بعیممدين كممل البعممد عن السممنة
.بعیدين كل البعد عن الكتاب والسنة هذا هو الأمر الخطیرم

La posizione di questo predicatore allude a una tendenza salafita e rigorosa, 
vista la chiarezza con la quale espone la propria posizione e il modo in cui 
tenta di convincere i fedeli ad adottare un agire religioso piuttosto che un 
altro. Ma questo luogo di culto, situato in una città di provincia, non è con-
siderato una sede della corrente salafita, anzi la metà dei fedeli sono dei 
musulmani comuni provenienti dal Nord Africa e prevalentemente dal Ma-
rocco, sono degli operai, di basso profilo culturale, e non hanno nessuno 
schieramento ideologico. L’altra meta è composta in gran parte di profughi 
approdati recentemente, con un gran percentuale di africani e pochi asiatici. 
Anche il  aṭ �îbḫuṭabâ’  non è un salafita, non ha fatto uso del repertorio di questa 
tendenza, non ha pronunciato i soliti termini del tipo bid‘ah, salaf s �âlih (gli 
antenati benevoli), mu âḫuṭabâ’ lafaṭ al-mušrikîn (la non somiglianza con i miscre-
denti), ecc., e non ha fatto riferimento ai maestri del salafismo come è con-
suetudine dei predicatori salafiti quali ibn Baz, ibn Uthaimin, al-Shaeikh, 
ecc. Perciò, diventa legittimo pensare a come alcuni elementi interpretativi 
del salafismo siano penetrati nella sfera religiosa dei musulmani comuni e 
vengano veicolati nel discorso religioso.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  evita di approfondire il discorso sul festeggiamento “corretto” in 
quest’occasione, perché secondo lui i musulmani non conoscono abbastan-
za la sîrah (la biografia del profeta). Per legittimare la sua scelta cerca di 
convincere i fedeli dicendo che per conoscere un libro, un discorso o una 
personalità bisogna conoscere la biografia di quella personalità o dell’auto-
re del libro o discorso; lo stesso si fa per conoscere l’islam, il Corano e la 
sunnah:

 لا يمكننمما بحممال من الأحمموال أن نعممرفم أي كتمماب أوأي نص أو أي شخصممیة دون أن
 نرجع إلى سممیرته فمثلا طممه حسممین و غممیره لا يمكن أن نفهم اه علمممه وممماذا يريممد من

78 Si tratta di una consuetudine nei paesi a maggioranza musulmana: comprare degli abiti 
nuovi in occasione delle feste religiose.
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 لا مرجعنمماش لتمماريخ ديممالو والحیمماة والمكونمماتم ديممالو كممذلكإخلال كلامممه إلا عنممدما 
 الرسول صلى الله علیممه وسمملم لا يمكن أن نفهم كتمماب السممنة إلا اذا رجعنمما إلى السممیرة

.النبوية وتحققنا فیها وتقبلناها وعشناها

Muh Tammad è una luce che ha illuminato prima il Medio Oriente e poi tutto 
il globo, così l’oratore religioso tenta di convincere i presenti ad adottare la 
sua posizione, aggiungendo che ventiquattr’ore su ventiquattro si canta  lo 
’â ânḏ  (il canto che si fa dal minareto per richiamare i fedeli alla preghiera) 
da qualche parte nel mondo:

 محمد صلى الله علیه وسلم نور أضاء أضمماء مصممر والشممام وفعلا هممذه حقیقممة نعیشممها
 ساعة كاين الأذان في الكممرة الأرضممیة مكینش شممي مكممان على24ساعة على 24الآن 

 مهاد الأرض على هاد البسیطة مفیهاش مسمماجد مفیهمماش مسمملمین إممما عممرب إممما عج
.ساعة 24ساعة على  24ويقام الأذان 

Anche in questa ricorrenza il  aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette delle nozioni religiose di ca-
rattere soteriologico, e ricorda ai fedeli come il tempo passa veloce, la vec-
chiaia arriva rapidamente e l’individuo si trova di fronte alla morte senza 
essersi preparato. Così invita i fedeli ad autogiudicarsi ogni notte prima di 
dormire, per valutare le azioni compiute ed evitare l’indomani di compiere 
delle azioni scorrette:

 إسالوا الشاب وما فقد من طفولتممه والكهلى وممما فقممده من شممبابه والمسممن العجمموز وممما
 ضمماع من كهولتممه هكممذا هي الممدنیا لهمما انطلاقممة ومحطممات ولهمما نهايممة فنحن عممابري

 فمراجعة النفس قبل النوم تجعممل اكثرونممام تجعلنمما أكممثر صمموابام عنممدما الإنسممان. السبیل
 يذهب إلى الفراش كیبدا يتسائل اش دار فالنهار وكیبدام يفكر فالأمور ديال الدين والممدنیا

.كیكون أكثر صواب في الیوم التالي في قراراتنا في أمور ديننا ودنیانام

Poi avverte gli ascoltatori di evitare di avere un cuore cieco o di avere la 
bas �îrah (la coscienza) cieca; secondo lui è meglio perdere la vista degli oc-
chi e non perdere la vista del cuore, perché in quel caso si perde tutto, è la 
vista del cuore che permette l’adorazione divina:

 فأب فأفضل العابدين من فقدان بصره أهون عنده من فقدان البصیرة اذا عمي القلب اذا
 شحال من واحد دابة كیقول يمشیو لیا العوينات ومتمشممیش. ءعمي القلب مشى كل شي

.لیا البصیرة ديالتي بها باش كنعبد الله عز وجل

Al-mawlid è un’occasione per rafforzare la convinzione delle radici storiche 
dell’islam e il rapporto diretto con Ibrahîm (Abramo). Affrontare la  sîrah 
come se Muh Tammad non avesse storia e come se fosse venuto dal nulla non 
dà  plausibilità  al  discorso  religioso.  Perciò  spiega  agli  ascoltatori  come 
Ibrahîm sposò Haǧar ed ebbero Isma‘il, che fu portato dai genitori in un 
posto sperduto che diventò la Mecca. I fedeli conoscono questo discorso, 
l’hanno sentito molte volte e continueranno a sentirlo, perché fa parte degli 
elementi che legittimano lo status di Muh Tammad:
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 فحملت وولدتم اسماعیل فجاء الأمر ابتلاء أن يأخممذ الإبن و الزوجممة إلى إلى واد مكممة
 لا ماء لا عشب لا حیاة لماذا لأن الله سممبحانه وتعممالىم يخطممط لشمميء عظیم وهممو ولادة

 كیخطممطم للممبیت ثم غممادي يممأتي بعممد الممبیت بیت الرسممولم. محمد صلى الله علیه وسمملمم 
 صلى الله علیه وسلم اتى اسماعیل وجمماء وتممزوج ومن نسمموبه خممرج ابنمماء وصمملنا إلى
 عدنان ومن عدنان الى كنان ثم قصيم ثم بعد قصي جمماء هشممام ثم عبممد المطلب ثم جمماء

.ولد المصطفى صلى الله علیه وسلم, عبد الله ثم تزوج عبد الله من من آمنة و

A questo punto il predicatore descrive un’usanza degli arabi di quell’epoca 
nel suo discorso, ma senza avvertire i partecipanti della natura di tale usan-
za:  il  messaggio  sarà  decodificato  da  loro  nella  sua  cornice  religiosa. 
L’usanza consiste nel fatto che le famiglie benestanti della Mecca conse-
gnavano i loro neonati a delle balie di campagna. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  insegna ai fedeli 
che questa pratica ha delle spiegazioni: la Mecca era una città, come si di-
rebbe oggi, inquinata, il latte delle donne di campagna era di una qualità su-
periore al latte delle donne della Mecca, conteneva più anticorpi, il bambi-
no in campagna imparava al-‘arabiyyah al-fus �h �â (l’arabo standard) ed evi-
tava l’eventuale contagio di una malattia infettiva. È evidente l’interpreta-
zione soggettiva prodotta dal religioso per dare delle spiegazioni a un’usan-
za meccana di un millennio e mezzo fa, senza fare riferimento ad alcuna ci-
tazione di un manuale di storia, di uno studioso, di un teologo:

 مكة كانت بحال الحاضرة كانت فیها أوبئة وكممانت حممتى هي بحممال اللي كنقولممو فحممال
 هاد المممدن اللي عنممدنا اللي ولا فیهمما التلمموث فكممان المولممود الممذي يولممد كیعطمموه البممدو
 والصحراء لماذا كاين هناك أسممباب بمماش كمماين الحلیب ديممال النسمماء البممدو أفضممل من
 حلیب نساء مكممة الثانیممة كیاخممد المناعممة فیممه كممل شممي فیممه المناعممة كینفممع الإنسممان من
 الأمراض تعلم اللغة العربیة الفصممحى رابعمما هممو أن كممانت أوبئممة بمكممة كیتفمماداو بمماش

.دري فهاداك السن يتصاب

La narrazione biografica del profeta enunciata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  enfatizza le conse-
guenze della presenza di Muh Tammad neonato presso la famiglia della sua 
balia; racconta che l’arrivo del bambino portò con sé i doni divini, la donna 
ebbe abbondanza di latte e la benedizione nella sua casa, al punto che alla 
scadenza dei due anni chiese alla madre di trattenere il bambino altri due 
anni:

 ولكن ثاني محمد صلى الله علیممه وسمملم في الرضمماع إنفممرد عن بمماقي الرضممع حیث أن
 عندما دخل على حلیمة السعدية دخل الرزق والحلیب إلى ثديیها وعمة البركة في بیتها
 فطلبت من أمه بعد عامین أن تبقیه عندها سممنتین أخريممتین لممماذا لأن لقممات فیممه الخممیر

.ولقات فیه كل شيء

Un altro episodio straordinario viene trasmesso dal religioso, che racconta 
di quando “Ǧâibrîl  [l’arcangelo Gabriele, n.d.r.] prese Muh �ammad menṭre  
giocava con i bambini e lo sṭese per ṭerra, gli aprì il peṭṭo, e gli esṭrasse il  
cuore, lo lavò all’inṭerno di un secchio d’oro pieno d’acqua di Zamzam 
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[una sorgente all’interno della moschea della Mecca, n.d.r.] e poi rimise il  
cuore al suo posṭo, il  più rapido inṭervenṭo soṭṭo la direzione del Cielo  
compiuṭo senza anesṭesia e senza ṭelecamere, l’inṭervenṭo cardiochirurgico  
più rapido”. Questa narrazione è molto presente nel discorso religioso isla-
mico, se ne parla sempre in questa ricorrenza per enfatizzare lo status del 
profeta e connetterlo allo straordinario. Il fatto della purificazione del cuore 
di Muh Tammad bambino da parte dell’Angelo capo ha i suoi significati sim-
bolici, il più importante dei quali è il fatto che Muh Tammad non è persona 
comune come tutte le altre:

 بعد عامین حدث أمر غريب بعض الروايات تقول على أن جبريممل أو رجلان آتیمما إلى
 الرسول صلى الله علیه وسلم وهممو يلعب مممع الصممبیان إخوانممه من الرضمماعة فطرحممه
 جبريل أرضا وشممق صممدره وأخممرج القلب وأخممرج من القلب مدغممة وغسممل القلب في
 طاس من دهب بماء زمزمم أسرع عملیممة رئیس قسممم من السممماء سممبع سممماوات ينظممر
 ويأمر بدون كمیرات بدون آلات بدون تخممدير بممدون مسمماعدين وطممبیب المبعمموث هممو
 جبريل يشق صدر الرسول صمملى الله علیممه وسمملم أسممرع عملیممة القلب خممرج حیممد من

العمق ديالو وتغسل أو رجع فالحیاة الرسولم صلى الله علیه.

4.2. Gli ebrei

Un’altra convinzione viene trasmessa sempre dalla uṭ �bahḫuṭabâ’  di ’Idrîs per raf-
forzare la credibilità dello status speciale del profeta: questa volta racconta 
la storia di un viaggio che fece un gruppo di mercanti della Mecca, tra i  
quali c’era Muh Tammad, all’età di dodici anni, accompagnato dal proprio 
zio; a un certo punto avrebbero incontrato un sacerdote cristiano, Abrahâ, 
che vedendo il ragazzo gli avrebbe fatto delle domande, gli avrebbe con-
trollato la schiena e avrebbe detto a suo zio: “Riporṭa il ṭuo nipoṭe alla  
Mecca! Ṣe gli ebrei sapessero ciò che io ho sapuṭo lo ucciderebbero”:

 12هنا كنا تكلمنا بالعربیة على أن الرسول صلى الله علیه وسمملم عنممدما أصممبح عمممره 
 سنة أخده عمه إلى الى الشام في تجارة هنا كان أحد العباد على صممومعته وهممو بحممیرة
 فعندما دخل علیه محمد رأى فیه ملامح النبوة فقال له بالله علیك هل ترى في منامك ما
 تراه في اللیل ما يتحقق بالنهار قممال نعم قممال فبحث عن خمماتم النبمموة في ظهممره فوجممده

.فقال لعمه إرجع بإبن أخیك فلو علمت الیهود بما قصصتم علیك لیقتلونه لقتلوه

Il predicatore non fa riferimento a nessun testo storico e a nessuna fonte nel 
suo racconto. La conferma dell’importanza da parte di Abrahâ è una con-
ferma di uno specialista riconosciuto dagli arabi, si tratta di un testimone 
privilegiato che dopo aver usato i suoi ‘trucchi del mestiere’ sarebbe arriva-
to alla sua conclusione. Un’altra osservazione che potremmo fare riguarda 
un’altra convinzione trasmessa in questa storia, si tratta della posizione de-
gli ebrei nei confronti del profeta. Il religioso non si ferma a spiegare la sua 
affermazione e a metterla, casomai, nel suo contesto socio-storico. Anzi, la 
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enuncia con una certa normalità e fluidità e non sappiamo come verrà deco-
dificata questa affermazione dai fedeli.

4.3. La nascita naturale ma straordinaria

Nonostante la nascita naturale del profeta, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Idrîs enfatizza questo 
episodio  da  una  prospettiva  stupefacente:  al-Mawlid,  secondo  lui,  è  un 
dono divino, una misericordia unica:

 بركة ورحمة بركة ورحمة وهداية يزفهام القدر لأهل الأرض إنه المولد السممعید المولممد
.النعمة والبعثة الرحمة

Il predicatore riporta delle narrazioni che descrivono le caratteristiche ano-
mali di tale evento, come il fatto che Âminah, la madre del profeta, avrebbe 
sentito una voce che la informò di avere in grembo un profeta e le disse di 
eseguire delle pratiche e ripetere delle formule alla sua nascita, di chiamar-
lo Muh Tammad e avrebbe sognato una luce che usciva dal suo corpo e illu-
minava i palazzi di Bassora:

 كانت تحدث أنها أوتیت لما حملت برسولم الله صلى الله علیه وسلم فقیل لها إنممك حملت
 برس برسولم الله صلى الله علیه وسلم إنك حملت بسممید هممذه الأمممة فممإذا وقممع بممالأرض
 فقولي أعیذه بالواحدم من شر كل حاسد ثم سمیه محمد أعیذه بالواحد من شر كممل حاسممد
 ثم سمیه محمدا ورأت حین حملت به أنه خرج منهمما نممورم رأت منممه قصممورم بصممرا في

.أرض الشام

L’oratore si affida anche ad altri racconti, come quello del fatto che il nome 
Muh Tammad non era diffuso e che solo tre persone prima del profeta porta-
rono questo nome, perché i loro genitori sapevano che un profeta sarebbe 
dovuto apparire e che avrebbe portato questo nome:

 يقول جده عبد المطلب سمیته محمدا أردت أن يحمده الله في السماء وخلقممه في الأرض
 ولا يعرفم في العرب من تسمي بإسم محمد قبله صمملى الله علیممه وسمملم إلا ثلاثممة طمممع
 آبائهم حین سمعوا بذكر محمد صلى الله علیه وسلم وبقرب زمانه وبعثته أن يكممون لهم

ولد

Un  altro  fatto  raccontato  dal  religioso  riguarda  abû  Lahab,  lo  zio  di 
Muh Tammad e suo avversario, che avrebbe liberato la schiava che gli portò 
la notizia della nascita del profeta. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  afferma che Dio alleggerirà il 
castigo a questo zio “infedele” grazie a quel gesto di liberazione:

 هذا أبا لهب فرح بمولد رسول الله صلى الله علیه وسمملمم فجمماءت جاريتممه ثويبممة تبشممره
 بمولد ابن أخیه ففرح و إن حررها أعطاها حريتها بذاك الفممرح وجمماء في الأثممر أن الله
 يخفف العذاب على أبي لهب بسبب فرحه يوم الإثنین الله عز وجل يخفف علیه العممذاب

يوم الإثنین بسبب فرحه برسول الله.
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Tutti questi elementi ci fanno ricordare come le tre religioni monoteiste de-
scrivono la nascita dei reciproci leader in modo da esaltare il lato misterio-
so e straordinario di tali eventi, il che copre il personaggio di un velo di sin-
golarità, particolarità e sacralità.

4.4. Il mese dell’anniversario del mawlid è un mese particolare

Il predicatore imam ’Idrîs79 ha trasmesso un senso nuovo connesso al mese 
di Rabî‘ al-’Awwal (il terzo mese del calendario islamico), secondo lui è un 
mese particolare che ha delle caratteristiche specifiche che nessun mese 
possiede. All’inizio informa gli ascoltatori che tale mese gode di uno scarso 
interessamento da parte dei ricercatori:

 أما بعممد أيهمما الإخمموة المسمملمون أحبممتي في الله لازلنمما نتفیض سممويا ظلال هممذا الشممهر
 العظیم المبارك شهر ربیع الأول ذلك الشهر الذي لم يأخذ حظه من الباحثین الصابرين

.لكل ما فیه من كنوز

Per convincere i suoi ascoltatori il religioso si affida a quattro punti. Il pri-
mo è il fatto che questo mese contiene tra i suoi giorni l’anniversario della 
nascita di Muh Tammad, che illuminò il creato con la sua guida:

 أن هذا الشممهر العظیم الممذي نحن الأن نعیش أيامممه ولیالیممه شممهر ربیممع الأول فیممه دون
 غیره ولد رسول الله صلى الله وسلم وبارك علیه ولد فیه خیر الأنام قاطبممة ولممد الهممدى
 فالكائنات ضیاء وفم الزمان تبسم وثناء ولد النبي محمد صلى الله وسمملمه وبممارك علیممه
 في هذا الشهر دون غیره من الأشهر وتلك ممدحة ومنقبة إختص بهمما هممذا الشممهر دون

.سواه

Il secondo punto è riferito a un fatto inusuale nel discorso religioso islami-
co: il  aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia che in questo mese iniziò la rivelazione del Corano a 
Muh Tammad, contrariamente alla narrazione diffusa tra i musulmani che la 
rivelazione sarebbe stata iniziata in Ramadan. Perciò, il aṭ �îbḫuṭabâ’  cerca di giu-
stificare la sua scelta affermando che sei mesi prima del mese di Ramadan 
Muh Tammad avrebbe iniziato a fare sogni che si concretizzavano e questo è, 
secondo il religioso, una rivelazione:

 وفي هذا الشهر أيضا بدأ الوحي للنممبي محمممد صمملى الله وسمملم وبمماركم علیممه فكممما بینمما
 لإخواننا أنه إذا كان بداية نزول سیدنا جبريل إلى النبي صمملى الله علیممه وسمملم كممان في
 العشر الأواخر من شهر رمضان إلا أن بداية الوحي أصلا كانت في شهر ربیممع الأول
 كما قال النبي صلى الله وسلم وبارك علیه أول ما بدئ به كما قالت عائشة عن الرسول

 )ص(كممانت الرؤيمما الصممالحة يراهمما النممبي ) ص(صلى الله علیه وسلم أول ما بدئ بمه 
 فإذا بها تتحقق في الوضوح كفلق الصبح وذلك مدة ستة أشهر قبل نزول سیدنا جبريممل
 علیه السلام فستة أشهر قبل رمضان كانت شهر ربیع الأول إذا فهوم شهر بداية المموحي

.أصلا وهذه میزة له دون سواه من الأشهر

79 uṭ �bahḪuṭbah  del 09/12/2016.

263



Il terzo punto è relativo al fatto che in questo mese, Rabî‘ al-’Awwal, sareb-
be successa la  hi rahǧ ,  l’emigrazione dalla Mecca a  Ya ribṯ  (Medina), un 
evento, dice il predicatore, che marcò l’inizio di una nuova era e la costitu-
zione della prima dawlah, Stato, della nuova religione:

 ثم في هذا الشهر أيضا دون سواه كما صح في كتب أهل السنة هجممرة النممبي صمملى الله
 سممس للإسمملامؤفي هممذا الشممهر لكي ي) ص(وسمملم وبممارك علیممه حیث همماجر النممبي 

.وللمسلمین أول دولة لهذا الدين الجديد وكان ذلك في شهر ربیع الأول

Come quarto e ultimo punto nel tentativo di convincere la platea, l’attore 
religioso afferma che tale mese è caratterizzato dall’anniversario della mor-
te di Muh Tammad, avvenuta dopo che la gente era entrata nella religione di 
Allah tramite conversioni di gruppo:

 ثم ما ثم بعدما أتم وكملت الرسالة وتم أتم الله عز وجل دين وأكمل الملممة ونصممرم الأمممة
 ودخل الناس في دين الله أفواجا وأدى النبي صلى الله وسلم وبمماركم علیممه مهمتممه كنممبي

.ورسول توفاه الله عز وجل أيضا في هذا الشهر العظیم

È evidente il tentativo del aṭ �îbḫuṭabâ’  di ricostruire un nuovo senso religioso rela-
tivo al terzo mese del calendario islamico, al punto che si potrebbe pensare 
che tale mese sia il  mese più importante del  calendario dei  musulmani. 
Questo allude al comportamento di alcune confraternite sufi che enfatizza-
no un tipo di agire rituale connesso soprattutto all’anniversario della nascita 
di Muh Tammad e che dura diversi giorni. Ma il religioso in questione non 
accenna a nessun rituale,  comportamento religioso, o azione cultuale. In 
pratica si limita alla descrizione della cornice cognitiva relativa al mese del 
Mawlid. Di conseguenza si sofferma sull’anniversario della nascita del pro-
feta dicendo che il Corano cita in diversi passaggi eventi biografici di pro-
feti per dare l’esempio ai credenti. A questo punto possiamo immaginare 
che l’invito dell’oratore ai fedeli è quello di considerare questi passaggi co-
ranici un modello di comportamento. A questo punto sarebbe importante 
conoscere la sîrah di Muh Tammad, che è, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , il sigillo e il si-
gnore dei profeti:

 نقف وقفات سريعة مع میلاد الرسول صلى الله وسلم وبارك علیممه كأحممد أهم الأحممداث
 التي تمت خلال هذا الشهر العظیم وأن أقول أيها الإخوة إذا كان الله عز وجممل بممالعموم
 أفرض صفحات وصورم و آيات طوال من كتابه العزيز في قصص الأنبیمماء والسممابقین

 )ص(لكي نفید منها لقد كممان في قصممص عممبرتهم لأولي الألبمماب فكیممف بسممیرة النممبي 
.وكیف بقصة حیاة النبي علیه الصلاة والسلام وهو سید الأنبیاء وخاتم المرسلین

4.5. Lo status del profeta comporta due ruoli

Nella stessa uṭ �bahḫuṭabâ’  il aṭ �îbḫuṭabâ’  insegna ai fedeli che il primo ruolo del profeta 
è quello di trasmettere il messaggio di Dio alle persone; il secondo ruolo è 
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l’esecuzione dei comandamenti divini in modo da insegnare ai nuovi mu-
sulmani le pratiche religiose e i comportamenti che hanno l’obbligo di ri-
spettare: 

 هي أداء رسممالتین عظیمممتین الرسممالة الأولى وهممو التبلیممغ عن الله) ص(مهمممة النممبي 
 تبارك وتعالى يا أيها الرسول بلغ ما أنزل إلیك من ربك وهذه المهمممة الأولى إن علیممك
 إلا البلاغ والمهمة الثانیة والرسالة الثانیة التي هي مهمة النبي صمملى الله وسمملم وبمماركم

.علیه هي أن يطبق أمر الله عز وجل أمامنا فنتخذه قدوة و أسوة

Per avere una conoscenza di questi due cornici cognitive il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i fe-
deli a studiare la sîrah. Secondo lui è l’unico modo per sapere come svol-
gere le pratiche religiose come s �alâṭ e  al-h �aǧǧ (la preghiera canonica e il 
pellegrinaggio alla Mecca):

 فإن أمرنا بأمر طبقه أمامنا لكي نقتضي به صمملى الله علیممه وسمملم فممإذا أمرنمما بالصمملاة
 أتبع ذلك بقوله صلوا كما رأيتمونيم أصمملي وإذا أمرنمما بممما كلفنمما الله عممز وجممل بممه من
 الحج قال صلى الله علیه وسلمم خذوا عني مناسككم وهكممذا مهمتممان عظیمتممان تبلیممغ ممما

.أمر الله عز وجل به رسوله للناس كافة

4.6. L’invito allo studio della ṣîrah per compiere una pratica religiosa 
“corretta”

L’invito dell’oratore religioso ai partecipanti alla stessa uṭ �bahḫuṭabâ’  è quello di 
studiare  la  sîrah nei  minimi  dettagli,  compresi  i  comportamenti  di
Muh Tammad compiuti da essere umano e non da profeta. Soltanto con uno 
studio del genere il fedele, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , sarà in grado di capire la diffe-
renza tra i comportamenti della cornice religiosa e gli altri comportamenti:

 في كممل) ص(لا يمكن أن نصل إلیهما على الوجه السمملیم إن لم نقممف مممع سممیرة النممبي 
 من حیث كونه إماما) ص(جزئیات حیاته بل حتى المواضع المواضع التي فعلها النبي 

 أو قاضیام أو حاكما أو تلك الأشیاء و الأقوال و الأفعال التي قالها وفعلهممام جبلممة وفطممرة
 ولیس رسالة ونبوة و تشريع لن نستطیع أن نمايز بین هذه الأمممورم الثلاثممة إلا إذا وقفنمما

).ص(على سیرة النبي صلى الله وسلم وبارك علیه أفعال وأقوالم النبي 

Le azioni e i discorsi di Muh Tammad, secondo il predicatore, sono delle nor-
me da rispettare. In questo modo egli affronta la parte relativa alla cornice 
normativa per convincere i partecipanti a rispettare un codice di comporta-
mento; il profeta è una fonte sharaitica:

 أيها الإخمموة كممل أفعالممه وأقوالممه تنقسممم إلى ثلاثممة أقسممام أفعممال وأقمموالم يقولهمما ويفعلهمما
 من حیث كونه نممبي مصممدر من مصممادر التشممريع مبلممغ عن الله تبممارك) ص(الرسول 

 وتعالى يوصل إلینا مقصود الله منا وهذا هو مناط الإتباع ونقطة الاقتممداء أن نقتممدي بممه
.صلى الله وسلم وبارك علیه في هذا الأمر وفي هذا الموضع كلاما و أفعالا

Imitare le azioni religiose e le pratiche rituali del profeta è l’obiettivo della 
sîrah, secondo il religioso, ma insegna ai fedeli che ci sono delle pratiche e 
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delle azioni compiute dal profeta che non fanno parte di ciò che i musulma-
ni devono eseguire. Tenta quindi di spiegare che Muh Tammad oltre a essere 
un profeta è un essere umano, e alcuni suoi comportamenti facevano parte 
dei comportamenti umani, non religiosi. Perciò il  aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega ai parteci-
panti che i piatti preferiti da Muh Tammad, per esempio, non fanno parte del 
codice di comportamento religioso che i musulmani devono rispettare. Si 
sofferma molto su questo punto per chiarirlo, dicendo che ci sono dei mu-
sulmani che non fanno differenza tra i comportamenti di Muh Tammad il pro-
feta e i comportamenti di Muh Tammad l’uomo. Di conseguenza porta degli 
esempi, dicendo che i gusti del profeta come il colore preferito, il piatto 
preferito, gli orari per dormire e per svegliarsi sono tutti dei comportamenti 
di Muh Tammad l’uomo e i musulmani non hanno l’obbligo di imitarli:

 لیس تشريعام لنا ولیس مبلغا عن الله عممز وجممل) ص(وهناك أقوال وأفعال يفعلها النبي 
 ولم يطلب منا أن نقتدي به فیها وإنما فعلها صلى الله وسمملم وبممارك علیممه بحكم فطرتممه
 فهو يحب هذا اللون ويكره هذا اللون يحب هممذا الطعممام ولا يحب هممذا الطعممام ينممام في

 من خلال طبیعتممه) ص(هذا المموقت ولا ينممام في هممذا المموقت هممذه أشممیاء يفعلهمما النممبي 
.یته وفطرتهجوس

Un altro fatto  rilevante  secondo il  predicatore è  che  alcuni  discepoli  di 
Muh Tammad l’hanno imitato anche nelle pratiche non religiose, l’hanno fat-
to per l’amore che avevano per lui. Il religioso cita degli esempi per chiari-
re questo comportamento dei discepoli: ‘abdu Allah ibn Omar mentre ca-
valcava il suo cammello arrivò a in un luogo preciso e fece un giro su se 
stesso senza motivo, e quando gli chiesero una spiegazione di tale compor-
tamento rispose di aver visto Muh Tammad fare così; un altro discepolo man-
giò con il profeta, osservò che gli piaceva al-’aqṭ (un piatto) e disse che per 
l’amore che aveva per il profeta da quel giorno al-’aqṭ diventò il suo piatto 
preferito. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega che questi discepoli sapevano che non era obbliga-
torio imitare il profeta in queste azioni, ma lo fecero lo stesso per amore:

 ونسممیرم أيضمما حممتى على خیاراتممه البشممرية أحممد الصممحابة أظنممه أنس رضممي الله عنممه
 هممذا فعممل) ص(ذات يمموم لكن الغممريب رغم فعممل النممبي ) ص(وأرضاه أكل مع النممبي 

 يقممول فممأحببت الأقممط منممذ) ص(بشري ولیس تشريعي إلا أن أنسا من فرطم حبه للنممبي 
 بل ويقول قائلهم نقلا عن ابن عمر رضممي الله عنهممما) ص(ذلك الیوم لحب رسول الله 

 لو رأيت ابن عمر في سفره لقلت أنه مجنون لممماذا؟ وإنممما يممركب ناقتممه ويسممیرم بهمما ثم
 يمیممل) ص(يعرج بها يمینا ويمیل بها يسارا فیقولون ماذا تفعل فیقول هنمما رأيت النممبي 

 وإلا فهم أعممرف النمماس أن هنمماك أقمموالا وأفعممالا) ص(بناقته هذا من فرطم حبهم للنممبي 
.بحكم بشريته) ص(يقولها ويفعلها النبي 

Il predicatore fa l’ennesimo tentativo di convincere i partecipanti del fatto 
che non tutti gli elementi biografici di Muh Tammad facciano parte della cor-
nice  religiosa,  facendo  riferimento  ad  alcuni  episodi  della  sua  vita,  ad 
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esempio quello in cui, durante la battaglia di Badr, scelse un luogo di ac-
campamento e  alcuni  discepoli  che non condividevano questa  scelta  gli 
chiesero se si tratta di un comandamento divino non sindacabile o invece 
era una decisione personale. Quando il profeta spiegò che era una scelta 
personale, essi scelsero un altro luogo più adatto:

 ولذلك لما جاؤوا مثلا في يوم بدر لما جاؤوا في يمموم بممدر وجمماؤوام قبممل المشممركین إلى
 رحاله في مكان ما وجعل البئر أمامه فقال له أحد الصحابة) ص(المكان فحط الرسول 

 يا رسول الله أمنزل أنزلك الله إياه فنسمع ونطیع أم هي الحرب والممرأي و المكیممدة قممال
 لا بل هي الحرب والرأي والمكیممدة فقممال لممه إذن هممذا لیس بمممنزل لنجعممل البممئر خلفنمما
 ونحارب عدونا فممإن عطشممنا ذهب جنودنممام يشممربون ومنعمموا هم منعمموا هم فلن يكونمموام

.أصبر على الحرب مثلنا فقال هو كذلك

Riepilogando,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  nell’occasione  dell’anniversario  della  nascita  di 
Muh Tammad ha affrontato questa ricorrenza soffermandosi su quattro punti: 
a) enfatizzare il mese di Rabî‘ al-’Awwal; b) lo status e i due ruoli del pro-
feta; c) studiare la sîrah per imparare la religione e di conseguenza compie-
re una pratica religiosa “corretta”; d) fare differenza tra i comportamenti di 
Muh Tammad  il  profeta  e  Muh Tammad  l’uomo.  Questo  discorso  allude  al 
modo con il quale il aṭ �îbḫuṭabâ’  preferisce festeggiare questa ricorrenza; non af-
fronta il festeggiamento da una prospettiva normativo-religiosa ma trasmet-
te implicitamente il suo modo di festeggiare: studiare la sîrah per conoscere 
e conoscere per applicare.

4.7. La solidarietà con gli abitanti del quartiere

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  T Târiq invita i fedeli nella sua uṭ �bahḫuṭabâ’ 80 a partecipare a un’iniziativa 
organizzata dal luogo di culto per pulire la strada adiacente. Tenta di con-
vincere gli ascoltatori a partecipare in tanti per dimostrare a “loro” la con-
vivenza, la pace, la tolleranza, la dignità e il pudore. Per convincerli, egli 
spiega che i musulmani sono degli ambasciatori dell’islam e lo rappresenta-
no:

 غدا إن شاء الله مع التاسعة إلا الربع، نأتي في الصممباح فنتعمماون بمماش أن نشممطبوم همماد
 الأرضیة هادي نتعاونو معاهم نحن فهاد المدينة نحن سفراء البلدان ديالنا نحن كنمثلمموا
 المسلمین وهادي مناسبة باش نبینو لیهم على التعممايش وعلى السمملم وعلى التسممامح راه
 هناك ثلاث ضوابطم عندنا عندنا الكرامة وعندنا الحیمماء وعنممدنا التسممامح الإنسممان يجي

.هنا إن شاء الله نهار السبت ونجیوم بكثرة وإن شاء الله نتعاونوام

4.8. Una riflessione su due tendenze religiose relative al Mawlid

Le uṭ �abḫuṭabâ’  studiate ci hanno aiutato a individuare due tendenze religiose pre-
senti nel discorso khatabitico nei luoghi di culto presi in esame: la corrente 

80 uṭ �bahḪuṭbah  del 09/12/2016.
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salafita,  rappresentata dai  due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Nâsar e imam ‘Abbâs,  che 
hanno usato il registro salafita nella loro produzione omiletica indicando 
qualsiasi festeggiamento dell’anniversario della nascita di Muh Tammad con 
dei termini come bid‘ah (innovazione rifiutata della religione) e mu âḫuṭabâ’ lif li  
as-sunnah (contraddizione con la tradizione profetica); la seconda corrente, 
invece, rappresentata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Fais Tal e dall’imam Omar, ha invitato i 
fedeli a festeggiare questo evento e a farlo ricordare ai propri famigliari. 
L’atteggiamento di altri  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , come quello del  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal, ha 
incoraggiato un festeggiamento ma particolare, cioè quello di condurre la 
vita quotidiana nel rispetto delle norme e delle pratiche religiose. Questa 
categoria, nel nostro parere, desidera soddisfare tutti i fedeli, sia quelli che 
sono contro i festeggiamenti che quelli favorevoli. Tutti gli altri  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
hanno affrontato il suddetto evento senza pronunciare nessuna opinione sui 
festeggiamenti.

5. Tah �wil al-Qiblah

5.1. Il tentativo di enfatizzare la potenza divina tramite la scoperta 
scientifica

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Samîr81 spiega che gli scienziati misurano le distanze astrono-
miche con l’anno luce, cioè la distanza che la luce percorre in un anno: por-
ta l’esempio della luce del sole e dice che arriva alla terra in otto minuti. 
Poi spiega ai fedeli che gli scienziati hanno scoperto dei corpi celesti lonta-
ni milioni di anni luce e malgrado tutto ciò hanno scoperto solo una parte 
piccola dell’universo. E aggiunge, per convincere il suo pubblico, che le 
navi spaziali costruite dall’uomo impiegano anni per arrivare al pianeta più 
vicino alla terra:

 نحن الیوم لا نعرفم إلا جزء من الكون ويقیس العلماء الكممون الیمموم بالسممنة الضمموئیة 
 والسنة الضوئیة هي المسافة التي يقطعها الضوء في سنة كاملة فالمسافة الممتي يقطعهمما
 الضمموء إلى الشمممس تأخممذ ثمن دقممائقم تمن دقممائق فممما بالممك المسممافة إلى سممنة ضمموئیة

 لیها علم الفلممك تعممد بملايین السممنواتإفلنتخیل الیوم أن هناك بعض النجوم التي وصل 
 الضوئیة ومع هذا ممما وصمملوا إلى طممرف الكممون مممازال الكممون أوسممع من ذلممك سممفینة
 واحدة من سفن الفضاء تسیر بسرعة هائلة أقصى من سبع آلاف كیلو في الساعة تأخممذ

.حتى الأن ثلاث سنوات حتى تصل إلى أقرب الكواكب إلینا

81 uṭ �bahḪuṭbah  del 21/04/2017.

268



5.2. I tre sensi simbolici del cambio della qiblah

Il cambio della  qiblah82 dalla moschea al-’Aqsâ a Gerusalemme alla mo-
schea al-HTarâm alla Mecca ha tre dimensioni secondo Samîr:  una dimen-
sione politica, una dimensione militare, una dimensione storico-religiosa:

 لقد كان لحادث التحويل القبلة أبعاد كثیرة منها السیاسيم ومنها العسكري ومنهمما الممديني
.ومنها التاريخي

Sono quattro i sensi relativi a quest’evento che egli cerca di trasmettere ai 
partecipanti e che sono relativi alla nuova  qiblah: a) un senso politico, in 
pratica  la  penisola  arabica  diventa  il  centro  degli  eventi  internazionali;
b)  un  senso  storico,  perché  ha  collegato  l’eredità  profetica  di  Abramo;
c) il senso militare, spiega il religioso, perché ha dato fine all’adorazione 
degli dei e ha stabilito il monoteismo alla Mecca; d) il senso religioso, infi-
ne, è relativo alla connessione dell’islam con la religione di Abramo e nello 
stesso tempo ha diversificato la religione musulmana dalle altre religioni:

 فبعدها فبعدها السیاسيم أنها جعلت الجزيرة العربیة هي محور الأحداث في العالم وهذا
 هو الواقع وبعدهام التاريخي أنها ربطت العالم الإسلامي بالإرث النبوي لإبممراهیم علیممه
 السلام وبعدها العسكري أنها ما حدث لفتح مكممة وإنهمماء الوضممع الوثممنيم في الجمماء فیممه
 البیت الحممرام حممول الكعبممة بعممد أن كممانت مركممزا للأصممنام وعبممادة الأصممنام صممارت
 مركزا للتوحید وعبادة الله عز وجل أصممبح يرفممعم فیهمما لا إلممه إلا الله محمممد رسممولم الله
 وبعدها الديني أنها ربطت العالم الإسمملامي بممدين إبممراهیم علیممه السمملام ومممیزت الأمممة

.الإسلامیة عن غیرها من الأمم

5.3. Il cambio della qiblah: un passo verso la costruzione della nuova 
identità dei musulmani

Il significato simbolico del cambio della qiblah, sempre secondo la stessa 
uṭ �bahḫuṭabâ’ , è  un  tentativo  di  costruzione  dell’identità  islamica  (la  ricetta 

dell’identità islamica), questa è la convenzione che il aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di costrui-
re nella  sua interpretazione dell’evento dello  scambio della  qiblah.  Tra-
smette la sua ricetta dell’identità islamica spiegando che essa è un’entità a 
parte; i suoi aspetti sono dichiarare la propria soddisfazione di avere Allah 
come Signore,  l’islam come religione e  Muh Tammad come profeta.  Così 
l’islam per lui è un percorso integrale nella vita, nel lavoro, è seguire ciò 
che disse Allah e ciò che disse Muh Tammad, nel mangiare, nel bere, nel ma-

82 Per compiere la preghiera canonica i fedeli musulmani rivolgono il loro volto verso la  
Mecca, che è chiamata la qiblah. All’inizio dell’islam la qiblah era la moschea al-’Aqsâ 
a Gerusalemme, solo in un secondo tempo la qiblah è stata cambiata. Di questo evento 
parla il Corano nella sûrah II, versetto 144, che recita: “Vediamo che volgi il viso verso  
il cielo e adesso ṭi daremo una qiblah che ṭi soddisferà: volgi il viso verso la sacra mo-
schea, ṭuṭṭi volgeṭevi verso quella direzione ovunque siaṭe. Quelli a cui fu daṭo il libro  
sanno che è la veriṭà che viene dal loro Ṣignore, Dio non è disaṭṭenṭo a quel che fanno” 
(Ventura, 2010; p. 14).
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trimonio, nel comportamento con i musulmani, nel comportamento con i 
non musulmani: l’islam è un percorso integrale che raccoglie tutti gli aspet-
ti della vita:

 للشخصیة المسلمة المتمممیزة الممتي تقممول رضممیت بالله ربمما وبالإسمملام دينمماً وبمحمممد…
 صلى الله علیه وسلم رضیت بالله ربا وبالإسمملام دينمما في الطعممام في الشممراب رضممیت
 بالله ربا وبالإسلامم دينا فكان الإسلام منهجا متكاملا للحیاة في العمل ماذا قال الله وممماذا
 قال رسولم الله في هذا العمل في الطعام في الشراب في الزواج في التعامممل مممع النمماس
 في التعامل مع المسلمین في التعامل مع غممیر المسمملمین ممماذا قممال الله ممماذا قممال محمممد

.رسول الله فكان الإسلام منهجا متكاملا لجمیع شؤون الحیاة

Il religioso vuole distinguere i musulmani dalle società della  âhilliyyahǦâhilliyyah  
come gli ebrei, i cristiani e altri, e spiega che il Corano ha ordinato ai mu-
sulmani di cambiare la  qiblah di Gerusalemme, che era condivisa con gli 
ebrei, per dare una peculiarità ai musulmani, ordinando loro di rivolgersi 
nelle preghiere verso la Mecca:

 هنا بعدما تمیز المجتمممع الإسمملامي في المدينممة المنممورة عن غممیره من من المجتمعممات
 الجاهلیة كالیهود والنصارى والمشركین وغممیرهم زاده الله جممل وعلا تمممیزا بممأن نممزل
 المموحي على الحممبیب محمممد صمملى الله علیممه وسمملم بممأن نممزل المموحي على رسممول الله
 بصرف المسلمین عن القبلة التي كان يشاركهم فیها الیهودم وهي بیت المقممدس إلى قبلممة

.المسلمین خاصة وهي الكعبة المنورة

5.4. Il cambio della qiblah è la dimostrazione della devozione dei 
compagni del profeta

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  continua la stessa uṭ �bahḫuṭabâ’  specificando una nuova nozione, che con-
siste nel comportamento dei musulmani quando sentono i comandamenti di 
Allah e di Muh Tammad: “ascoltiamo e obbediamo”. Legittima la sua posi-
zione dicendo che i musulmani al-muwah �h �idûn (monoteisti), che dicono di 
avere soddisfazione di avere Allah come Signore, l’islam come religione e 
Muh Tammad come profeta, appena hanno sentito della notizia hanno cam-
biato la qiblah di Gerusalemme e si sono rivolti verso la Mecca:

 المسلمون الموحدون بالله الذين يقولون رضینا بالله ربا وبالإسمملامم دينمما وبمحمممد صمملى
 الله علیه وسلم نبیا ورسولا أول ما سمممعوا بممالخبر خممبر تحويممل القبلممة المسمملمون ممماذا

  كممان قممول المؤمممنین إذا دعمموا إلى الله ورسمموله لیحكم بینهم أننناإقالوا سمعنا وأطعنا 
.يقولوا سمعنا وأطعنا

La vita terrestre è una continua prova,  così il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di dare un senso 
alla vita umana. Poi spiega che Allah concede a qualcuno i soldi per met-
terlo alla prova, per vedere se andrà a fare del bene o del male, gli concede 
la salute sempre come prova, gli concede una moglie e una famiglia e lo 
mette alla prova. Il predicatore cerca di convincere i fedeli a condurre la 
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propria vita quotidiana con la consapevolezza che le proprie azioni sono 
una prova continua:

 سیقول السفهاء من الناس فكان"وهكذا كثرت أقاويلم السفهاء من الناس فأنزل الله قوله 
 تبارك الذي بیده الملك وهممو على كممل شمميء قممديرم الممذي" امتحانا واختبارا كما قال الله

 خلق الموت الحیاة لیبلوكم يعطیك الله المال حتى يمتحنك في المال يعطیممك الله الصممحة
.يعطیك الله زوجة أراد الله عز وجل في دار الدنیا أن تكون دار امتحان واختبارم

Mettere alla prova i fedeli, secondo il religioso, permette ad Allah di distin-
guere tra due categorie di persone: al- abîḫuṭabâ’ ṯ (il malvagio) e aṭ �-ṭ �ayyib (il be-
nevolo). Cerca di spiegare ai fedeli le caratteristiche dei benevoli: sono co-
loro che rispettano il patto con Dio, offrono l’elemosina per Dio nella ne-
cessita  e  nel  benessere,  compiono  s �alâṭ al-faǧr (la  preghiera  canonica 
dell’alba), educano i propri figli sulla religione islamica; non spiega invece 
le caratteristiche del malvagio:

 لیمیز الله الخبیث من الطیب لیعلم الله عز وجل من الرجممال الممذين قممال الله فیهم رجممال
 صدقوام ما عاهدوا الله علیه الذي يصلي الفجر ويحافظم على صلاة الفجر رجال صدقوام
 ما عهدوا الله علیه الذي ينفق في سبیل الله في السراء والضراء كما قممال الله عممز وجممل
 وسارعوا إلى مغفرة من ربكم هممؤلاء رجممال صممدقوام ممما عهممدوا الله علیممه الممذي يممربي

.أولاده على الإسلام

5.5. Il trasferimento della qiblah era un desiderio del profeta

Il predicatore continua insegnando ai fedeli che questo evento era un desi-
derio continuo di Muh Tammad: egli alzava sempre lo sguardo verso il cielo, 
desiderando che la qiblah si trasformasse nella direzione della moschea co-
struita migliaia di anni prima dal patriarca Ibrahîm, ma il permesso non era 
pervenuto finché non arrivò il mese di Ša‘bân:

 هذا كان النبي صلى الله علیه وسلم ينظر إلى السماء كان يحب أن تتغیر القبلة إلى بیت
 أبیه إبراهیم الذي بناه منذ آلاف السنین لكن الإذن من الله لم يأتي بعممد حممتى جمماء شممهر

.شعبان

5.6. La categoria del mu’min aṣ �-ṣ �âdiq (il fedele sincero)

Il mu’min as �-s �âdiq (il fedele sincero) è un’altra categoria le cui caratteristi-
che vengono trasmesse dal religioso, che chiarisce ai partecipanti che un 
gruppo di s �ah �âbah (compagni del profeta), mentre erano in preghiera rivol-
ti verso Gerusalemme, quando il comandamento di trasformare la  qiblah 
nella direzione della Mecca fu pervenuto a Muh Tammad cambiò direzione 
durante la preghiera; queste per il aṭ �îbḫuṭabâ’  sono le caratteristiche del mu’min 
as �-s �âdiq:
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 حتى أن الصحابة كانوا يصلون صلاة فجاءهم المنممادي يقممول لهم إن رسممول الله أمرنمما
 من رسممول الله إن رسممول الله رسممول الله أمرنمما أن نحممول القبلممة من بیت المقممدس إلى
 الكعبممة فلم يممتردد الصممحابة لحظممة واحممدة لم يممتردد الصممحابة إبممدا عنممد سممماع كلام
 المصطفى محمد صلى الله علیه وسلم فتحولوا وهم في الصلاة هكممذا المممؤمن الصممادق
 المحب للنبي صلى الله علیه وسلم عند سممماع كلام الحممبیب صمملى الله علیممه وسمملم إنممما
 كممان قممول المؤمممنین زادوام إلى الله ورسمموله لیحكم بینهم أن يقولمموا سمممعنا وأطعنمما فلم

.يتردد الصحابة عند سماع كلام النبي صلى الله علیه وسلم وتحولوام وهم في الصلاة

Si tratta di un’occasione usata da alcuni ipocriti e alcuni ebrei per screditare 
l’islam: l’oratore spiega la reazione di questi due gruppi di persone, che 
dissero che i musulmani o erano deviati prima, quando la qiblah era Geru-
salemme, o sono diventati deviati con la trasformazione della qiblah nella 
direzione della Mecca:

 هنمما وفي تلممك اللحظممات وفي أثنمماء تحويممل القبلممة تكلم بعض المنممافقین وبعض الیهممود
 واخذوا يثیرون الشكوك حول الإسلام والمسلمین واخذوا يقولون كممان يصمملي إلى بیت
 المقدس سنوات ومحمد يصلي إلى بیت المقدس ثم الأن يحممول القبلممة إلى الكعبممة كیممف
 هذا، هذا لعب في الدين إن كانت القبلة الأولى على حق فالان على باطل وإن كان الأن

.على حق فهو قديمام كان على باطل

A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  ricostruisce la sua convinzione per trasmettere una 
credibilità alla posizione religiosa relativa alla trasformazione della qiblah, 
e spiega ai fedeli che l’universo è creatura di Allah, l’oriente è di Allah e 
l’occidente è di Allah, e chi rivolge il suo volto verso destra o verso sinistra 
trova Allah. Questa convinzione è connessa con il discorso che il religioso 
ha fatto all’inizio, quando ha affrontato l’immensità dell’universo e il fatto 
che la scienza malgrado tutta la tecnologia disponibile non ha potuto sco-
prire che una piccola parte di esso. I luoghi, secondo lui, non sono oggetti 
fini a se stessi ma hanno un senso simbolico:

 قل لله المشممرقم والمغممرب"والرد على أولئك أن القبلة الأولى لله والقبلة الثانیة أيضا لله 
 وهكممذا كممان تحويممل القبلممة فتنممة" يهدي من يشاء يهممدي من يشمماء إلى صممراطم مسممتقیم
.وامتحانا وابتلاء واختبارام للصحابة وابتلاءا اختبارا

Questa occasione, per il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , è favorevole per trasmettere un altro senso 
inglobato in questa interpretazione che ha fatto: la messa alla prova distin-
gue coloro che seguono la  sunnah del profeta e applicano i suoi  h �adîṯ da 
coloro che volgono le spalle al messaggio divino:

 كان تحويل القبلة فتنة فتنة وامتحانا وابتلاء واختبممارا للصممحابة وابتلاءا اختبممارا لأهممل
 الإيمان لیعلم الله عممز وجممل من فمموق سممبع سممماوات من يتبممع الرسممول من يسمممع كلام
 النبي صلى الله علیه وسلم من يطبق أحاديث النبي صلى الله علیممه وسمملمم من يتبممع سممنة

.النبي صلى الله علیه وسلم من يتبع الرسول ممن ينقلب على عاقبیه
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5.7. Rinunciare all’attaccamento agli oggetti e attaccarsi solo a Dio

Un altro  senso  basato  sulla  propria  interpretazione  viene  trasmesso  dal 
aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ‘Abbâs,83 quando spiega ai partecipanti che la trasformazione 

della qiblah è voluta da Allah per togliere dal cuore dei muwah �h �idîn (mo-
noteisti), che dicono che non ci deve essere nessun ascolto e nessuna obbe-
dienza tranne quella ad Allah e a Muh Tammad, l’attaccamento a un luogo in 
modo che si attaccassero solo all’Uno e all’Unico (intende Dio):

 أراد الله سبحانه وتعالىم أن ينزع من نفوس المسمملمین الموحممدين بالله الممذين يقولممون لا
 إله إلا الله لا سمع ولا طاعة إلا لله ولا سمع ولا طاعة إلا لمحمد صلى الله علیممه وسمملم
 سمعنا وأطعنممام أراد الله عممز وجممل أن يممنزع من نفمموس المسمملمین الموحممدين العصممبیة

.للمكان ويتوجهون بوجدانهم وبأنفسهمم وبقلوبهمم إلى الواحد الأحد

5.8. Tutto il messaggio di Allah è riassunto in “fai e non fai”: la 
strategia per convincere i fedeli a donare al luogo di culto

Nella stessa uṭ �bahḫuṭabâ’  l’attore religioso trasmette altre caratteristiche della ca-
tegoria dei muwah �h �idîn: sono quelli che quando sentono un comandamento 
da Allah o da Muh Tammad dicono “abbiamo sentito e obbediamo”, perché 
Allah ordina sempre di fare delle azioni e di evitarne altre: compiere la pre-
ghiera, non consumare alcolici, non falsificare la verità, offrire le donazio-
ni. Perciò, Allah voleva vedere il comportamento dei musulmani, fedeli e 
muwah �h �idîn, come si sarebbero comportati di fronte al Suo comandamento 
di trasferire la qiblah: quelli che avrebbero detto “abbiamo sentito e obbe-
diamo” e gli altri, che non avrebbero ascoltato la parola di Allah:

 فعندما يسمعون قال الله قال محمد صلى الله علیه وسمملم سمممعنا وأطعنمما فالله عممز وجممل
 دائما يقول إفعل ولا تفعل صلي لا تشرب الخمر إفعل ولا تفعممل لا تأكممل أممموال النمماس
 بالباطل لا تغش الناس علیك بالزكاة علیك بالحج افعل ولا تفعل فأرادم الله عز وجممل أن
 يرى من المسلمین المؤمممنین الموحممدين كیممف عنممدما يقممول الله تحولمموا إلى الكعبممة من

.سیقول سمعنا وأطعنام ومن سیعرض عن كلام الله وكلام رسول الله

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  affronta il fatto che oggi i musulmani cominciano a dubitare della 
parola di Allah e di quella del profeta, le sentono ma non dicono “abbiamo 
sentito e obbediamo”. Porta degli esempi, come le azioni dei musulmani 
che ascoltano il profeta dire “colui che, ṭra la mia ’ummah, compie la frode 
non fa parṭe di noi”, ma oggi la frode è diffusa tra i musulmani. Un altro 
esempio che fa è quello delle parole “il vero musulmano è quello dalla cui  
lingua le persone sono salve”, ma c’è il musulmano che maledice e insulta 
con parole oscene i musulmani e i non musulmani nonostante il profeta ab-
bia detto: “Ṣono sṭaṭo inviaṭo per compleṭare la buona eṭica”. È evidente 
come l’oratore cerchi di convincere gli ascoltatori ad acquisire un atteggia-

83 uṭ �bahḪuṭbah  del 21/04/2017.
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mento particolare: quello di ascoltare e obbedire ad Allah e Muh Tammad; 
per arrivare al suo obiettivo adotta una strategia basata sull’uso continuo 
dei versetti del Corano ma soprattutto dello h �adîṯ. Tale strategia comprende 
l’utilizzo di un termine molto caro ai musulmani: ’ummaṭu Muh �ammad (il 
gruppo dei seguaci di Muh Tammad). In tal senso, il predicatore spiega che 
colui che compie delle frodi è un ouṭsider della ’ummah:

 ونبدأ الیوم نشكك في كلام الله وكلام محمد صلى الله علیه وسمملم هكممذا المسمملم الموحممد
 عند سماع كلام الله وكلامم محمد صمملى الله علیممه وسمملم سمممعنا وأطعنمما لممما نسمممع كلام
 النبي محمد من غش أمتي فلیس منا والیومم المسمملمون الغش في المعمماملات لممما نسمممع
 كلام النبي صلى الله علیه وسلمم المسلم من سلم الناس من لسانه وتجد المسمملم مممع أخمماه
 المسلم ومع غیر المسلم سممباب لعممان السممب واللعن والألفمماظ البذيئممة والنممبيم صمملى الله

.علیه وسلم قال وإنما بعثت لأتمم مكارم الأخلاق

A questo punto il religioso informa i fedeli che il musulmano viene invitato 
dentro una dimora di Allah (moschea) per offrire una donazione, sapendo 
che l’elemosina guarisce le malattie e protegge dall’inferno, e gli angeli im-
plorano Dio di benedire chi offre e di maledire l’avaro; perciò il musulma-
no che ha questa conoscenza non può negare di sapere:

 تجد المسلم يدعى في بیت من بیوت الله إلى الإنفاق وإلى الصدقة والنبي قال اتقوا النار
 ولو بشق تمرة والنبي صلى الله علیه وسلمم قال داووا مرضاكم بالصدقة والنبي قال ممما
 من يوم يصبح العباد فیه إلا وملكان ينزلان فیقول أحدهما الله إعطي منفقا خلفمما ويقممول

.الأخر اللهم أعط ممسكا تلفا

Il luogo di culto in oggetto vive una tragedia, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , più di cin-
quecento fedeli lo frequentano nel culto del venerdì e non riescono a copri-
re le sue spese gestionali. È molto interessante tracciare la traiettoria di-
scorsiva del predicatore ‘Abbâs, che in occasione della ricorrenza relativa 
al trasferimento della qiblah plasma la sua produzione omiletica per arriva-
re al suo obiettivo finale, quello di convincere i fedeli a donare le loro ele-
mosine  e  le  loro  offerte  alla  cassa  del  luogo  di  culto:  dalla  rinuncia 
all’attaccamento ai beni materiali, attraverso al lungo passaggio pieno di 
convinzioni e nozioni per convincere i fedeli dell’esistenza di due catego-
rie, la prima composta dai musulmani che ascoltano e obbediscono alla pa-
rola di Allah e di Muh Tammad e l’altra dai musulmani che volgono le spalle 
a tale parola, gli insider della ’ummah e gli ouṭsider, arriva all’obiettivo di 
convincere i fedeli a donare:

 ومأساة يحیاهمما هممذا المسممجد ممما وجممدت هممذه المأسمماة في حیمماتي عنممدما نجممد المصمملى
 شممخص لا يسممتطیعون دفممع 500ومسممجدام ومركممزام إسمملامیا يصمملي فیممه أكممثر من 

 مصاريفم الكهرباء ولا الغاز ولا مصاريف المسجد ولا شيء أين أمة الإسمملام والنممبي
 صلى الله علیه وسلم قال إذا مرض العبد أو سافر كتب له ما كان يعمل صممحیحا مقیممما

.الإنسان
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Un’altra strategia comunicativa viene adottata dal predicatore quando chia-
risce ai fedeli che al fedele che è abituato a s �adaqah âǧ riyyah, un agire reli-
gioso, Dio continuerebbe a donare la sua ricompensa anche se avesse un 
impedimento a continuare questo agire religioso. Il fatto sociale molto im-
portante in questo messaggio è convincere i fedeli a compiere le pratiche 
religiose in continuazione in modo da conservare la pratica della preghiera, 
conservare la s �alâṭ in moschea, conservare s �alâṭ in gruppo:

 فالنبي قال ستظل هذا العمل سیظل صدقة جاريممة إلى يمموم القیامممة إذا مممرض العبممد أو
 سافر كتب له ما كان يعمل صحیحا مقیما الإنسان كان يحافظم على صلاة الفجممر وكممان
 يحافظ على الصلاة مع المسلمین في جماعة الأن أصبح قعیدا لا يستطیعم أن يتحممرك لا
 يمینا ولا يسارا الآن الله عز وجل من فوق سبع سممماوات يكتب لممه كأنممه صمملى صمملاة
 الفجر مع المسلمین فهو لم يصلِّ لأنه كان يحافممظ ويممداومم على هممذا العمممل إنسممان كممان

.يداوم على عمل صالح في هذه البلاد

Un altro tentativo del aṭ �îbḫuṭabâ’  per convincere i suoi ascoltatori consiste nello 
spiegare che il compito dei musulmani è diffondere la religione nelle mo-
schee e sostenere la religione di Allah, ma questo non è il compito solo 
dell’imam e dei responsabili  del luogo di culto, loro devono sostenere il 
peso della da‘wah, le responsabilità religiose, le responsabilità del luogo di 
culto, però la  ’ummah è in sonno profondo. Spiega ai fedeli che Ibrahîm 
(Abramo) era da solo una ’ummah e che l’individuo che pensa solo a man-
giare e sposarsi e dopo muore non è un musulmano:

 نحن ننشممر دين الله في بهممذه المسمماجد نحن ننصممر دين الله أممما فقممط المسممؤولین عن
 المسجد أو شخص أو شخصممین في المسممجد هم فقممط يتحملممون هم الممدعوى وهم الممدين
 وهم المسجد والأمة هنا في نوم عمیق وصدق الله إذ يقول إن إبراهیمم كان أمممة شممخص

.فقط يبحث عن يأكل ويشربم ويتزوج ويموت هذا لیس مسلم

L’islam non è solo s �alâṭ, digiuno e zakâṭ, ma è sostenere hamm ’ad-dîn (la 
causa della religione), sostenere i bisogni dei poveri, sostenere le necessità 
dei  bisognosi,  sostenere  le  esigenze  delle  moschee,  questa  è  la  ‘ricetta 
dell’islam’ che il predicatore trasmette ai fedeli. Con questa interpretazione 
essere musulmano implica avere dei compiti sociali, non si tratta più di un 
invito  all’agire  religioso  ma è  un  invito  anche  all’agire  sociale,  se  non 
all’agire politico. Ecco che il religioso spiega ai fedeli che nel giorno del 
giudizio Dio chiederà a ciascuno che cosa ha fatto per la Sua religione:
s �alâṭ, digiuno e zakâṭ sono delle pratiche personali ma che cosa è stato fatto 
per sostenere l’islam in Europa?

 الإسلام أن تحمل هم الدين أن تحمممل هم الفقممراء أن, الإسلام لیس صلاة وصومم وزكاة
 تحمل هم المسمماكین أن تحمممل هم المسمماجدم أن تحمممل هم دين الله عنممدما تممموت وتبعث

 الصلاة لنفسك والصوم لنفسك والحج لنفسممك, ماذا قدمت لدين الله فیقول يا ربي صلیت
.ماذا قدمت أنت لدين الله ماذا قدمت لنصرة الإسلام في أوربا

275



Ecco che il aṭ �îbḫuṭabâ’  espone la soluzione a questa “tragedia” e invita tutti i fe-
deli a portare con loro cinque o dieci euro il venerdì successivo, e a rispet-
tare questa pratica il primo venerdì di ogni mese: così si risolve la crisi del 
luogo di culto:

 طرحنا فكرة إن شمماء الله نطبقهمما إن شمماء الله من الجمعممة القادمممة كممل لممو يممأتي بخمس
 أورو معممه إن شمماء الله وهممذا لیس مشممكلة خمس أورو أو عشممرة أوروام يممأتي بهمما في
 الجمعة القادمة إن شاء الله ونقوم بهذا العمل جمعة واحدة في الشممهر نحممل بهمما أزمممات

.المسجد

Mantenendo questa prassi, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , non ci sarà bisogno di aspettare 
un sostegno economico dall’estero; dopo che il luogo di culto è stato acqui-
stato e i dirigenti hanno fatto un grande sacrificio per raccogliere le dona-
zioni dall’estero,  ora tutti  i  fedeli  devono essere  rispettosi  del  patto con 
Dio:

 فنريد من هذا المسجد رجممال صممدقوام ممما عاهممدوا الله, رجال صدقوا ما عهدوا الله علیه
 لماذا ننتظر فقط المسؤولین يأتوننام بممدعم خممارجي أين الأمممة هنمما في نمموم عمیممق. علیه

 الحمد لله من الله علینا بمركز إسلامي دفع فیه الملايین بسبب سعي هؤلاء الإخوة الذين
 جاهدوا في سبیل الله تركوا أموالهم وتركوام ديارهم وتركوام أعمممالهم في سممبیل الله كممما

 والذين تبمموؤوا الممدار والإيمممان من قبلهم يحبممون ممما جمماء فأصممبحوا"قال الله عز وجل 
 صاروا على نهج النبي صلى الله علیه وسلم وعلى نهج الصحابة في نصممر دين الله في

.تلك البلاد

La moschea è una custodia di Allah nelle mani dei musulmani, questa è la 
convinzione che il aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette ai fedeli. Per convincerli della sua inter-
pretazione porta l’esempio di altre città che hanno acquisito il proprio luo-
go di culto grazie alle donazioni dei fedeli: il religioso cita l’esempio di Mi-
lano e di Bologna e dice che raccolgono fino a sessantamila euro nel mese 
di Ramadan perché obbligano ogni fedele a donare cento o duecento euro:

 والله في المساجد في میلانو في بولونیام يجمعممون سممتون ألممف في شممهر رمضممان لممماذا
 أوروم لكل شخص فنجمع المبلغ 200أوروم أو  100الإخوة يفرضون على كل شخص 

 المطلوب فأين المسلمون أين الموحدون أين المسلم الممذي عنممدما يممموت يسممأله الله عممز
.وجل ماذا قدمت لدين الله

L’oratore si affida molto alla dimensione soteriologica per convincere i fe-
deli a donare e usa retoriche del tipo: “Dove sono i veri musulmani mono-
ṭeisṭi che saranno giudicaṭi davanṭi al Ṣignore su quello che hanno faṭṭo  
per sosṭenere la religione di Allah?”. Questo sostegno non è che la dona-
zione delle offerte:

 فأين المسلمون أين الموحدون أين المسلم الذي عندما يممموت يسممأله الله عممز وجممل ممماذا
.قدمت لدين الله
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Invitare  e  convincere  i  fedeli  a  partecipare  con  le  loro  donazioni  per 
l’acquisto dei luoghi di culto è un compito del aṭ �îbḫuṭabâ’ . Infatti, il predicatore 
più bravo è quello che è in grado di produrre un discorso omiletico credibi-
le e convincente per raccogliere il massimo delle donazioni. Da notare che 
ci sono dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  specializzati nella raccolta dei fondi (money advisor) e 
che vengono chiamati dalle associazioni e dai luoghi di culto quando vi è 
necessità. Questa categoria di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è composta da religiosi che svolgono 
tale attività in forma volontaria e altri che lo fanno dietro pagamento.

Nell’ultimo tentativo, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  incita i fedeli dicendo loro che sono sei-
cento a partecipare al culto e se ognuno di loro dona cento euro, in un solo 
venerdì si  raccolgono i seicentomila necessari  alla gestione del luogo di 
culto per molti mesi:

 فلممماذا لا نفممرض على كممل شممخص من الإخمموة في شممهر رمضممان اذا كممانت الحاجممة
 المسجد بحاجة إلى ستین الف نجمع نحن الحمد لله في شممهر رمضممان سممنكون نحن في

 شخص نقول يا إخوة إن شاء الله الیوم غدا في صمملاة الممتراويح 700شخص أو  600
 أورو و نجمممع 300أورو لكل شخص والغیر المستطیع والمستطیعم يممدفع  100نجمع 
اورو في سبیل الله و ابتغاء مرضات الله عز وجل.600

6. ’Iṣrâ’ wa al-mi‘râǧumu‘ah84

6.1. Prima l’agire sociale e poi l’implorazione divina

Di fronte a un evento straordinario come ’isrâ’ wa al-mi‘râǧ, il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam 
Safwân85 ha intrapreso una strategia basta su due punti: da una parte si è 

84 “Iṣrâʾ:  Termine  arabo  che  indica  il  misṭerioso  “viaggio  noṭṭurno”  compiuṭo  da
Muhammad al quale accenna il Corano (17,1) – dal “ṭempio sanṭo” al “ṭempio remo-
ṭo”, individuaṭi ṭradizionalmenṭe nella moschea della Mecca e nella spianaṭa del ṭempio  
di Gerusalemme, ove in seguiṭo è sṭaṭa edificaṭa la moschea deṭṭa appunṭo al-Aqsà, os-
sia “la remoṭa”. La ṭradizione islamica ha arricchiṭo di parṭicolari il breve cenno cora-
nico descrivendo  l’i.  come un iṭinerario guidaṭo dall’angelo Gabriele.  Il  Profeṭa lo  
compì in groppa a una prodigiosa cavalcaṭura alaṭa deṭṭa Burâq, raffiguraṭa con volṭo  
di donna. All’i. Ṣarebbe seguiṭa un’ascensione al cielo deṭṭa mi‘raj” (Campanini, 2005; 
p. 167). Questo evento ha generato dibattiti senza fine in due dimensioni. La prima ri-
guarda la modalità del viaggio, è cioè se fu un viaggio esoterico e quindi una ru’ya (vi-
sione) o al contrario un fatto realmente accaduto. La seconda dimensione è di tipo lette-
rario e riguarda la narrazione dell’ascensione di Mohammad nei sette Cieli, “in ognuno 
dei quali avrebbe inconṭraṭo un profeṭa che l'aveva preceduṭo nel mondo per l'idenṭica  
missione salvifica del genere umano: Adamo fu il primo, seguiṭo da Yah �yà (Giovanni 
Baṭṭisṭa) e da Īsā (ʿAbd Allāh ibn al-Zubayr Gesù), da Yūsuf (Giuseppe) nel ṭerzo Cielo, da Idrīs (Enoch?) nel  
quarṭo, da Ḥārūn (Aronne) nel quinṭo, da Mūsā (Mosè) nel sesṭo Cielo e da Ibrāhīm  
(Abramo) nell'ulṭimo” (Wikipedia,  voce “Isrā’  e Mi‘raj”,  https://it.wikipedia.org/wiki/
Isrā _e_ Mi rājʾ_e_ Miʿrāj ʿrāj , consultato il 22 luglio 2018 alle 17:30). Da qui, la produzione dei libri 
“della Scala” e il dibattito sull’eventuale influenza sulla Commedia dantesca. Per mag-
giori approfondimenti facciamo riferimento agli studi di Paltrineri (1992), Asín Palacios 
(1994) e De Libera (1991).

85 uṭ �bahḪuṭbah  del 07/07/2017.
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soffermato sulla legittimazione del comportamento che il fedele deve avere 
davanti al testo sacro; dall’altra ha cercato di spiegare il contesto in cui è 
avvenuto lo ’isrâ’ wa al-mi‘râǧ in modo da trasmettere una conoscenza re-
ligiosa relativa a uno tra gli aspetti più noti della dimensione mitologica 
dell’islam.

Il predicatore inizia il suo discorso omiletico enunciando una concezione 
condivisa  tra  i  musulmani  comuni:  quando  il  testo  coranico  espone 
quest’evento il fedele ci deve credere perché è Allah che sta parlando e la 
mente non è in grado di cercare nelle leggi della natura e del creato per ca-
pire le leggi divine:

 وحین يجيء النص القرآني في هذا الحدث فلیس لنمما إلا أن نممؤمن بممه لأنممه ورد من الله
 ولیس لعقولنمما أن تبحث البحث الكامممل في قمموانین الأرض وقمموانین البشممر لنحمماول أن

.نفهم قوانین الله

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di dare una spiegazione alle difficoltà che trovò Muh Tammad 
in quel periodo dicendo che Allah ha il potere di sostenere la sua religione 
senza nemmeno inviare un profeta che tribola a trasmettere la parola di 
Dio, ma Egli vorrebbe insegnare che ci vogliono le iniziative e ci vuole un 
maestro che insegna ai suoi seguaci:

 وكان من الممكن بكن فیكون فینصرم الله عممز وجممل الممدعوة الإسمملامیة دون حاجممة إلى
 يأخذ بالأسباب أو يممزعج نفسممه من أجممل نشممر الممدعوة) ص(نبي دون حاجة إلى النبي 

 الإسلامیة لكن الله عز وجل كان يستطیع بكن فیكون دون أن يجعممل من أسممباب البشممر
 ولا من ماديات الحیاة ولا مقممدمات الحیمماة مقممدمات بكن فیكممون فینصممرم الله عممز وجممل

 لكنه صلى الله علیه وسلم جاء أسوة لأمممة مسمملمة مؤمنممة موحممدة لله قائممدهام من, دعوته
 في) ص(يقتممدون بمن يقتممدون بمحمممد ) ص(يتبعممون من يتبعممون محمممد ) ص(محمممد 

.أقواله وفيم أفعاله وفي حركاته وفي سكناته

Successivamente, il predicatore trasmette agli ascoltatori (un 30% dei pre-
senti sono dei profughi appena sbarcati) una sua interpretazione cognitiva 
tramite la quale invita i musulmani a ṭablîġ ad-da‘wah (trasmettere il mes-
saggio), e spiega il messaggio da trasmettere, che consiste nel chiarire alla 
gente la moderazione dell’islam, l’amore della religione, e come l’islam 
non è stato rivelato per uccidere, anzi è una misericordia per la gente, i 
ǧinn, e anche per le piante e per gli animali:

 إلى النمماس) ص(الأمة المسلمة كما قال صلى الله علیه وسلم مطالبة بتبلیغ دعوة النممبي 
 كافة لأن النبي قال بلغوا عني ولو آية فحتى يكون لكل مؤمن إنقطع عنممه وحي السممماء
 اجتهاد في أن يسعى لیعلم الناس وسطیة الدين ومحبة الدين وكیف أن الإسلام لیس فیممه
 قتل وكیفم أن الإسلام جاء رحمة للإنس والجن وكیف أن الإسلام جاء رحمممة للنباتممات

.والحیوانات

Un'altra  disciplina  normativa  che  il  religioso  trasmette  ai  fedeli  è  che 
l’immigrato musulmano in Italia deve essere un esempio del “musulmano 

278



corretto”, che si comporta secondo al-’âdâb al-’islâmiyyah (l’etica islami-
ca), prendendo l’esempio di Muh Tammad, che ha insegnato come si com-
porta bene con il vicino anche il non musulmano, il kâfir:

 كیف يكممون المسمملم في هممذه البلاد قممدوة قممدوة في أفعالممه في تصممرفاته كیممف أن النممبي
 وجه المسلم من غشنا فهو من غش أمتي فلیس منا كیف تعامل مممع المسمملم ومممع) ص(

 حق الجمموار حممتى مممع المسمملم حممتى) ص(غیر المسلم بآداب الإسلام كیف علمنا النبي 
 نتعامل مع الناس بآداب الإسلام) ص(مع غیر المسلم حتى مع الكافر كیف علمنا النبي 

).ص(وآداب النبي 

Poi il predicatore invita i fedeli a non essere sedentari e passivi nella mo-
schea, anzi li invita a usare tutte le risorse che Dio ha donato loro. Secondo 
il religioso, Dio non soddisfa le implorazioni del fedele che non usa le pro-
prie risorse. Per rendere la sua posizione più plausibile enuncia un esempio 
della persona che rimane passiva a implorare Dio di dargli una moglie, dei 
bambini, un lavoro, e dice che il suo desiderio non sarà soddisfatto se non 
esce dalla moschea e non cerca un lavoro. È chiaro il ruolo che l’oratore 
copre in questo caso: egli tenta, usando la sua ‘autorità’ religiosa, di con-
vincere i fedeli, molti dei quali sono dei profughi appena sbarcati, a com-
piere un ‘agire sociale’ e a evitare un tipo di azione passiva. Il nostro ragio-
namento è basato sull’osservazione partecipante che abbiamo eseguito in 
questo luogo di culto della Sicilia. L’invito a rispettare un codice di com-
portamento specifico anche con il non musulmano e ad agire per cercare un 
lavoro sono dei messaggi richiesti dalla situazione del momento e dal ruolo 
che i dirigenti del luogo di culto hanno deciso di coprire. Non è più un ruo-
lo limitato a rispondere alle esigenze ‘religiose’, ma si tratta di un amplia-
mento delle frontiere funzionali del luogo di culto per occuparsi delle esi-
genze hic eṭ nunc della società:

 وهنا لنا وقفة أن الإنسان الذي يمممده الله بالأسممباب علیممه أن يسممتعمل هممذه الأسممباب في
 الوصول إلى ما يريد مثلا شخص يبحث عن عمل ذهب إلى كذا مصالح ولم يجد عمممل
 لكن ظل جالس في المسجد يا الله يمما الله هب لممدي زوجممة ولممد، الله عممز وجممل قممال خممذ

.بالأسباب وبعد ذلك توكل على الله لا بدÞ تبحث وتأخذ بالأسباب إلى أن تفقد الأسباب

Per legittimare la sua posizione, dopo aver esposto la sua ‘terapia’, il aṭ �îbḫuṭabâ’  
informa i fedeli che si tratta dello stesso comportamento tenuto dal profeta: 
una volta morti sua moglie Ḫadîǧa e suo zio abû T Tâlib, egli perse due soste-
nitori di grande influenza tra le tribù della Mecca, e quindi tentò di trasmet-
tere l’islam tra le tribù limitrofe per trovare sostegno. Quest’esperienza era 
drammatica, nel senso che il profeta era da solo e le tribù l’hanno cacciato 
umiliandolo. A questo punto, dice l’oratore, il profeta esaurì le proprie ri-
sorse e chiese sostegno a Dio:
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 ممماذا) ص(هنا فعل النبي هذا وذهب إلى الطائف وذهب يمین ويسار،م هنا خطط النممبي 
 بعد أن فقد أسباب البشرالتجأم إلى, يفعل ذهب إلى الطائف سلطوام علیه السفهاء والعبید 

.الله متضرعا اللهم أني إلیك أشكوا ضعف قوتيم وقلة حیلتي وأواليم على الناس

Il  senso  che  l’oratore  trasmette  a  questo  punto  è  che  con  l’avvento 
dell’evento straordinario,  ’isrâ’ wa al-mi‘râǧ, è come se Dio volesse dire 
che se quelli che vivono sulla terra rifiutano Muh Tammad, coloro che sono 
nel cielo lo accettano. Il predicatore insiste che la risposta miracolosa arri-
vò solo dopo l’esaurimento di tutte le risorse umane di Muh Tammad. Il mes-
saggio ai fedeli è molto chiaro, non devono aspettare che un cambiamento 
della loro situazione arrivi dal cielo ma devono agire per cambiarla dalla 
terra:

 من إيممذاء) ص(فقد كان حدث الإسراء والمعراج وبعد كل هذه الأحداث ممما لقمماه النممبي 
 ويقول له يا حبیبي) ص(في مكة و إيذاء في الطائفم هنا الله عز وجل أن يواسيم النبي 

.ن أسوة للأمة الإسلامیةويا محمد أنا لم أتركك أبدا لكن تركتك للأسباب حتى تك

6.2. Il nuovo rapporto tra cielo e terra

L’attore religioso chiarisce al suo pubblico che tra i significati dello ’isrâ’  
wa  al-mi‘râǧ c’è  la  posizione  privilegiata  della  ’ummah.  Secondo  lui 
quest’evento miracoloso ha aperto all’umanità una nuova era nel rapporto 
tra il cielo e la terra, questo evento fu un cambiamento dalla conoscenza 
che considerava il  cielo una scatola chiusa alla conoscenza che spiega i 
suoi segreti, i suoi insegnamenti e i segni di Allah. Il significato che il reli-
gioso tenta di trasmettere è quello ‘scientifico’ dell’evento. Aggiunge an-
che che si tratta di una responsabilità che Allah ha fatto assumere ai musul-
mani, soprattutto in quest’epoca in cui la scienza è arrivata ad alti livelli 
mai raggiunti prima:

 نتحدث عن الإشارات الإلهیة لمكانة الأمة الإسلامیة في لیلممة الإسممراء والمعممراج كممان
 من أجل تلك الإشممارات أن رحلممة الإسممراء والمعممراج فتحت للبشممرية عهممدا جديممدا في
 اتصال السماء بالأرض فما عاد الإنسان ينظر إلى السممماء على أنهمما خزانممة مقفلممة بممل

.أمكن الولوج إلى أسرارها وأمكنه أن يستجلي العظات والعبر منها

Il religioso si affida a un passaggio del Corano che recita: “Non vedi? Dio 
fa correre le nubi e poi le raduna e poi ne fa degli ammassi e poi cade la  
pioggia. Fa discendere dal cielo monṭagne di nubi piene di grandine”.86 Lo 
commenta dicendo che il Corano ha descritto con meraviglia come si costi-
tuisce la pioggia negli strati del cielo e qualunque musulmano yaṭadabbar 
(studia) questi versetti sarà convinto senza il minimo dubbio che questo te-
sto non può essere che di origine divina:

86 Corano, sûrah XXIV, versetto 43 (Ventura, 2010; p. 214).
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 يصف لنا في القرآن الكريم كیفیة تكون هذه الأمطار وصفا عجیبمما يجعممل المسمملم وهممو
 يتأمل في هذه الآيات يوقن يقینا لا يقاربه يقین أن هذه الآيات لا يمكن إلا أن تكممون من
 خممالق السممماوات والأرض إسمممع إلى الله عممز وجممل وهممو يصممف تكممون الأمطممار في

 ألم تممر أن الله يممزجي سممحابا تممألف بینممه ثم يجعلممه"طبقات الجو العلیا في سورة النممور 
 ركاما فترا فیخرج من خلاله وينزل من السماء من جبال فیها من بممرد فیصممیب بممه من

".يشاء ويصرفه عمن يشاء يكاد سما برقه يذهب بالأبصارم

Il suo tentativo di legittimare questa credibilità si basa sull’uso di un ap-
proccio tipico del concordismo tra il testo sacro e la scienza. Infatti cita un 
passaggio del Corano che dice “In quesṭo giorno, Noi salveremo il ṭuo cor-
po perché ṭu sia un segno per chi verrà dopo di ṭe, però ai Nosṭri segni  
molṭi uomini non badano”,87 e spiega come un medico francese di nome 
Maurice Bucaille88 si convertì all’islam dopo aver esaminato la mummia 
del faraone Ramses II:

 الإسلام صنع عقلا راقیا صنع عقلا يجمممع بین الممدين والعلم ممموريس بمموكي وهممذا من
 أشهر أطباء الجراحة الفرنسیین المصممرية… وجمماء فرعممون أو جمماء بدنممه إلى فرنسممام
 وحین نزل بدراسات أثرية يعني علماء الآثار يريدون أن يجروا علیه بعض الدراسات
 وتكون فريق البحث وكان على رأسه الدكتور موريسم بوكي و اكتشممفوا أن في الجسممد
 آثارا من الأثار المالحة مما يعني أكیدا أن هذا غرق في میمماه مالحممة فأكممدت عنممده هممذه

 وبینما هو يبحث في ما توفرم لديممه من كتب أعلم أن الحقیقة أن هذا هو جسد فرعون…
 فالیومم ننجیك ببدنك لتكممون لمن خلفممك آيممة ولكن كثممیرا من النمماس عن"هناك آية تقول 

".آياتنا لغافلون

Questa legittimazione è uno sforzo di trovare un compromesso per raffor-
zare la sua posizione, quella della credibilità del Corano come testo divino. 
Di conseguenza, dopo questi esempi della legittimità ‘scientifica’ enunciata 
agli  ascoltatori,  il  predicatore  li  invita  a  rafforzare  i  legami  con  kiṭâbu
Allâh (il libro di Dio), e a fare in modo che i suoi versetti penetrino nei cuo-
ri. Invita i fedeli a organizzare delle sedute in famiglia attorno a mâ’idaṭu 
al-Qur’ân (il tavolo del Corano), per leggerlo e studiarlo, e se i figli non 
conoscono l’arabo perché sono nati e cresciuti in Italia, il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita a usa-
re le traduzioni italiane del libro sacro:

 فلتكن صمملتكم بهممذا الكتمماب أقمموىم مممما كممانت من قبممل فلتجمعمموا أزواجكم زوجمماتكمم
 ولتجمعوا أبنائكمم وبناتكم ولتجلسوام على مائدة القرآن من الیمموم تتلممون آياتممه وتتممدبرون
 كلماته وتحاولونم أن تنفذ هدايات القرآن إلى قلوبكمم لا يهم أن تقرؤوا في الیوم جزءا أو
 نصممف جممزء اقممرأ كممل يمموم خمس آيممات أولادك لا يفهمممون العربیممة جیممدا إقممرأ لهم

.بالترجمات الإيطالیة

87 Corano, sûrah X, versetto 92 (Ventura, 2010; p. 128).
88 Per  maggiori  informazioni  sui  lavori  di  Bucaille  facciamo riferimento  alla  sua 

pubblicazione del 1987 dal titolo Les Momies des pharaons eṭ la médecine : Ramsès II à  
Paris, le pharaon eṭ Moïse, Paris: Séguier.
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Per ultimare il suo tentativo di convincere i partecipanti alla uṭ �bahḫuṭabâ’ , il pre-
dicatore cita l’esempio del muqri’ (recitatore del Corano) che mentre reci-
tava il testo sacro morì in diretta televisiva a causa di un malore, e spiega 
che questa morte in diretta è uno  šaraf (onore) presso Allah, soprattutto 
perché morì mentre leggeva il passaggio che se recitato salva dall’inferno:

 فاجئنا بوفاته بل فاجأ العالم كلممه بوفاتممه لم يكن أحممد يعممرف عنممه شمميء قبممل ذلممك وفي
 لحظة وفاته عرف العالم كله عنه كممل شمميء عممرف العممالم عنممه أنممه ممن أراد الله عممز
 وجل أن يشرفهمم في الدنیا والأخممرة ذلكم هممو الشممیخ جعفممر عبممد الرحمممان ذلممك الشممیخ

 وجممل حین علمت بوفاتممه قلت أي الإندنوسيم الذي توفيم وهو يتلوا كتاب الله عممز وجل
 شرف له عند الله عز وجل حتى يتوفىم وعلى الهواء مباشرة وهو يتلوا قول الله تبممارك

الذي بیده الملك وهو على كل شيء قديرم وهي السورة المنجیة لصاحبها.م

Tra le azioni raccomandate dal religioso in questa uṭ �bahḫuṭabâ’  vi è l’invito ai ge-
nitori ad accompagnare i propri figli al concorso organizzato in un grande 
albergo e dedicato alla memorizzazione e alla lettura del Corano, per inco-
raggiarli a continuare il cammino nel percorso con il libro di Allah:

 يقیمون لهم احتفالا بمشیئة الله عز وجل في الفندق الكبیر الممذي بجمموارم إيسممي لونغمما إن
 شاء الله يوم الأحممد السمماعة الثالثممة والنصممف وأنتم جمیعمما مممدعوون إلى هممذا الإحتفممال
 أحضروا أبناءكم وبناتكمم اجعلوهم يحضممرون هممذه الإحتفممالات حممتى تكممون حممافزا لهم

.على مواصلة الطريقم مع كتاب الله عز وجل
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7. Al-mawṭ (la morte)

Uno dei temi più diffusi nella sfera spirituale del discorso khatabitico è la 
morte.  Come abbiamo visto nel  capitolo IX, dedicato alla  muqaddimah, 
uno degli elementi essenziali di essa è il ricordo, che il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve trasmet-
tere ai fedeli, del fatto che devono temere Allah e non devono morire se 
non da musulmani. Perciò il termine “la morte” è presente quasi in tutte le 
uṭ �abḫuṭabâ’  come conseguenza di questa ‘norma’ religiosa. Abbiamo contato un-

dici  uṭ �abḫuṭabâ’  connesse  alla  morte,  al  giorno  del  giudizio,  al  paradiso  o 
all’inferno tra  le  novantotto  raccolte.  Delle  uṭ �abḫuṭabâ’  che  affrontano  questi 
temi, tre sono dell’imam  HTusâm, due dell’imam Mu târ,  due dell’imamḫ  
‘Abbâs e una ciascuno per gli imam Nawfal, Omar, a‘far e T Târiq; in pratiǦâhilliyyah -
ca sette uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  su diciassette hanno dedicato almeno una uṭ �bahḫuṭabâ’  alla mor-
te in sette mesi.  Tra queste ne abbiamo scelta una in cui il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam
HTusâm,89 all’inizio della sua performance, informa i partecipanti che dopo 
il rito consueto del umu‘ahǧ  si terrà s �alâṭ al-ǧanâzah (la preghiera canonica 
del morto) relativa a una musulmana della comunità locale deceduta. Prima 
di affrontare il discorso religioso del predicatore riteniamo rilevante soffer-
marci brevemente sulla descrizione della cornice rituale relativa al funerale 
del fedele musulmano in Italia.

Nei casi di morte di cittadini appartenenti alla religione musulmana, la 
salma viene preparata dall’imam o dall’esperto religioso prescelto dalla co-
munità locale. La preparazione consiste nell’esecuzione del wud �û’ (l’ablu-
zione), simile a quello che fanno i fedeli per purificarsi ed eseguire la pre-
ghiera canonica; poi l’esperto, con l’aiuto di una o due persone, fa al-ġusl 
(un lavaggio) della salma a base di acqua, e la temperatura dell’acqua deve 
essere gradevole come se fosse ancora in vita. Successivamente si asciuga 
il cadavere e si avvolge nel kafan, tre pezzi di stoffa bianchi non cuciti per 
il maschio e cinque pezzi per la femmina. È raccomandato l’uso di vari tipi 
di  profumi,  perciò  le  comunità  dei  musulmani  cercano  di  riprodurre  le 
usanze e i costumi dei paesi di origine: in tal senso alcuni usano delle es-
senze, altri usano dei fiori seccati,  ad esempio rose. Quest’operazione in 
Italia viene eseguita negli obitori degli ospedali. Tutti i casi che abbiamo 
verificato dimostrano una grande collaborazione del personale ospedaliero 
per facilitare questa pratica, molti responsabili degli obitori hanno le coor-
dinate dell’addetto musulmano e lo chiamano quando c’è necessità.  Una 
volta che la salma è preparata gli addetti dell’agenzia funebre incaricata dai 
parenti  del  defunto  la  mettono  nella  cassa  in  presenza  dei  funzionari 
dell’ufficio comunale competente, che chiudono la cassa alla presenza dei 
parenti e sotto il controllo dell’esperto religioso musulmano, che garantisce 

89 uṭ �bahḪuṭbah  del 16/06/2017.

283



che tutta l’operazione sia eseguita nel rispetto del codice consueto della 
cornice rituale della  ǧanâzah ’islâmiyyah (il funerale islamico). A questo 
punto  il  religioso  e  i  suoi  aiutanti  (sono  tutti  dei  volontari,  compreso 
l’esperto) mettono la cassa nel carro funebre nel caso in cui viene trasporta-
ta verso un luogo di culto islamico, altrimenti la mettono in un luogo pulito 
e compiono s �alâṭ al-ǧanâzah (la preghiera canonica del morto) in loco per 
poi mettere la salma nel carro funebre che la accompagna verso la sua de-
stinazione finale, un aeroporto per fare il viaggio verso il paese di origine o 
un cimitero locale. Nel caso in cui la salma viene trasportata verso un aero-
porto, il ruolo dell’esperto e dei suoi aiutanti è finito e inizia il ruolo degli 
addetti dell’agenzia funebre che si occupano di tutte le pratiche e degli spo-
stamenti della cassa finché non viene consegnata agli addetti dell’aeropor-
to; nel caso in cui la salma viene trasportata verso un cimitero locale, il ruo-
lo degli addetti dell’agenzia funebre si limita al trasporto della cassa e a 
sbrigare le pratiche amministrative. Molti componenti della comunità dei 
musulmani partecipano al funerale: si presentano all’obitorio senza parteci-
pare alla preparazione della salma, ma esprimono la loro vicinanza e la loro 
solidarietà ai parenti del defunto e partecipano a s �alâṭ al-ǧanâzah (la pre-
ghiera canonica del morto). Nei casi in cui la salma viene trasportata in un 
luogo di culto islamico, che sono casi rari ma negli ultimi anni si verificano 
sempre di più, il rito religioso viene celebrato dopo la s �alâṭ canonica. I mu-
sulmani considerano un buon auspicio la persona che muore nella notte tra 
giovedì e venerdì, e sbrigano le pratiche amministrative in modo di poter 
celebrare i riti del defunto a mezzogiorno alla fine del culto del venerdì in 
moschea. Più fedeli partecipano a  s �alâṭ al-ǧanâzah meglio è per l’anima 
del defunto e più soddisfazione c’è per i suoi cari (Rhazzali, 2014b).

Ritornando al nostro tema, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ha sfruttato questo funerale per af-
frontare il tema della morte nella sua produzione omiletica: ogni giorno, 
ogni ora e ogni minuto, spiega il predicatore, sentiamo che una persona è 
morta, la morte prende le persone tra di noi sotto il nostro sguardo. La pre-
senza della cassa funebre nel luogo di culto, dei parenti della defunta, dei 
suoi conoscenti e la consapevolezza da parte dei fedeli del delicato momen-
to creano un contesto ideale per affrontare il tema della morte e trasmettere 
la ‘conoscenza’ desiderata dall’attore religioso. Perciò afferma che oggi la 
morte ha chiamato questa sorella e un giorno toccherà a “noi”, e i musul-
mani celebreranno i riti religiosi per la “nostra” morte:

 أما بعد, أحبتي في الله بعد قلیل سنصممليم صمملاة الجنممازة على أحممد إممماء الله سممبحانه و
 تعالى بداية نسأل الله سبحانه و تعالى أن يتغمدها برحمته و أن يسممكنها فسممیح جناتممه و

أن يرزقم أهلها الصبر و السلوان.
 لكننا في هذا المقام ماذا نقول؟ ماذانقول؟ و نحن نرى الموت كل يوم يأخممذ أمممام أعیننمما
 أحب الناس إلینا, لا يمر يوم بل لا تمر سمماعة و لا دقیقممة و لا لحظممة, إلا و نسمممع عن
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 فلان مات فلانة ماتت, كان عمر رضي الله عنه يقول: "كل يمموم ينممادي المنممادي مممات
 فلان إبن فلان, متى يقممال مممات عمممر ابن الخطمماب", سممینادىم علینمما أيضمما وسنشممیع و

يصلى علینا.

In  primo luogo,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  fa  ricordare  ai  presenti  ciò  che  descrive  come
musallamâṭ (norme  scontate),  non  solo  per  i  musulmani  ma  anche  per
’ahl al-kiṭâb (i cristiani e gli ebrei), ed elenca gli elementi seguenti: la mor-
te è h �aqq (una verità), dopo la morte nella tomba c’è un giudizio e perciò, 
spiega il religioso, la tomba potrebbe essere un rawd min riyyâd al-ǧannah 
(un prato del paradiso) o una h �ufrah min h �ufar an-nâr (una fossa dell’infer-
no). Quindi implora Dio affinché le tombe di tutti i musulmani siano dei 
prati del paradiso, e aggiunge che dopo la tomba ci sarà un lungo giorno in 
cui ci saranno la resurrezione, il giudizio, il paradiso, al-mîzân (la bilancia), 
l’inferno e as �-s �irâṭ:90

 نحن نؤمن أن الموت حق و هممذه عقیممدة عنممد المسمملمین و بعممد الممموت هنمماك في القممبر
 حساب و إما أن يكون القبر روضة من رياض الجنممة أو إممما أن يكممون حفممرة من حفممر
 النیران نسأل الله أن يجعل قبورنام و قبورم جمیع المسلمین روضة من ريمماض الجنممة, و
 نؤمن كذلك بعد الموت هناك يوم طويل لا نهاية له هو يوم القیامة و ما فیممه من نشممر و
 حساب و جنة و نار و صراطم وحساب و میزان, و كل ذلممك من الأمممورم المسمملمة عنممد

المسلمین و عند غیرنا أيضا من أهل الكتاب و غیرهم.

Secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  non è questo il problema, dimenticare la morte e non pre-
pararsi a quel momento è il vero problema, perché, secondo lui, la morte 
separa la fase dell’agire e la fase del giudizio, e non fa differenza tra un 
adulto e un bambino, un uomo e una donna, un ricco e un povero. Con que-
ste parole il religioso trasmette ai presenti il fatto che ognuno di loro po-
trebbe essere il prossimo richiamato e pone la domanda: perché l’oblio? È 
come se i musulmani che durante la loro vita quotidiana non ricordano la 
morte avessero un comportamento ‘scorretto’:

 الإشكال لیس في هذه القضیة الإشكال كله في نسیان هذه الساعة في عدم الإستعدادم لهمما
 في عدم تذكرها إلا إذا رأينا ملك الموت .رغم أن الله سبحانه و تعممالى كممل يمموم يرسممل
 إلینا رسلا للكثممیر حممتى نسممتفیق و نسممتعد للممموت لأنممه إذا مممات الإنسممان إنقطممع عملممه
 خلاص إنتهت الحیاة و نحن نعمل الیوم بلا حساب أممما غممدا عنممد الممموت فسمموف يممأتي
 الإمتحان ساعة الحساب و ساعتها إما جنممة و إممما نممارا , الممموت أيهمما الأحبممة هممل هممو
 يفرق بین كبیر و لا صغیر ؟هل هو يفرق بین رجل أو إمرأة ؟ هل هو يفرق بین غممني

أو فقیر , لا .. لا يفرق , فلماذا النسیان؟

Nel suo tentativo di convincere i suoi ascoltatori del senso simbolico della 
tomba, il predicatore racconta la storia di uno dei discepoli di Muh Tammad, 

90 Secondo la narrazione  islamica,  si  tratta di  un ponte sottile sull’inferno che porta al 
paradiso: as �-s �irâṭ è l’ultimo passaggio che permette al ‘giudicato’ di passare al paradiso 
o cadere nell’inferno.
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che quando sentiva un discorso sul paradiso e sull’inferno non si commuo-
veva, ma quando si fermava davanti a una tomba si commuoveva perché 
considerava lo stato del defunto nella tomba, cioè il fatto che la tomba fos-
se un prato del paradiso o una fossa dell’inferno, un segnale della sua fine 
nel giorno del giudizio:

 كان عثمان رضيم الله عنه إذا وقفم على القبر بكى , و إذا لم يذكر بأي شمميء غممیره لا
 يبكي لا بالجنة و لا بالنار, فسئل و قیل له يا صاحب رسول الله صمملى الله علیممه و سمملم
 نذكرك بالجنة فلا تبكي و نذكرك بالنار فلا تبكي فلماذا عندما تقف على القبر و تتفكممر
 الموت تبكي, قال من نجى من القبر من حساب القبر رزقه الله عز و جل بممالتثبیت فقممد

نجى.

A questo punto invita i partecipanti a non dimenticare mai la morte, in nes-
sun momento, e ad agire nel modo in cui desiderano incontrare Dio nel 
giorno del giudizio. Spiega che se uno muore mentre prega sarà resuscitato 
pregando e se muore mentre fa delle azioni ‘scorrette’ ritroverà il suo Si-
gnore compiendo quell’azione:

 خلي دائما في دماغك الموت تذكر الموت أنك ستموت في أي لحظة في اي دقیقممة على
 أي حال و يبعث الموتى و يبعث الإنسان يوم القیامة على ما مممات علیممه لممو مت و أنت

ساجد تبعث هكذا, أما الإنسان إذا مات و هو يعصي يبعث هكذا.

L’azione durante la quale muore un musulmano è il segnale della sua fine 
nel giorno del giudizio, così il predicatore cerca di spiegare il senso della 
ḫuṭabâ’âṭimah al-h �asanah (la bella fine): ogni persona nella sua resurrezione nel 
giorno del giudizio compirà la stessa azione che fece durante il momento 
della sua morte:

 فمن ختم له بخاتمة حسنة كانت هذه بشارة له بأنه من أهل الجنة و يبعث المرء على ما
 مات علیه كما قال صلى الله علیممه و سمملم "إنممما الأعمممال بممالخواتیمم " كممما روى بممذلك
 مسلم و غیره "نسأل الله أن يحسن خاتمتنا " فإذا خرجت روحممه و كممان من الصممالحین
 ولفت في الحريممر و أصممبحت ريحهمما طیب و صممعدت إلى السممماء و أهممل السممماء

يستبشرون بها.

Successivamente ricorda ai fedeli i momenti della morte e dice che negli 
ultimi  attimi  prima di  morire  una voce chiama il  morente  e  gli  chiede: 
“Dov’è la ṭua forza? Dov’è la ṭua ricchezza? Dove sono i ṭuoi sosṭeniṭori?  
Dov’è il ṭuo benessere? Dove sono i ṭuoi immobili? Dove sono i ṭuoi soldi?  
Dove sono i ṭuoi ṭiṭoli, i ṭuoi ranghi e le ṭue posizioni? Nessuno può salvar-
ṭi oggi dalla morṭe!”:

 عندما تنتزع منا الممروح يقممال لنمما يمما ابن آدم أين قوتممك؟ أين هممذا الجممبروتم ؟ أين هممذه
 الصحة؟ أين هذه القوة ؟ أين قوتك؟ ما أضعفك, أين مالممك؟ أين هممذا المممال الممذي تنفقممه
 هنا و هناك و كممذا و كممذا , أين العمممارات؟ و أين الممبیوت؟ و أين العقممارات ؟ أين هي؟
 أين هي؟ إقتربنممام من أن نجعممل لأبنائنمما و لأحفادنمما و ننسممى أننمما سنحاسممب على هممذه
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 الأموال أمام الله سبحانه و تعالى , أين مالك؟ ما أفقممرك , أين أهلممك؟ أين حشممرك؟ أين
 نصیبك؟ أين الرتب العالیة و الألقاب و المناصممب؟ أين أهلممك؟ هم من حولممك لكن هممل

يستطیعوام أن يؤخروا الموت عنك و لو دقیقة و لو لحظة.

L’oratore spiega che una volta messo il morto, qualsiasi morto, all’interno 
della sua tomba, l’anima ritorna al suo corpo e due angeli la interrogano sul 
suo Dio, sulla sua religione e su quello che pensa di Muh Tammad. Ci sono 
due categorie di persone, secondo lui, i musulmani che rispondono senza 
dubbio e vengono rallegrati e i kuffâr (i miscredenti), che non rispondono e 
vengono rattristati:

 و يأتیه ملكان كما جاء في ذلك الحديث الصحیح يأتیه ملكممان فیقعدانممه ملكممان لیسممألانه
 ثلاثة أسئلة يسألانه عن ربه و عن دينه و عن نبیه , فإذا أجاب عن هذه الأسئلة فیتحول
 قبره إلى روضة من رياض الجنة. أما الكافر فیسأل من ربممك فیقممول همما همما, ممما دينممك
 فیقول ها ها لا أدري , من نبیك ها ها لا أدري فیمموقض علیممه قممبره جهنم و العیمماذ بالله

إلى أن تقوم الساعة.

Ora è giunto il momento in cui il predicatore espone la sua ricetta per pre-
pararsi alla morte per i musulmani che vivono nell’immigrazione e nel pec-
cato, in una terra lontana e non musulmana. A questo punto non è chiaro se 
il religioso considera l’emigrazione in Italia un peccato o se considera il 
contesto italiano un ambiente dove si pecca facilmente. Ogni momento, ag-
giunge,  “facciamo”  dei  peccati  e  “facciamo”  ṭawbah (pentimento)  e 
al-’isṭiġfâr (chiedere il perdono divino), quindi si interroga sul da farsi:

 كیف نستعد له و هذه الممدنیا من حولنمما فتن فتن المممال فتنتممة الممدنیا الممزوج فتن الأممموال
 إني ابتلیت بأربع ما"الأنصاب المناصب و غیر ذلك كما قال الإمام الشافعيم رحمه الله 

 إبلیس و المممدنیا و, إبلیس و الدنیا و نفسي و الهوى, إلا لجرميم مذلتي و هواني, سلطت
 يعني كل شوي نعصىم و نتوب و نستغفر, كیف التخلص هذه أعدائي", النفس و الهوى

غربة و معاصي بلد بعیدة لیست بلد إسلامیة ماذا نفعل؟ ربنا [...]

Ecco la ricetta che il musulmano secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve rispettare per garan-
tirsi una “buona” morte: a) ricordare sempre la morte; b) smettere di com-
piere  al-h �arâm (delle  azioni  illecite)  e  fare  ṭawbah (il  pentimento),  per 
esempio chi vende sostanze h �arâm (intenderebbe, secondo il nostro parere, 
implicitamente le bevande alcoliche, la carne suina e la droga), e sapere che 
accumulare  ricchezza  e  finire  in  ǧahannam (l’inferno)  non è  un affare;
c) fare muh �âsabaṭ an-nafs (un auto-giudizio) prima del giorno del giudizio; 
d) ripagare i danni provocati a chi li ha subiti; e) fare  s �adaqah ǧâriyyah 
(azioni caritative): trasmettere una conoscenza utile agli altri, dare una buo-
na educazione ai propri figli, fare un’opera per il bene comune come la par-
tecipazione nella costruzione di una moschea, la kafâlah (essere il tutore le-
gale) di un orfano o di una vedova:

287



 أولا نتذكرم الموت, ثانیا بأن نتوب إلى الله سبحانه و تعممالى توبممة صممحیحة صممادقة, إن
 كان شغال في الحرام أو يسرق أو يرتشيم أو يبیع الحرام أو غیره, يجلس مع نفسممه ممما
 الفائدة؟ الآن سنجمع هذا المال و بعد قلیل سیصلىم علینا و ندفن و نكون من أهل النار,
 أن ترد المظالم لأهلها ترد أي مظلمة لناس سواء كانت قولیة أو فعلیه أو غیر ذلك, كل

 علم ينتفع به، ولد صالح يدعو له, تساعد في بناء واحد فینا لابد أن يفعل صدقة جارية:
مسجد أو تكفل يتیم أو أرملة.

8. I social network

I social network sono stati l’oggetto di tre uṭ �abḫuṭabâ’ , enunciate in tre luoghi di 
culto diversi durante il  periodo della raccolta della produzione omiletica 
per la nostra ricerca. Il fatto curioso è che i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  durante le interviste 
non hanno accennato all’uso dei social network da parte dei fedeli né con 
un giudizio positivo né negativo. Malgrado ciò ci siamo trovati con tre ser-
moni dedicati a tale pratica, al contrario di quanto avvenuto con i problemi 
famigliari: tutti i predicatori ne hanno parlato nelle interviste ma non abbia-
mo riscontrato produzione omiletica dedicata a tali problemi. Tutti e tre i 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno espresso grosso modo lo stesso giudizio sull’uso dei social 

network e hanno trasmesso delle indicazioni su quando usarli e come. Tra 
le tre produzioni ne abbiamo scelta una che abbiamo ritenuto sociologica-
mente più significativa per la nostra tesi.

8.1. Le famiglie musulmane invase dai social network

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  imam a‘farǦâhilliyyah 91 comunica agli ascoltatori che parlerà di un fenome-
no che ha invaso tutte le case in tutti i paesi, cioè gli strumenti chiamati so-
cial network come Facebook, WhatsApp, Youtube e gli altri mezzi simili. 
Il fatto strano, secondo il religioso, è che più di due miliardi e due cento 
milioni di persone usano questi mezzi, e ogni giorno un miliardo di utenti 
usano Facebook, e lui si chiede quale sia la “nostra” (dei musulmani) posi-
zione in questa onda devastante:

 موضوعنا الیوم حول ظاهرة خلفتهمما الشممبكة العنكبوتیممة وعمت البلاد والعبمماد ظمماهرة
 دخلت بیوتنا وغزت كبیرها وصغیرهام إنهمما وسممائل التواصممل الاجتممماعي الفیس بمموك
 الواتساب الیوتیوب ومن هم على شاكلتها فأصممبح عممدد مسممتخدمیهام أكممثر من ملیممارين
 ومائة ملیون شخص بممل أغممرب من ذلممك يممدخل إلى موقممع الفیس بمموك ملیممار شممخص

يومیا فما موقعنا نحن معشر المسلمین من هذه الموجة العارمة؟

Dopo  questa  breve  introduzione,  il  predicatore  descrive  implicitamente 
l’uso dei social network come una h �ikmah (saggezza) e spiega ai parteci-
panti che il musulmano deve imparare la h �ikmah da chiunque:

91 uṭ �bahḪuṭbah  del 07/07/2017.
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 جاء في الحديث عن أبي هريرة رضممي الله عنممه الكلمممة الحكمممة ضممالة المممؤمن فحیث
 وجدها فهو أحق بها رواه الترمذي و ابن ماجه الممدين ديالنمما كیقممول لینمما فین ممما كممانت
 الحكمة خدوها خودو الحكمة عند من كان تیقولمموم من فم السممبع وهممذا قمموة دين الله عممز

.وجل

L’invito che l’oratore fa agli ascoltatori è quello di usare questi mezzi con 
al-mîzân (la bilancia), in modo da fare ṭas �fiyyah (infiltrare) questa saggez-
za, e spiega loro che il musulmano che segue il percorso del profeta e di 
Allah non deve preoccuparsi di niente, anche se si trovasse tra i lupi:

 ولكن را عندكم المیزان عندكم لعبار عندكم قال الله قال الرسول باش باش تصفیو باش
 فمن اتبممع هممداي فلا يظممل ولا يشممقى ومن عممرض عن ذكممريم فممإن لممه معیشممة ضممنكا

 للي تبع الطريقم ديال النممبي وتبممع الطريممقم ديممال الله تعممالى. ونحشره يوم القیامة أعمى
.راه میخاف من حتى حاجة واخة يكون وسط الذياب

8.2. I social network sono un “regalo” di Allah

Questo è il senso che l’attore religioso trasmette al suo pubblico: i vantaggi 
di questi strumenti, spiega, sono tanti, questo è un dono divino perché Egli 
vuole il nostro bene e noi dobbiamo essere riconoscenti:

 فعلا هناك منافع وإيجابیات كثیرة جلبتها هممذه الوسممائل والحمممدم لله وهممذا من فضممل الله
 وكرمه على أهل هذا الزمان الله تعالى تبرع على هاد الناس ديال هاد الزمان الله تعالى

.بغا لینا الخیر سبحانه وتعالى وأما بنعمة ربك فحدث

A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  elenca i vantaggi, secondo lui, dei social network:
– le notizie e le informazioni viaggiano velocemente;
– sono facilitate la ricerca scientifica e scolastica;
– chi desidera leggere trova molto materiale;
– sono disponibili vasti spazi per il dialogo:

 الأخبار تتداول والمعلومات بسرعة فائقة كیوقعم الخبر هنا كتلقاه وصممل إلى قمماع الممدنیا
 هذا من فضل الله وكرمه سممبحانه وتعممالىم تیسممیر مجممال البحث العلمي والدراسمميم اللي
 بغى يقرا تبارك الله موجودم دخل الفیس بوك دخل الیوتمموب دخممل يعممني ال المئممات بممل
 الألاف من المواقممع وإن لم يكن الملايین من المواقممع فتح فضمماءات للنقمماش والحمموارم
 بدون حواجزم أو قیود بغا يتعلم بغا يقرا بغا يستافدم بغا يناقش كل ذلممك متمماح بفضممل الله

.وكرمه بواسطة هذه الوسائل التي أكرمنا الله سبحانه وتعالى بها

Il vantaggio più rilevante, secondo lui, è che sono degli strumenti che ser-
vono per confrontarsi, ribellarsi contro l’ingiustizia e rovesciare gli oppres-
sori, come è successo nella primavera araba:

 بممل أكممثر من ذلممك هممذه الوسممائل تسمماهم في التصممديم بقمموة للظلم والثممورة على الظلم
.والإطاحة بالظالمین ومثال الربیع العربي لیس منا ببعید
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Un altro vantaggio rilevante, secondo il religioso, è che i social network 
sono degli strumenti efficaci per fare da‘wah (proselitismo religioso) e dif-
fondere la h �ikmah (saggezza) e la conoscenza; chiede quindi ai partecipanti 
se hanno investito questo dono divino in modo “positivo” e se hanno colto i 
suoi vantaggi:

 اسوهي أيضا وسیلة للدعوة إلى الله وسیلة لنشر المموعي وسممیلة لنشممر الحكمممة بین النمم
 لكن أحبتي الكرام السؤال الذي يطرح نفسه هل فعلا استثمرنام هذه النعمممة همملأجمعین 

 فعلا استثمرنا هذه الإيجابیات وهذه المنافع استفدنا منهمما هنمما يعممني هنمما مربممط الفممرس
.أحبتي الكرام

8.3. Quando i social network diventano antisocial network

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal92 invece esprime il suo dispiacere per comunicare agli ascol-
tatori il suo disappunto e il suo invito a evitare l’agire “scorretto” con i so-
cial network. Afferma che per molti utenti i social network sono diventati 
degli strumenti del peccato e non più della benevolenza. La rete è diventata 
una palude di bugie, insulti, siti pornografici, e tanti siti che distruggono 
l’etica e il buon comportamento. Successivamente, invita i fedeli a evitare 
questo uso “scorretto” della rete e nello stesso tempo li invita a evitare di 
navigare e “perdere” molto tempo tra i milioni di pagine su internet, esor-
tandoli a non dimenticare che nel giorno del giudizio ogni persona dovrà 
giustificare il modo in cui ha passato la propria vita:

 للأسف الشديد وعند كثیر من الناس أضحى شر هذه الوسممائل وإثمهمما أكممبر من خیرهمما
 ونفعها فهي في المقابل مجال مليء بالأكاذيب والإفكم والشائعات ومستنقع مفتوح لنشر
 المواد الإباحیة القاتلة للمروءة والأخلاق إلا من رحم الله ومجال أيضمما لضممیاع المموقت
 ونسطرم على هذه الكلمة ومجال لضیاع الوقت والمبالغممة في متابعممة التفاصممیل والتنقممل
 بین ملايین الصممفحات وكلنمما نعلم معشممر المسمملمین أننمما سنسممأل عن هممذا المموقت فیممما

.أفنیناه

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega  che  i  social  network  hanno  contribuito  ad  aṭ-ṭafakkuk
al-’ussari (la disintegrazione delle famiglie) perché, secondo lui, permetto-
no la gelosia, la sfiducia, l’inganno e il sospetto tra le coppie. Per convince-
re gli ascoltatori riporta delle statistiche, senza specificare la propria fonte, 
dicendo che il 30% dei divorzi in Inghilterra sono causati dai social net-
work e in uno Stato arabo che evita di nominare93 questa percentuale arriva 

92 uṭ �bahḪuṭbah  del 16/03/2017.
93 Il fatto di nominare l’Inghilterra e di evitare di nominare il paese arabo in oggetto è spie-

gato nell’intervista rilasciata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  e dal responsabile del luogo di culto. La loro stra-
tegia comunicativa è basata sulla norma di non criticare nessun paese arabo, capo di Sta-
to o regime. Il motivo, secondo loro, è evitare di innescare delle discordie con i fedeli 
provenienti da tali stati. Secondo noi, oltre quel motivo esiste anche il motivo di evitare 
di avere problemi con le rappresentanze diplomatiche dei paesi arabi, che potrebbero 
scrivere i nomi dei religiosi oppositori nelle liste nere.
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al 50%. La spiegazione che trasmette è che i mariti avrebbero criticato le 
proprie mogli perché si sono fotografate con altri maschi, o perché hanno 
ricevuto dei messaggi da sconosciuti:

 وقد أسهمت هذه الوسائل كثیرا في التفكك الأسممريم وفي خممراب العممائلات بممالتحريض
 على سوء الظن وعلى المكر والشك والغیرة الزائممدة فمثلا في بريطانیمما وهممادي أرقممامم
 مزيان الإخمموان يقلبممو علیهمما بمماش نعرفمموام حنمما فین غمماديین في بريطانیممام تسممببت هممذه

 في حالات الطلاق وفيم أحد البلدان العربیة لا داعي لذكر اسمها%م 30الوسائل بنسبة 
 راني شفتك فالفیس بمموك علاش تصممورتيم علاش لاخممر %50وصلت هذه النسبة إلى 

.تاصل بیك علاش هادا علاش هدا

I social network, per l’oratore religioso, assumono le stesse norme religiose 
della TV e della radio: finché si usano nel  ayrḫuṭabâ’  (il bene) sono degli stru-
menti leciti, ma quando si usano nello h �arâm (il male) diventano degli stru-
menti illeciti. Tenta di legittimare la sua posizione dicendo che questa è la 
religione e tutti i profeti sono stati inviati per trasmettere un codice “corret-
to” di comportamento, la religione non è solo preghiera e digiuno:

 ما نقوله على هذه الوسائل نقوله على التلفاز وعلى الراديو أي استعملناه في الخیر فهوم
 خیر وإن استعملناه فیما يعصي الله فهو معصیة كالعین اللي عطانا الله سممبحانه وتعممالىم
 إلا كنشوفوا بها ما أحل الله فهو حلال ويكتب عند الله أجرا وثوابام وإن كنا نرى بهمما ممما
 يحرم الله ونستعملهام فیما يحرم الله أو فیممما حممرم الله فسمموفم نحاسممب علیهمما هممذه نعمممة
 وهذه نعمة شوف غیر أنت وأنا وهاديكم كیفمماش غانسممتعملوها وهممذا هممو الممدين أحبممتي
 الكرام را جمما النممبي صمملى الله علیممه وسمملم بهمماد الممدين والأنبیمماء كلهم جمماؤوا لیعطونمما

.الوسائل كیف نعیش

La religione, secondo il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , insegna al fedele come vivere, come com-
portarsi  con  la  gente  e  come  trascorrere  questa  fase  di  vita  prima 
dell’incontro con Allah. Questi insegnamenti ci fanno capire il ruolo socia-
le della uṭ �bahḫuṭabâ’ , non si tratta di un discorso religioso fine a se stesso ma è 
piuttosto un discorso in cui l’esperto del sacro, per usare dei termini molto 
cari a Durkheim, invita e cerca di convincere i credenti ad assumere un co-
dice specifico di comportamento e ad avere una specifica conoscenza:

 أيها الأخ الكريم الدين لیس هو الصلاة والزكاة والصومم فقط لا الممدين كیعطیممك كیفمماش
.تعیش كیفاش تعامل مع الناس كیفاش دوز هاد المرحلة حتى تلقى الله بسلام

Un altro lato negativo dei social network, secondo il predicatore, è la di-
pendenza di alcune persone dal loro uso, cosa che causa il loro isolamento 
anche all’interno della stessa famiglia. Aggiunge il fatto che la dipendenza 
spinge alcune persone, maschi e femmine, a usare i loro smartphone mentre 
camminano, e altre passano molte ore di giorno e di notte a navigare:

 ومن سلبیات هذه الوسائلم أيضا إدمان الناس علیها وانعزالهمم عن بعضهم البعض كیف
 ما قلنمما التباعممد حممتى في الأسممرة الواحممدة و بممدون مبالغممة كممل النمماس كبممیرا وصممغیرا
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 صغارا وكبارا ذكورم وإناثا إلا من رحم الله ومن علامممات هممذا الإدمممان بمماش كنعرفمموا
.كاين الإدمان كتلقى الناس جالسین بالساعات طوال لیلا ونهارا

Per mettere i partecipanti davanti alle loro ‘responsabilità’ fa ricordare loro 
una norma rilevante, dicendo che i fedeli partecipano a  s �alâṭ al- umu‘ahǧ  
non solo per ascoltare, ma per ascoltare ed eseguire. L’ultima cosa che si 
fa, secondo lui, è dare un’occhiata a questi strumenti e la prima cosa che si  
fa al risveglio è consultarli, e quando si interrompe la connessione a inter-
net tutta la famiglia entra in crisi. Il religioso spiega che sono le persone 
che devono tenere sotto controllo questi strumenti, non il contrario:

 وكما قلنا دائما ونقول نأتي إلى الجمعة بنیة الاستماعم والتنفیممذ بممإذن الله عممز وجممل ننممام
 على هذه الوسائلم ونستیقظ علیها تقطع الشبكة كلشي كیتخلممع كممأن مصممیبة وقعت على
 أهل البیت وعلى أهل المحیط أشنو وقع تقطعات الأنترنت إيوا صافيم قبل كممان عممادي
.داك الشي أحبتي الكرام نبغیو باش هاد الشي میبقاش يتحكم فینا نولیو حنا نتحكموم فیه

8.4. I social network distolgono dalle pratiche religiose

A questo punto il predicatore spiega ai fedeli che ci sono delle persone che 
si dedicano a questi strumenti virtuali e dimenticano i loro doveri religiosi e 
non religiosi, non pensano più alle pratiche religiose facoltative o racco-
mandate e trascurano i loro doveri intellettuali:

 ومن أغرب أثار هذه الوسائل عندنا معشر المسلمین حنى كنتكلمو على المسمملمین على
 حنا على الناس ديال طیبة الناس ديال طورينو الناس اللي كینین هنمماي إنشممغال الكثممیر
 منا بهذه الوسائل عن الفرائض والواجبات مما يأدي إلى التقصیر فیهمما أو تركهمما بكلیممة

.والعیاذ بالله فضلا عن النوافل والمستحبات والدراسة والتحصیلم العلمي

Il predicatore spiega che ci sono delle persone che masâkîn (fanno pietà), 
che erano sulla retta via e quando sono entrate in questo mondo senza avere 
protezione e senza avere il sapere vi sono annegate. L’uso delle metafore 
come la retta via, il mondo virtuale e l’annegamento fa capire il modo con 
il quale il religioso vede il mondo attorno a sé: navigare su internet senza 
avere una conoscenza solida delle materie religiose è come nuotare senza 
saperlo fare. Un’altra osservazione curiosa che egli espone è il paragone 
con il gioco del calcio: dice che una volta la pratica che allontanò le perso-
ne dai loro obblighi era il calcio, ma oggi il problema è molto più serio:

 كاين بعض الناس كانوا مساكن شادين الطريقم مللي دخلهم هاد الوسواسم ودخلوا لهمماد
 العالم بدون وقاية وبدون علم غرقوا فیه غرقوا فیه فأصبح كنا كنقولوام الكرة كرة القممدم

.وهذا فهاد الشي يعني أشد وأشد

Il religioso va oltre e dice che il fedele che naviga su internet e non vi anne-
ga è un waliy min ’awliyyâ’ Allâh, espressione che prende diverse interpre-
tazioni: un santo, un beato, un alleato di Allah, un amato da Allah; in que-
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sto caso presupponiamo, conoscendo l’ambiente in cui la  uṭ �bahḫuṭabâ’  è stata 
enunciata, che il senso desiderato è quello di santo:

 فمن وفقه الله أحبتي الكرام وفقه الله بأن يضبط نفسه في هممذا الزمممان ويسممتفید من هممذه
.الوسائل بدون أن يغرق فیها فهو ولي من أولیاء الله بإذن الله

8.5. I social network potrebbero causare la devianza

A questo  punto  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  descrive  la  pratica  più  pericolosa,  secondo  lui, 
nell’uso dei social network: afferma che ci sono degli spazi oscuri dove le 
persone possono chattare, e il giovane musulmano che non ha una buona 
conoscenza della sua religione potrebbe essere pian piano spinto verso del-
le idee decostruttive che gli innescano dei dubbi sulla sua religione al punto 
da cambiare il proprio credo e riempirsi di odio, violenza e crimine; pur-
troppo, dice, ci sono delle persone che sono diventate così:

 والخطیر في هذه أو الأثار السلبیة الخطیر على بعض ذوي الزاد العلم القلیل والإيمممان
 الضعیف والاستدراجم والتأثر ببعض الحوارات والنقاشممات في غممرف مظلمممة الإنسممان
 معندوش واحد العلم كاين واحد الإيمان كافي بمماش يفهم ويعممرف ياخممد ويعطي كیممدخل
 لشي غرف وكیبدا ينمماقش وكیبممدا هكمما حممتى يممأدي بممه الأمممر إلى خلممل في التصممور ثم
 التشكیك في عقیدته وهذا هو الخطیر كیوليم يشك حتى فراسوام حممتى فهمماد الممدين ديممالوم
 كي بالشوية بالشوية حتى يصبح ويتشبع بأفكممارم هدامممة مخربممة إلى أن يصممبح والعیمماذ
 بالله أسممأل الله ألا يكممون أحممدا منمما حممتى حممتى يصممبح من الممدعاة والمحرضممین على

.الكراهیة والعنف والجريمة والقتل وكاين اللي وصلوم لهاد الشي

Di conseguenza, il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i genitori a controllare ciò che fanno i propri 
figli e come usano strumenti come il tablet connessi a internet, e ad aprire il 
dialogo con loro sulle attività che fanno su internet. Il religioso invita i ge-
nitori a non considerare questi strumenti uno h �arâm (illecito), ma a verifi-
care che non ci sia un uso inadeguato di questi strumenti. Nello stesso tem-
po egli sconsiglia ai genitori di acquistare ai propri figli tali strumenti e ab-
bandonarli a loro stessi:

 فیا أحبتي الكرام ر هادي مصیبة إلا متعاوناشم علیهمما الجممانب المزيممان لا ننكممره ولكن
 الجانب الأخر نرضو منو البال خصوصا لولیدات ديالنا كیجي الإنسممان كیشممريم واحممد
 الطابلیط لولدوا ويعطیه ويخلیه ويعطیه الموضباسم ديال أوكیخلیه وتباركم الله لولیدات
 ديالنا يعني يتعلمون بسرعة فائقة لأن الزمان ديالهمم هذا الزمممان ديممالهم فلهممذا مغمماديش
 نمنعوا لولیدات ديالنا ومغاديش نقولوا هاد الشي حرام لأن لا يمكن لا يمكن نقولوا همماد
 الشي مخاصوشم يكون لا يكون ولكن ندخلو لیه ندخلو لیممه بالإسمملام ديالنمما نممدخلوا لیممه

.شنو شتي شنو هذا بما علمنا الرسولم صلى الله علیه وسلم نتحاورم مع ولادي

Nel suo ennesimo tentativo di convincere i fedeli dell’uso “scorretto” di in-
ternet, il predicatore afferma che da questa prospettiva gli  ‘ulamâ’ hanno 
proclamato che internet è una delle corde di ’Iblîs (il Diavolo), e per legitti-
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mare questa posizione recita un passaggio del Corano che dice: “Voi che 
credeṭe, enṭraṭe ṭuṭṭi nella pace e non seguiṭe le orme di Ṣaṭana che è un  
vosṭro chiaro nemico”.94 In più spiega come la devianza si concretizza pas-
so dopo passo e non arriva di colpo; ecco perché, aggiunge il religioso, è 
meglio avere una buona compagnia:

 من هذا الجانب يعتبره بعض العلماء حبلا من حبائل الشیطان وتأكیدام لقسم إبلیس لعنممه
 الله لما أقسمم بین يدي الله قال وبعزتكم لأغوينهمم أجمعین ويحذرنام الله عز وجل بالمقابممل

یْطَانِ "في سورة البقرة  لْمِ كَافَّةً وَلَا تَتَّبِعُوا خُطُوَاتِ الشَّ  يَا أَيّعُهَا الَّذِينَ آمَنُوا ادْخُلُوا فِي السِّ
بِینٌ  قلنا خطوات ماشي قالنا متبعوش الشیطان لا الخطوات ديمممالوام لأن" ۚ إِنَّهُ لَكُمْ عَدُوٌّ مُّبِينٌ إِنَّهُ لَكُمْ عَدُوٌّ مّعُ

 إبلیس مغاديش يديك للمعصیة مباشرة فلهذا الحل نقممول بعضممه وهممو التعلممق بالصممحبة
.المباركة

L’ultimo tentativo del religioso per convincere i fedeli dell’uso “corretto” 
di internet consiste nell’enunciare l’elenco dei problemi di salute causati 
dall’abuso di internet: problemi di vista, della mano, del collo, della schie-
na, del cervello, dell’orecchio e su tutto il corpo a causa dello sforzo e delle 
onde elettromagnetiche. Quest’ultimo problema, secondo il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , tocca il 
10% delle persone che abusano di internet; egli cita “una ricerca francese” 
e aggiunge che l’Organizzazione Mondiale della Sanità ha classificato le 
onde elettromagnetiche dei cellulari tra le cause del cancro:

 وهناك أضرار أخرى أحبممتي الكممرام تجلبهمما هممذه الوسممائل وهي أثارهمما الصممحیة على
 العین والید والعنق والظهر والدماغم والأذن وعلى باقي الجسد بسممبب الإجهمماد وبسممبب
 الموجات الكهرومغناطیسیة فهناك مرض جديد يسمى الحساسیة المفرطممة ذات السممبب

 من المدمنین حسب دراسة فرنسممیة حديثممةبالمائة  10الإلكترونيم يصیب هذا المرض 
 خصوصام عند الأطفال ونكتفي أحبتي الكرام في هممذا البمماب بتصممريح رسمممي لمنظمممة
 الصمممحة العالمیمممة المممتي تقمممول يقمممول التصمممريح بمممالحرف المجمممالات الكهروممممغ
 الكهرومغناطیسیة المنبعثة من الهواتفم النقالة مصممنفة من قبممل المركممز الممدولي للبحث

.إنسانفي السرطان ضمن خانة الأسباب التي من المحتمل أن تسبب السرطان عند ال

94 Corano, sûrah II, versetto 208 (Ventura, 2010; p. 20).
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9. Da‘wah

A chi è indirizzato il discorso sulla da‘wah? A che cosa si invitano gli altri? 
Chi sono gli “altri” che sono oggetto della da‘wah? Nessun aṭ �îbḫuṭabâ’  ha tentato 
di definire che cosa si intende con il termine da‘wah.  Tenteremo di cono-
scere i significati di tale termine dai sensi che l’attore religioso trasmette 
nel suo messaggio omiletico. I  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che hanno affrontato questo tema 
sono gli imam Fais Tal, Yûnus, Mu târ, Nawfal e Rašâd. L’imam Fais Tal inḫ  
particolare  ne  fa  la  propria  missione  di  vita.  Ciò  era  molto  evidente 
nell’intervista che ci ha concesso, nella quale ci ha spiegato che l’obiettivo 
delle sue attività è fare da‘wah, al punto di preferire gli incontri con i visi-
tatori del luogo di culto rispetto alla uṭ �bahḫuṭabâ’  stessa.95

9.1. Offrire l’islam nel mercato delle religioni

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal si rivolge96 a un pubblico composto da soggetti che non sono 
degli esperti dell’islam o delle scienze religiose, ma sono in maggioranza 
degli immigrati. Il predicatore inizia il suo discorso omiletico recitando un 
versetto del Corano: “Chi dice parola migliore di chi inviṭa a Dio e fa del  
bene dicendo: «Io sono di quelli che si soṭṭomeṭṭono al Ṣignore?»”:97

 ومن أحسن قممولا ممن دعمما إلى الله وعمممل صممالحا وقممالم إنممني من'' فصلت قال تعالى 
''.المسلمین

الله عز وجل يدعونا في هذه الآية الكريمة إلى الدعوة إلیه.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  dopo aver recitato questo versetto commenta così: “Allah ci inviṭa  
in quesṭo benedeṭṭo verseṭṭo a fare  da‘wah per suo conṭo”. Per rendere la 
nozione  di  quest’azione  plausibile  e  indiscutibile  l’oratore  spiega  agli 
ascoltatori che si tratta di una norma divina: “Ci raccomanda di ṭrasmeṭṭe-
re il bene”. Il primo senso della da‘wah che il aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di trasmettere è la 
trasmissione del bene, ma non spiega che cosa intende con il bene:

يدعونا أن ننقل الخیر.
إلى غیرنا يدعونا أن ننقل هذا الخیر إلى مجتمعنا.م

Il bene va trasmesso “agli alṭri, alla nosṭra socieṭà”. Prima ancora di spie-
gare chi sono gli “altri” e quale società intende, tenta di legittimare questa 
posizione: “Il profeṭa disse: nessuno di voi è un vero credenṭe se non desi-
dera per suo fraṭello ciò che desidera per se sṭesso”. In questo modo il reli-
gioso ha usato il versetto del Corano per trasmettere un consenso plausibi-

95 Intervista del 21/07/2017.
96 uṭ �bahḪuṭbah  del 16/03/2017.
97 Corano, sûrah XLI, versetto 33 (Ventura, 2010; p. 296).
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le, ha determinato l’oggetto a cui si rivolge l’azione e infine ha usato uno 
h �adîṯ per legittimare questa posizione. Poi raccomanda agli ascoltatori:

 قال صلى الله علیممه وسمملم لا يممومن أحممدكم حممتى يحب لأخیممه ممما يحب لنفسمه لا يممومن
أحدكم حتى يحب لأخیه ما يحب لنفسه.

نحاولوا ما أمكن ينتاشر فالمجتمع ديالنا باش حتى حنا يوصلنا شي بركة.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  continua con il suo tentativo a convincere il pubblico dei fedeli a 
praticare la  da‘wah del “bene” nella società locale, sottintendendo con il 
termine “bene” la fede o la conversione all’islam, e per legittimare la sua 
posizione egli informa i fedeli che questa pratica è il ruolo dei profeti e dei 
sapienti. Questa strategia comunicativa adottata dal religioso ci fa riflettere 
sulla pressione sociale esercitata su di lui:

الدعوة مهمة الأنبیاء والعلماء.

In altre parole, invita i partecipanti al culto a praticare la da‘wah, che è una 
professione onorevole,  e coloro che la praticano saranno onorati  come i 
profeti e i sapienti.

Per convincere i fedeli a quest’azione recita “Ṣe Allah guida una perso-
na grazie a ṭe, quesṭo è meglio di ṭuṭṭo l’universo”. Con questo  h �adîṯ il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  ci svela il senso del bene che pronunciò all’inizio, il bene è trasmette-

re l’islam:

لأن يهدي الله واحدا على يديك خیر لك مما طلعت علیه الشمس.

“La ricompensa divina di quesṭo successo è così enorme che il fedele non  
riesce a immaginarla”. In più, insiste invitando a lavorare in gruppo e a es-
sere disponibili a collaborare nelle attività dell’associazione, trasmettendo 
un nuovo senso, e dice: “Ṣe cooperiamo ṭuṭṭi insieme per inviṭare una per-
sona e Allah la guida, ṭuṭṭi noi condivideremo l’immensa ricompensa divi-
na e saremmo i ricchi dei ricchi”. Il fattore della ricchezza è un elemento 
convincente se ci rendiamo conto che il pubblico è composto da immigrati 
venuti in Italia, in gran parte, per motivi di lavoro. Penso che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  sia 
consapevole delle diversità dei partecipanti, perciò tenta di convincere co-
loro che non sono in grado di fare da’wa da soli a partecipare alle attività 
propagandistiche con le loro possibilità:

 إلى كلنا تعاونا كاملین تعاونام على واحد والله تعالى هداه نقتسممم ممما في الممدنیا كلهمما والله
 عز وجل كیقممول خممیر لممك تصمموروام الخممیرات ديممال الممدنیا كلهمما تقاسمممناها ببعضممیاتنا

سنكون من أغنى الأغنیاء.

Poi il religioso passa a un’altra tattica e dice: “Quesṭa missione la compie  
solo quello amaṭo da Allah”. In questo caso il aṭ �îbḫuṭabâ’  comunica con un’altra 
categoria di fedeli, quelli più sensibili alla dimensione spirituale della reli-
gione:
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لهذا هذه المهمة مكا يتقدم لیها ا إلا اللي بغاه الله عز وجل.

“Come fare da‘wah – continua il predicatore – in un paese dove il credo è  
diverso e nelle condizioni in cui l’islam è consideraṭo come una religione  
violenṭa e  arreṭraṭa,  e  la genṭe  viene uccisa in nome della  religione,  e  
l’islam è una merce molṭo richiesṭa nei quoṭidiani e nelle rivisṭe?”:

 لكن أحبتي الكرام كیف ندعوا إلى خیر في مجتمع كهممذا عقیدتممه لیسممت كعقیممدتنا كیممف
 ندعوا إلى الخیر في ظروفم كهذه حیث ينعت الإسمملام بممالعنفم والتخلممف كیممف نممدعوا
 إلى الله عز وجل بالخیر في ظروفم كهذه حیث يقتل الناس بإسم الدين ويعتممبرم الإسمملام

الموضوعم المثیر للرواج لبعض القنوات والجرائد والمجلات.

A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  descrive il campo della da‘wah, che è la società, gli 
“altri”, indicando i punti in comune con “loro”, come la fratellanza umana, 
il fatto che deriviamo tutti da Adamo e da Eva, difendiamo tutti gli stessi 
valori umani come la giustizia, la libertà e la dignità, condividiamo la stes-
sa città e lo stesso quartiere: tutti questi punti ci obbligano a sederci tra di 
“noi”, cooperare e trovare delle soluzioni e delle idee, come disse Allah: 
“aiuṭaṭevi l’un l’alṭro nella pieṭà e nel ṭimore di Dio e non appoggiaṭevi  
l’uno all’alṭro nel peccaṭo e nella prevaricazione”:98

 لكن نشترك معهم في أمورم كثیرة جدا نشممترك في الأخمموة الإنسممانیة ودائمممام نقممول هممذا
 أبونمما أدم وأمنمما حممواء نشممترك معهم في الممدفاع عن القیم الإنسممانیة العممدل والحريممة
 والكرامة نشممترك معهم في المموطن والمدينممة والحي وهممذه أمممورم كثممیرة تفممرض علینمما
 أحبتي الكرام الجلوس مع بعضنام البعض والتعاون وإقتراح الحلممول والأفكممارم مصممداقا

وتعاونوا على البر والتقوى ولا تعاونوام غلى الإثم والعدوان."لقوله تعالى 

In questa parte l’attore religioso ha cambiato stile oratorio, non parla più di 
“noi” che facciamo  da‘wah e  “loro” che ricevono  da‘wah,  ma piuttosto 
parla di un “noi” che condivide una serie di punti e spiega come è necessa-
rio dialogare per trovare delle soluzioni:  “Il nosṭro obieṭṭivo nei nosṭri in-
conṭri e nei nosṭri dialoghi non è vincere, umiliare o senṭirci meglio degli  
alṭri, o far enṭrare la genṭe nella religione islamica, quesṭo è un faṭṭo divi-
no, la nosṭra missione è offrire quesṭo ayrḫ  [bene, n.d.r.], presenṭarlo nel  
mercaṭo, nelle fiere ciascuno offre ciò che è in suo possesso ma la hidâyah 
[conversione, n.d.r.] viene da Allah”. Ora l’azione alla quale il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i 
partecipanti è più chiara: far conoscere l’islam negli incontri  di dialogo. 
Queste occasioni, secondo il religioso, sono delle fiere delle religioni, du-
rante le quali gli imprenditori della religione offrono la loro merce, ne fan-
no propaganda e tentano di descriverla al meglio:

 لیس هممدفنا أن ننتصممر في لقاءاتنمما وفي حواراتنممام لیس الهممدف أن ننتصممر أو نحقممر أو
 نستعلي على غیرنا أو ندخل الناس إلى دين الإسلام هذا أمر يتكفممل بممه رب العبمماد حنمما

98 Corano, sûrah V, versetto 2 (Ventura, 2010; p. 61).
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 المهم ديالنا هو نعرضوم هاد الخیر نعرضوه فالسوقم ديال المعارض كل كیعممرض داك
الشي اللي عندو ولكن الهداية تأتي من الله.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  ritorna di nuovo a questo versetto citato all’inizio della sua perfor-
mance, “Chi dice parola migliore di chi inviṭa a Dio e fa del bene [?]”, e lo 
fa per trasmettere dei sensi dell’espressione coranica “e fa del bene”:

".ومن أحسن قولا ممن دعا إلى الله وعمل صالحا"

“Ogni cosa che comporṭa del bene per ṭe o per gli alṭri è un bene”, conti-
nua il predicatore, precisando poi che non solo le pratiche religiose sono un 
bene, anzi queste sono del bene solo per te, ma ci sono delle pratiche e del-
le azioni che riguardano gli altri: togliere un ostacolo dal sentiero di una 
persona, aiutare il prossimo, sostenere chi subisce un’ingiustizia al di là 
della  sua  religione,  avere  misericordia  per  il  creato,  rispettare  il  vicino, 
l’amico, il compagno di scuola e di lavoro. Queste azioni alle quali il reli-
gioso invita gli ascoltatori sono per lui una testimonianza dall’interno della 
società:

كل حاجة فیها الخیر لیك أنت ولغیرك هذا يدخل في العمل الصالح.

Nella seconda uṭ �bahḫuṭabâ’ , dopo la pausa, il aṭ �îbḫuṭabâ’  scopre le carte ai partecipanti 
e annuncia che la sua associazione è stata invitata a partecipare a un evento 
di dialogo interreligioso. Aggiunge che quest’occasione permetterà ai rela-
tori di dare delle risposte sull’islam, soprattutto quelle domande che inte-
ressano all’opinione pubblica, come il rinnovamento nell’islam, e il fatto 
che è una religione valida in qualsiasi tempo e qualsiasi territorio; un altro 
argomento che sarà discusso riguarda l’etica religiosa. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di in-
coraggiare i fedeli  a partecipare citando i  nomi dei relatori e li  presenta 
onorandoli.

Dopo di che afferma: “Quesṭo è un dono della da‘wah che ci è sṭaṭo of-
ferṭo da Allah”. Dalla nostra osservazione partecipante sappiamo che nes-
suno dei relatori è presente a questo culto e che la maggior parte dei fedeli 
non sono degli esperti dell’islam o delle scienze religiose, però il  aṭ �îbḫuṭabâ’  li 
invita a praticare da‘wah e spiega loro che agendo in gruppo divideranno la 
ricompensa divina fra di loro. In questo modo il predicatore simboleggia la 
da‘wah con la partecipazione dei presenti all’organizzazione logistica e la 
loro presenza fisica insieme ai loro parenti, vicini e amici non musulmani. 
Solo a questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  arriva alla conclusione relativa a tutto il discor-
so fatto finora, chiedendo ai fedeli di partecipare con queste parole: “Il no-
sṭro dovere è sosṭenere quesṭo evenṭo prima con la nosṭra massiccia pre-
senza, e poi inviṭando i nosṭri amici e i nosṭri vicini e le persone per bene  
non musulmane, e soṭṭolineo le non musulmane, così vedono con i propri  

298



occhi e senṭono con le proprie orecchie quanṭo vogliamo loro bene, e co-
noscono la religione e la generosiṭà che desideriamo per loro”:

أحبتي في الله هذا رزق دعوي ساقه الله إلینا في هذه المدينة.
 ومن الواجب علینا أن ندعمه أولا بحضورنام المكثف ثم باصطحاب أصدقائنا وجیراننمما
 ومن تجدو فیممه الخیرغممیر المسمملمین ونسممطر على هممذه من غممیر المسمملمین لممیروام بممأم

أعینهم ويسمعوا بأذانهم ما نكن لهم من المحبة وما نريد لهم من الدين والإحسان.

La uṭ �bahḫuṭabâ’  in questo caso si è dimostrata una pratica sociale a tutti gli effet-
ti. Il protagonista religioso ha trasmesso una serie di sensi, ne ha costruiti 
altri, e ha invitato i partecipanti a delle azioni sociali ben precise. Inoltre, 
tenta di presentare delle percezioni come plausibili usando diverse strategie 
comunicative. Potremmo dire che la produzione omiletica ha avuto il ruolo 
di:
– sedare i dubbi che i fedeli potrebbero avere in relazione alla violenza 

religiosa e alla sua legittimità, annunciando che ci saranno degli esperti 
che mostreranno il vero volto dell’islam;

– prevenire che vi sia un equivoco nella percezione dei fedeli del ruolo 
del luogo di culto, che sembrava non fare niente per dare delle risposte 
a queste questioni fastidiose;

– legittimare un islam che si rinnova, ripudia la violenza e riconosce la 
fraternità umana.

10. Islam transnazionale

10.1. Definizione dell’islam transnazionale

Questo capitolo si occupa di fare luce sugli argomenti affrontati dagli attori 
religiosi che riguardano le diverse situazioni dei musulmani nel mondo. Le 
produzioni omiletiche che hanno coperto quest’area tematica hanno foca-
lizzato due regioni: la Palestina e la minoranza musulmana del Myanmar. 
Tenteremo di scoprire i sensi che vengono trasmessi ai partecipanti al culto, 
gli inviti che vengono veicolati e la visione che viene comunicata. Da nota-
re che nonostante la situazione drammatica in Siria, Iraq e Libia e la guerra 
nello Yemen, non abbiamo riscontrato delle produzioni khatabitiche relati-
ve a  questi  contesti.  D’altra  parte,  l’argomento più presente  nelle  uṭ �abḫuṭabâ’  
dell’islam transnazionale è la Palestina. Al di là dell’influenza ideologico-
religiosa, diversi  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di origini diverse hanno affrontato questo tema: 
l’imam Fais Tal,  nordafricano e  di  tendenza  di  ‘Adl  wa al-’Ih Tsân; l’imam 

a‘far, mediorientale e di tendenza dei Fratelli Musulmani; l’imam Rašâd,Ǧâhilliyyah  
nordafricano e  di  tendenza  della  Nahd Tah;  l’imam Samîr,  nordafricano e 
senza tendenza ideologico-religiosa. Tutti loro hanno affrontato il tema del-
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la Palestina o di al-Quds (Gerusalemme) nei loro sermoni. Un’altra osser-
vazione che abbiamo fatto è che tale tema viene affrontato solo di fronte a 
eventi eccezionali  nella regione, che sono di grande interesse mediatico. 
Perciò la chiusura della moschea al-’Aqsâ in seguito a un attentato nel lu-
glio 2017 e le sue conseguenze drammatiche riportate dai mass media han-
no spinto i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sopraccitati ad affrontare il tema della Palestina. Da no-
tare che durante il periodo stabilito dalla nostra ricerca per la raccolta delle
uṭ �abḫuṭabâ’  sono passati diversi anniversari di eventi straordinari della regione, 

senza che i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  facessero accenno a tali eventi. Citiamo per esempio 
due  anniversari  importanti:  il  primo  è  il  15  maggio,  l’anniversario  di
al-Nakbah (l’esodo palestinese del 1948); il secondo è il 30 marzo, Yawm 
al-’Ard � (il  giorno della commemorazione dei caduti negli  scontri  del 30 
marzo 1976).

10.2. La causa palestinese nel discorso khatabitico

In questo panorama discorsivo abbiamo ritenuto proficuo prendere l’esem-
pio della produzione khatabitica dell’imam a‘far,Ǧâhilliyyah 99 data la ricchezza dei 
suoi elementi sociologici utili per la nostra ricerca.

L’attore religioso inizia la sua performance con un accenno storico-reli-
gioso sulla Palestina e collega la storia della moschea al-’Aqsâ con la figu-
ra del profeta Ibrahîm (Abramo). Afferma che è stato Ya‘qûb (Giacobbe), 
nipote di Ibrahîm e figlio di Ish Tâq (Isacco) a costruire la moschea al-’Aqsâ:

 قبل المیلاد قادما من العممراق 2000سنة ) فلسطین(وصل سیدنا إبراهیم أرض كنعان 
 موطنه الأصلي، ولما حدث القحط هاجر الى مصر أثناء حكم الهكسمموس إلى أن طمممع
 ملك مصر الهكسوسممي في السممیدة سممارة فهمماجر منهمما الى فلسممطین ثانیممة، ورزقممه الله
 تعالى باسممماعیل الممذي اسممتوطن الحجمماز واسممحاق الممذي اسممتوطن فلسممطین، رزق الله
 اسحاق بیعقوب الذي رأى رؤيممام مبشممرة وهممو في طريقممه الى خالممه في أرض العممراق
 فنذر لله أن يبني بیتا في هذا المكممان، وتممزوجم ابنممتي خالممه، ثم عمماد بعممد فممترة وبممنى لله

.تعالى المسجد الأقصى وأنجب اثني عشر ولدا

Poi spiega che dopo la liberazione dei figli di Israele in Egitto grazie al pro-
feta Mûsâ (Mosè), essi si diressero verso il Medio Oriente e dopo la morte 
di Mûsâ entrarono in Palestina, e questo è l’inizio dei figli di Israele in Pa-
lestina:

 إِنَّ فِیهَا قَوْمًا جَبَّارِينَ وَإِنَّا لَنْ نَدْخُلَهَا حَتَّى يَخْرُجُوا(سار بهم موسىم تجاه فلسطین فقالوا 
.المائدة) 22(مِنْهَا فَإِنْ يَخْرُجُوا مِنْهَا فَإِنَّا دَاخِلُونَ 

ونَ فِي الْأَرْضِ" فكان حكم الله تعالى علیهم  نَةً يَتِیهُمم ةٌ عَلَیْهِمْ أَرْبَعِینَ سممَ مَمم  قَالَ فَإِنَّهَا مُحَرَّ
.المائدة) 26(فَلَا تَأْسَ عَلَى الْقَوْمِ الْفَاسِقِینَ 

99 uṭ �bahḪuṭbah  del 21/07/2017.
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 مات سیدنام هارون ثم سیدنا موسى في فترة التیه ، ثم دخل فتى موسى يوشع ابن نون- 
.أريحا وقتلوا أهلها ، وتعتبرم البداية لبني اسرائیل

Nel 20 a.C. Hirûdas il romano100 costruì un tempio per gli ebrei e nel 70 
d.C. fu demolito da Titûs (Tito) il romano:

 م 70قبل المیلاد بنى هیرودوسم الروماني هیكلا للیهممود وظممل الى سممنة  20في سنة 
.حتى دمره ودمر كل المملكة الإمبراطور الروماني تیطس

I musulmani, spiega il aṭ �îbḫuṭabâ’ , sono entrati in Palestina nel 16 dell’egira,101 al 
tempo di Omar ibn al-Ḫat Tt Tâb, ed essa ritornò islamica e araba come lo era 
prima e dopo che vi risiedessero i figli di Israele; la condizione che i cri-
stiani posero ai musulmani quando essi entrarono a Gerusalemme era che 
gli ebrei non risiedessero insieme ai cristiani e ai musulmani:

 ه في عهد سیدنا عمر بن الخطاب وأصممبحت اسمملامیة 16فتح المسلمون فلسطین سنة 
 كممما كممانت عربیممة قبممل وبعممد أن دخلهمما بنممو اسممرائیل وكممان شممرط النصممارى بقیممادة

.البطريركم صفرانیوس ألا يسكن الیهودم مع النصارى والمسلمین في فلسطین

Nel 1895, continua l’attore religioso, un giornalista di nome Herzl scrisse 
un libro in cui reclamava la costituzione di una nazione, ovunque, per gli 
ebrei, durante un convegno degli ebrei a Basilea in Svizzera scelsero la Pa-
lestina come propria nazione e nel 1948 annunciarono la costituzione del 
loro Stato e la chiusura di al-’Aqsâ nella prigione dei sionisti:

 م كتب صحافي يهودي يسمى تیودور هرتزل كتابا يدعو فیه الى إقامة 1895في سنة 
 وطن قوميم للیهود في أي مكان في العالم ، ثم كان مممؤتمرم الیهممود في مدينممة بممازل في

 1948-5-15في - سويسرام والذي انتهى باختیارم فلسطین لإقامة دولتهمم اللقیطة علیهمما 
.تم الإعلان عن دولتهم وحبس الأقصىم في سجن الصهاينة

È interessante sapere che l’oratore, menzionando i profeti Ibrahîm, Ish Tâq, 
Ya‘qûb, Mûsâ, ecc. e usando dei versetti del Corano, ha enunciato la visio-
ne della realtà secondo il concetto attendibile tra le masse musulmane, che 
consiste nel considerare tutti i profeti dei messaggeri di Allah che trasmet-
tevano lo stesso monoteismo. In pratica, egli ha tentato di trasmettere delle 
convinzioni e di rafforzarle per mantenere e saldare l’attendibilità relativa 
alla Palestina araba e islamica.

Del resto, per convincere i partecipanti che la questione palestinese non è 
una questione politica ma piuttosto di ‘aqîdah,102 il predicatore si è appog-
giato su questi punti:

100Così Erode il Grande viene definito dal aṭ �îbḫuṭabâ’ , anche se non era di origine romana.
101Corrisponde al 637 d.C.
102Usando questo termine anziché il termine ‘religione’ dà alla questione palestinese un 

senso religioso e non politico.  Secondo alcune scuole giuridico-religiose si  definisce 
‘aqîdah l’insieme delle credenze che separano l’islam e il kufr (la miscredenza).
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– per prima cosa, il religioso fa riferimento al passaggio coranico relativo 
al viaggio notturno di Muh Tammad verso al-’Aqsâ: “Gloria a Colui che  
rapì di noṭṭe il Ṣuo servo dal ṭempio sacro al ṭempio più remoṭo del  
quale Noi abbiamo benedeṭṭo il recinṭo, per mosṭrargli parṭe dei Nosṭri  
segni. Dio è colui che ode, colui che vede”.103 Secondo l’oratore, ogni-
qualvolta il Corano cita questo territorio lo descrive come benedetto e 
lo connette ai profeti e ai messaggeri di Allah. Recita un altro versetto 
che dice: “Popolo mio, enṭraṭe nella ṭerra sanṭa che Dio vi ha desṭinaṭo  
e non volgeṭevi indieṭro, andresṭe in perdizione”:104

ىم(قال الله تعالى  جِدِ الْأَقْصممَ  سُبْحَانَ الَّذِي أَسْرَى بِعَبْدِهِ لَیْلًا مِنَ الْمَسْجِدِ الْحَرَامِ إِلَى الْمَسممْ
مِیعُ الْبَصِیرمُ  لم يُذكر هذا المكممان فلسممطین) الَّذِي بَارَكْنَام حَوْلَهُ لِنُرِيَهُ مِنْ آيَاتِنَا إِنَّهُ هُوَ السَّ

 في القرآن أبداً إلا وذكرم بالأرض المباركممة، ولا يمكن أن يُممذكر إلا- والمسجد الأقصىم
 يَمما قَمموْمِ ادْخُلُمموا(وذكممرم معممه الأنبیمماء والمرسمملون، انظممر إلى قممول الله تبممارك وتعممالىم 

سَةَ الَّتِي كَتَبَ اللهّعُ لَكُمْ ...).الَأرْضَ المُقَدَّ

– poi usa la legittimazione che riguarda l’opinione degli esperti in mate-
ria, spiegando che gli ‘ulamâ’ (gli esperti delle scienze religiose) dico-
no che da questo territorio l’angelo soffierà la tromba che indica l’inizio 
del giorno del giudizio, come disse l’imam al-Qurt Tubî:

تَمِعْ يَمموْمَ(يقول العلماء إن من هذه الأرض تبدأ نفخة الحشر، انظر إلى قوله تعالى   وَاسممْ
 ، قال القرطبي وغممیره من المفسممرين أن هممذا)41: ق) (يُنَادِي الْمُنَادِي مِنْ مَكَانٍ قَرِيبٍ

 المكان القريب الذي يتحدث عنه الله تعالى والذي سوف يسمع الناس منه نفخة إسرافیلم
.في الصور هو صخرة المعراج عند هذا المكان المبارك

– cosa più importante, dice il aṭ �îbḫuṭabâ’ , al-’Aqsâ è il posto dove Dio ha porta-
to il profeta, era la prima moschea verso la quale i musulmani pregava-
no ed è la terza moschea più importante; questo non vuol dire che que-
sta moschea sia meno importante di quella della Mecca o della moschea 
del profeta a Medina, tutte e tre le moschee sono una sola cosa e questa 
cosa è il racconto della religione. Questa convinzione permetterebbe al 
religioso di rimodellare l’immagine di al-’Aqsâ in modo da unirla in un 
cerchio unico insieme alle moschee della Mecca e di Medina, dove, per 
il aṭ �îbḫuṭabâ’ , non ci sarebbero differenze di priorità o di importanza tra le tre 
moschee:

 فمموق كممل ذلممك فلسممطین مسممرى النممبي صمملى الله علیممه وسمملم، وأولى القبلممتین، وثممالث
 لا يقممل عن المسممجد الحممرام أو- الحرمین، اعلموا جمیعاً أن المسممجد الثممالث –الأقصى

.المسجد النبوي، فالثلاثة جزء واحد وقصة واحدة هي قصة الدين

– anche gli  h �adîṯ sono un mezzo convincente che l’attore adopera nella 
sua performance: afferma che Muh Tammad avrebbe detto non si viaggia 

103Corano, sûrah XVII, versetto 1 (Ventura, 2010; p. 166).
104Corano, sûrah V, versetto 21 (Ventura, 2010; p. 63-64).
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verso una moschea solo per pregarci tranne verso tre moschee, quella 
della Mecca, quella di Medina e quella di al-’Aqsâ, e che la preghiera 
canonica in quest’ultima moschea vale cinquanta mila preghiere cano-
niche fatte a casa:

حَالُ إِلاَّ إِلَى ثَلاثَةِ مَسَاجِدَ(عَنْ أَبِي هُرَيْرَةَ عَنِ النَّبِيِّ صَلَّى اللهَُّ عَلَیْهِ وَسَلَّمَ قَالَ   لَا تُشَدّعُ الرِّ
ولُ: عن أَنَسِ بْنِ مَالِكٍ، قَالَ. الْمَسْجِدِ الْحَرَامِ وَالْمَسْجِدِ الَأقْصَىم وَمَسْجِدِي هَذَا)  قَممالَ رَسممُ

جِدِ الْقَبَائِمملِ: "صَلَّى اللهَُّ عَلَیْهِ وَسَلَّمَ- اللهَِّ  لَاتُهُ فِي مَسممْ جُلِ فِي بَیْتِهِ بِصَلَاةٍ، وَصممَ  صَلَاةُ الرَّ
لَاةٍ، عُ فِیممهِ بِخَمْسِ مِئَممةِ صممَ جِدِ الَّذِي يُجَمَّ لَاتُهُ فِي الْمَسممْ لَاةً، وَصممَ رِينَ صممَ  بِخَمْسٍ وَعِشممْ
 وَصَلَاتُهُ فِي الْمَسْجِدِ الْأَقْصَىم بِخَمْسِینَ أَلْفِ صَلَاةٍ، وَصَلَاتُهُ فِي مَسْجِدِي بِخَمْسِینَ أَلْممفِ

.رواه بن ماجه". صَلَاةٍ، وَصَلَاته فِي الْمَسْجِدِ الْحَرَامِ بِمِئَةِ أَلْفِ صَلَاةٍ

– altri testi profetici, spiega l’oratore, descrivono questa terra come il ter-
ritorio del giorno del giudizio e raccomandano di andarci per pregare, 
mentre chi non può andarci e manda dell’olio per illuminarlo è come se 
avesse pregato all’interno della moschea di al-’Aqsâ:

ولَ اللهَِّ، أَفْتِنَمما فِي: قُلْتُ: ، قَممالَتْ-صَلَّى اللهَُّ عَلَیْهِ وَسَلَّمَ - عَنْ مَیْمُونَةَ مَوْلَاةِ النَّبِيِّ   يَمما رَسممُ
أَلْفِ: "قَالَ! بَیْتِ الْمَقْدِسِ لَاةً فِیممهِ كَمم  أَرْضُ الْمَحْشَرمِ وَالْمَنْشَرِ، ائْتُوهُ فَصَلّعُوام فِیممهِ، فَممإِنَّ صممَ

لَ إِلَیْهِ؟ قَالَ: قُلْتُ" صَلَاةٍ فِي غَیْرِهِ رَجُ: "أَرَأَيْتَ إِنْ لَمْ أَسْتَطِعْ أَنْ أَتَحَمَّ  فَتُهْدِيم لَهُ زَيْتًا يُسممْ
.رواه بن ماجه" فِیهِ، فَمَنْ فَعَلَ ذَلِكَ فَهُوَ كَمَنْ أَتَاهُ

– per finire le motivazioni della sua posizione, il religioso spiega ai fedeli 
che al ritorno di Gesù, egli  combatterà  ad-Da âlǧǧ  (l’Anticristo), che 
diffonderà la malvagità e la lussuria in questa terra, e lo ucciderà pro-
prio nella spianata della moschea di al-’Aqsâ in Palestina:

 ومن ذلك، أيضا أن الدجال لا يقتلممه عیسممى إلا في هممذه الأرض، سممینزل عیسممى علیممه
 السمملام وقممد ملأ الممدجال الأرض كفممراً وفسمموقاً فیقتلممه في سمماحة المسممجد الأقصممىم في

.فلسطین

Successivamente il aṭ �îbḫuṭabâ’  cerca di mettere i fedeli di fronte alla propria re-
sponsabilità; in altre parole, spiega davanti ai partecipanti ciò che devono 
fare per la Palestina:
– risvegliare le anime e ritornare ad Allah;
– restare attaccati alla moschea, al Corano e alla sunnah del profeta.
– insegnare ai giovani come la questione della Palestina – tutta la Palesti-

na – sia una questione islamica, e che è un waqf105 ed è illecito rinuncia-
re anche a un centimetro di essa;

– denunciare le cospirazioni dei traditori arabi e dei loro complici;
– sostenere e appoggiare i murâbiṭ �în106 di al-’Aqsâ e in tutta la Palestina.

.ايقاظ الروح والعودة الى الله

105Un fondo destinato alla collettività e che non è oggetto di compra vendita.
106I guardiani, nel senso religioso.
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.التعلق بالمسجد والقرآن وسنة النبي صلى الله صلى الله علیه وسلم
 توعیة الشباب بإسلامیة قضیة فلسطین كل فلسطین وأنها وقف اسلامي يحممرم التنممازل

.عن شبر منها
.فضح مؤامرات الخونة من العرب والمتواطئین معهم

.دعم وتأيید المرابطین في الأقصىم وكل فلسطین

Secondo l’attore religioso, questi  punti sono sufficienti per convincere il 
pubblico della sua posizione che la questione palestinese sia una questione 
di ‘aqîdah e non di politica. Resta da verificare se i fedeli sono stati convin-
ti o no. Abbiamo avuto l’occasione di discutere di questa omelia con dei fe-
deli  e  abbiamo ottenuto  diverse  risposte:  un  fedele  era  categoricamente 
contrario alla uṭ �bahḫuṭabâ’  intera, secondo lui la uṭ �bahḫuṭabâ’  non è fatta per questo; è 
una uṭ �bahḫuṭabâ’  valida per Gaza e non per l’Italia, ci ha detto un secondo parte-
cipante; la risposta di un altro era che si deve fare differenza tra Israele e gli 
ebrei, “non è la sṭessa cosa”.

10.3. I musulmani e il Myanmar, l’“etnicizzazione” del sostegno

L’etnicizzazione della solidarietà,  quest’espressione introduce il  sermone 
del aṭ �îbḫuṭabâ’  imam ’Am ad,ǧ 107 che accusa i musulmani di essere razzisti nella 
loro solidarietà con i popoli. Vediamo con più dettagli come ha affrontato 
questo tema.

Per introdurre la sua produzione omiletica relativa al sostegno al popolo 
Rohingya,108 il aṭ �îbḫuṭabâ’  ricorda ai partecipanti che Muh Tammad non era un pro-
feta per gli arabi ma per tutti: in questo modo il predicatore tenta di demoli-
re le barriere etniche fra i presenti e con il popolo in oggetto, e nello stesso 
tempo cerca di avvicinare tale popolo ai presenti accorciando le distanze 
geografiche che li separano:

 يرسممل في قومممه) ص(أيها الإخوة المسلمون أحبممتي في الله كممان كممل نممبي قبممل محمممد 
 لكي يكون للنمماس بشممیرا ونممذيرا ولكي يكممون للعممالمین) ص(خاصة وجاء النبي محمد 

 رحمة من الله عممز وجممل فلیس هممو نممبي العممرب دون غممیرهم أو نممبي لقممريش دون ممما
.سواهم

Il secondo punto introduttivo, invece, descrive come l’islam ha considerato 
tutti i suoi seguaci eguali al di là delle loro origini o delle loro appartenenze 

107 uṭ �bahḪuṭbah  del 23/6/2017.
108“I Rohingya […] sono un gruppo eṭnico, di religione islamica, che parla il rohingya,  

una lingua indoeuropea del ramo delle lingue indoarie, sṭreṭṭamenṭe legaṭa alla lingua 
chiṭṭagong e più alla lonṭana alla lingua bengalese. La loro origine è molṭo discussa:  
alcuni  li  riṭengono  indigeni  dello  sṭaṭo  di Rakhine  (noṭo  anche  come Arakan o
Rohang in lingua Rohingya) in Birmania, menṭre alṭri sosṭengono che siano immigraṭi  
musulmani che, in origine, vivevano in Bangladesh e che, in seguiṭo, si sarebbero spo-
sṭaṭi  in  Birmania  duranṭe  il  periodo  del dominio  briṭannico” (Wikipedia,  voce
“Rohingya”,  https://it.wikipedia.org/wiki/Rohingya,  consultato il 22 maggio 2018 alle 
09:00).
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tribali. Afferma che tutti i musulmani sono come un corpo umano: se un or-
gano sta male tutti gli altri organi ne sentono la sofferenza, e di conseguen-
za la prima lealtà è quella della fraternità della fede:

 من الوهلممة الأولى وعممزز ذلممك في قلمموب) ص(هممذا هممو منطمموق حممديث رسممول الله 
 وصدورم أتباعه واعتبر أن الولاء الأول هممو لأخمموة الإيمممان سممواء أكممان ذلممك المممؤمن

 واعتممبر أن المؤمممنین أيمما كممان لممونهم. عجمیمما سممواء كممان أبیضمما أو أسمموداأعربیمما أو 
 وعرقهم ولغتهمم ولهجاتهم كلهم كالجسممد الواحممد مثممل المؤمممنین في تمموادهم وتممراحمهمم
 وتعاطفهم كمثل الجسد الواحد إذا اشممتكى منممه عضممو تممداعى لمه سممائر الجسممد بممالحمى

.والسهر

Il  religioso  non  dimentica  di  far  ricordare  ai  fedeli  la  nozione  della
’ummah, e il fatto che l’islam arrivato in Africa, Asia ed Europa conserva 
l’unità dei  musulmani perché tutti  fanno parte dello stesso corpo.  Ma il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  riconosce che i musulmani si sono divisi a causa della loro debolezza, 

e la loro debolezza è causata dalla loro divisione. Questa concezione è una 
visione di grande credibilità tra i musulmani, il aṭ �îbḫuṭabâ’  non fa che rafforzare 
la sua durevolezza e la sua plausibilità. Perciò, egli insiste e spiega che oggi 
i musulmani sono ritornati alle divisioni della âhilliyyahǦâhilliyyah  (il periodo arabo 
preislamico): il colonialismo li ha divisi in piccoli Stati e ha tagliato i loro 
legami, e loro hanno accettato e hanno iniziato a guardare solo ai propri in-
teressi:

 لكن الأمة الإسلامیة في حین ضعفها من بواعث ودواعي هذا الضعف أن تتشممرتم وأن
 ينكب كل فريقم على نفسه وأن يعودم أو تعود كل مجموعة لا ترى إلا ذاتها فقط فأصبح
 العرب يهتمون بقضاياهم وعادت نعراتهم العربیة الجاهلیة بعد ذلك وزعممموام أن لممديهم
 قومیة عربیة تضم فیها كل العرب وتتنصل فیها من كل غیر العممرب بممل حممتى العممرب

 موا وتشتتوا إلى أقطار حد لهم مستغربهمم في القرن الثامن عشممر والتاسممعذأنفسهم تشر
 عشر، حد لهم حدودا وقطع أوصالهمم فقبلوا بممذلك فقممامت النعممرات القطريممة لكي يقممول

.كل واحد منهم باسم قطره

Successivamente il aṭ �îbḫuṭabâ’  accenna a una categoria di musulmani che chiama 
al-mulṭazimûn,109 i  quali,  secondo lui,  dovrebbero essere impegnati nella 
fede e nella religione, e la fraternità tra di loro dovrebbe essere forte al di là 
delle loro origini, del loro colore e del loro paese di appartenenza, malgra-
do tutto ciò li trovi all’interno delle moschee divisi. Se vogliono sostenere 
una causa, continua, sostengono le proprie cause, e così gli ascoltatori, i fi-
gli di questa ’ummah debole, sostengono Palestina e Siria:

 أيها الإخوة لأن حتى الملتزمین الممذين يقممدمون ولائهم لهممذه الأمممة العريضممة كثممیرا ممما
 يسقطون وهم أبناء هذه الأمة الضعیفة كثیرا ما يسممقطون أيضمما في أمراضممها فممإذا بهم

109Letteralmente vuol dire gli impegnati, ma nel lessico dell’islam militante si intende gli 
aderenti ad al- amâ‘ahǧ , cioè a un’organizzazione: in questo modo sono impegnati ideo-
logicamente ed eticamente a seguire le direttive del gruppo.
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 وهم المفترض هم أهل الإلتزام بالإيمان وبالدين أخوتهم قوية فیما بینهم دون النظر إلى
 العرق أو اللون أو القطر رغم ذلك تجد هم أبناء هذه الأمة المريضممة الضممعیفة تجممدهم
 أيضا داخل المساجد في اهتماماتهم الدينیة يظهر أيضا لديهم هذا التشدد حتى إذا أرادوا

.أن ينصروا قضايام الأمة مثل فلسطین مثل سوريام

Siamo di fronte a una denuncia nella quale il religioso accusa la categoria 
dei mulṭazimûn di razzismo nelle loro campagne di sostegno ad altri popoli, 
perché sostengono i musulmani arabi e non i musulmani delle altre etnie:

 إذا أرادوا أن ينصروا قضايا الأمة مثل فلسطین مثل سوريا إذا أرادوا أن ينصروا هذه
  أيضمما يعنصممروا هممذهالقضايا هم هم أنفسهم أبناء هذه الأمة بممل والملممتزمون منهم فیها

 فإذا بهم ينصرون فلسطین وينصرون إن نصروا سوريام وينصممرون قضمماياهمالنصرة 
.العربیة

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  riconosce, d’altra parte, che anche lui quando ha deciso di affronta-
re questo tema nella uṭ �bahḫuṭabâ’  ha scoperto che non conosce bene questa mino-
ranza musulmana, e si chiede, se la persona che deve insegnare e indirizza-
re ignora, anche se relativamente, questo tema, come saranno gli altri:

 قضیة الیوم التي أريد أن أذكر نفسي و إخواني بها، وأقول هذا لیس تواضعام لا، حینممما
 كنت أحضر في هذا الأسبوع القضیة التي يريد أن أتحدث إلیكم بها وجدت أنني أعرف
 القلیل جدا عنها، فإذا كان المعرف لهم والمحمس لهم و لقضاياهم هو أيضمما جاهممل بهمما

.ولو نسبیا فكیف بالأخرين

Il predicatore a questo punto afferma che tutto ciò è il suo dovere, e nello 
stesso tempo il loro dovere è togliere il velo su questa causa che il giornali-
smo non considera in modo corretto. È chiaro da questa dichiarazione che 
egli tenta di convincere i partecipanti delle sue posizioni, ma nello stesso 
tempo di costruire una legittimità religiosa, di affrontare questo tema non 
solo per lui ma anche per gli ascoltatori. In pratica, l’attore assume d’obbli-
go il ruolo del giornalista ben informato che fa scoprire la causa della mi-
noranza Rohingya in modo corretto a un pubblico che deve per obbligo 
condividere questa conoscenza.

Dopo una  lunga introduzione,  l’oratore  inizia  a  parlare  del  popolo in 
questione, e per essere convincente con i presenti adotta diverse strategie e 
comunica degli eventi storici:
– i Rohingya entrarono nell’islam milleduecento anni fa grazie al rappor-

to che avevano con i commercianti arabi. Così il aṭ �îbḫuṭabâ’  fornisce una le-
gittimazione storica della presenza di questo popolo in tale territorio:

 ولیست حديث الإسلام الإسلام دخل إلى هذه البلاد في عهد هارون الرشممید فهي قديمممة
 قدما يصل إلى ما يزيد على ألف و مائتین سنة ما يزيممد على ألممف و مممائتین سممنة أكممثر

.من ذلك وصل الإسلام عن طريق الدعاة وعن طريق التجار
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– governarono con l’islam: costruirono un regno e il loro re assunse un 
nome arabo, Sulaimân Šâh, e governarono con l’islam lui e tutti i re 
dopo di lui per tre cento anni:

 ومن حماستهمم للإسلام أنشأوام مملكة أسممموها مملكممة أركممان وسمممى والیهمم نفسممه إسممما
 عربیا سلیمان شاه وحكم بالإسمملامم هممو وذريتممه ومن تبعهم من الملمموك أكممثر من ثلاث
 مائة سنة مملكة مستقلة إسمها مملكة أركان مملكة مسلمة مستقلة ظلت على هممذا النحممو

.أكثر من ثلاث مائة سنة

– ci fu un’invasione buddista dei territori chiamati Arakan, governati dai 
Rohingya, e da quel momento, cioè da mille anni, questo popolo vive il 
suo dramma attraverso diverse campagne militari contro di loro:

 وتوغل البوذيین علیهم تحول أمرهم وبدأت مأساتهم مأساة أهل الروهنغ أيها الإخوة أو
 سنة وهم يعانون لكن خلال 1000سنة  1000المسلمین البورمیین مأساتهمم تزيد على 

.الألف سنة ما يعانونه يصیر على شكل موجات

– i buddisti li massacrano, li cacciano dalle loro case e li trattano in modo 
disumano: nel 1942 c’è stata la campagna più feroce, simile a quella di 
“questi” giorni. In quella tragedia furono massacrati centomila indivi-
dui e centinaia di migliaia di persone furono cacciate:

 يأتون البوذيونم في موجة من الموجممات يقومممون علیهم فممإذا بهم يقتلممونهم ويشممردونهمم
 كممانت 1942ويطردونهمم ويفعلون بهم الأفاعیل على نحممو لیس للإنسممانیة …في عممام 

 موجة عاتیة مثل الموجة التي بدأت هذه الآونة موجة عاتیممة قتلمموا فیهمما من الأنفس من
.هؤلاء من أركان قتلوا منهم مائة ألف نفس وشردوام مئات الألاف

– i colonialisti britannici, prima di ripartire, diedero i territori ai buddisti, 
che decisero di costituire uno Stato ma non accettarono la presenza dei 
musulmani, perciò vogliono sterminarli:

 بعدما إنتهى الإحتلال البريطانيم وسمملمهمم مباشممرة للبمموذيین بممدأ البوذيممون يفكممرون في
 إقامة دولتهمم وتنمیتها لكن كان دائما مشكلتهم كیف نستطیع أن ننموا ببلممدنا والمسمملمون

.جزء منها يريدون أولا أن يستأصلوام هذا الجزء

– a questo punto il predicatore trasmette il suo punto di vista sotto forma 
di critica contro ignoti, dicendo che la democrazia, i diritti dell’uomo e 
la  libertà  dell’uomo  sono  tutte  delle  nozioni  tessute  su  misura  per 
l’essere umano tranne che per i musulmani, quei musulmani non hanno 
parte in quelle nozioni, nella libertà di parola, libertà del credo, libertà 
di autodeterminazione, queste parole sono rivolte a tutti i popoli tranne 
quando sono popoli musulmani, al di là del loro colore e della loro et-
nia:

 فالديمقراطیممة وحريممة الإنسممان وحقمموقم الإنسممان مفصمملة تفصممیلا على البشممر ممما عممدا
 المسمملمون مممع هممؤلاء لیس لهم حممظ من هممذه المصممطلحاتم حقمموق الإنسممان, المسلمین
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 وحرية التعبیر وحرية الإعتقمماد وحريممة حممق تقريممر المصممیر هممذه الكلمممات تقممال لكممل
.الشعوب إلا إذا كانت مسلمة أيا كان لونها وأيا كان عرقها

– le foto e i video che vengono pubblicati non sono nemmeno l’un per 
mille di quello che subiscono gli abitanti delle regioni musulmane, per-
ché è proibita la presenza di giornalisti neutrali:

 ما ترونه من صممورم لا يسمماويم واحممد على ألممف مممما يحممدث على الأرض نظممرا لمنممع
.الإعلامیین الشرفاء

– le regioni abitate dai Rohingya sono discriminate, perciò non ci sono 
strade, ospedali, istituti di istruzione, e vivono in baracche di argilla, 
mentre il governo buddista costruisce le infrastrutture tranne che nelle 
regioni dei musulmani:

 همش الرهنغیون همشوا أصبح لا تعلیم ولا مستشممفیات ولا طممرقم يعیشممون في أكممواخ
 في هذا العصر وفي هذا العالم الذي يممزعم التمممدين والتقممدم لازال أولائممك يعیشممون في
 أكمممواخ من الطین والسمممعفم بشمممكل ممنهج الحكوممممة البوذيمممة تمهمممد الطمممرقم وتبمممني

.المستشفیات والمدارس والجامعات إلا في المناطقم المسلمة إلا في المناطق المسلمة

– le Nazioni Unite in una delle loro poche decisioni giuste hanno dichia-
rato che la minoranza Rohingya è la minoranza più perseguitata del 
mondo, ma non hanno fatto niente per fermare il loro dramma o per pu-
nire gli aggressori; le punizioni secondo il  aṭ �îbḫuṭabâ’  sono fatte solo per i 
musulmani:

 الأمم المتحممدة في قممرار من بعض قراراتهمما القلیلممة المحقممة أعلنت أن وهممذه الأقلیممة
 الروهنغمما هي أكممثر أقلیممة مضممطهدة على وجممه الأرض ممماذا فعلتمم يمما من في میثمماق
 تأسیسكم الحفاظ على السلم والأمن العالمیین أين الأمن الذي يشعر به هؤلاء هل عاقبتمم

.بورما لم يعاقبوها العقوبات لنا نحن فقط 

– dieci pellegrini appena ritornati dalla Mecca sono stati torturati e poi 
uccisi da 446 membri del gruppo di estremisti buddisti chiamato Magh, 
così  la  popolazione  musulmana si  è  sollevata  contro  i  buddisti  e  di
conseguenza  hanno  subito  un  massacro  disumano  documentato  su
YouTube:

 ماشممیین مممع 30 20واستغل الماغیون حظر التجوال فتحركوام بقطعان من البشر كل 
 بعض بالصورم التي ترونهام في الیوتیوب بالسممواطیرم والسممیوفم والسممكاكینم أي إنسممان
 مسلم في أي مكان يقطعونه قطعا قطعة إربا إربا يقطعون الممرؤوسم ويبممذرون البطممون

.ويفقعون العیون ويقطعون أجسادهم على نحو لا يمكن كما قلت أن يكون هؤلاء بشر

– di nuovo il aṭ �îbḫuṭabâ’  usa la forma indiretta senza specificare chi ha compiu-
to l’azione, dicendo che queste notizie sono arrivate a tutto il mondo e 
nessuno ha fatto niente per salvare degli esseri umani che vengono ta-
gliati e mangiati solo perché sono musulmani; invece molti si impegna-

308



no quando sentono di un delfino che è in via di distinzione e ha bisogno 
di protezione:

 هذا الكلام لما يصل إلي يعني وصل للدين للدنیا كلها وصل لطوب الأرض اللي عمممال
 يتكلم على حقمموق الإنسممان يتكلم على حقمموق الحیمموان ويتكلم الممدلفین الفلاني في البلممد
 الفلانیة كاد أن ينقرض والدنیا تقوم علشان يروحو يعملولوام محمیة تحمیه من الإنممدثار

البشر بیقطع و يأكله لكن لأنهم مسلمون.

– per convalidare questa ‘teoria del complotto’, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  spiega che nella 
zona chiamata Ahwâz in Iran, un territorio abitato da arabi sunniti, ogni 
venerdì le autorità iraniane arrestano cinque fedeli dopo la preghiera e li 
condannano a morte, dove sono i diritti dell’uomo? Ma l’islam sciita è 
in armonia con l’Europa, l’Occidente e gli Stati Uniti:

 إيممران كممل جمعممة كممل جمعممة أنتم الأن تصمملوا الجمعممة إيممران في الأحممواز هممذا الإقلیم
 العربي الأصلي وضم إلیهم وهو عممرب السممنة أي الموجممودين عنممدهم كممل جمعممة كممل
 جمعة إحنا الأن نصلي هم يصمملون يخممرج عسممكرهم بعممدها يقبض على أربعممة خمسممة
 وينش ويعلق لهم مشانقم أمام جمهورهم كل جمعة كممل جمعممة التهم جمماهزة ويبقى فقممط
 أن تلصق لبعض الأشخاص ويشنقوهمم كل جمعة أين حقوق الإنسان لا لا لأن الإسممملام

الشیعي متناغم مع الأوربي والغربيم والأمیركي.م

Queste sono le strategie sulle quali si è basato il aṭ �îbḫuṭabâ’  per trasmettere le sue 
convinzioni: come si vede appartengono a diverse dimensioni, e nello stes-
so tempo ha enunciato molte convinzioni che fanno capire che porta un 
sentimento di sfiducia verso le istituzioni umane internazionali. Affrontare 
il tema dei Rohingya in questa  uṭ �bahḫuṭabâ’  era un’occasione di trasmettere le 
convinzioni dell’attore religioso relative alla sua visione del mondo.

Infine, il predicatore invita i partecipanti a una serie di azioni in favore di 
questa causa: per prima cosa raccomanda di far conoscere questa causa e il 
dramma di questo popolo, devono farlo soprattutto coloro che dicono di es-
sere ‘ummâr al-masâ idǧ  (i frequentatori fedeli delle moschee), e poi di co-
minciare a parlare di come sostenerli e aiutarli:

 أقول المطلوب منا كخطوة أولى هو أن نعرف بهذه القضممیة وأن نعممرف مأسمماة هممؤلاء
 وأن نتكلم مع أقرب الناس إلینا نحن الزاعمون أننا عمار المساجدم هذه نقطة أولى لا بممد

.أن نبدأ بها ثم بعد ذلك نتكلم على كیفیة نصرتهم وكیفیة معاونتهم
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11. Zakâṭ nel primo venerdì di Ramadan: la sovrapposizione 

di due pratiche principali dell’islam

Zakâṭ è una pratica religiosa che vede coinvolti un donatore e un ricevente, 
diversamente da s �alâṭ, che è un rapporto tra il fedele e il Signore: il aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam Rašâd110 trasmette quest’interpretazione ai fedeli. Secondo lui l’indi-
viduo felice è quello che le compie tutte e due:

 وقارنهام الله تعالى بالصلاة في كتابه المبین فكلممما نجممد وأقیممموام الصمملاة نجممد معهمما في
 بعض الحالات واتوا الزكاة فقرنها اله سبحانه وتعالى بالصلاة و الصلاة هي صلة بین
 العبد وربه والزكمماة صمملة بین العبمماد بین المخلمموقین والسممعیدم من جمممع بین الحصممنین

.فحافظم على صلاته واتى زكاة ماله

Questa  uṭ �bahḫuṭabâ’  è stata enunciata il primo giorno del mese di Ramadan, e 
come da consuetudine i fedeli si aspettavano di sentire un discorso omileti-
co che affronta qualche tema relativo al digiuno e alle pratiche spirituali e 
religiose del mese sacro. Perciò, l’attore religioso si giustifica con i presenti 
e li informa che era consapevole di questo e che l’ha fatto volontariamente, 
perché la zakâṭ è una pratica religiosa che si fa una volta nell’anno lunare 
del calendario islamico, perciò prendere come riferimento il primo giorno 
di Ramadan potrebbe essere un modo efficace di ricordare di compiere la 
terza pratica religiosa fondamentale dell’islam. Questo è un tentativo di ri-
costruzione di un nuovo significato simbolico del Ramadan. In pratica il re-
ligioso prova a sovrapporre due cornici di due pratiche religiose:

 نحن نذكر بالزكاة في هذه الفترة المعینممة من الممزمن عنممد قممدوم شممهر رمضممان أو قبممل
 بداية شهر رمضان ولما يدورم حول من سنة سنة هجرية فتكون زكاة المال اذا مر عام

 من اسممتفاد مممالا فلا زكمماة علیممه: هجري كامل فقد قال رسول الله صلى الله علیه وسلم 
.حتى يحول علیه الحول

Poi spiega che questa pratica religiosa riguarda quelli che raggiungono un 
reddito minimo. Il linguaggio che usa per trasmettere questa conoscenza è 
in parte un linguaggio tradizionale che i fedeli non sono in grado di decodi-
ficare: insegna che il tetto minimale di ricchezza è ottantacinque grammi di 
oro e che ha fatto una ricerca arrivando a una conclusione. E così adotta un 
linguaggio più accessibile e chiaro per i fedeli, dicendo che il peso in oro 
sopraccitato vale 3067,65€:

 لیس بمعممنى أن تكتسممب, إن استفاد أي اكتسب مالا لا يدفع زكاة إلا إذا مر علیه حممول 
 مالا كل شهر تأتیك أموال فتدفع علیه زكاة كممل شممهر أو كممل سممت أشممهر لا لممما تكممون
 يكون الحول هو سنة كاملة يدفع المؤمن زكاة ماله وقد بلغ هذا المال النصاب الشرعي
 وتقدر في الأممموال النقديممة بممما يوافممق خمس وثمممانون غراممما من الممذهب الخممالص أي

110 uṭ �bahḪuṭbah  del 26/05/2017.
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 3067,65قیراط وبمقدارالیوم وقد بحثت في هذا الأمر من قبل وهو يعني  25الذهب 
.3070 يورو أي بمقدار

Passa quindi a un altro tipo di ricchezza, quella del bestiame, e spiega che 
sa che i musulmani presenti non possiedono bestiame ma il suo dovere è 
quello che trasmettere la conoscenza religiosa e i fedeli hanno il dovere di 
conoscere la loro religione. In pratica il aṭ �îbḫuṭabâ’  ci trasmette delle informazio-
ni molto rilevanti a proposito dell’obiettivo della sua uṭ �bahḫuṭabâ’ . Non si tratta 
di una uṭ �bahḫuṭabâ’  che si limita all’invito alle pratiche religiose o a alle azioni 
sociali, ma è nello stesso tempo uno strumento di trasmissione della cono-
scenza. E così la  uṭ �bahḫuṭabâ’  si presenta nella sua cornice cognitiva oltre alle 
sue cornici religiosa e sociale:

 وبالنسبة لزكاة المواشي, حتى لو كان قلیممل منكم لا يجممد فینمما أحممد عنممده مواشممي فنحن
  شاة وجبت علیهمما الزكمماة . وإذا40بصدد تعلم ديننا.إن نصاب المواشي إذا بلغت الغنم 

 ابممل وجبت علیهمما الزكمماة. وإذا بلغت البقممر ثلاثممون بلغت فیهمما الزكمماة.5بلغت الإبممل 
  بالمائممة إذا كممان يسممقى5 كیلوغراممما و تكممون 653والزرع زكاته يوم حصاده إذا بلغ 

 بالمائة ولكن إذا لم يكن5بالآلة إذا فهو ينفق علیه مالا حتى يسقى ذلك الزرع فیدفعم فیه 
 بالمائة.10يسقیه بآلة فزكاة الزرع 

Ora l’oratore religioso trasmette una norma che disciplina la qualità della 
zakâṭ: se la  zakâṭ è in denaro il problema non sussiste, ma se si tratta di
zakâṭ di un’altra natura, il musulmano non deve donare una merce di scarsa 
qualità; porta l’esempio del musulmano che ha bestiame e dà nella  zakâṭ 
una bestia malata o troppo magra. Il musulmano deve dare il meglio che ha 
perché questa pratica religiosa purifica i beni in proprio possesso:

 بمعنى إنسان يخرج ما أحسب عنده من مال إذا هو دراهم أو أموال فذلك لا خلاف فیممه
  شمماه ويعطي زكمماة يعطي أضممعف شمماة أو40ولكن إذا كممان الإنسممان كممما قلنمما عنممده 

 أمرض هذا لیس ما يريده الله سبحانه وتعالى الله يريد منا أن ننفممق مممما نحب كممما قممال
 الله سبحانه وتعالى لن تنالوا البر حتى تنفقوا مما تحبون, والله سبحانه وتعالىم جعل هذه

الزكاة مطهرة للمال وكذلك مطهرة لقلوب العباد.

Il predicatore enuncia che una volta fatti i calcoli per determinare l’importo 
della  zakâṭ da donare, è meglio che questo importo sia dato ai poveri del 
territorio di residenza del donatore. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  fa questo richiamo perché molti 
musulmani mandano il valore della loro zakâṭ ai poveri dei paesi di origine. 
Questo religioso non è affatto d’accordo con loro, egli  preferisce che la
zakâṭ rimanga in Italia e nel territorio locale e venga data ai musulmani po-
veri, perché i musulmani devono essere una ’ummah equilibrata:

 وكما أيضا يستحب أن تخرج الزكاة في البلد ذاته الذي يعیش فیه الإنسان لأن كما أمممر
 النبي صلى الله علیه وسلم الصحابي الجلیل لما بعثه إلى الیمن وقال له خد من أممموالهم
 زكاة فتردهام على فقرائهم,م فإذا نحن نعیش في بلد وفیه مسلمون وهم متحاجون يكونون
 من اللذين تصرف فیهم الزكاة ففیهم فقراء أو فیهم حالة من الحالات التي سمموف نراهمما
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 الذين هم معنا فإذا كان الإنسان كل مرة زكاتممه يممدفعها خممارج . فعلینا أن نعطي لأولئك
 المكان الذي يوجممد فیممه فیبقى المسمملمون فیمن حولممه محتمماجون, ولا يبلممغ ممما أراده الله

سبحانه وتعالىم حتى تكون أمة متوازنة.

La donazione non si fa solo ai poveri, ma si dà a diverse categorie di perso-
ne: così il  aṭ �îbḫuṭabâ’  cerca di sensibilizzare i fedeli a sostenere delle categorie 
disagiate. Però si limita a recitare il passaggio del Corano che ne parla e a 
una breve spiegazione incompleta:

 لقد حدد الله سبحانه وتعالىم مصاريف الزكاة فقال سبحانه بعممد أعمموذ بالله من الشممیطان
 إنما الصدقاتم للفقراء والمساكین والعاملین علیها والمؤلفة قلوبهم وفي الرقاب"الرجیم 

 والغارمین وفي سبیل الله وابن السبیل فريضة من الله والله علیم حكیم", فالله تعالى هممو
 الذي فرضممهام لهممؤلاء المممذكورين هممذه الأصممنافم من النمماس هي الممتي تصممرفم علیهم
 الزكاة,المذكورين فقد قدم: الفقراء والمساكین: لشدة فاقتهم وحاجتهم ولأنهم لا دخل لهم

يكفیهم.
الغارم: هو المديون وفقا للديون والذي لا يستطیع الوفاء بديونه.

ابن السبیل :وهو المسافرم الذي لا يجد ما يكفیه للوصول إلى بلده.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i fedeli a dare la precedenza nella zakâṭ ai parenti poveri ma 
non ai genitori e ai propri figli, perché il musulmano ha l’obbligo di mante-
nere i genitori vecchi, la propria moglie i propri figli:

 ان كان ابنك لا يزال يسكن عندك في البیت وأنت تنفق علیممه فهممذا أصممبح من لممموجب
 علیممك النفقممة علیممه فلا تعطیممه الزكمماة ف ولكن إذا أعطیت لممذوي القممربى فممان أجممرك
 مضاعف مضاعف من عند الله سبحانه وتعالى. وقدم قال النبي صلى الله علیه وسمملم إن
 الصدقة على المسممكین صممدقة وإنهمما على ذي الممرحم اثنتممان صممدقة وصمملة ولا تجمموز

الزكاة لمن يعوده المرض أو من ينفق علیهم كالوالدين والزوجة والأبناء.

A questo punto il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di convincere i fedeli a donare la  zakâṭ: per 
realizzare questo obiettivo si affida al Corano e allo  h �adîṯ, spiegando che 
questa pratica religiosa purifica la persona e i suoi beni:

 أيها المزكون إن للزكاة فوائد كثیرة ومنافع عظیمة: فهي تزكي النفس بممالكرم والعطمماء
 تزكي اي تنقیها وتعطرهام وتطهرهمما بممالجودم والسممخاء قممال سممبحانه وتعممالى_(خممذ من

أموالهم صدقة تطهرهم وتزكیهم بها.

Un altro vantaggio che il predicatore enfatizza è il fatto che la zakâṭ benedi-
ce i beni e Allah restituisce ciò che è stato donato in quantità moltiplicata:

 وكما نرى المقصد منها أي أو فضیلتهام أنها تطهرنام وتزكینا,م وتعودم على المال بالبركة
 والنماء, وقال تعالى: وما أوتیتمم من زكاة تريدون وجه الله فأولئكم هم المضممعفون. أنت

 بالمائة من مالك لكي تعطیهمما لفقممیر ولكن الله يضمماعف لممك مالممك بممأن5تضاعف تأخذ 
طهرته وزكیتم كما أمرك الله سبحانه وتعالى.
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Donare zakâṭ, spiega il aṭ �îbḫuṭabâ’ , ha dei bei vantaggi: la ricompensa è moltipli-
cata, le azioni sono benedette, i beni materiali del donatore aumentano e la 
loro vita è felice:

فأجورم المزكین مضاعفة وأعمالهم مباركة وأموالهمم في زيادة وحیاتهمم في سعادة.

Questa pratica religiosa ha dei significati che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  trasmette ai parteci-
panti: essa diffonde la fratellanza, la cooperazione e l’affetto:

 الزكاة دلیل على صدق الإيمان قال صلى الله علیه وسلم :والصدقة برهممان فهي تممزرع
المودة والإخاء وتنشرم التعاون والتكافل.م

Il fedele che non dona la zakâṭ in pratica ha in tasca soldi degli altri, ecco 
perché deve purificarli, e nello stesso tempo purifica il proprio cuore che è 
legato alla vita terrestre:

 تطهر قلب المؤمن لیس فقط تطهر ماله أو تخرج من المال ما هو لیس لممك الله أمممر بممه
 للفقیر فان تركته في مالك أنت مع مالك وضعت مال غیرك فان أخممرجت منهمما الزكمماة

فهكذا طهرت مالك وكذلك طهرت قلبك من حب الدنیا.

12. La ricetta della ‘ibâdah “corretta”

In questo sermone111 il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam Nawfal cerca di insegnare ai fedeli le 
norme  senza  le  quali  le  loro  pratiche  religiose  non  saranno  ‘ibâdah
maqbûlah, cioè pratiche religiose accettate da Dio e ricompensate. Egli ini-
zia con an-niyyah (l’intenzione), una norma che i fedeli sentono per l’enne-
sima volta nella loro vita; perciò la sua ripetizione è soltanto una riconfer-
ma delle convinzioni di appartenenza al gruppo religioso. Così spiega che 
non si tratta di una formula da dire o da ripetere, ma piuttosto è la decisione 
interna che il fedele compie con il proprio cuore. Questa pratica interiore, 
secondo il religioso, è necessaria non solo nelle pratiche religiose, ma an-
che nelle faccende della vita quotidiana, come il commercio, e dice che se 
il commerciante non fa an-niyyah il suo commercio non sarà h �alâl:

  قبل الشروع في العمل،والنیة يجب استحضارها كما قال الرسول صلى الله علیه وسلم
  مقالش: اللهم إني نويت صلاة العصر الله أكبر كیف كنسمعوهام عند الناس لا النیةمثلا

 استحضارم بالقلب فكل الأعمال والأحمموال والأقمموالم البممارزة والخفیممة مقممالش لیممك هنمما
 الشرع الأعمال الدينیة راه قالممك الأعمممال حممتى الدنیويممة بغى يمشممي تخممدم عنممد المعلم
 استحضر النیة بغیت نسافر للتجارة استحضر النیة واخلص الله النیة عاد يكممون العمممل

ديالي حلال.

Per legittimare la sua posizione il religioso si affida a un versetto del Cora-
no che dice: “Alṭro non è sṭaṭo loro ordinaṭo che servire Dio, puri nel suo  

111 uṭ �bahḪuṭbah  del 14/07/2017.
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culṭo, da monoṭeisṭi”,112 e uno h �adîṯ: “Chi esegue la hi rahǧ  [la migrazione 
dalla Mecca a Medina, n.d.r.] per Allah e per il suo profeṭa, allora la sua  
hi rahǧ  è per Allah e per il profeṭa e chi fa la hi rahǧ  per commercio o per  
sposarsi allora la sua hi rahǧ  è per ciò che egli ha deciso”. Poi spiega che 
anniyyah è una forma di garanzia della ricompensa divina, anche nel caso 
in cui il fedele per motivi estremi non è in grado di compiere l’atto religio-
so,  e  porta  l’esempio  di  un  s �ah �âbî (compagno  del  profeta)  che  fece
an-niyyah per fare la hi rahǧ  con il profeta e morì durante il viaggio: questo 
discepolo avrà la sua ricompensa da Dio. In questo modo l’attore religioso 
trasmette al suo pubblico una norma psico-sociale, in pratica il fedele deve 
avere sempre an-niyyah prima di agire:

 قال الله عز وجل وما أمروا إلا لیعبدوام الله مخلصین له الدين وقممال عمممر ابن الخطمماب
 سمعت رسول الله صلى الله علیه وسلم يقول إن الأعمال بالنیات وإنممما لكممل امممرئ ممما
 نوى فمن كانت هجرته إلى الله ورسوله فهجرتممه إلى الله ورسمموله ومن كممانت هجرتممه

 راه. لدنیا يصیبها و امرأة ينكحها فهجرته إلى ما هجر إلیممه شمموفم القصممد من الهجممرة
 شیخ خرج أثناء الهجرة فقال له رجممل خممرج ومممات أثنمماء الطريممق فممأنزل الله في حقممه

.ومن يخرج من بیته مهاجرا إلى الله ورسوله ثم يدركه الموت فقد وقع أجره على الله:

Il secondo ingrediente della ricetta è  s �idq al-‘azîmah (la sincera volontà), 
che il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di esporre dicendo che si tratta dell’energia interna che 
fornisce al fedele la forza di eseguire le raccomandazioni di Allah e seguire 
l’esempio del profeta: senza questa forza interiore il fedele diventa una per-
sona pigra e poco volenterosa; il musulmano deve seguire l’esempio del 
profeta, e partecipare a  s �alâṭ as-subh � (la preghiera canonica dell’alba) in 
moschea, non per farsi vedere, ma perché chi la esegue in moschea sarà 
nella protezione di Allah:

 فإذا عزمت فتوكل على الله، لابد للمسلم من العزيمة القوية التي تعطیه الطاقممة الكبممیرة
 الصممدق يجب أن أكممونلعبادة الله، وبدون عزيمة سیصممبح المسمملم متكاسمملا ومتهاونمما, 

 صادقا في عزيمتي مافیاش الخمول نوض الصبح منوضش هانا توضیت جیت للصلاة
 خاصني ديك الصلاة اللي كنجي للصبح باش ماشي يكتبوني العباد أنممني كنحضممر أولا
 كنغیب لا خاصنيم نكممون مخلص لهمما كنجي بمماش نممأدي ديممك الفريضممة في وقتهمما لأن

.الرسول قال فیها من صل الصبح في جماعة فهوم في ذمة الله

La terza norma inclusa nella ricetta del aṭ �îbḫuṭabâ’  per la ‘ibâdah “corretta” è che 
tutte le pratiche religiose devono essere conformi alla šarî‘ah, cioè devono 
essere eseguite secondo le norme religiose stabilite dal codice giuridico-
religioso dell’islam. Spiega che il fedele non deve seguire ciò che egli desi-
dera o fare una pratica religiosa come gli pare, ma deve verificare come il 
profeta eseguiva quella pratica religiosa e imitarlo, perché Muh Tammad è il 
maestro e l’esempio da seguire:

112Corano, sûrah XCVIII, versetto 5 (Ventura, 2010; p. 404).
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 هاد الأمر في الشرع أي أمر من أمور العبادة خاصني نشوف الرسولم صمملى الله علیممه
 وسلم أش كیقول فیها و أش كیدير فیها كیف كان كیعلم هداك الرجل الممذي كممان يصمملي
 فكان يصلي فقال له إرجع فصلي فإنك لم تصلي ثلاث مرات فقال له الرجل والله الممذي
 بعتك بالحق يا رسول الله لا أعلم غیر هذا فعلمني فعلمممه الله كي فعلمممه الرسممول كیممف

يصلي اذا خاصنا القدوة ديالنا والمعلم ديالنا و الأستاذ ديالنا.

Il predicatore non si risparmia di trasmettere un esempio dei compagni del 
profeta: questa strategia è efficiente per convincere i fedeli. Infatti, i sunniti 
fanno riferimento ai discepoli per trasmettere la conoscenza perché sono 
considerati nu ûm al-hudâǧ  (le stelle guida). Perciò il aṭ �îbḫuṭabâ’  racconta la sto-
ria di un s �ah �âbî che faceva al-wud �û’ e imitava il profeta finché non la ese-
guì in modo uguale a quello di Muh Tammad, e dice che questo è il modo di 
applicare la legge divina, non è come la persona che vuole fare di testa sua 
senza verificare se ciò che fa è conforme alle regole del Corano e della
sunnah:

 شاف الرسول صلى الله علیه وسلم يتوضأم فأراد أن يرى هل داك النظري اللي كیطبممق
 واش صحیح أم لا فعندمام إنتهى الرسولم صلى الله علیه وسمملم من الوضمموء قممال رأيتممه

 و لم يقمموم بعبممادة من اجتهمماده .يتوضأ مثل وضوئيم هنا هو طبق شممرع الله في العبممادة
دون التأكد من الأحكام الشرعیة في القرآن و في السنة.

13. Il terremoto

Il 26 agosto 2016, due giorni dopo il terribile terremoto che colpì il Centro 
Italia, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTamîd enunciò una  uṭ �bahḫuṭabâ’  riguardo a esso. Questa 
produzione omiletica fu decisa e preparata dai responsabili del luogo di cul-
to insieme al aṭ �îbḫuṭabâ’ . L’obiettivo della uṭ �bahḫuṭabâ’  è quello di far conoscere la po-
sizione dei musulmani relativamente a questa tragedia, perciò il prodotto 
viene preparato con cura in una riunione specifica e poi vengono avvisati i 
mass media in modo che trattino del rito cultuale. Come è avvenuto nella 
uṭ �bahḫuṭabâ’  dello stesso luogo di culto durante la campagna elettorale delle ele-

zioni amministrative, la cornice rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  ha allargato le 
proprie frontiere in modo da far arrivare il discorso omiletico non solo ai 
fedeli presenti all’interno del luogo di culto, attraverso la predicazione del 
aṭ �îbḫuṭabâ’ , ma anche alla cittadinanza tramite i mass media.

La uṭ �bahḫuṭabâ’  è stata videoregistrata e pubblicata sul sito dell’associazione 
che gestisce il luogo di culto e sui social network. Durante i primi dieci se-
condi del video, mentre il aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia la muqaddimah, una scritta a video 
annuncia: “Ṣermone del Venerdì: Terremoṭo e solidarieṭà, Moschea Taiba  
di Torino 26 agosṭo 2016”. Possiamo fare due osservazioni: la prima è la 
volontà degli attori religiosi di dare la massima visibilità alla propria produ-
zione omiletica; la seconda osservazione riguarda l’obiettivo dei protagoni-
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sti di produrre del materiale religioso simile e diffonderlo al di fuori del 
luogo di culto, è cioè mostrare la propria solidarietà relativa al terremoto 
del Centro Italia al di fuori del luogo sacro.

Ora vediamo come il aṭ �îbḫuṭabâ’  ha affrontato questo tema. Per prima cosa, ha 
iniziato a enunciare il suo discorso omiletico in italiano. Questo fatto dimo-
stra che la prima lingua di questa uṭ �bahḫuṭabâ’  non era l’arabo come da consuetu-
dine, ma l’italiano. Solo dopo aver finito di trasmettere una “conoscenza” 
in italiano, la ritrasmette in arabo. Così egli informa i fedeli che due giorni 
prima erano giunte delle “notizie tragiche” riguardanti il terremoto nel Cen-
tro Italia, dove sono stati rasi al suolo interi paesi causando la morte di più 
di  duecento  concittadini.  Questa  affermazione  dimostra  il  tentativo 
dell’attore religioso di trasmettere il sentimento tragico condiviso con le 
vittime e di trasmettere il senso di appartenenza all’Italia usando l’espres-
sione “nostri concittadini” parlando delle vittime. In arabo:

 أيها الإخوة و الأخوات توصلنا قبل يممومین بأخبممارم مأسمماوية من وسممطم إيطالیمما و الممتي
 تخبر بوقمموع زلممزال عممنیف دمممر قممرى بكاملهمما و أدى إلى مقتممل أكممثر من مممائتین من

مواطنینا.م

Il predicatore trasmette le “nostre” sentite condoglianze a tutte le famiglie 
delle vittime, alle quali il aṭ �îbḫuṭabâ’  testimonia la “nostra” vicinanza in quei mo-
menti di dolore e di lutto; a loro, dice il predicatore, e alle migliaia di citta-
dini che hanno perso il loro alloggio, le loro attività e il loro lavoro vanno 
le “nostre” preghiere all’Altissimo di assisterli e di alleviare il loro dolore. 
In arabo:

 بهذه المناسبة الألیمممة نتوجممه بممأحر التعممازي إلى أسممر الضممحايا و نعممبر على تضممامننا
 معهم في هذه الأوقات الألیمة و الحزينة و مممع آلاف المواطممنین الممذين فقممدوا بیمموتهمم و

مصالحهم و أعمالهم و نسأل الله العلي القدير أن يجبر كسرهم و يرفع عنهم الألم.

Essere musulmani, spiega il religioso, significa essere sensibili alle soffe-
renze del proprio prossimo, e aggiunge che significa farsi carico dei suoi 
problemi e delle sue angosce, significa essere al suo servizio. Per legittima-
re questa posizione, si affida a uno h �adîṯ di Muh Tammad, che avrebbe detto 
che “invero Dio ama chi presṭa soccorso all’affliṭṭo” e che “il più noṭo ṭra  
gli uomini presso Dio è colui che è più uṭile alle sue creaṭure”. In arabo:

 إن انتماءنا للإسلام يفرض علینا الشعورم بآلام من حولنا و تبني مشاكله و همومه و أن
 نكون في خدمته. و اعلموا أن سیدنا محمد صلى الله علیه و سلم قال أن الله عممز و جممل

يحب من يغیث اللهفان و أنه تعالى يحب من عباده من هو أخدم لمخلوقاته.

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i partecipanti al culto a dare prova di solidarietà e di genero-
sità, in quei momenti tragici che una parte dei concittadini attraversa, parte-
cipando alla raccolta delle donazioni alla fine del culto, che saranno versate 
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sul conto corrente messo a disposizione dalla Protezione Civile italiana per 
far fronte alle esigenze dei terremotati. In arabo:

 أيها الإخوة و الأخوات ندعوكم الآن أن تممبرهنوام على تضممامنكم مممع مواطنینمما ضممحايا
 الزلزال عبر تبرعاتكم و التي سنقوم بجمعها بعد نهاية الخطبة و سنضعها في الحساب

البنكي الذي هیأته إدارة الدفاع المدني الإيطاليم لمواجهة احتیجات ضحايا الزلاز.

“Che l’Alṭissimo proṭegga quesṭo nosṭro paese”: con queste parole il reli-
gioso si rivolse a Dio mostrando il suo desiderio della protezione divina 
della “nostra” Italia. Mentre fornisce le informazioni relative al conto cor-
rente della Protezione Civile italiana si alzano una decina di volontari con 
dei sacchetti in mano e passano tra le fila dei fedeli a raccogliere le loro of-
ferte in denaro. Successivamente, invita i fedeli a inviare SMS al numero 
45500 del valore di 2€. In arabo:

 و نسأل الله العلي القدير أن يحفظ بلدنا إيطالیا من كل مكروه و ندعوكم إلى التبرع عن
 طريق الإخوة الذين يمرون علیكم في هذه الأثناء و بإمكاننا كذلك أن نتبرع عن طريق

 يورو.2 و قیمة الرسالة 45500إرسال رسائل هاتفیم سمس إلى الرقم 

14. Al-’irhâb (il terrorismo)

Durante il mese di gennaio 2017 l’opinione pubblica era molto preoccupata 
dal terrorismo di matrice religiosa. L’attentato di Berlino del 19 dicembre 
2016, che provocò 12 morti e 56 feriti in un mercatino di Natale, e l’ucci-
sione di Anis Amri, il presunto attentatore, a Milano il 22 dicembre113 erano 
l’argomento più presente nei dibattiti politici e mediatici. Questa tragedia 
risvegliò la memoria degli attentati che colpirono la Francia nel biennio 
2015-2016 e soprattutto l’attentato alla Promenade des Anglais di Nizza: 
“La dinamica di quanṭo accaduṭo a Berlino rimanda alla sṭrage del 14 lu-
glio  scorso  a  Nizza,  dove  un  camion  provocò  olṭre  80  viṭṭime  ṭra  la
folla che fesṭeggiava l'anniversario della presa della Basṭiglia”, così scris-
se  l’editorialista  del  quotidiano  La  Repubblica114 riportando  la  notizia 
dell’attentato di Berlino. Il 30 gennaio una moschea in Québec (Canada) 
subì un attacco definito dal primo ministro canadese Justin Trudeau un “at-
tacco terroristico contro i musulmani”, nel quale persero la vita sei fedeli 
durante  s �alâṭ al-‘išâ’ (la preghiera canonica della notte).115 In Italia la co-

113Aṭṭacco Berlino, Isis diffonde video-ṭesṭamenṭo dell'aṭṭenṭaṭore Anis Amri:    “  Vendeṭṭa   
per musulmani  ”  , Huffington Post, 23 dicembre 2016 (consultato il 24 agosto 2018 alle 
10:43).

114Aṭṭenṭaṭo a Berlino, ṭir ṭravolge la folla nel mercaṭo di Naṭale: 12 morṭi, 48 feriṭi. A   
bordo erano in due: uno ucciso, l'alṭro arresṭaṭo,  La Repubblica,  19 dicembre 2016 
(consultato il 24 agosto 2018 alle 10:46).

115Canada,  spari  nella moschea di  Quebec  Ciṭy:  sei  morṭi.  Arresṭaṭo sṭudenṭe franco-  
canadese, La Repubblica, 30 gennaio 2017 (consultato il 24 agosto 2018 alle 10:49).
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munità dei musulmani subì in tutto gennaio 2017 forti pressioni mediatiche, 
soprattutto la comunità di Sesto San Giovanni, dove fu ucciso Amri. Pos-
siamo ritenere questo mese un mese molto particolare per la comunità dei 
musulmani, che doveva dimostrare la sua credibilità e la sua plausibilità ri-
spondendo alle pressioni mediatiche, politiche e sociali. In questo clima la 
maggior parte dei predicatori non affrontò questo tema, anzi continuarono a 
produrre discorsi omiletici come se niente fosse successo. Abbiamo riscon-
trato solo una uṭ �bahḫuṭabâ’ 116 interamente dedicata al terrorismo, che fu pronun-
ciata dal aṭ �îbḫuṭabâ’  imam HTusâm il primo venerdì di febbraio, dopo l’attentato 
che subì la moschea in Canada.

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  inizia  la  sua  performance  presentando  le  condoglianze  a 
al-’usrah al-insâniyyah (la famiglia umana) a causa della perdita di molti 
dei suoi componenti, e spiega che le cause di ciò sono l’omicidio, il terrori-
smo e l’odio. Poi riporta le notizie degli ultimi attentati, sia quelli eseguiti 
da musulmani che quelli subiti dai musulmani in Canada e negli USA:

 أحبتي الكرام أخواتي الكريمات تعازينا الحممارة لأسممرة الإنسممانیة على ممموت جممزء من
 أبنائها بسبب القتل والإرهاب والحقد والكراهیممة البارحممة هجمموم على الكنممائس بالقممارة
 وألمانیا وفرنسا وغیرهم والیومم هجوم على مسممجدين في أمريكمما وكنممدا أحرقمموام الأول
 وأطلقوا النار على المصلین وهم في صلاة العشاء واستشهدم ستة من المصمملین وجممرح

.أخرون

Nonostante il religioso metta gli attentati allo stesso livello e faccia le con-
doglianze all’umanità, ricostruisce due gruppi di vittime, implorando Dio di 
accogliere  ad �-d �ah �âyâ (le vittime) con  al-h �usnâ (il  bene) e di  accogliere
aš-šuhadâ’ (i martiri) con misericordia. Questa distinzione tra i due gruppi 
è motivata dal fatto che il religioso considera i musulmani uccisi dei marti-
ri, mentre gli altri caduti sono considerati delle vittime. In questo modo, 
egli evita l’eventuale critica di alcuni fedeli ed esprime la propria solidarie-
tà con le vittime del terrorismo generato da musulmani. In più esprime la 
sua implorazione a Dio di sostenere gli oppressi e di soccorrere gli afflitti 
ovunque siano:

 لهممذا قممدمنا تعازينممام للإنسممانیة نسممأل الله عممز وجممل أحبممتي الكممرام أن يتممولى الضممحايام
 بالحسممنىم ويممرحمم الشممهداء ونسممأله سممبحانه وتعممالىم أن يغیث المنكمموبین وأن ينصممر

.المستضعفین المظلومین في كل مكان

14.1. La nuova frontiera del discorso omiletico

Nonostante il predicatore enunci la sua produzione omiletica ai fedeli pre-
senti chiamandoli fratelli, intende con questo termine l’umanità in generale. 
Ci sembra che il ricevente a cui è indirizzato il discorso siano sia i fedeli 

116 uṭ �bahḪuṭbah  del 03/02/2017.
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che gli “altri” che si trovano fuori dal luogo di culto. L’intervista117 fatta 
con questo religioso ci ha aiutati a capire che gli “altri” sono i giornalisti, 
l’opinione pubblica e  le  autorità.  Ci  ha spiegato  che la  uṭ �bahḫuṭabâ’  è  anche 
l’occasione di diffondere il pensiero della scuola di ‘Adl wa al-’Ih Tsân e di 
trasmettere le opinioni riguardanti gli eventi. Perciò durante questa uṭ �bahḫuṭabâ’  
rivolge il discorso ai fedeli chiedendosi dove stia andando l’umanità con 
tale distruzione e paura, e si chiede che cosa vogliono questi criminali e i 
loro sostenitori da “noi”. Poi dice che prima erano delle idee e delle posi-
zioni ma oggi sono diventati governanti e padroni delle decisioni e indiriz-
zano l’umanità; cerca di spiegare chi intende dicendo che ha rivolto il di-
scorso a quelli che uccidono i loro fratelli umani e diffondono l’odio tra i 
popoli in nome della religione, dell’etnia, del sangue, della ricchezza. A 
questo punto diventa legittimo chiedersi chi siano le categorie di persone 
alle quali si rivolge il aṭ �îbḫuṭabâ’ : sono i terroristi di matrice islamica? Sono gli 
eserciti che combattono il “terrorismo internazionale”? Sono i combattenti 
dell’ISIS? O sono tutti questi?

 أحبتي في الله أخواتي الكريمات إلى أين نحن ذاهبممون معشممر الإنسممان في هممذا الممدمار
 والخمموفم ممماذا يريممدونم منمما هممؤلاء المجرمممون المغرضممون القتلى ومن هم في فلكهمم
 بالأمس كانوا أفكارام متناثرة هنا وهناك والیوم أصبح بعضهم في موقع القرار يوجهونم
 الإنسانیة إلى أين يا أيها الإنسان مكا غرك بربك الكريم يا من يقتل أخاه ويحرض على
 الحقد ويزرعم الكراهیة بین الخلق مرة بدافع الدين ومرة بدافع العرق والدم ومرة بممدافع

.المال والجاه

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  non si squilibra, alcuni musulmani potrebbero capire che il discorso 
è rivolto ai criminali che attaccarono le moschee negli USA e in Canada o 
in altri paesi occidentali; altri potrebbero capire che il discorso è rivolto ai 
terroristi religiosi in Occidente o a quelli dell’ISIS. Ciò diventa evidente 
nel passaggio in cui il religioso rivolge il discorso a coloro che combattono 
la Pace, che è uno dei nomi di Dio: così dice che essi non riusciranno a rea-
lizzare i loro programmi perché combattono la Pace, combattono Allah e 
non saranno in grado di sconfiggere Allah che è As-salâm (la Pace). Questo 
senso della pace è ciò che tutti i Suoi profeti hanno trasmesso da Adam fino 
a Muh Tammad:

 نقممول لهممؤلاء لن تفلحمموا إنكم لن تفلحمموا ولن تفلحمموا مخططمماتكم فممأنتمم تحمماربون الله
 سممبحانه وتعممالىم السمملام ومن أسمممائه سممبحانه وتعممالىم السمملام إنهم يحمماربون السمملام

 تحمماربون ممما جمماء بممه رسممله علیهم أزكى.. وشممكون غممادي يقممدر على سممیدي ربي
 الصلوات والسلام وعلى نبینا أزكى الصمملاة والسمملام أولهم أبونمما جمیعمما أدم و أخممرهم

.سیدنا محمد صلى الله علیه وسلم وعلى جمیع الأنبیاء المرسلین

117Intervista del 20/07/2017.
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Il predicatore tenta poi di connettere la situazione di oggi con il messaggio 
di Muh Tammad, e quest’ultimo con la catena dei profeti coranici, il primo 
dei quali è ’Âdam (Adamo): spiega ai partecipanti che il primo assassinio 
nella storia umana fu compiuto da  Qâbîl (Caino), figlio di ’Âdam, e ag-
giunge che perciò Allah decretò per l’umanità che colui che assassina una 
persona “innocente” è come se avesse ucciso tutta l’umanità:

 هابیل حینما أراد قتله و كانت أول جريمة قتل في تاريخ الإنسانیة وأول دم حرام سممفك
 بین الإخوة على الأرض ومن أجل ذلك كتب الله على كل خلقه أنه من قتممل نفسمما بغممیر
 نفس أو فسمماد في الأرض فكأنممما قتممل النمماس جمیعمما ومن أحیاهمما فكأنممما أحممیى النمماس

.جمیعا

Per legittimare la sua posizione fa ricordare ai partecipanti che il Corano 
che racconta questa storia è il Libro Sacro che non permette l’assassinio:

 إنه القرآن أحبتي الكرام هذا كلام الله سممبحانه وتعممالى الله سممبحانه وتعممالى حممرم علینمما
القتل.

Successivamente,  l’attore  religioso  trasmette  un  altro  messaggio  ‘oltre-
moschea’ rivolgendo la sua performance al  pubblico:  afferma che “noi” 
(intende i musulmani del luogo di culto in oggetto o i musulmani torinesi), 
viviamo il richiamo coranico del non uccidere, lo conosciamo e lo appli-
chiamo:

القتل وهاد الشي كنعیشوه وكنحسو بیه ومطمئنین به وعارفینوام وكنعیشوه.

14.2. Diffondere la teoria della non-violenza dell’islam

Nel passaggio successivo della  uṭ �bahḫuṭabâ’  il religioso inizia a esporre la sua 
posizione ricordando ai  fedeli  lo  stratagemma di  Muh Tammad,  che dopo 
l’emigrazione  a  Medina  ha  stabilito  per  ogni  muhâ ir  ǧ (immigrato  dalla 
Mecca)  la  fratellanza  con  uno  degli  al-Ans �âr (i  sostenitori  residenti  a 
Medina): in pratica, dice, l’islam ha costruito la pace e la fraternità tra i  
nemici e i rivali:

 كممان من أول أعمالممه صمملى الله علیممه وسمملم بنمماء المسممجد ثم المؤاخمماة بین المهمماجر
 والأنصارم المؤاخاة بین أناس من قبل كانوا يتقاتلون وجاء في التمماريخ أنممه كممانت بینهم
 حرب أكثر من أربعین سنة لأتفه الأشممیاء جمماء النممبي صمملى الله علیممه وسمملمم من أوائممل

أعماله وهو هادي الأخوة هذه المحبة بین أهل المدينة.

In secondo luogo, spiega che in Medina c’erano i musulmani, gli ebrei e i 
cristiani, e quando il profeta fornì le sue indicazioni sulla pace non indiriz-
zò il suo discorso ai musulmani, ma alla gente della Medina, chiedendo 
loro di diffondere As-salâm (la Pace):
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 وأعطى توصیاته وتوجیهاته الشريفة صلى الله علیه وسلم وقال لهم ولمن بعدهم يا أيها
 الناس ماشي يا أيها المسلمون ماشي يمما أيهمما الیهممود الممذين كممانوا هنمماك ماشممي يمما أيهمما
 النصارى ماشي يا أهل الأمس وأخر يا أيها الناس جمیعا أفشوا السلام وأطعموام الطعام

وصلوا الأرحامم وصلوا باللیل والناس نیام تدخلوا الجنة بسلام.

È vero che alcuni ‘ulamâ’ ritengono che As-salâm è il saluto, spiega il pre-
dicatore, ma ci sono altri che hanno una visione più profonda e dicono che 
As-salâm è la Pace, è diffondere l’amore, evitare l’odio tra la gente e tra i 
popoli:

 إفشاء السلام بعض العلماء حدده في التحیة السلام علیكم ولكن بعض العلماء الأخرون
 الذين رزقهمم الله الفهم البعید إفشاء السلام ونشرم السلام بین الناس بمعممنى السمملم بمعممنى

.المحبة ونشر السلام هم نزع الحقیدة الحقد والكراهیة بین الناس

Da parte “nostra”, dice il religioso, la “nostra” risposta è come quella di 
Hâbîl (Abele), che disse al fratello che lo stava minacciando: “se sṭenderai  
la mano conṭro di me per uccidermi io non sṭenderò la mano su di ṭe per  
ucciderṭi”.118 Questo versetto coranico è il motto del movimento islamico 
anti-violenza costituito da Jawdat Said nel 1931 in Siria:

 نحن بدورنا في هذا المقام لهؤلاء القتلة ما قاله ابن أدم هابیل ونحن جمیعا أبناء أدم لإن
 بسطتم إلینا أيديكم لتقتلونمما فممما نحن بباسممطي أيممدينا إلیكم لقتلكم إلا نتوممما كتقتلونمما حنمما

.مغاديش نردوا بالقتل

La “nostra” posizione, spiega il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , è un’obbedienza ad Allah e non è 
una debolezza, anzi è la forza di seguire con perseveranza la raccomanda-
zione religiosa e l’etica umana che applichiamo e diffondiamo:

 نحن نقوله طاعة وعبادة إن مددتم إلینا أيديكم لتقتلونا فلن نمد أيدينا لنقتلكم ولیس ضعفا
منا هذا ماشي ضعف وإنما هو قوة ودين نتمسك به وخلق إنساني نعیشه وندعو إلیه.

A questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  informa i partecipanti che si rivolge a loro e alla co-
munità umana dal minbar perché loro trasmettano questo discorso alle per-
sone che conoscono e con le quali hanno un rapporto umano:

 أيها المؤمنون أيتها المؤمنات يا من يحملون شعار السلام دينا ويحملون شممعار الأخمموة
 الإنسانیة خلقا إنني من هذا المنبر الشريف أخاطبكمم وأخاطب من خلالكم هممذا الإنسممان
 الذي خلقممه الله لعمممارة الأرض شممرقا وغربمما شمممالا وجنوبممام وأناشممدكم الله والممرحم أن
 توصلوا هذا الكلام إلى كممل من تتواصمملون معممه في نممواديكم في إقاممماتكمم بین زملائكم

وفي جمعیاتكم.م

I sensi che le persone amanti della pace, secondo il religioso, devono tra-
smettere sono: la fraternità umana, l’amore ovunque siano, come nelle mo-
schee e nelle associazioni, rafforzare il discorso tollerante, la convivenza e 

118Corano, sûrah V, versetto 28 (Ventura, 2010; p. 64).
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l’integrazione senza assimilazione, lottare contro il discorso dell’odio, della 
discriminazione e dell’intolleranza:

 لهذا أحبتي الكرام أطلب منكم وأناشدكمم الله سبحانه وتعالى أن تبلغمموا هممذا الكلام بلغمموا
 آية الأخوة الإنسانیة بلغوا آية الحب منوقفوشم عند الأخ ديال با ومي لا الإنسممانیة كلهمما
 أخوة في الله. لتعزيز الخطاب المتسامح خطاب التعايش والإندماج دون الذوبان خطاب

يقلص من أثار الحقد والكراهیة.

Infine, il aṭ �îbḫuṭabâ’  porta l’esempio del primo ministro canadese, che insieme ai 
cittadini ha manifestato, nonostante la temperatura fosse meno di 15 gradi, 
in solidarietà con le vittime musulmane, per esprimere, secondo il predica-
tore, lo stesso messaggio di pace trasmesso nella uṭ �bahḫuṭabâ’ :

 أذكممر بهممذه المناسممبة مثممالا حیمما على الصممعید الممدولي وأخص بالممذكر الشممعب الكنممدي
 ورئیس وزرائه الذين خرجوا إلى الساحات منددين بهممذه الهجمممة الشرسممة الممتي وقعت
 على المركز الإسلامي بكندا الناس خرجوا أحبتي الكرام خرجمموا باللیممل خرجمموا أو أو

  باش يقولوا هاد الكلام اللي حنا كنقولوه بمماش نعرفمموام راه15أو درجة الحرارة ناقص 
ماشي بوحدنا.

15. La partecipazione politica

La uṭ �bahḫuṭabâ’  in oggetto è stata enunciata il 13 maggio del 2016, in piena cam-
pagna elettorale delle elezioni amministrative in una metropoli del Nord. 
L’abbiamo considerata,  anche  se  enunciata  al  di  fuori  dell’intervallo  di 
tempo preso  in  considerazione  dalla  nostra  ricerca,  perché  ha  avuto  un 
grande interesse mediatico, politico e sociale. Per quale motivo un aṭ �îbḫuṭabâ’  de-
cide di produrre un discorso omiletico per convincere i fedeli alla parteci-
pazione politica? Su quali strategie comunicative si affida per concretizzare 
il suo obiettivo? Da dove ha preso lo spunto per preparare il suo prodotto e 
chi l’ha aiutato?

Prima di affrontare questo tema riterrei interessante il fatto che i respon-
sabili di questo luogo di culto condividono il pensiero dell’organizzazione 
marocchina  ‘Adl wa al-’Ih Tsân, un gruppo islamista fondato da  šayḫuṭabâ’ Abd
Essalam Yassin: è un gruppo di opposizione che non ha mai partecipato 
alle elezioni in Marocco e ha sempre incoraggiato i suoi membri a non par-
teciparci.
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15.1. “La moṣchea è come la chieṣa”119

Come è nata l’idea di enunciare una uṭ �bahḫuṭabâ’  sulla partecipazione politica? 
Abbiamo posto questa domanda al aṭ �îbḫuṭabâ’ , che ci ha risposto che molti candi-
dati avevano chiesto ai dirigenti del luogo di culto di fare un discorso ai fe-
deli  per  invitarli  a  dar  loro  il  proprio  voto.  Però  i  dirigenti  non  erano 
d’accordo perché “La moschea è come la chiesa: denṭro non si fa campa-
gna eleṭṭorale”; a questo punto i dirigenti si erano consultati tra di loro sul 
da farsi per non lasciar passare quest’occasione senza lasciare un’impronta. 
La decisione finale era stata quella di lanciare fra i fedeli una campagna di 
sensibilizzazione al voto e alle sue modalità tramite degli incontri aperti a 
tutti all’interno del luogo di culto, e di produrre un sermone specifico per 
l’occasione. Perciò, aggiunge il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , i fratelli della idârah (il gruppo dei 
dirigenti) gli avevano chiesto di preparare una bozza di  uṭ �bahḫuṭabâ’ ; poi in un 
secondo tempo si erano riuniti e tutti insieme avevano aggiunto delle idee e 
ne avevano tolte altre, in modo che la uṭ �bahḫuṭabâ’  alla fine rispecchiasse il loro 
pensiero. Insomma, questa uṭ �bahḫuṭabâ’  ha delle caratteristiche singolari nel pa-
norama della produzione khatabitica in Italia: a) una uṭ �bahḫuṭabâ’  prodotta collet-
tivamente; b) un argomento richiesto dalle esigenze politico-sociali  della 
società; c) un contenuto che rispecchia la tendenza ideologica di un movi-
mento islamista marocchino, ma che è indirizzato a cittadini italiani di ori-
gine straniera.

15.2. Lo status del cittadino musulmano e il suo ruolo

Vediamo ora come l’attore religioso affronta questo tema inaspettato dal 
pubblico. 

Egli marca la sua partenza da una concezione religiosa credibile e plausi-
bile dicendo: “Ci inṭerroghiamo in quesṭo sermone sul nosṭro ruolo come  
ciṭṭadini musulmani ṭorinesi e sul ruolo dell’isṭiṭuzione moschea in quesṭo  
imporṭanṭe appunṭamenṭo”.  Secondo il  predicatore,  lo status di  cittadino 
musulmano torinese  comporta  un  certo  ruolo  e  lo  status  della  moschea 
comporta un ruolo istituzionale. Non spiega questi status e questi ruoli ma 
li presenta come se fossero un consenso credibile che non ha bisogno di 
spiegazioni e non è messo in discussione:

 فما موقعنا نحن معشر المسلمین في تورينو. وما دور المسجد كمؤسسممة داخممل المدينممة
في هذا الرهان الوطني؟

119Nell’intervista con il aṭ �îbḫuṭabâ’ , registrata il 21/07/2017, egli usa l’espressione “la moschea è 
come la chiesa” per spiegarci uno dei motivi del rifiuto di permettere ai candidati di fare 
campagna elettorale nel luogo di culto islamico. Quest’affermazione ci fa ricordare i 
lavori  fatti  da  Jørgen  S.  Nielsen  sul  tema  “churchificaṭion  of  islam  in  Europe”  e 
intrapresi da altri studiosi come Niels Valdemar Vinding.
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Il discorso omiletico, che abitualmente era rivolto ai musulmani, ai fratelli 
e alle sorelle o ai fedeli, in questo sermone è indirizzato particolarmente a 
coloro che hanno la cittadinanza italiana. La sfera rituale in quest’occasione 
produce il gruppo degli esclusi, che sono fisicamente presenti ma non lo 
sono istituzionalmente per il solo motivo di non avere la cittadinanza italia-
na; non sono gli interlocutori del aṭ �îbḫuṭabâ’  e dei dirigenti del luogo di culto:

 أخمماطب هنمما عامممة المصمملین إخمموة وأخمموات، والحاصمملین على الجنسممیة الايطالیممة
بالخصوص. أخاطب المغاربة (المغرب العربي) والمصريینم والأفارقم والايطالیین –

.والايطالیین الجدد

Dalla strategia comunicativa del religioso qualcuno potrebbe capire che tut-
to ciò che sarà comunicato da quel momento in poi interessa soltanto gli in-
sider della categoria “cittadini italiani”. Che senso capiranno gli  ouṭsider 
quando dice che la loro fede li invita ad avere a cuore e impegnarsi attiva-
mente nel contesto in cui si trovano, e che l’universalità dei principi della 
loro fede li richiama alla fraternità umana, che consiste nel servire la collet-
tività e tutti gli esseri umani?

 فممديننام الحممنیف يممدعونا الى الاهتمممام بواقعنمما وبالمحیممطم الممذي نعیش فیممه.. يممدعونا الى
 المواطنة وممارسة حقوقنا كمواطنین ننتمي لهذا البلممد، والقیممام بواجبنمما اتجمماه جیراننمما

وإخواننا في الانسانیة.

Successivamente,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  tenta di convincere i fedeli  italiani affidandosi 
alle Sacre Scritture: spiega che i riferimenti spirituali ed etici li invitano a 
vivere la cittadinanza e a esercitare i propri diritti e doveri in quanto cittadi-
ni a pieno titolo di questo paese, citando il Corano che recita: “Abbiamo 
faṭṭo di voi una comuniṭà del giusṭo mezzo perché siaṭe ṭesṭimoni di fronṭe  
agli uomini”:120

 قال تعالى: "وكذلك جعلنمماكم امممة وسممطا لتكونمموا شممهداء على النمماس ويكممون الرسممول
.علیكم شهیدا"

15.3. L’islam politico

Ad alcuni può sembrare strano parlare di politica in un sermone del vener-
dì, si chiede il religioso; ebbene, dice, chiediamoci, che cos’è la politica? 
Dopodiché, risponde dicendo che essa viene definita come il processo me-
diante il quale si prendono le decisioni nelle società umane: promuovere le 
libertà o limitarle è una decisione politica; costruire o meno di un ospedale 
è una decisione politica; riparare o meno una strada è una decisione politi-
ca; consentire l’apertura di luoghi di culto o limitarla è una decisione politi-
ca; sostenere le famiglie povere o meno è una decisione politica. Queste 

120Corano, sûrah II, versetto 143 (Ventura, 2010; p. 14).
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sono tutte decisioni che vengono prese e applicate e “ci” riguardano in pri-
ma persona come cittadini che abitano “questa” città, e in quanto musulma-
ni che sono invitati dalla loro fede a “promuovere il bene e riformare il  
male” ovunque e per chiunque. In questo modo il religioso legittima la de-
cisione di parlare di “politica” nella uṭ �bahḫuṭabâ’  e nello stesso tempo ci dà una 
definizione di ciò che potremmo considerare l’‘islam politico’:

 قد يقول البعض: وما دخل السیاسة في خطبة الجمعة؟ نقممول لهم السیاسممة هي جممزء لا
 يتجزأ من واقعنا..م فهي تعني لغمة المعالجممة، فهي مِن سمماس يسمموس، أي عمالج يعممالج،
 فمنهم من عرفهمما اصممطلاحا: طممرق وإجممراءات مؤديممة الى اتخمماذ قممرارات من أجممل
 المجتمعات والمجموعات البشممرية.. ومنهمم من قممال السیاسممة هي التممأثیر على مصممادر
 القرار لدعم واقع أو تغییره: فبناء المستشممفیات او الحممد من بنائهمما هممذا قممرار سیاسممي.م
 دعم الحريات أو منعها هذا قرارم سیاسي.. ترمیم طريقم أو تعبیدها أو الحد من النفقممات
 العمومیة هممذا قممرار سیاسممي ايضمما. السممماح ببنمماء دور العبممادة أو الحممد منهمما او حممتى
 إغلاقها هذا قرار سیاسي. دعم الاسر الفقیرة هممذا قممرار سیاسممي..م هممذه كلهمما -وغیرهمما
 كثیر- قرارات سیاسیة تؤخذ وتطبق..م وتهمنا كمواطممنین نسممكن هممذا البلممد، وكمسمملمینم

علینا واجب الامر بالمعروف والنهي عن المنكر.

In un secondo tempo, il predicatore si affida al parere degli esperti del sa-
cro per dare legittimità dottrinale alla partecipazione politica, dimostrando 
che le elezioni in uno Stato di diritto democratico come l’Italia sono la mo-
dalità principale con cui si può partecipare alla presa di una decisione o alla 
sua modifica; perciò i giurisperiti musulmani sono concordi nel considerare 
lecita,  anzi doverosa la partecipazione dei musulmani alle elezioni negli 
Stati di diritto in cui essi si trovano. Di conseguenza potremmo già trarre 
un’interpretazione del rifiuto dei dirigenti di tale movimento alla partecipa-
zione politica in Marocco: secondo loro potrebbe non essere uno Stato di 
diritto:

 والعملیممة الديمقراطیممة في البلممدان الديمقراطیممة الممتي تحممترمم قوانینهممام وتحممترم حقمموق
 شعبها، بالانتخاباتم والتصويت، هي واحدة من الوسائل المتاحة والتي يمكننا بواسطتهام
 ان نشمماركم في صممنع القممرار او تثبیتممه او تغیممیره، بخلاف بعض الممدول الممتي تكممون
 الانتخابات فیها صورية ولا تعبر عن إرادة شعوبها.. وعندنا قاعدة فقهیة تقول: "ممما لا
 يتم الواجب الا به فهو واجب". لذا حث فقهاؤنا على المشمماركة في الانتخابممات في بلاد

الغرب، بل جعلها بعضهم واجبة لما سبق ذكره.

La strategia comunicativa dell’oratore religioso comprende, come da con-
suetudine, il riferimento alla  sunnah di Muh Tammad, perciò spiega che il 
Profeta  quando  emigrò  a  Medina  costituì  la  “comunità  di  fede”  tra
muhâ irûnǧ  e al-’Ansâr, e fece promulgare la Carta di Medina, attraverso la 
quale si riconoscevano tutti gli abitanti della città, musulmani e non musul-
mani, come membri un’unica comunità cittadina (’ummah):
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 فممالنبي صمملى الله علیممه وسمملمم لممما همماجر الى المدينممة آخى بین المهمماجرين والانصممار
 ووضع قانون المواطنة ينظم به العلاقممة بین المسمملمین والیهممود وغممیرهم من الاقلیممات

على أساسِ صفة تجمعهم وتوحدهم وهي "المدينة" او بالتعبیر العصري.م

Nella parte araba del sermone, il aṭ �îbḫuṭabâ’  specifica che la Carta di Medina or-
ganizzò il rapporto tra “i musulmani, gli ebrei e le altre minoranze”; nella 
parte italiana, invece, parla di “tutti  gli abitanti”,  evitando di specificare 
l’appartenenza religiosa degli abitanti di Medina. Questa scelta discorsiva, 
secondo il nostro parere, non era casuale: come abbiamo già notato prima, 
questa uṭ �bahḫuṭabâ’  è un prodotto collettivo e le idee e le parole erano state scel-
te; sicuramente il gruppo aveva deciso di evitare di nominare gli ebrei di 
Medina nella  uṭ �bahḫuṭabâ’  alla quale avrebbero partecipato i rappresentanti dei 
mass media e che sarebbe stata poi pubblicata. Tale fatto è da aggiungere 
alla strategia delle censure e autocensure alla quale si affidano i musulmani 
in Italia nel loro tentativo di ricostruzione di una struttura di plausibilità nel 
nuovo contesto italiano.

Nel suo tentativo, in primo luogo per convincere i fedeli italiani alla par-
tecipazione politica, e in secondo luogo per legittimare la sua posizione, il 
predicatore fa ricordare ai partecipanti la storia del profeta Yûsuf (Giusep-
pe), dicendo che è forse opportuno ricordare il suo esempio; il profeta offrì 
la sua candidatura a un governante non musulmano al fine di evitare la ca-
restia al suo popolo. Disse infatti al re d’Egitto: “Affidami i ṭesori del pae-
se: sono onesṭo e compeṭenṭe”:

 فهذا سیدنا يوسف –علیه وعلى رسولنا أزكى السلام- يعرض نفسه ويقدم خبرته لملممك
 البلاد "العزيز"م وهممو مخممالف لممه في العقیممدة: "قممال اجعلممني على خممزائن الارض إني

حفیظ علیم".

16. Due confronti tra ṣ �alâṭ al- umu‘ahǧumu‘ah , in due contesti diversi, 

celebrate dallo stesso aṭ �îbḫuṭabâ’

Nei racconti di due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  relativi alle loro attività omiletiche sono appar-
si dei dati molto significativi che riguardano il rapporto del contesto della 
cornice rituale con la  uṭ �bahḫuṭabâ’ .  Uno di questi  due soggetti  era stato  aṭ �îbḫuṭabâ’  
imam in Egitto per vent’anni prima di venire in Italia e diventare aṭ �îbḫuṭabâ’  di 
un luogo di culto islamico in una città metropolitana del Nord Italia. Il se-
condo soggetto era aṭ �îbḫuṭabâ’  di un luogo di culto in un centro urbano del Cen-
tro Italia e dopo dieci anni si trasferì in una città metropolitana del Nord 
Italia, dove esercita ancora oggi la sua professione. Alla luce di questi dati 
abbiamo  ritenuto  molto  importante  chiarire  gli  elementi  significativi 
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dell’agire rituale nei due casi,  indirizzando i riflettori  sul  rapporto fra il 
contesto e la produzione del discorso omiletico.

16.1. Dall’Egitto all’Italia

L’attore religioso in questione, a‘far, era un  Ǧâhilliyyah aṭ �îbḫuṭabâ’  ufficiale in una mo-
schea di Alessandria d’Egitto e nello stesso tempo era il direttore generale 
della da‘wah della delegazione ministeriale nella provincia di Alessandria e 
il responsabile della gestione di quattromila moschee in tutta la provincia. 
Al momento della registrazione del suo racconto, il 21 luglio 2017, aveva 
terminato quasi due anni di permanenza in Italia.

16.1.1. La ut Tbahḫ  in Egiṭṭo

Dal racconto del aṭ �îbḫuṭabâ’  potremmo individuare diversi elementi funzionali ri-
guardanti il rituale religioso di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  in Egitto, tra i quali citia-
mo:
– la  uṭ �bahḫuṭabâ’  in Egitto si  fa in una sola lingua,  l’arabo, e ci sono delle 

espressioni che si dicono in ‘âmmiyyah (dialetto arabo dell’Egitto), che 
aiuta a trasmettere il senso con fedeltà e in modo che tutti capiscano;

– molti fedeli sono parenti, amici, vicini di casa e conoscenti del  aṭ �îbḫuṭabâ’ , 
quelli che lui chiama ibn h �iṭṭiṭu (residenti del quartiere);

– molti fedeli frequentano la moschea cinque volte al giorno, perciò han-
no instaurato una relazione con il aṭ �îbḫuṭabâ’ ;

– il venerdì è un giorno festivo in Egitto, perciò i fedeli si presentano in 
moschea rilassati e preparati;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ha tutto il tempo a disposizione per enunciare il suo discorso 
omiletico;

– la uṭ �bahḫuṭabâ’  si fa in una vera moschea e il aṭ �îbḫuṭabâ’  percepisce il proprio sala-
rio dallo Stato;

– i fedeli appartengono in maggioranza alla scuola šafi‘iyyah e a una cul-
tura dominante.

16.1.2. La ut Tbahḫ  in Iṭalia

Gli elementi che riguardano invece la cornice rituale in Italia, secondo il 
predicatore egiziano, sono:
– la lingua del aṭ �îbḫuṭabâ’  è l’arabo classico e in più necessita della traduzione 

in italiano;
– i fedeli appartengono a etnie diverse e hanno origini diverse, di conse-

guenza parlano lingue diverse; anche i fedeli arabi non parlano lo stesso 
arabo ma piuttosto dei dialetti locali. Il fedele marocchino non capisce 
il sudanese, l’egiziano non capisce l’algerino e così via;
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– molti fedeli frequentano il luogo di culto solo il venerdì o addirittura 
solo durante il mese di Ramadan, ciò che potremmo chiamare la reli-
giosità stagionale;

– il venerdì è un giorno feriale, perciò non tutti i fedeli possono parteci-
pare al culto, e coloro che possono farlo vengono direttamente dal lavo-
ro e non trovano il tempo per prepararsi;

– i  fedeli  hanno tempo limitato a  disposizione  per  partecipare  a  s �alâṭ
al- umu‘ahǧ , di conseguenza il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ha l’obbligo di rispettare questa 
esigenza e la sua predicazione non deve superare i quindici minuti per 
permettere la traduzione in italiano;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  percepisce il suo stipendio dai dirigenti del luogo di culto, che a 
loro volta chiedono denaro in forma di donazione ai fedeli stessi;

– l’enunciazione della uṭ �bahḫuṭabâ’  viene fatta in un capannone trasformato in 
luogo di culto;

– i fedeli sono degli immigrati venuti in Italia per lavorare, sostenere le 
famiglie di origine e migliorare la propria situazione economica. Sono 
caratterizzati  da un basso livello di istruzione, sono pochi quelli  che 
hanno fatto studi universitari;

– i fedeli appartengono a scuole giuridico-religiose diverse.

16.1.3. La ricaduṭa sul prodoṭṭo omileṭico

Tutti questi elementi della cornice rituale di s �alâṭ al- umu‘ahǧ  in Egitto e in 
Italia hanno la loro ricaduta sul prodotto omiletico, riassumibile nei punti 
che elenchiamo di seguito:
– in Italia il aṭ �îbḫuṭabâ’  non gode di una sicurezza economica, anzi il predicato-

re in questione ci ha confermato che il modo in cui percepisce il suo sa-
lario è umiliante: il dirigente del luogo di culto alla fine del rito invita i 
fedeli a partecipare alle donazioni per pagare le bollette, le spese e lo 
stipendio del aṭ �îbḫuṭabâ’ , e questo invito si fa in presenza del religioso;

– esiste un divario etnico-religioso tra il  aṭ �îbḫuṭabâ’  e i fedeli, di conseguenza 
egli deve affrontare una sfida enorme nel riprodurre un discorso religio-
so che soddisfi le esigenze di tutti i fedeli;

– la scelta di parlare l’arabo classico per minimizzare le divergenze lin-
guistico-sociali rende il discorso difficile da capire per i fedeli con un 
basso livello di istruzione;

– il  tempo limitato a disposizione dell’attore religioso per compiere la 
propria performance non aiuta ad approfondire il discorso in oggetto;

– i  fedeli  appartengono  a  scuole  giuridico-religiose  diverse,  di  conse-
guenza  il  predicatore  evita  gli  argomenti  relativi  alla  giurisprudenza 
islamica per non creare confusione tra i partecipanti.
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16.2. Da un centro urbano più piccolo a una metropoli nel Nord Italia

Il racconto del secondo aṭ �îbḫuṭabâ’ , Marwân, ci ha permesso di individuare diver-
si elementi relativi all’attività rituale di  s �alâṭ al- umu‘ahǧ  in due contesti 
italiani diversi. Vediamo per prima cosa come il religioso descrive il frame 
del centro urbano, per passare poi a quello della metropoli.

16.2.1. La ut Tbahḫ  nel cenṭro urbano

Il centro urbano più piccolo è una città con un’economia basata sull’indu-
stria di trasformazione, perciò presenta uno scenario particolare riguardo 
agli immigrati che ci risiedono, compresi quelli appartenenti alla religione 
musulmana. Gli elementi rilevanti per la nostra ricerca individuati nel rac-
conto del aṭ �îbḫuṭabâ’  possono essere categorizzati in questi punti:
– la  maggior  parte  dei  fedeli  sono persone provenienti  dal  Marocco e 

svolgono un’attività lavorativa come operai;
– anche i dirigenti del luogo di culto appartengono a questa categoria di 

lavoratori;
– i partecipanti al rito devono ritornare al lavoro, di conseguenza ogni ve-

nerdì il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve finire prima delle 13:30;
– il predicatore è mediorientale, perciò ha impiegato molto tempo per im-

parare a interagire con i fedeli marocchini con efficacia;
– visto il livello basso di conoscenza religiosa e di istruzione dei fedeli e 

dei dirigenti, la loro visione del ruolo del luogo di culto non supera le 
esigenze strettamente rituali;

– tutte le attività sono concentrate all’interno del luogo di culto e si svol-
gono in arabo: ciò non aiuta a costruire delle relazioni con la società;

– nei pochi incontri di dialogo interreligioso i dirigenti del luogo di culto 
designano un interprete per garantire la fedeltà della traduzione, vista la 
scarsa conoscenza dell’italiano da parte del aṭ �îbḫuṭabâ’ ;

– la scelta dell’argomento della uṭ �bahḫuṭabâ’  è condizionata dal livello di istru-
zione dei fedeli operai: sono argomenti semplici concentrati sull’etica e 
sulla pratica religiosa;

– il linguaggio usato nella predica è un linguaggio semplice che tutti pos-
sono capire;

– il livello semplice della religiosità dei fedeli li porta a dare più impor-
tanza all’aspetto esteriore della religiosità, come l’abbigliamento.

16.2.2. La ut Tbahḫ  nella meṭropoli del Nord Iṭalia

Si tratta di una metropoli europea caratterizzata anche dalla presenza di im-
portanti istituti accademici e da una presenza massiccia di rappresentanti 
consolari dei paesi stranieri. Il aṭ �îbḫuṭabâ’ , una volta trasferito in questa metropo-
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li, trovò una realtà islamica significativamente diversa per la presenza di 
questi elementi:
– la componente nazionale più rappresentata nella città e nel luogo di cul-

to islamico è quella degli egiziani. Il loro dialetto e la loro cultura sono 
diffusi nel mondo arabo grazie alla produzione televisiva egiziana. Inol-
tre il suo paese di origine è molto più vicino geograficamente all’ Egitto 
che al Marocco, e ciò implica una maggiore conoscenza delle recipro-
che culture rispetto alla cultura marocchina;

– i fedeli appartengono a molte categorie professionali: studenti universi-
tari,  rappresentati  consolari,  imprenditori,  liberi  professionisti,  operai 
specializzati e operai generici;

– i dirigenti del luogo di culto sono dei liberi professionisti e piccoli im-
prenditori, perciò la loro visione del ruolo del luogo di culto va oltre le 
frontiere delle esigenze strettamente rituali e aiuta a costruire delle rela-
zioni con la città;

– oltre agli egiziani,  il luogo di culto è frequentato da fedeli  del Nord 
Africa, del Medio Oriente e dell’Asia centrale, dagli italiani convertiti e 
dai giovani di seconda generazione. L’unica lingua in comune in questo 
panorama multietnico dei fedeli musulmani all’interno del luogo di cul-
to è l’italiano. Perciò la lingua italiana è molto presente nelle attività 
socio-religiose e culturali della comunità dei musulmani;

– il luogo di culto riceve delle richiese di visite da parte delle scuole e 
delle associazioni culturali: queste visite hanno come scopo quello di 
conoscere il luogo di culto islamico della città e di trovare delle risposte 
alle domande degli studenti e dei cittadini curiosi. Questa attività per-
mette al aṭ �îbḫuṭabâ’  di comunicare direttamente con la società;

– diverse realtà religiose e culturali organizzano degli incontri di dialogo 
e di confronto e invitano i musulmani a partecipare. In questi casi il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  si trova in prima linea per proporre il punto di vista religioso su 

una tematica che riguarda tutta la società;
– quando succedono degli eventi stra-ordinari  i rappresentanti dei mass 

media si presentano al luogo di culto per intervistare sia il responsabile 
del luogo di culto sia il aṭ �îbḫuṭabâ’  sul loro punto di vista relativo a tali even-
ti. È il caso della s �alâṭ al-isṭisqâ’ (preghiera della richiesta di pioggia) 
celebrata in giugno 2017 e degli attentati terroristici in Francia e a Ber-
lino. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha confidato che i giornalisti del programma di Canale 5 
Ṣṭriscia la noṭizia sono un “cliente fisso”121 del mas idǧ  (moschea);

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  è coinvolto nelle iniziative socio-culturali insieme ad altre realtà 
della società, che si organizzano anche all’interno del luogo di culto, 

121È un modo di dire diffuso nel Medio Oriente per indicare qualsiasi persona che frequen-
ti spesso un qualsiasi luogo.
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come il progetto contro la mutilazione genitale promosso dalla Com-
missione Europea;

– il aṭ �îbḫuṭabâ’  partecipa a diversi gruppi di discussione su WhatsApp per con-
frontarsi su tematiche religiose e sociali.

17. La gestione della parte in italiano

Questa parte ha come obiettivo quello di mostrare il livello di presenza del-
la lingua italiana nella produzione e nell’enunciazione del discorso khatabi-
tico nei luoghi di culto presi in considerazione. Riteniamo molto interessan-
te che si faccia un’indagine sociolinguistica sul discorso khatabitico in Ita-
lia perché abbiamo constatato un adattamento linguistico dei  sermoni  al 
contesto dove si produce, per esempio il aṭ �îbḫuṭabâ’  mediorientale che usa delle 
espressioni nordafricane o il aṭ �îbḫuṭabâ’  nordafricano che enuncia alcuni passaggi 
in dialetto arabo nordafricano, ecc. Ciò che ci interessa, invece, per la no-
stra ricerca è sapere come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  gestiscono la parte in italiano della
uṭ �bahḫuṭabâ’ . Prima di affrontare questo tema riteniamo rilevante esporre delle 

presupposizioni sociologiche relative al rapporto della lingua araba con la 
religione: per la maggior parte dei cittadini comuni dei paesi arabi del Nord 
Africa la lingua araba è parlata solo dai musulmani, in pratica quando sen-
tono una persona parlare in arabo automaticamente è, per loro, un musul-
mano. Solo negli ultimi anni, con la diffusione delle TV satellitari e di in-
ternet, si è cominciato a sapere che ci sono degli arabofoni non musulmani. 
Diversamente, nei paesi mediorientali, vista la presenza di cittadini cristia-
ni, le persone comuni considerano la lingua araba un patrimonio non solo 
dei musulmani ma anche di cittadini di altre confessioni. Questo fatto ha la 
sua ricaduta sul comportamento dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Uno di questi ultimi, T Târiq, ci 
ha raccontato che la prima volta che decise di fare la uṭ �bahḫuṭabâ’  anche in italia-
no si trovò in difficoltà perché si sentiva come se fosse un prete. È stato un 
musulmano convertito a chiederglielo e nello stesso tempo ad aiutarlo ad 
accettare la nuova situazione. Il convertito in questa situazione ha fatto da 
mediatore tra due culture, come dimostrò Allievi (1999), e suggerì al reli-
gioso di conservare in arabo le parole e i termini religiosi più famosi e di 
pronunciare il resto in italiano.

Di conseguenza la nostra indagine ci ha permesso di individuare sei mo-
delli della presenza della lingua italiana nei sermoni che abbiamo classifi-
cato, dal modello con più aderenti al modello meno diffuso.
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17.1. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  stesso fa un riassunto in italiano

Riteniamo questo modello che andiamo a spiegare, quello in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’  fa 
un riassunto in italiano, come il modello più diffuso in Italia. È rappresen-
tato dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  Nawfal, Yûnus, Samîr, Safwân, HTamîd e ’Idrîs. La catego-
ria dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che adottano questo modello è formata interamente da im-
migrati che vivono in Italia da lungo tempo; sono tutti dei commercianti 
ambulanti, tranne uno che è titolare di una macelleria. Il livello di cono-
scenza della lingua italiana di questi  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  è basso, qualcuno di loro ha 
frequentato la scuola serale di italiano per stranieri promossa da qualche as-
sociazione di promozione sociale e in altri casi dai comuni. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , dopo 
aver enunciato il proprio sermone e prima di congedarsi, annuncia un breve 
riassunto: non si tratta di una traduzione ma di una riproduzione assai fede-
le all’argomento della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Questo modello di presentazione in italiano 
dura pochi minuti.

17.2. uṭ �bahḪUṬBAH  in arabo e un traduttore presenta un riassunto

Un altro modello nel rapporto della  uṭ �bahḫuṭabâ’  con la lingua italiana è quello 
che prevede un riassunto in italiano enunciato da un traduttore. È stato ri-
scontrato in cinque luoghi di culto; si  tratta dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  a‘far,  HTusâm,Ǧâhilliyyah  
Marwân, Mu târ e ’Am ad. Questo modello è il secondo più diffuso neiḫ ǧ  
luoghi oggetto della nostra indagine. L’appartenenza geografica dei luoghi 
di culto è le metropoli, diversamente da ciò che potremmo immaginare. La 
spiegazione di questo fatto è che in queste grandi città i fedeli possono per-
mettersi di assumere un aṭ �îbḫuṭabâ’  laureato nelle scienze religiose nel paese di 
origine, e di solito questa categoria di attori non ha seguito un percorso di 
studio in Italia che gli permetterebbe di fare la uṭ �bahḫuṭabâ’  in italiano oltre che 
in arabo. In questi casi i dirigenti del luogo di culto designano un traduttore 
avente il compito di fare un riassunto e annunciarlo dopo la uṭ �bahḫuṭabâ’  e prima 
di celebrare la  s �alâṭ. In tutti i cinque casi osservati abbiamo notato che il 
traduttore è un giovane maschio di seconda generazione e figlio di uno dei 
dirigenti. Questo modello si divide in due categorie: la prima categoria è 
composta dai traduttori che si presentano il venerdì e non hanno la minima 
idea sull’argomento della uṭ �bahḫuṭabâ’ , ma assistono e prendono delle note di ciò 
che riescono a capire sul momento, e di solito le traduzioni non sono preci-
se; la seconda categoria invece è composta dai traduttori che hanno ricevu-
to una copia del sermone e hanno preparato un riassunto in italiano, e nei 
casi in cui il aṭ �îbḫuṭabâ’  cambia la uṭ �bahḫuṭabâ’  all’ultimo momento il traduttore non se 
ne  accorge  e  la  sua  riproduzione  in  italiano  è  totalmente  diversa  dalla
uṭ �bahḫuṭabâ’  enunciata dal predicatore. La durata dell’enunciazione in italiano di 
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questo modello non supera qualche minuto; la media che abbiamo calcolato 
dai casi studiati è il 10% del tempo consacrato a tutta la uṭ �bahḫuṭabâ’ .

17.3. La prima uṭ �bahḫuṭabâ’  è in arabo e la seconda in italiano

Un altro modello ci  viene  offerto questa  volta  da due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , Omar e 
Rašâd. Il modello consiste nello svolgimento della prima uṭ �bahḫuṭabâ’  in arabo e 
della seconda, che come abbiamo visto si fa dopo la pausa, in italiano. In 
pratica i due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in questo caso dividono il prodotto omiletico in due 
parti  uguali  e  sposano  l’arabo  all’italiano  nello  stesso  sermone.  I  due
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non leggono la traduzione da un foglio ma fanno un discorso im-

provvisato  dove  cercano  di  rimanere  fedeli  all’argomento  della  uṭ �bahḫuṭabâ’  
enunciata in arabo.

17.4. La uṭ �bahḫuṭabâ’  solo in arabo

I due  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  imam Nâsar e ‘Abbâs dicono entrambi di essere favorevoli 
all’uso della lingua italiana, ma di non essere in grado di fare un discorso 
religioso in italiano, e che perciò si affidano a giovani di seconda genera-
zione, che non sono sempre disponibili per motivi di studio, per fare un 
riassunto in italiano alla fine del rito. Durante la nostra osservazione parte-
cipante in questi due luoghi di culto abbiamo notato però che non si fa la 
traduzione in italiano.  Nel caso del  luogo di  culto dove l’imam ‘Abbâs 
esercita la propria missione siamo stati testimoni della critica ad alta voce 
di un gruppo di fedeli che chiedevano la traduzione. In una conversazione 
spontanea con il gruppo di contestatori abbiamo capito che la traduzione in 
italiano non si fa mai, tranne quando i dirigenti chiedono ai fedeli di fare 
delle donazioni per coprire le spese di gestione del luogo di culto. Nel caso 
dell’imam Nâsar, ci ha raccontato che durante le  uṭ �abḫuṭabâ’  dello ‘Id al-Fit Tr e 
dello ‘Id al-Ad Th Tâ (la festa di fine Ramadan e la festa del sacrificio) viene 
incaricato un giovane di seconda generazione,  che prepara la traduzione 
qualche giorno prima, perché in questi due casi il culto si organizza in un 
campo pubblico e i rappresentanti dei mass media partecipano. Ma nei ve-
nerdì normali, ci ha detto, ma šafna h �ad (nessuno ci vede). Perciò, nel caso 
dell’uso della lingua italiana nella uṭ �bahḫuṭabâ’  della festa, questo non serve per 
trasmettere una conoscenza ai fedeli non arabi – e sono tanti – ma serve per 
far vedere all’opinione pubblica che una traduzione c’è. I due luoghi di cul-
to sono di indirizzo salafita e secondo il nostro parere i responsabili dei due 
luoghi non sono convinti dell’uso dell’italiano nel discorso religioso. Da 
notare che abbiamo assistito a una uṭ �bahḫuṭabâ’  in una metropoli del Nord Italia 
durante la quale è successo un episodio particolare: quando il aṭ �îbḫuṭabâ’  ha fini-
to la sua rappresentazione dicendo che avrebbe parlato il traduttore, un par-
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tecipante si è alzato per manifestare il suo disaccordo relativo all’uso della 
lingua italiana, dicendo che i musulmani devono imparare la lingua del Co-
rano; a questo punto il aṭ �îbḫuṭabâ’  gli ha chiesto di sedersi e ascoltare o di uscire, 
e gli altri fedeli hanno sostenuto il aṭ �îbḫuṭabâ’  e hanno fatto sedere il contestato-
re.

17.5. La uṭ �bahḫuṭabâ’  multilingue

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  T Târiq ci fornisce un altro modello sociolinguistico della  uṭ �bahḫuṭabâ’ . 
Qualche anno fa, ci ha raccontato, iniziò a fare la traduzione in italiano, e 
con i flussi immigratori degli ultimi 2-3 anni ha constatato che quasi il 40% 
dei partecipanti erano dei profughi che non parlavano né italiano né arabo. 
Perciò T Târiq ha deciso di enunciare la uṭ �bahḫuṭabâ’  in arabo e in italiano come da 
consuetudine e fare alla fine un riassunto in francese in un venerdì e in in-
glese nel venerdì successivo. Da notare che in tutti i luoghi di culto presi in 
considerazione abbiamo notato la partecipazione di fedeli che sembrano es-
sere dei profughi, un fatto che ci ha spinto a chiedere delle informazioni al 
riguardo ai responsabili dei luoghi di culto e ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . La loro risposta era 
rispecchiava la nostra aspettativa, solo che nessuno era in grado di fornirci 
dei numeri o delle percentuali: abbiamo dovuto fare delle stime durante il 
periodo dell’osservazione partecipante. Nonostante gli attori siano convinti 
di questa trasformazione del panorama etnico dei fedeli, non hanno intra-
preso  nessuna iniziativa per  facilitare ai  profughi la  comprensione della 
uṭ �bahḫuṭabâ’ . Un altro aṭ �îbḫuṭabâ’  ci ha detto che aveva espresso la sua disponibilità a 

fare un riassunto della predica in francese, ma nessuno l’aveva richiesto.

17.6. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  legge la traduzione preparata da un traduttore

Il caso del aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal è molto interessante dal punto di vista sociologico: 
si tratta di un’esperienza che dimostra come alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  cercano delle 
risposte alle loro esigenze linguistiche con creatività e con apertura. In al-
cuni casi, come in questo di Fais Tal, altri attori entrano in gioco per adattare 
il discorso khatabitico al contesto italiano. Il predicatore ci ha informato 
che una volta che la  uṭ �bahḫuṭabâ’  è redatta in arabo la manda alla traduzione, 
d’abitudine il mercoledì sera, perché anche chi fa la traduzione ha bisogno 
di tempo. Quest’ultimo può togliere e aggiungere alcuni elementi, in prati-
ca non fa una traduzione letterale ma concettuale, e se c’è un concetto in-
conveniente non lo traduce, ci ha detto il religioso. Giovedì sera la tradu-
zione deve essere pronta e consegnata al aṭ �îbḫuṭabâ’ , che la legge molte volte. La 
legge anche davanti alla propria figlia “italianizzata”, come ci ha detto, che 
gli corregge la pronuncia e a volte anche qualche parola. Il venerdì mattina 
la studia a memoria, non la versione in arabo ma la versione italiana, per-
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ché ha affermato che deve pronunciarla in modo corretto, se trova una pa-
rola che non conosce la cerca sul vocabolario e la sostituisce con un sinoni-
mo semplice, e se ha un dubbio chiama il traduttore e si consulta con lui. Il 
traduttore è il responsabile del luogo di culto. Durante l’enunciazione, il
aṭ �îbḫuṭabâ’  enuncia una parte in arabo e subito la ripete in italiano. Questo mo-

dello bilingue di enunciazione l’abbiamo notato soltanto in questo luogo di 
culto. Da notare il ruolo della figlia che studia in Italia come mediatrice lin-
guistica all’interno del nucleo famigliare; nello stesso tempo è una media-
trice tra due culture.

Tab. 10: Gli elementi determinanti l’uso della lingua italiana da parte dei 
ḫuṭabâ’

Soprannome
Anni in 
Italia

Anni di 
khatibato Origine Titolo di studio

uṭ �bahḪUṬBAH  
in 

italiano

1 Fais Tal 14 13
Nord 
Africa

Diploma di  scuola supe-
riore Sì

2 a‘farǦâhilliyyah 3 20
Medio 
Oriente

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine No

3 HTusâm 18 22
Medio 
Oriente

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine No

4 Marwân 10 8
Medio 
Oriente

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine No

5 Mu târḫ 4 25
Medio 
Oriente

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine No

6 Nâsar 21 15
Nord 
Africa Diploma di scuola media No

7 Nawfal 15 8
Nord 
Africa

Diploma di  scuola supe-
riore Sì

8 Omar 26 20
Medio 
Oriente

Laurea  in  ingegneria  in 
Italia Sì

9 Rašâd 7 4
Nord 
Africa

Diploma  di  infermiere 
nel paese di origine Sì

10 Safwân 12 10
Nord 
Africa

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine Sì

11 Samîr 18 12
Nord 
Africa Diploma di scuola media Sì

12 T Târiq 22 9
Nord 
Africa

Laurea  in  ingegneria  in 
Italia Sì
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Soprannome
Anni in 
Italia

Anni di 
khatibato Origine Titolo di studio

uṭ �bahḪUṬBAH  
in 

italiano

13 ‘Abbâs 7 7
Nord 
Africa Diploma di scuola media No

14 ’Am adǧ 15 27
Medio 
Oriente

Laurea in scienze religio-
se nel paese di origine No

15 HTamîd 25 20
Medio 
Oriente

Diploma di scuola artisti-
ca in Italia (laurea) Sì

16 Yûnus 26 12
Nord 
Africa

Laurea  in  medicina  in 
Italia Sì

17 ’Idrîs 23 20
Nord 
Africa Diploma di scuola media Sì

18. I valori occidentali oggetto dell’elogio o della critica dei 

uṭ �abâ’ḫuṭabâ’

In questo paragrafo tenteremo di chiarire le azioni riprodotte in Occidente e 
criticate o elogiate dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Ciò ci permetterà di individuare come alcu-
ni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  valutano i valori occidentali e il codice di comportamento socia-
le. Innanzitutto, non abbiamo notato una critica o un elogio diretto verso un 
valore occidentale o un comportamento sociale specifico, tranne in un paio 
di casi che vedremo più avanti. I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , piuttosto, fanno uso di una strate-
gia comunicativa che permette loro di denunciare un comportamento senza 
specificare il soggetto, o di usare delle espressioni che potrebbero includere 
diverse categorie di persone, occidentali e non. Questa tattica comunicativa 
crea ambiguità in alcuni casi, al punto che ci domandiamo: il aṭ �îbḫuṭabâ’  intende 
nel suo discorso i terroristi o chi fa la guerra contro il terrorismo? O tutti e 
due? A proposito delle azioni elogiate dai religiosi, invece, i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non 
invitano  i  partecipanti  a  un  comportamento  perché  viene  praticato 
nell’Occidente ma enfatizzano nel proprio discorso lo stesso valore o lo 
stesso comportamento incluso nell’etica dell’islam. Vediamo ora con più 
dettagli  le  strategie  comunicative  degli  attori  religiosi  relative  a  questo 
tema.
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18.1. Valori e codici di comportamento elogiati dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’

18.1.1. Ṣolidarieṭà sociale

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  Rašâd nel suo sermone122 dà l’esempio di ciò che egli ritiene una 
“misericordia” diffusa nella società italiana: intende il sostegno che alcuni 
cittadini offrono al prossimo nei casi di povertà o di necessità; nello stesso 
tempo  il  religioso  rafforza  la  sua  osservazione  citando  uno  h �adîṯ di
Muh Tammad, in cui il profeta disse che Dio è misericordioso verso coloro 
che dimostrano misericordia verso il prossimo:

 جنب كم هم جميل ما نراه في هذا المجتمع من رحمة، فما أرحم أن يقف الإنسسسان إلى
 أخيه الإنسان فيواسيه في فقره ومحنته قال رسول الله صلى الله عليسسه وسسسلم من يسسسر
 عن معسر يسر الله عليه في الدنيا والآخرة والله في عون العبد ما دام العبسسد في عسسون
أخيه، من يرحم الناس غشيته رحمة الله تعالى ومن أحسن إلى الناس أحسن الله إليه.

Abbiamo riscontrato un altro esempio di solidarietà alla società italiana in 
un sermone del aṭ �îbḫuṭabâ’  Omar.123 Nel suo sermone egli descrive la società ita-
liana come una società accogliente nei confronti del rifugiato che scappa 
dalla guerra e dalla persecuzione, ma dice che in alcuni casi il richiedente 
asilo non si comporta in modo corretto. Egli spiega ai partecipanti che si ri-
ferisce a un avvenimento successo in città, che è stato riportato dai mass 
media: si tratta di una ragazza violentata da un richiedente asilo. Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  
non fornisce nessuna informazione sull’identità del violentatore, sulla sua 
cittadinanza o sulla sua origine, ma si interessa soltanto al suo agire con-
traddittorio, secondo il religioso, con il codice di comportamento che i mu-
sulmani dovrebbero rispettare in giorni e notti di Ramadan. Questo com-
portamento, spiega il predicatore, ha delle conseguenze non solo sull’immi-
grato che lo compie ma su tutta la comunità dei musulmani. Il religioso an-
nuncia poi che il profugo in oggetto doveva avere un buon comportamento 
e pensare al suo futuro, invece di rovinare la vita di una persona innocente 
e la propria e di contribuire a rovinare l’immagine di una comunità intera. 
Secondo il religioso, il comportamento di questo immigrato è la conseguen-
za del mancato rispetto del Corano, che ha invitato i musulmani ad abbas-
sare lo sguardo ed essere casti se non sono sposati:

 ولكن وللأسف ومما نرى أنه مما حدث في اللیلتین السابقتین الممتي من المفممروض على
 المسلمین في هذه البلاد أن يتبروا فیها للعبادة ولقیام اللیل وللصوم، في نهار هذه الأيممام
 قد تحدث هناك بعض الأشیاء التي ينهاها الجلیل. كل مسلم هنمما فهي حمموادث وللأسممفم
 تمس الجمیع ولو أنممه يقمموم بهمما أفممراد ولكن نتیجممة الحممدث تعممود إلى الجمیممع وللحممدث
 أسممبابه الحممدث هممو ممما تناولتممه الصممحف البارحممة والیممومم من حادثممة اغتصمماب بنت
 اغتصاب بنت قرب محطة القطممار من شممخص قممد جمماء إلى هممذه البلاد لیطلب اللجمموء

122 uṭ �bahḪuṭbah  del 21 aprile 2017.
123 uṭ �bahḪuṭbah  del 12 maggio 2017.
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 إلیها بسبب الاضطهاد وإذا بممه جمماء إلى هممذه البلاد عوضمما عن أن يكممون رجلا فمماعلا
 ورجلا يعمل لیبني مستقبله إذ هو يدمر مستقبله ويممدمرم حیاتممه بفعممل شممنیع تعممودم آثمماره
 أيضا على الجالیة كلها, أما سبب هذه الحادثة فلا شك في أن هممذه الحادثممة تعممود خلقهمما
 إلى شيء قد ذكره القرآن للمسلمین وحضهم علیه أن يتبعوه وأن لیسوا بإتباعممه التجنب
 عن النظممر إلى المحرمممات لقممد قممال الله تعممالى في كتابممه قممل للمؤمممنین يغضمموا من
 أبصارهم فغض البصر يأدي إلى ماذا؟ إلى حفظ الفرج يغضوا من أبصارهم ويحفظوا

فروجهمم ذلك أزكى لهم إن الله خبیر بما يسمعون.

18.1.2. La giusṭizia

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad evoca nel suo sermoneǧ 124 ciò che chiama “una legge del 
Cielo”. Si tratta di una retorica molto diffusa tra i musulmani. Abbiamo no-
tato che alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  la riferiscono a ibn Taymiyyah (1263-1328), altri 
invece all’imam Ah Tmad ibn HTanbal (780-855), come il aṭ �îbḫuṭabâ’  in oggetto. In 
ogni caso, la retorica dice che Allah fa trionfare la nazione equa anche se 
non è musulmana e non fa trionfare la nazione iniqua anche se è musulma-
na. Questo passaggio del sermone tratta proprio come in Occidente le na-
zioni rispettano il valore della giustizia al punto di non fare differenza tra il 
governante  e  il  governato,  e  di  conseguenza  sono arrivate  al  benessere. 
Solo cambiando le proprie intenzioni, continua il aṭ �îbḫuṭabâ’ , Allah aprirà a “noi” 
le porte del sapere:

  فیقول الإمام أحمممد إن الله ينصممر الدولممة العادلممة غممیرت، حمت، سمماوت بین الرعیممة،
 مثلما هو في الغرب، أصبح الرئیس كالمرؤوسم إن الله ينصر الدولة العادلة وإن كممانت
 كافرة ولا ينصر أبدا الدولة الظالمة ولو كممانت المؤمنممة الوحیممدة بالله سممبحانه وتعممالى،
 قممانون سممماوي، حممتى يغممیروا ممما بأنفسممهم إذا غممیروا فتح الله عممز وجممل علینمما فتمموح

العارفین.

18.1.3. La diffusione di as-salâm

In un passaggio del sermone125 enunciato dall’imam Fais Tal abbiamo notato 
come il religioso ha enfatizzato un’interpretazione tra diverse altre interpre-
tazioni di un h �adîṯ che invita i fedeli a “diffondere as-salâm”. Egli spiega 
come alcuni ‘ulamâ’ hanno interpretato questo h �adîṯ come un invito a dif-
fondere il saluto, cioè scambiare il saluto con gli altri, e poi informa i parte-
cipanti dell’esistenza di un’altra interpretazione, e prima di recitarla esalta 
l’intelligenza e la preparazione degli  ‘ulamâ’ titolari di questa interpreta-
zione. Questa strategia comunicativa è stata adottata proprio per convincere 
i fedeli che tra le interpretazioni dello  h �adîṯ in oggetto, l’interpretazione 
“corretta” da applicare è proprio questa: diffondere as-salâm nel senso del-

124 uṭ �bahḪuṭbah  del 16 marzo 2017.
125 uṭ �bahḪuṭbah  del 03 febbraio 2017.
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la pace, secondo il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ciò vuol dire diffondere l’amore tra la gente per 
convivere in pace:

 إفشاء السلام بعض العلماء حدده في التحیة السلام علیكم ولكن بعض العلماء الأخرون
 الذين رزقهمم الله الفهم البعید إفشاء السلام ونشرم السلام بین الناس بمعممنى السمملم بمعممنى

المحبة ونشر السلام هو نزع الحقد والكراهیة بین الناس لیعیشوام بسلام.

18.1.4. La solidarieṭà del governo canadese è un bell’esempio

Sempre il aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal elogia nella sua uṭ �bahḫuṭabâ’ 126 la solidarietà espressa dal 
Canada dopo l’incendio doloso di una moschea. Il religioso dice che la par-
tecipazione del presidente del governo canadese e di molti cittadini alla ma-
nifestazione solidale con i musulmani è un esempio concreto della convi-
venza pacifica; soprattutto, aggiunge il aṭ �îbḫuṭabâ’ , la manifestazione era di sera 
e la temperatura era di -15 gradi. Poi spiega ai fedeli che la solidarietà ca-
nadese ha un altro significato, quello che i musulmani non sono soli e non 
“siamo” gli unici a chiedere di vivere in pace con gli “altri”. Infine, il pre-
dicatore spiega che questo valore è una creatura di Allah che ha interioriz-
zato nella gente e che tutta la uṭ �bahḫuṭabâ’  in corso è indirizzata a tutta la gente:

 ولا يفوتممني أن أذكممر بهممذه المناسممبة مثممالا حیمما على الصممعید الممدولي، وأخص بالممذكرم
 الشممعب الكنممدي ورئیس وزرائممه، الممذين خرجمموام إلى السمماحات منممددين بهممذه الهجمممة
 الشرسة التي وقعت على المركز الإسلامي بكندا. الناس خرجوا أحبتي الكرام، خرجوا

  باش يقولوا همماد الكلام اللي حنمما كنقولمموه،15باللیل، خرجوا ودرجة الحرارة ناقص ،
 باش انعرفوام راه ماشي بوحدنا، أحبتي الكرام هادي مبادئ خلقها الله في الإنسان ونحن

جمیعا إنسان وهاد الخطبة موجهة للإنسان.

18.1.5. Inṭegrazione sì, ma…

In un altro passaggio il aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal ringrazia le associazioni che hanno col-
laborato e continuano a collaborare nelle attività di dialogo tra le popola-
zioni diverse e tra “i colori diversi”. Secondo lui, ciò che ha riunito le per-
sone diverse nelle attività di dialogo sono i valori umani e ciò ha onorato i 
musulmani perché, continua il aṭ �îbḫuṭabâ’ , questo è il modo per rafforzare il di-
scorso  della  tolleranza,  della  convivenza  e  dell’integrazione  ma  senza
ḏawabân (dissolversi). Quest’ultima espressione viene usata molto nel di-
scorso religioso che invita all’integrazione: in questo caso, come negli altri 
casi  riscontrati,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  non specifica ciò che intende con l’integrazione 
senza dissolversi, perciò la decodificazione del messaggio dipende sia dal 
ricevente del messaggio sia dal aṭ �îbḫuṭabâ’  stesso. Si tratta di avere un rapporto 
con la società e non chiudersi ma senza assimilarsi all’italiano? O di avere 
un rapporto con la società senza contaminarsi con la cultura italiana?

126Ibidem.
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 أشد على أيديكم جمیعا على ما تقومون به في مساجدكم، في هذه المدينة وبما تساهمون
 به في جمعیاتكمم بالمشاركة أو التنسیقم مع باقي جمعیممات المدينممة من مختلممف الألمموان،
 والتي نلتقي معها كما قلنا على هذه المبادئ الإنسانیة، ونفخر بوجودها ووجودنمما معهمما
 وممما أكترهمما، والحمممد لله رب العممالمین لتعزيممز خطمماب التسممامح، خطمماب التعممايش،

والإندماج دون الذوبان.

18.2. Valori e codici di comportamento criticati dai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’

18.2.1. La criṭica all’ONU e alle organizzazioni umaniṭarie

Abbiamo riscontrato la critica più chiara e più dura fatta all’ONU nel ser-
mone127 del aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad. Il sermone tratta ciò che il religioso definisce “ilǧ  
genocidio contro i Rohingya” in Myanmar. La prima critica è trasmessa in 
un modo implicito quando spiega che l’organismo internazionale ha preso 
una delle poche decisioni “corrette” definendo i Rohingya come la mino-
ranza più perseguitata nel mondo. Poi rivolge il discorso all’ONU, che se-
condo il aṭ �îbḫuṭabâ’  deve stabilire la pace tra i popoli, e chiede che cosa abbiano 
fatto in favore di tale minoranza. Aggiunge poi un’altra domanda all’ONU 
chiedendo se hanno punito il Myanmar e risponde che non l’hanno punito 
perché, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , le punizioni sono solo contro di “noi”:

 الأمم المتحدة في قرار من بعض قراراتهام القلیلة المحقة أعلنت أن أقلیة الروهنغممام أشممد
 أقلیة أو عرق مضطهد على وجه الأرض طیب وماذا بعد ماذا بعدما قلتم يا أمم متحممدة
 إن هذا العرق وهذه الأقلیة الروهنغام هي أكثر أقلیة مضممطهدة على وجممه الأرض ممماذا
 فعلتم يمما من في میثمماق تأسیسممكم الحفمماظ على السمملم والأمن العممالمیین أين الأمن الممذي

يشعر به هؤلاء هل عاقبتم بورما لم يعاقبوها، العقوبات لنا نحن فقط.

Nel suo sermone, il aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad critica anche le organizzazioni umanitaǧ -
rie perché, secondo lui, sanno ciò che succede nel paese asiatico e conti-
nuano a pensare solo a proteggere gli animali in via di estinzione. La retori-
ca in oggetto fa parte di critiche simili molto diffuse tra i musulmani, che 
ritengono che le organizzazioni internazionali si occupino degli animali più 
di quello che fanno per l’essere umano:

 بعض بالصورم التي ترونهام في الیوتیوب بالسممواطیرم والسممیوفم والسممكاكینم أي إنسممان
 مسلم في أي مكممان يقطعونممه قطعمما قطعممة [...] اللي عمممال يتكلم على حقمموق الإنسممان
 يتكلم على حقوق الحیوان ويتكلم الدلفین الفلاني في البلد الفلانیة كاد أن ينقرض والدنیا

تقوم عشان يروحوام يعملوا لو محمیة تحمیه من الإندثار.

18.2.2. Il silenzio delle organizzazioni umaniṭarie di fronṭe al genocidio 
dei sunniṭi in Iran

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  ’Am ad nello stesso sermone descrive ciò che secondo lui succedeǧ -
va nella regione Ahwâz in Iran.  Si  tratta di  una regione di  confine con 

127 uṭ �bahḪuṭbah  del 20 gennaio 2017.
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l’Iraq che viene chiamata con un secondo nome, uzistân, ed è abitata daḪ  
arabi iraniani in maggioranza sunniti.  Nel sermone il  aṭ �îbḫuṭabâ’  racconta che 
ogni venerdì dopo  uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  l’esercito iraniano ferma quattro o 
cinque fedeli e li impicca davanti a tutti gli altri fedeli; il religioso ripete 
che ciò succede ogni venerdì. Poi si interroga nel suo sermone su dove sia-
no le organizzazioni dei diritti dell’uomo e afferma che non ci sono queste 
organizzazioni perché l’islam sciita è in sintonia con l’Occidente, l’Europa 
e l’America e perciò gli sciiti possono fare ciò che vogliono senza problemi 
e senza l’intervento delle organizzazioni dei diritti dell’uomo o dei diritti 
degli animali o dei diritti delle bâdin ânǧ  (melanzane):128

 إيران في كل جمعة، أنتم الأن تصلوا الجمعممة، إيممران في الأحمموازم هممذا الإقلیم العممربي
 الأصمملي وهم عممرب السممنة عنممدهم كممل جمعممة إحنمما الأن نصمملي، هم يصمملون يخممرج
 عسكرهم بعدها يقبض على أربعة خمسة ويعلق لهم مشانقم أمام جمهورهم،م كل جمعة،
 كل جمعة التهم جاهزة ويبقى فقط أن تلصق لبعض الأشخاص، ويشنقوهم كممل جمعممة،
 أين حقممموق الإنسمممان؟ لا لا لأن الإسممملام الشمممیعي متنممماغم ممممع الأوربي والغمممربيم
 والأمیركي، مافيم إشكال يفعلوا ما عندهم إشكال في هممذا، لا حقمموق إنسممان ولا حقمموق

حیوان ولا حقوق باذنجان.

18.2.3. La criṭica ai mass media

Un altro oggetto assai criticato nel discorso religioso sono i mass media. Il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  Samîr nel suo sermone129 invita i fedeli a diffondere il messaggio di 

dialogo e dell’integrazione per limitare, secondo lui, le conseguenze del di-
scorso dell’odio e dell’ostilità trasmesso attraverso i mass media:

 والحمد لله رب العالمین لتعزيز الخطمماب المتسممامح خطمماب التعممايش والإنممدماج يقلص
من أثار الحقد والكراهیة الذي تقدمه بعض الصحف وتذيعه بعض القنوات.

I mass media sono oggetto di critica anche da parte del aṭ �îbḫuṭabâ’  T Târiq. Nel suo 
sermone egli pone una domanda chiedendo come si può invitare le persone 
a compiere il bene in una società che ha un credo diverso e in circostanze 
come quelle che sono in corso, nelle quali alcuni uccidono in nome della 
religione. Egli si chiede come si può invitare al bene nel momento in cui 
l’islam è indicato come una religione violenta e arretrata, e questo è un ar-
gomento che aumenta le vendite di quotidiani, delle riviste e dei canali tele-
visivi:

 كیف ندعوا إلى خیر في مجتمع كهذا عقیدته لیست كعقیدتنا كیف نممدعوا إلى الخممیر في
 ظروفم كهذه، حیث ينعت الإسمملام بممالعنف والتخلممف. كیممف نممدعوا إلى الله عممز وجممل
 بالخیر في ظروف كهذه حیث يقتل الناس باسم الدين، ويعتبرم الإسلام الموضوعم المثیر

للرواج لبعض القنوات والجرائد والمجلات.

128È una metafora che si usa in alcuni paesi arabi  quando si parla di un oggetto senza  
valore.

129 uṭ �bahḪuṭbah  del 03 febbraio 2017.
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18.2.4. Il comploṭṭo conṭro l’islam

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Rašâd nel suo sermone130 dice che ci sono quelli che vogliono sfi-
gurare l’immagine dell’islam, e la uṭ �bahḫuṭabâ’  è un’occasione per spiegare come 
l’islam non ha discriminato il cittadino non musulmano che vive in un pae-
se a maggioranza musulmana. Spiega quindi il senso della parola  ḏimmî 
(suddito non musulmano che gode della protezione dello Stato musulma-
no)131 e come in cambio della protezione il ḏimmî paga al- izyahǧ  (imposta 
personale dovuta dai non musulmani)132, non per essere umiliato:

  فهي فرصة حتى نريكمم ما معنى كلمممة أهممل الذممة، كثممیر مممما يريممد أن يشمموه صممورة
 المسلمین ظالمین. ممما معممنى كلمممة الذمممة؟ الذمممة هي تعممني العهممد الإسلام أو يبین كأن

 والأمان والكفالة، ونقول من صلى الصممبح فهممو في ذمممة الله، لیس معنمماه مهممان من الله
 سبحانه وتعالىم حاشمماه، في ذمممة أي في حفاظممة الله أي في رعايممة الله أي في كفالممة الله
 هو يكفله. امرأة متزوجة في ذمة رجل أي هو كافل لها ما حاجاتها.م وكذلك أهممل الذمممة
 من غیر المسلمین الذين يعیشون في بلاد الإسلام هم مكفولممون في حاجمماتهم وحمممايتهم

من المسلمین وكان مقابل ذلك يدفعون الجزية لیس لكي يذلوا.

La dimensione complottistica è un’altra dimensione molto presente nel di-
scorso  arabo-islamico.  In  questo  passaggio  ad  esempio,  il  aṭ �îbḫuṭabâ’  Mu târḫ  
spiega ai fedeli nel suo sermone133 come ci siano “quelli” che quando si 
sono accorti che questa ’ummah è una ’ummah transnazionale, sempre con-
nessa ad Allah da quando il musulmano si sveglia finché non dorme, e che 
le sue giornate sono piene di funzioni religiose, hanno deciso di occuparla 
con lo sport, il sesso e il cinema. Hanno investito i miliardi per occupare la 
’ummah con cose banali e con la ricerca del lusso: quanti canali e quanti ci-
nema – dice il  aṭ �îbḫuṭabâ’  – per liquefare i popoli, addormentarli e stregarli! E 
così diventano, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , corpi senza anima in ricerca continua del 
godimento e della libidine:

 لما درسوام هذه الأمة , وجدوهام أمة عالمیة , دائما مرتبطممة بالله سممبحانه و تعممالى , من
 أول القیام و تفتیح العین, [...] و صلوات و ذكر و استغفار و عمل و غیر ذلممك, فقممالوا
 علیكم بالثالوث , نضیعها منهم, الثالوث عبممارة عن ثلاث كلمممات, أو ثلاث أفعممال فیهم

 , ثلاث أشممیاء فیهمcinema/sport/sexحرف السین, الرياضممة و السممینما و الجنس, 
 , تشغلون هذه الأمة, تجعلونها لا تفكر في أشیاء مفیممدة, تجعلونهمما لاSحرف السین أو 

 تنتج الأشیاء المفیممدة, تجعلهمما لا تهتم إلا بالمترفممات, كم توضممعم في وسممائل الإعلام من
 ملیارات, و إنشاء من قنوات ,من أجل ماذا؟ ألأجل أن نصنع مسلسلا أو فیلما أو سممینما
 حقیقیة لتنهض الأمة بها؟ لا، من أجل تمیع الشعوب ,من أجل إرقاد الشعوب, من أجممل
 سحر الشعوب, فتجعممل منهم عبممارة عن أجسمماد بلا روح, يبحثممون عن المتممع, يبحثممون

عن الشهوات.

130 uṭ �bahḪuṭbah  del 21 aprile 2017.
131Vocabolario arabo-iṭaliano (19997), Istituto per l’Oriente.
132Ibidem.
133 uṭ �bahḪuṭbah  del 24 febbraio 2017.
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18.2.5. “Non possiamo cambiare la società ma possiamo cambiare noi 
stessi”

La uṭ �bahḫuṭabâ’ 134 dell’imam Omar ci dà un esempio del aṭ �îbḫuṭabâ’  consapevole di vi-
vere in una società avente una cultura dominante e del fatto che non può 
cambiarla. Egli invita i fedeli ad abbassare lo sguardo, nel senso di non fis-
sare le femmine, in tutte le attività quotidiane, e specifica il caso in cui la 
persona che si trova accanto non è vestita “adeguatamente”, spiegando che 
nella società italiana è diffusa una cultura dominante diversa dalla cultura 
dei musulmani, che sono una minoranza. Insiste su questo punto e spiega 
che la società ha le sue abitudini e le sue tradizioni che i musulmani non 
possono cambiare, e perciò, secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’ , sono i musulmani che posso-
no cambiare le loro abitudini, nel senso di abbassare lo sguardo come ha 
stabilito il Corano. In questo modo, dice il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , i musulmani imparino a 
proteggere il loro sguardo e la loro castità:

 فعلینا تدريب النفس على الإلتزام بكل ما حلل الله تعالى لنا والإجتناب عن كل ما حمممرم
 الله تعالى علینا إذا من ذلك هو غض البصممر أنصممحكمم إخممواني الكممرام في تجممولكم في
 سیركم في مقابلاتكم في لقائكم مع الأخرين أن يكون هناك غض البصر [...] وخاصممة
 إذا كان الشخص الذي بجوارك يبدي زينتممه الكاملممة نحن نعیش في مجتمممع، نحن أقلیممة
 والمجتمع له عادات وأعممراف لا نسممتطیعم أن نغممیر من أعممراف عممادات وأعممراف هممذا
 المجتمع، نحن يجب علینا أن نغیر من أنفسنا. هنالك وسائل جعلها الله تعممالى للمؤمممنین
 لنا منها غض البصر لا يمكن من أن نغیر الأخرين علینا أن نغیر أنفسممنا أولا علینمما أن

نتعلم كیف نغض بصرنام وكیف نحفظ فرجنا.

18.2.6. Non basṭa essere un invenṭore per guadagnarsi il paradiso

Secondo il aṭ �îbḫuṭabâ’  Omar,135 l’inventore che scopre un bene comune per milio-
ni di persone non guadagna il paradiso, perché durante la sua invenzione 
Dio non era nel suo cuore, ma voleva con la sua scoperta la popolarità o i 
soldi:

 يقولون أن غلاما من رجال الغممرب أو الشممرق قممد اخممترع آلممة أو دواء مفیممد لملايین و
 ملیارات الناس قال هذا يدخل الجنة بعمله ماذا يقممول الإسمملام أو علممماء المسمملمین كممما
 فهمنا لا لا يممدخل الجنممة حممتى وان خممدم الملايین لممماذا؟ سممؤال بسممیط لأن الله سممبحانه
 وتعالى لم يكن حاضرام في قلبه عنممدما كشممف هممذا الممدواء أو صممنع هممذه الآلممة صممنعها

لأرباح مادية صنعها لشهرة.

La differenza tra il musulmano fedele e gli altri, anche i miscredenti, secon-
do il aṭ �îbḫuṭabâ’  Omar, è che quest’ultimi potrebbero compiere del bene materia-
le più dei musulmani stessi, ma le loro intenzioni non sono rivolte a Dio. 
Possono  costituire  delle  associazioni  di  beneficenza  nelle  carceri,  negli 

134 uṭ �bahḪuṭbah  del 12 maggio 2017.
135 uṭ �bahḪuṭbah  del 5 maggio 2017.
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ospedali, per strada, e con gli orfani e i vecchi, ma non vogliono con le loro 
attività il Volto di Dio:

 الفرق بين الإنسان المسلم المؤمن والأخرين، حتى الكفار والمشركين يقومون بأعمال
 الخير أكثر من المسلمين نفسهم، ولكن النية ليست خالصة لوجه الله، يقومسسون بأعمسسال

  خيريسسة في السسسجون والمستشسسفيات والشسسوارع وفي دار اليتسسامى وفي دارجمعیممات
المسنين إلى آخره ولكن ليست النية لوجه الله.

Anche il aṭ �îbḫuṭabâ’  Safwân in un suo discorso enuncia un’interpretazione simi-
le.136 Egli spiega ai partecipanti che l’islam è un minhâǧ (percorso) comple-
to di tutte le attività quotidiane e che a Medina si differenziò dalla società 
ǧâhilliyyah dei cristiani, degli ebrei e dei politeisti; di conseguenza, conti-
nua il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , la rivelazione ha ordinato ai musulmani a dirigersi verso la 
Mecca per compiere la preghiera canonica e non più verso Gerusalemme, 
condivisa con gli ebrei. Il sermone riguarda il fatto storico del cambio della 
direzione della  qiblah, che successe durante la vita del profeta dell’islam, 
ma l’interpretazione che il religioso trasmette ai fedeli è una produzione 
soggettiva:

  فكان الإسلام منهجا متكاملا لجمیع شؤون الحیاة هنا بعممدما تمممیز المجتمممع الإسمملامي
 في المدينة المنورة عن غیره من المجتمعات الجاهلیة كالیهود والنصممارىم والمشممركین
 وغیرهم زاده الله جل وعلا تمیزا بأن نزل الوحي على الحممبیب محمممد صمملى الله علیممه
 وسلم، بأن نزل الوحي على رسول الله بصرفم المسلمین عن القبلة التي كان يشمماركهم

فیها الیهود وهي بیت المقدس.

Per rafforzare la sua posizione, il aṭ �îbḫuṭabâ’  Safwân, nello stesso sermone, tra-
smette un’altra interpretazione che minimizza il valore dell’amore per la 
patria e dell’attaccamento alla terra di appartenenza. In questo senso spiega 
che  il  musulmano  non  deve  ascoltare  e  obbedire  se  non  ad  Allah  e  a 
Muh Tammad, e che con il cambio della qiblah Allah insegna ai musulmani 
come attaccarsi a Lui e non ai luoghi:

 لا سمع ولا طاعة إلا لله ولا سمع ولا طاعممة إلا لمحمممد صمملى الله علیممه وسمملم، سمممعنا
 وأطعنا أراد الله عممز وجممل أن يممنزع من نفمموس المسمملمین الموحممدين العصممبیة للمكممان

ويتوجهونم بوجدانهم وبأنفسهمم وبقلوبهم إلى الواحد الأحد.

18.2.7. La genṭe del libro, i crisṭiani e gli ebrei, non fanno as-suh Tûr

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Nawfal durante il suo sermone137 in un venerdì del mese di Rama-
dan espone la sua ricetta del digiuno corretto; tra le regole che egli enfatiz-
za vi è la raccomandazione del consumo dell’ultimo piatto prima dell’inizio 
del digiuno all’alba, un piatto che viene chiamato as-suh �ûr. Per convincere 
i fedeli ad applicare questa regola che, descrive come una  sunnah, adotta 

136 uṭ �bahḪuṭbah  del 12 maggio 2017.
137 uṭ �bahḪuṭbah  del 26 maggio 2017.
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una strategia comunicativa che consiste nell’esortare a non imitare la gente 
del libro, i cristiani e gli ebrei, che non consumano appunto as-suh �ûr. Spie-
ga infatti che “loro” consumano la cena alle 08:00 e iniziano il digiuno, di-
versamente della raccomandazione del profeta, che insiste sul consumo di 
questo piatto.  Il  musulmano,  continua il  religioso,  non deve  cenare alle 
nove e andare a dormire a mezzanotte, ma deve applicare la sunnah. Non è 
chiaro che cosa intendeva il  aṭ �îbḫuṭabâ’  con questo paragone tra il digiuno dei 
musulmani e un presunto digiuno dei cristiani e degli ebrei, come non è 
chiaro come i fedeli decodificherebbero il suo messaggio:

 والرسول صلى الله عليه قال فيه تصحرواس فإن في السحور بركة هو اللي كيفصسسل مسسا
  ويبسسداو الصسسيام.08بينسسا وبين أهسسل الكتسساب همسسا معنسسدهومش السسسحورس كيتعشسساو مسسع 

 9فصل الصيام ديالو بالسحور،س ميقولش لا تعشسسيت مسسع  الرسول صلى الله عليه وسلم
 نعست، خودواس بالسنة.12ومللي جات 

18.2.8. “Se gli ebrei sapessero su Muh Tammad ciò che io so, lo avrebbero 
ucciso”

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Nawfal, come tanti altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , ha dedicato alla fine di dicembre 
2016 la sua predica138 alla biografia di Muh Tammad, visto l’anniversario del-
la sua nascita. Durante la sua uṭ �bahḫuṭabâ’  il religioso descrive un evento affer-
mando che il profeta all’età di 12 anni accompagnò lo zio abû T Tâlib in un 
viaggio di commercio verso la Siria; quando la carovana meccana passò da-
vanti alla cella di Bah Tîrâ  ar-râhib (il monaco), egli invitò i carovanieri a 
mangiare. Il aṭ �îbḫuṭabâ’  dice che il monaco avrebbe visto una nuvola che conti-
nuava a oscurare il profeta durante il cammino della carovana e che gli al-
beri e le pietre si inchinavano dinanzi a Muh Tammad. Dopodiché, secondo il 
predicatore, Bah Tîrâ fece delle domande al ragazzo e gli scoprì la schiena 
per verificare il âṭam an-nubuwahḫuṭabâ’  (il sigillo della profezia). A quel punto, 
racconta il aṭ �îbḫuṭabâ’ , il monaco avvertì lo zio di Muh Tammad dicendoli: “Ṣe gli  
ebrei sapessero su Muh �ammad ciò che io so, lo avrebbero ucciso”. Questa 
retorica è molto presente nella narrazione religiosa islamica: è molto usata 
per riconfermare la credibilità della profezia di Muh Tammad; in altre parole, 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  in oggetto direbbe che se un esperto cristiano individuò la profezia 
futura di Muh Tammad da ragazzino e avvertì il pericolo che correva a causa 
dell’eventuale reazione degli ebrei, tutto ciò proverebbe che Muh Tammad 
sia un vero profeta:

  سنة أخده عمممه إلى الى الشممام في12الرسول صلى الله علیه وسلم عندما أصبح عمره 
 تجارة [...] هنا كان أحد العباد على صومعته وهو بحیرا إذ يرى الصحابة على القافلة
 والشممجر والحجممر يسممجدون فممدعاهم للغممذاء فلم يجممد من فیممه صممفات النبمموة، فقممال لهم
 أتخلف فیكم أحممد؟ فقممالوا ممما تخلممف أحممد منمما إلا غلام تركنمماه في رحالنمما. فقممال أتمموني

138 uṭ �bahḪuṭbah  del 9 dicembre 2016.
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 بالغلام، فعندما دخل علیه محمد وهو ابن تاجر قال رأى فیه ملامح النبوة، فقال له بالله
 علیك هل ترى في منامك ما تراه في اللیل ما يتحقق بالنهممار؟ قممال نعم [...] فبحث عن
 طابع النبوة فوجده فقال لعمه ارجع بابن أخیممك فلممو علمت الیهممود بممما قصصممت علیممك

لیقتلونه لقتلوه.

18.2.9. La guerra conṭro l’umaniṭà è una guerra conṭro Allah

Il aṭ �îbḫuṭabâ’  Fais Tal nel suo sermone139 pone delle domande sul futuro dell’uma-
nità, su dove vadano la distruzione e la paura, e si chiede che cosa vogliano 
quei criminali odiosi da “noi”. Egli non specifica i due gruppi di persone 
che intende nella sua produzione omiletica, chi sono i criminali e chi sono 
“noi”. Questa ambiguità continua a caratterizzare il testo fino alla fine, mal-
grado egli ci abbia fornito un indizio dicendo che l’odio prima era soltanto 
un’idea e una retorica qua e là, e chiedendosi, una volta che i suoi produtto-
ri sono diventati dei governanti, dove vogliono mandare l’umanità. Questo 
indizio ci fa pensare che il religioso critichi dei capi di Stato che sono in 
guerra con altri gruppi. Ma cambia strategia e indirizza il suo discorso a co-
loro che uccidono il fratello e diffondono l’ostilità e l’odio tra gli umani in 
nome della religione, dell’etnia, della ricchezza o del prestigio. A tutte que-
ste persone che uccidono e diffondono l’odio, il aṭ �îbḫuṭabâ’  dice che non avranno 
il successo perché stanno facendo la guerra contro Allah, uno dei nomi del 
quale è As-salâm (la Pace), e contro il messaggio di tutti i profeti. Il predi-
catore giunge alla fine del suo messaggio facendo ricordare l’episodio in 
cui uno dei figli di Adamo uccise suo fratello, ed enfatizza l’appello della 
vittima prima di essere uccisa dicendo: “Ṣe alzi la ṭua mano per uccidermi  
non alzo la mia mano per ucciderṭi perché ṭemo il Ṣignore degli universi”. 
Con questo messaggio il aṭ �îbḫuṭabâ’  finisce la sua predica che, secondo il nostro 
parere, è indirizzata a tutti i protagonisti delle guerre e delle violenze che 
sono in corso;  la nostra  interpretazione è  basata  sulla  retorica usata  dal 
aṭ �îbḫuṭabâ’ , che si basa sul pensiero della non violenza fondato da Jawdat Said, 

per il quale la via da seguire è quella del “figlio buono” di ’Âdam (Ada-
mo), che si è rifiutato di alzare la mano contro suo fratello:

 أحبتي في الله أخواتي الكريمات إلى أين نحن ذاهبممون معشممر الإنسممان في هممذا الممدمار
 والخوف ماذا يريدون منمما هممؤلاء المجرمممون المغرضممون ومن هم في فلكهم. بممالأمس
 كانوا أفكممارا متنمماثرة هنمما وهنمماك والیممومم أصممبح بعضممهم في موقممع القممرار، يوجهممونم
 الإنسانیة إلى أين؟ يا أيها الإنسان ما غرك بربممك الكممريم؟ يمما من يقتممل أخمماه ويحممرض
 على الحقد ويزرعم الكراهیة بین الخلق، مرة بدافع الدين ومرة بدافع العرق والدمم ومرة
 بدافع المال والجاه. نقممول لهممؤلاء لن تفلحمموا، إنكم لن تفلحمموا ولن تفلحمموا، مخططمماتكم
 فأنتم تحاربون الله سبحانه وتعممالى السمملام، ومن أسمممائه سممبحانه وتعممالىم السمملام، إنهم
 يحاربون السلام، وشممكون غممادي يقممدر على سممیدي ربي شممكون غممادي يقممدر يحممارب
 السلام، إنكم تحاربون الله تحاربون ما جمماء بممه رسممله علیهم أزكى الصمملوات والسمملام

139 uṭ �bahḪuṭbah  del 3 febbraio 2017.
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 وعلى نبینا أزكى الصلاة والسلام، أولهم أبونا جمیعا أدم وأخممرهمم سممیدنا محمممد صمملى
 الله علیممه وسمملم وعلى جمیممع الأنبیمماء المرسمملین. النممبي الأول أبونمما آدم علیممه السمملام
 أظهرالله ثمرة تربیته على إبنه هابیل لما قال لأخیه هابیل حینممما أراد قتلممه وكممانت أول
 جريمممة قتممل في تمماريخ الإنسممانیة وأول دم حممرام سممفك بین الإخمموة على الأرض قممال
 رحمه الله وهاديم مناسبة نترحم علیه، قال لإن بسطت إلى يممدك لتقتلممني ممما أنمما بباسممط

يدي إلیك لأقتلك إني أخاف الله رب العالمین.

18.2.10. I social neṭwork disṭruggono le famiglie inglesi

Il  aṭ �îbḫuṭabâ’  a‘far ha dedicato un sermoneǦâhilliyyah 140 ai social network, nel quale ha 
elencato i vantaggi di questo mezzo di comunicazione. In seguito, però, il 
religioso non ha risparmiato la sua critica al modo in cui molte persone usa-
no i social network, e a come questi ultimi giocano un ruolo nella distruzio-
ne e nella disintegrazione delle famiglie perché diffondono il dubbio della 
fedeltà del coniuge, la gelosia, la diffidenza e il sospetto. Per rafforzare la 
sua critica afferma che i social network sono la causa del 30% dei casi di 
divorzio in Inghilterra. Infine, invita i “fratelli” a cercare questi numeri per 
capire dove “stiamo” andando:

 وقد أسهمت هذه الوسائل كثیرا في التفكك الأسريم وفي خممراب العممائلات، بممالتحريض
 على سوء الظن وعلى المكر والشك والغیرة الزائدة. فمثلا في بريطانیممام وهممادي أرقممام
 مزيان الإخوان يقلبوا علیها باش انعرفمموا حنمما فین غمماديین، في بريطانیمما تسممببت هممذه

% في حالات الطلاق.30الوسائل بنسبة 

140 uṭ �bahḪuṭbah  del 7 luglio 2017.

347



Conclusione

Dopo che abbiamo messo sotto la lente di ingrandimento le condizioni in 
cui viene prodotta la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , i dati sui produttori dei testi khatabitici e il 
materiale relativo all’enunciazione khatabitica, possiamo dire che la corni-
ce rituale di  uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ  in Italia subisce un reframing continuo. Il 
culto rituale islamico per eccellenza si  presenta oggi in modelli  plurimi: 
questo fatto è il risultato dei tentativi dell’islam plurale di adeguarsi al con-
testo relativo alle società di accoglienza. Ciò ci permette di affermare che 
in Italia si stanno costruendo dei nuovi modelli di uṭ �ab al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ ; questi 
modelli sono delle conseguenze del livello di adattamento che adottano le 
comunità dei musulmani nel tentativo di ricostruire una struttura di plausi-
bilità dell’islam in Italia. L’indagine finora compiuta ci ha fornito degli ele-
menti essenziali per affermare che siamo di fronte a due gradi di ricostru-
zione della struttura di plausibilità dell’islam attraverso uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ : 
il primo grado è rappresentato dalla conoscenza che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  trasmettono 
nel proprio discorso omiletico, nel quale tentano di ricostruire la credibilità 
dell’islam presso i partecipanti, ciò che ci siamo permessi di chiamare ‘la 
ricostruzione  della  plausibilità  comunitaria’;  il  secondo  grado invece  ri-
guarda i messaggi che i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  trasmettono attraverso le uṭ �abḫuṭabâ’  nel tentati-
vo di ricostruire una plausibilità nell’islam presso il mondo fuori del luogo 
di culto: in questo caso si parla della ‘ricostruzione della plausibilità socia-
le’. Un altro dato significativo è che ognuno dei due gradi è composto da 
diversi livelli di plausibilità: questi livelli sono determinati da svariati fatto-
ri, come la tendenza ideologica del aṭ �îbḫuṭabâ’ , il suo livello di istruzione, la sen-
sibilità dei dirigenti del luogo di culto nei confronti della vita sociale, la di-
sponibilità delle comunità dei fedeli  agli  adattamenti,  l’ambiente dove è 
ubicato il luogo di culto, la pressione sociale, ecc. Vediamo ora con più 
dettagli la ricostruzione della plausibilità in oggetto.

1. La ricostruzione della plausibilità comunitaria

I musulmani, nella veste di componenti di una “minoranza conoscitiva”, 
devono fare i conti con la conoscenza che viene loro trasmessa dalla cultura 
dominante; perciò la uṭ �bahḫuṭabâ’  gioca un ruolo importante, come abbiamo vi-
sto, nel dare delle risposte agli elementi che possono mettere in discussione 
la plausibilità che ha la religione presso i fedeli. La cornice rituale stessa di 
s �alâṭ al- umu‘ahǧ  e il suo reframing ci hanno permesso di constatare i suoi 
adattamenti al contesto ospitante. Le varie fasi del culto rituale e il loro in-
serimento in contesti diversi hanno determinato diversi tipi di adattamenti, 
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che a loro volta hanno determinato svariati livelli di credibilità che andiamo 
ora a vedere:
– il primo livello di adattamento al contesto italiano riguarda l’orario di 

inizio del culto. Come abbiamo già visto, l’inizio dell’enunciazione del-
la uṭ �bahḫuṭabâ’  non rispetta più l’orario stabilito dalle regole religiose, ma ri-
spetta un orario fisso per tutti i venerdì sia d’inverno che d’estate. Que-
sta nuova scelta è un adattamento all’orario di lavoro dei fedeli, che al-
trimenti non possono partecipare al culto;

– tutti i luoghi di culto oggetto della nostra indagine sono dei fabbricati 
trasformati, dal garage al capannone industriale. Abbiamo notato duran-
te l’osservazione partecipante e durante le interviste che c’è una rasse-
gnazione dei musulmani a questa situazione di adattamento: non abbia-
mo ricevuto delle lamentele o delle espressioni che potremmo interpre-
tare come un’insoddisfazione. L’unico caso diverso è stato quello di un 
luogo di culto i cui dirigenti sono in trattativa con le autorità locali per 
la costruzione di una moschea;

– in tre luoghi di culto abbiamo osservato che non erano sufficientemente 
grandi per il numero dei fedeli e di conseguenza, diversamente dalla 
prassi, il aṭ �îbḫuṭabâ’  celebra due volte il culto in modo da dividere i fedeli in 
due gruppi.  Questo adattamento è  adottato per  evitare l’occupazione 
dello spazio pubblico da parte dei fedeli e le conseguenze che potrebbe 
generare;

– abbiamo notato come i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  abbiano adattato la scelta degli argo-
menti da affrontare in conseguenza della pressione sociale subita. Evi-
tano perciò di affrontare alcuni argomenti, al di là delle loro convinzio-
ni: in pratica tengono le proprie convinzioni per sé;

– visti i tempi molto limitati che i fedeli hanno a disposizione a causa de-
gli impegni lavorativi, i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno adattato il loro discorso in modo 
da non superare in alcuni casi i 12-15 minuti. Anche la muqaddimah si 
fa in 30 secondi in questi casi, e viene pronunciata soltanto perché si 
tratta di un obbligo dottrinale;

– la maggior parte dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno accettato l’uso della lingua italiana 
o l’hanno permessa come mezzo di comunicazione religiosa di uno dei 
culti più importanti della religione islamica. In un caso, come abbiamo 
visto, la traduzione si fa anche in francese e in inglese;

– l’islam in Italia non ha stipulato ancora un’intesa con lo Stato italiano e 
di conseguenza non gode dell’otto per mille. Le comunità dei musulma-
ni si sono adattate a questa situazione economica e nella maggior parte 
dei luoghi di culto abbiamo notato che la fase della raccolta delle offer-
te per la gestione di questi luoghi è diventata un rito fisso ogni venerdì;
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– quasi tutti i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  indossano abiti comuni tutti i giorni, compreso il 
venerdì, e si cambiano nel luogo di culto poco prima dell’inizio del cul-
to. Questo modo di fare è estraneo alla prassi seguita nei paesi musul-
mani. Anzi, il modo di tenere un abbigliamento nel luogo di culto e 
usarlo secondo le circostanze, secondo il nostro parere, è un adattamen-
to alle esigenze del aṭ �îbḫuṭabâ’ . Alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , come abbiamo visto, si cam-
biano all’ultimo minuto per rispettare le richieste dei fedeli che non ac-
cettano il aṭ �îbḫuṭabâ’  vestito ‘normalmente’;

– abbiamo notato come i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ , i dirigenti dei luoghi di culto e i fedeli 
abbiano accettato, nel maggior numero dei luoghi di culto, l’installazio-
ne e la presenza delle telecamere a circuito chiuso. Questo fatto non era 
immaginabile fino a qualche anno fa, ma la situazione internazionale ha 
convinto tutti gli attori ad adattarsi. Abbiamo visto il aṭ �îbḫuṭabâ’  che registra 
con il proprio cellulare la uṭ �bahḫuṭabâ’  per ‘precauzione’ e il aṭ �îbḫuṭabâ’  che accet-
ta che i dirigenti registrino il suo sermone e lo conservino;

– ignorare degli argomenti, come i temi relativi ai diritti dei cittadini che 
hanno tendenze sessuali  diverse,  e considerarli  un fatto degli “altri”, 
come ci ha risposto un aṭ �îbḫuṭabâ’ , è una delle strategie comunicative adottate 
da alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  per conservare la credibilità della quale gode l’islam 
presso i partecipanti al culto;

– uno degli elementi che riteniamo rilevante in questa dimensione è il 
tentativo in corso di costruire una credibilità, all’interno delle comunità 
dei musulmani, per il Consiglio Europeo per la Fatwah e la Ricerca.141

È da notare la questione relativa alla determinazione dei mesi lunari che 
durano 29-30 giorni, e come il nuovo mese dipenda della nascita della 
luna nuova. La tradizione nei paesi arabo-musulmani è quella di non 
annunciare il primo del mese se non si è avvistata la luna nuova. Ci 
sono delle  correnti  religiose  che  invece  sono convinte  di  non dover 
aspettare l’avvistamento della luna, ma di dover adottare i calcoli astro-
fisici  per  determinare  questo  evento.  Alla  testa  delle  organizzazioni 
convinte di questa modalità c’è il Consiglio Europeo per la Fatwah e la 
Ricerca,  considerato  da  molti  vicino  alla  fratellanza  musulmana.  Di 
conseguenza, in molti luoghi di culto aderenti all’U.CO.I.I. i  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  
hanno trasmesso nel loro discorso omiletico delle giustificazioni e dei 
pareri degli ‘ulamâ’ utilizzando come fonte religiosa il Consiglio sopra-
citato, per legittimare appunto il nuovo metodo per la determinazione 
del primo giorno del mese sacro. I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di questi luoghi di culto han-
no focalizzato nel loro discorso le giustificazioni religiose e le giustifi-

141Un organismo religioso  costituto  nel  1997 da  Yûsuf  al-Qaradawi  assieme  a  Faysal
Maulaoui, giudice e religioso libanese, e Rachid Ghannouchi, guida spirituale del partito 
tunisino di matrice islamica an-Nahda. Il centro si occupa, fra le altre cose, di emettere  
editti religiosi (faṭwah) per guidare i musulmani nella loro vita quotidiana.
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cazioni logistiche: infatti per organizzare i riti connessi all’inizio di Ra-
madan e i riti della sua fine molti luoghi di culto sono costretti ad affit-
tare delle sale sufficienti per il grande numero dei partecipanti e a rice-
vere le eventuali autorizzazioni necessarie. Questo ruolo di convincere i 
fedeli a dare credibilità e plausibilità al nuovo metodo è compito del 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ ,  vista  la  legittimità  religiosa  della  quale  gode.  Prendendo 

l’esempio del Ramadan del 2018, i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dei luoghi di culto aderenti 
all’U.CO.I.I.  hanno  annunciato  all’inizio  di  maggio  che  l’inizio  del 
mese di Ramadan sarebbe stato il 16 del medesimo mese solare. Gli at-
tori religiosi in oggetto non si sono accontentati della uṭ �bahḫuṭabâ’  in loco ma 
hanno  trasmesso  sui  social  network  la  stessa  produzione  omiletica.
I  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  degli altri luoghi di culto hanno concentrato il loro discorso 
omiletico sul fatto di aspettare l’avvistamento della luna nuova: da una 
parte l’ha stabilito la tradizione e dall’altra molti musulmani in Europa 
hanno sempre iniziato il digiuno del mese di Ramadan seguendo gli an-
nunci dell’Arabia Saudita. Di conseguenza il 16 maggio pochi luoghi di 
culto hanno annunciato l’inizio del periodo di digiuno e la maggior par-
te lo hanno iniziato il giorno dopo seguendo la prassi saudita. Questa 
polemica ci dimostra come i musulmani in Italia non abbiano una strut-
tura di plausibilità, ma possiamo parlare di gradi di plausibilità. In altre 
parole, è plausibile, per la maggioranza dei musulmani, la posizione re-
ligiosa dell’Arabia Saudita relativa a eventi religiosi come l’inizio del 
digiuno del mese di Ramadan e l’inizio del periodo dello h �aǧǧ, mentre 
il discorso dei  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  dei luoghi di culto aderenti all’U.CO.I.I. non è 
plausibile.  Prendendo in  considerazione  il  discorso  religioso  relativo 
alle attività sociali, invece, il discorso degli stessi uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  diventa plau-
sibile per la maggioranza dei musulmani, ad esempio il discorso relati-
vo al dialogo interreligioso, l’uso della lingua italiana nel sermone, il 
rapporto con le istituzioni italiane, ecc.;

– abbiamo notato un altro livello di plausibilità nel discorso di un aṭ �îbḫuṭabâ’  
che invita i fedeli ad accompagnarsi solo ai musulmani devoti e che 
hanno delle specifiche caratteristiche. Questa strategia, secondo noi, è 
una forma di difesa della minoranza conoscitiva. In realtà il religioso 
cerca di descrivere il rifugio presso il quale i fedeli possono rifugiarsi 
insieme al gruppo dei consimili (Berger, 1995). In altre parole, egli in-
vita i fedeli a conservare il codice di comportamento del “bravo” mu-
sulmano, quello di accompagnarsi  solo ai  muflih �în per  conservare la 
propria “conoscenza” e difendersi da qualsiasi contaminazione;

– un’altra  strategia  adottata  da  alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  consiste  nel  cercare  un 
compromesso nelle scienze e nelle retoriche occidentali per dare credi-
bilità al proprio discorso, ad esempio nel caso di Marwân che fa riferi-
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mento a Voltaire per dare forza alla sua posizione e indossa abbiglia-
mento tradizionale per accontentare gli interlocutori cristiani durante gli 
incontri di dialogo interreligioso. Un altro esempio della strategia del 
compromesso l’abbiamo vista nella  uṭ �bahḫuṭabâ’  sullo  ’Isrâ’ wa al-mi‘râǧ, 
nella quale il religioso tenta di costruire la credibilità di questo evento 
tramite la costruzione di una percezione scientifica basata sulla conver-
sione di scienziati all’islam per merito delle proprie ricerche scientifi-
che. Il compromesso scientifico è molto presente nel discorso omiletico 
analizzato: un altro esempio consiste nel proporre nella uṭ �bahḫuṭabâ’  la con-
cordanza del Corano con la scienza, il che fa riferimento a una nuova 
disciplina sviluppata negli ultimi decenni nei paesi musulmani, chiama-
ta al-i‘ âz al-‘ilmî fî al-Qur’ânǧ  (inimitabilità scientifica del Corano);

– il genere di discorso khatabitico più diffuso nei luoghi di culto presi in 
considerazione è basato sulla trasmissione di ‘ricette delle pratiche reli-
giose corrette’. Alcuni uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  d’altronde ignorano sia gli aspetti teolo-
gici della religione musulmana sia la dimensione umana, e focalizzano 
il proprio discorso sulla dicotomia tra h �alâl e h �arâm (il lecito e l’illeci-
to),  che a sua volta crea due categorie di  musulmani:  il  musulmano
muflih � “buono” e il  musulmano  fâsiq “non buono”.  Questo atteggia-
mento rende il discorso khatabitico un discorso idealista, che non pren-
de in considerazione il lato umano dei fedeli e di conseguenza non cer-
ca di dare delle risposte ai problemi della vita quotidiana del fedele che 
vive in Italia o di aiutarlo a vivere in modo armonioso con il contesto 
ospitante, ma offre un modello utopico della religione, che è visto dai 
fedeli come il modello plausibile da raggiungere, il modello della gene-
razione ben guidata. Ad esempio la  uṭ �bahḫuṭabâ’ , enunciata in un luogo di 
culto di un centro urbano del Sud Italia, nella quale il aṭ �îbḫuṭabâ’  ha criticato 
fortemente i  fedeli  attribuendo loro la responsabilità  della situazione 
economica critica del luogo di culto, dimenticando che la metà dei fe-
deli erano dei profughi, è una dimostrazione di questo genere khatabiti-
co idealista.

2. La ricostruzione della plausibilità sociale

La  seconda  dimensione,  invece,  riguarda  i  tentativi  che  fanno  alcuni
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di  trasmettere  tramite  la  uṭ �bahḫuṭabâ’  dei  messaggi  rivolti  al  mondo 

esterno al luogo di culto per ricostruire una credibilità dell’islam, ad esem-
pio la uṭ �bahḫuṭabâ’  dedicata al terremoto dell’Abruzzo, la uṭ �bahḫuṭabâ’  in cui il religio-
so invita i fedeli a partecipare alle elezioni, le tante uṭ �abḫuṭabâ’  sull’etica religio-
sa, la uṭ �bahḫuṭabâ’  sul terrorismo, ecc.
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Vediamo ora  con  più  dettagli  il  reframing della  cornice  rituale  della
uṭ �bahḫuṭabâ’  e come si stanno costruendo i suoi modelli nella società italiana:

– come abbiamo visto nell’analisi delle uṭ �abḫuṭabâ’ , gli attori religiosi trasmet-
tono molte norme religiose e molte indicazioni – ciò che abbiamo chia-
mato le ricette della pratica religiosa “corretta” – tentando di convince-
re il pubblico dei fedeli ad adottare un codice di comportamento. In pra-
tica il aṭ �îbḫuṭabâ’  copre il ruolo del controllore sociale all’interno delle comu-
nità dei fedeli. Nello stesso tempo abbiamo verificato, grazie ai racconti 
di vita, come il aṭ �îbḫuṭabâ’  riceve delle pressioni sociali che lo costringono a 
evitare di affrontare alcuni argomenti e di usare alcune espressioni e al-
cuni termini. Per fare degli esempi, ricordiamo il  aṭ �îbḫuṭabâ’  che riceve dai 
dirigenti del luogo di culto l’indicazione di non affrontare argomenti 
politici, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  che riceve l’ordine di non nominare nel suo discorso 
omiletico uno Stato arabo o il nome del capo di Stato, il aṭ �îbḫuṭabâ’  a cui i fe-
deli stessi chiedono di non parlare della causa palestinese, il  aṭ �îbḫuṭabâ’  che 
viene  influenzato  dalla  moglie  suggeritrice,  ecc.  Tutto  ciò  dimostra 
come il aṭ �îbḫuṭabâ’  eserciti un controllo sociale e nello stesso tempo riceva un 
controllo sociale. Perciò possiamo notare come i fedeli considerino il 
discorso del aṭ �îbḫuṭabâ’  plausibile ma fino a un certo punto. Grazie alle inter-
viste fatte ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e ai responsabili dei luoghi di culto e all’osserva-
zione  partecipante  siamo  arrivati  a  verificare  empiricamente  che  i
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  sono  sottoposti  a  fortissime  pressioni  sociali  e  psicologiche 

contrarie alle loro convinzioni e alle loro scelte nell’esercizio delle loro 
attività omiletiche, e di conseguenza si sono adattati a tali pressioni;

– un aṭ �îbḫuṭabâ’  raccomanda ai fedeli, per essere muflih �în, di avere solo amici 
devoti e s �âlih �în (devoti); nello stesso tempo un altro aṭ �îbḫuṭabâ’  invita i suoi 
ascoltatori a imparare ad ascoltare bene chi ti parla, e un altro invita alla 
fedeltà verso tutte le persone. Nel caso della uṭ �bahḫuṭabâ’  sull’ascolto, questo 
elemento etico rappresentato della pratica sociale dell’“ascolto”, come è 
stata affrontata dal aṭ �îbḫuṭabâ’ , è un esempio del ruolo del discorso religioso 
nel diffondere delle pratiche necessarie a risolvere i problemi all’inter-
no delle famiglie e nello stesso tempo a rafforzare i rapporti sociali tra i 
componenti  della  società.  Diversamente  dal  aṭ �îbḫuṭabâ’  che  invita  i  suoi 
ascoltatori a limitare l’amicizia ai simili, questo predicatore affronta in-
vece un tema religioso nella sua dimensione sociale e rendendolo uno 
strumento per costruire e rafforzare l’interazione con gli ‘altri’. È un di-
scorso socialmente utile che si potrebbe enunciare non solo in un luogo 
di culto ma, togliendo alcune espressioni del linguaggio religioso, an-
che al di fuori di esso: è una uṭ �bahḫuṭabâ’  per la società e non solo per i mu-
sulmani presenti al culto. In questa dimensione riportiamo le parole con 
le quali il aṭ �îbḫuṭabâ’  legittima la propria posizione: la “nostra Italia”, la “no-
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stra società”,  i  “nostri  concittadini”,  i  “diversamente credenti”,  “tutti 
noi”;

– durante il periodo di raccolta delle uṭ �abḫuṭabâ’  sono passate diverse ricorren-
ze che riguardano la causa palestinese: il 30 marzo,  Yawm al-’Ard � (il 
giorno della terra),142 il 5 giugno, in cui ricorre l’inizio della Guerra dei 
Sei Giorni, il 15 maggio, Ḏikrah an-Nakbah o la costituzione dello Sta-
to di Israele, giorno simbolo dell’esodo del popolo palestinese;  nello 
stesso periodo sono avvenuti i disordini di luglio 2017 in seguito alla 
chiusura della moschea al-’Aqsâ da parte dell’esercito israeliano. L’uni-
ca occasione in cui due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  hanno affrontato il tema della Palestina 
è stata venerdì 21 luglio 2017. I musulmani in Italia vivono in un terri-
torio dove la cultura dominante non riconosce questi anniversari come 
conoscenza: perciò non se ne parla sui mass media, nei dibattiti politici 
e nelle scuole, e di conseguenza hanno perso la loro plausibilità. Il ri-
cordo della Palestina durante gli eventi drammatici, invece, è spiegabile 
con il fatto che i mass media e i social network coprono gli avvenimen-
ti. Nonostante ciò, la maggior parte dei luoghi di culto presi in esame 
dalla nostra ricerca non ha dedicato sermoni a questi eventi. In un caso, 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  che ha affrontato il tema della Palestina durante gli eventi è sta-
to contrastato da un fedele in privato alla fine del culto, chiedendogli di 
evitare questo tema nella uṭ �bahḫuṭabâ’ . Secondo il nostro parere, la causa pa-
lestinese, come tutti gli eventi connessi ai conflitti internazionali, i temi 
politici e la critica ai governi, sta perdendo la credibilità dei fedeli e dei 
dirigenti dei luoghi di culto: i generi di discorso preferiti, come abbia-
mo visto, sono l’etica, la spiritualità e le ricorrenze. Di questo ha parla-
to Berger (1995; p. 19) scrivendo: “Tuṭṭavia, la conclusione prevedibile  
della loṭṭa ineguale è quesṭa: la disinṭegrazione progressiva dell’aṭṭen-
dibiliṭà propria della «conoscenza» conṭesṭaṭa nella coscienza di colui  
che la possiede”;

– preparare un discorso omiletico in gruppo, scegliendo le espressioni e i 
termini adatti, invitare i giornalisti a partecipare alla uṭ �bahḫuṭabâ’ , inviare una 
copia della uṭ �bahḫuṭabâ’  ai mass media ecc. sono delle strategie comunicative 
vincenti, come abbiamo notato nell’effetto mediatico e sociale generato 
da una  uṭ �bahḫuṭabâ’  in cui il religioso incoraggia i fedeli a partecipare alle 
elezioni o dalle uṭ �abḫuṭabâ’  di solidarietà ai terremotati. Altri uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  cercano 
l’acquisizione della credibilità esprimendo la necessità di partecipare al 
dialogo interreligioso tramite il proprio discorso khatabitico. A questo 
proposito ricordiamo il aṭ �îbḫuṭabâ’  che ha fallito nel convincere tutti i fedeli 
della necessità di aprire il luogo di culto ai non musulmani per celebra-

142Lo Yawm al-’Ard �, o Giorno della Terra, per i Palestinesi è il giorno della commemora-
zione dei caduti negli scontri del 30 marzo 1976.
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re un incontro di dialogo, quindi ha organizzato una votazione per deci-
dere e ha vinto la corrente a favore dell’apertura. L’esempio più eviden-
te della ricerca della credibilità è rappresentato dalle muqaddimah delle 
uṭ �abḫuṭabâ’  ‘stra-ordinarie’  (la  uṭ �bahḫuṭabâ’  sul  terremoto,  quella  dedicata 

all’attentato di Nizza e quella dell’invito alla partecipazione alle elezio-
ni). È di importante rilevanza il fatto di non rispettare la tradizione della
muqaddimah in questi casi stra-ordinari e di usare prevalentemente la 
lingua italiana. Se le muqaddimah nelle uṭ �abḫuṭabâ’  ordinarie trasmettono gli 
elementi fondamentali della religione musulmana o quelli che chiame-
remmo ‘gli elementi della struttura di credibilità della religione musul-
mana’,  nei  casi  stra-ordinari  la  muqaddimah tenta  di  ricostruire  una 
nuova struttura di credibilità, nella quale la cultura italiana, i rapporti 
inter-sociali e gli indicatori religiosi musulmani vengono messi insieme 
nello stesso discorso religioso;

– il  aṭ �îbḫuṭabâ’  della società e il  aṭ �îbḫuṭabâ’  ventiquattr’ore su ventiquattro: queste 
due figure di aṭ �îbḫuṭabâ’  rappresentano il tentativo di ricostruzione della plau-
sibilità dell’islam al di fuori del luogo di culto. Essi non enunciano le 
uṭ �abḫuṭabâ’  fuori dai luoghi di culto, ma partecipano a delle attività sociali in 

qualità di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’ . Si tratta di un modo di portare la conoscenza deside-
rata fuori dalle mura del luogo del culto e di farla arrivare laddove si 
produce il  dialogo interreligioso e interculturale,  nel tentativo di tra-
smettere la credibilità nel messaggio islamico;

– i tre uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  laureati in Italia, in ingegneria civile e in medicina, hanno 
dimostrato  di  essere  più  preparati  per  costruire  una  plausibilità 
dell’islam nella società. Il fatto di enunciare il sermone metà in arabo e 
metà in italiano e la loro conoscenza della cultura italiana, da una parte, 
e la posizione sociale e il rapporto con le istituzioni che sono riusciti a 
costruire, dall’altra, sono tutti degli elementi che hanno aiutato a ren-
derli credibili e accettati, fino a un certo punto, dalla società italiana. I 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  laureati nelle scienze religiose presso le università dei paesi di 

provenienza, invece, non sono potuti arrivare a questo risultato, soprat-
tutto per l’handicap linguistico-culturale, malgrado i lunghi anni passati 
in Italia. Questo dato, secondo il nostro parere, è da prendere in consi-
derazione in qualsiasi  programma futuro relativo alla formazione dei 
uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  e/o degli imam;

– l’analisi comparativa tra la uṭ �bahḫuṭabâ’  enunciata in un luogo di culto ubica-
to in una metropoli e la uṭ �bahḫuṭabâ’  enunciata in un luogo di culto di un cen-
tro urbano ci ha permesso di concludere che la metropoli offre più oc-
casioni al aṭ �îbḫuṭabâ’ , rispetto al centro urbano, per crescere, migliorare il suo 
italiano e la sua conoscenza della cultura italiana e costruire dei rappor-
ti solidi con diversi elementi della struttura sociale. La presenza nella 
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metropoli di università, associazioni culturali nazionali, associazioni di 
promozione sociale, enti istituzionali, enti diplomatici, fonti mediatiche 
nazionali, sedi di società internazionali, ecc. ha la sua ricaduta sul rito 
cultuale del venerdì. Da una parte il  aṭ �îbḫuṭabâ’  si trova sempre di fronte a 
nuove situazioni che lo fanno crescere e dall’altra deve enunciare il suo 
prodotto di fronte a un pubblico composto da ricercatori e studenti uni-
versitari, rappresentai diplomatici e consolari, liberi professionisti e uo-
mini d’affari, italiani convertiti e giovani di seconda generazione, italia-
ni di origine straniera, coppie miste, stranieri residenti in Italia da lun-
ghi periodi, stranieri nuovi arrivati, e negli ultimi due anni molti profu-
ghi. Le città di periferia e di provincia, invece, non offrono grandi op-
portunità al aṭ �îbḫuṭabâ’  per crescere: il rapporto con le istituzioni è limitato e 
la comunità dei musulmani è rappresentata in gran parte da operai e 
profughi. Di conseguenza il  aṭ �îbḫuṭabâ’ , in questo secondo caso, non ha le 
stesse opportunità di crescita rispetto al suo collega della metropoli;

– un’ultima osservazione che abbiamo fatto soprattutto durante le  uṭ �abḫuṭabâ’  
indirizzate alla società è che nonostante il  aṭ �îbḫuṭabâ’  di turno enunci il suo 
discorso davanti ai fedeli presenti, egli non indirizza il suo sermone a 
loro. I partecipanti sono in quel momento un pubblico, degli osservatori 
o dei testimoni del messaggio rivolto dal aṭ �îbḫuṭabâ’  alla società. L’obiettivo 
di tale interazione simbolica non è più il culto rituale in sé ma piuttosto 
il tentativo di costruire una credibilità all’islam presso il mondo esterno 
alle mura del luogo di culto.

3. Le mancanze delle quali soffre la uṭ �bahḫuṭabâ’  in Italia

In questa parte vediamo le mancanze che abbiamo notato analizzando la 
cornice rituale della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Secondo il nostro parere queste mancanze in-
fluiscono sulla struttura di plausibilità dell’islam in Italia e rappresentano le 
lacune ancora da colmare.

3.1. Primo assente: la famiglia 

La prima osservazione  che  abbiamo potuto  fare  analizzando  le  uṭ �abḫuṭabâ’  è 
l’assenza di argomenti definiti dai  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  stessi come i grandi problemi 
delle comunità dei musulmani. Nei racconti di vita, i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  all’unanimità 
hanno dedicato molto tempo a spiegarci i diversi tipi di problemi che vivo-
no le famiglie musulmane residenti in Italia. Per esempio, lo scontro tra i 
genitori e i figli cresciuti in Italia, la violenza del marito, la moglie che ab-
bandona il nucleo famigliare, la questione della moglie lavoratrice, l’educa-
zione dei figli, ecc. Ci aspettavamo di ritrovarci in possesso di un grande 
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numero di  uṭ �abḫuṭabâ’  che affrontano queste tematiche, ma invece ne abbiamo 
trovate soltanto tre, due delle quali affrontano in modo generico la questio-
ne dei social network. L’unica uṭ �bahḫuṭabâ’  che fa eccezione è quella nella quale 
il religioso  invita i fedeli a organizzare delle sedute in famiglia attorno a 
mâ’idaṭu al-Qur’ân (il tavolo del Corano) per leggerlo e studiarlo, affer-
mando che se i figli non conoscono l’arabo perché sono nati e cresciuti in 
Italia i genitori possono usare le traduzioni; poi questo aṭ �îbḫuṭabâ’  indirizza il suo 
discorso ai figli indicando loro la ricetta per essere mard �î al-wâlidain (go-
dere della soddisfazione dei genitori). Possiamo considerare questo atteg-
giamento come un adattamento a ricostruire uno strumento per trasmettere 
la conoscenza usando la lingua italiana.

3.2. Secondo assente: le ricorrenze non islamiche 

Il periodo che abbiamo dedicato alla raccolta delle  uṭ �abḫuṭabâ’ , come abbiamo 
visto, comprendeva le festività natalizie, la Pasqua, l’8 marzo, il 25 aprile, 
il Primo Maggio e il 2 giugno. Queste ricorrenze non hanno trovato spazio 
nel discorso omiletico, tranne in due occasioni e in due luoghi di culto di-
versi. In un caso si trattava delle festività natalizie, e per la precisione il 
aṭ �îbḫuṭabâ’  ha enfatizzato nella propria  uṭ �bahḫuṭabâ’  la natura di Gesù e di Maria se-

condo la religione islamica. L’altra ricorrenza era l’8 marzo: in questo caso 
il aṭ �îbḫuṭabâ’  di un altro luogo di culto ha dato spazio ai diritti che l’islam conce-
de alla donna. Le altre ricorrenze invece erano assenti nelle  uṭ �abḫuṭabâ’ . Siamo 
riusciti a rintracciare una discussione tra alcuni imam sui social network, 
nella quale uno di essi ha suggerito di affrontare nella uṭ �bahḫuṭabâ’  l’anniversario 
del  2  giugno  dicendo  che  si  tratta  della  festa  nazionale  più  importante 
dell’Italia; la prima risposta ricevuta è stata quella di un esponente storico 
delle comunità dei musulmani, nella quale chiedeva agli altri di parlare in-
vece di  quello  che succedeva a  Gaza.  Un altro interlocutore invece era 
d’accordo sull’accenno a questa ricorrenza, legittimando la sua posizione 
con il fatto che si vive in Italia e i figli frequentano le scuole italiane.

3.3. Terzo assente: i problemi della società italiana

Oltre alle ricorrenze nazionali sono assenti nel discorso khatabitico italiano 
i problemi sociali di grande interesse mediatico come il femminicidio, la 
disoccupazione, la criminalità tra gli immigrati, l’immigrazione ecc. Questo 
comportamento riflette il concetto goffmaniano della “disattenzione civile”, 
che porta le persone a ridurre al minimo l’interazione sociale in pubblico, o 
il concetto simmeliano dell’“atteggiamento blasé”. Ciò potrebbe avere una 
spiegazione, secondo il nostro parere, nel sentimento di alcuni  uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di 
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appartenere a una “minoranza conoscitiva”, e nel discorso religioso musul-
mano fedele alla cultura dei paesi di origine.

3.4. Quarto assente: la teologia 

Un altro grande assente nel discorso khatabitico in Italia è la teologia isla-
mica: come abbiamo visto, le categorie di argomenti più affrontati nelle 
uṭ �abḫuṭabâ’  sono l’etica, la spiritualità e il  fiqh. Nei sermoni gli attori religiosi 

trasmettono delle ricette del codice di comportamento “corretto”, della pra-
tica religiosa “corretta” e delle caratteristiche del musulmano muflih � (cor-
retto):  possiamo considerare  tutto  ciò una  manifestazione  dell’ortoprassi 
immaginata e voluta dal produttore della uṭ �bahḫuṭabâ’ . Anche i temi che abbiamo 
collocato sotto la categoria ‘spiritualità’ contengono alcune delle ricette ci-
tate. Abbiamo constatato che non c’è una tendenza a trattare argomenti che 
riguardano i nomi di Allah e i loro significati, l’esistenza del bene e del 
male, la natura dell’uomo dopo la morte, i significati soggettivi della fede, i 
significati della fede degli ebrei, dei cristiani e degli zoroastriani citati nel 
Corano, il senso della redenzione, ecc.

3.5. La lingua italiana

Come abbiamo visto nel capitolo dedicato ai livelli di presenza della lingua 
italiana nel discorso khatabitico, i uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  che usano in maniera efficiente 
la lingua italiana nella uṭ �bahḫuṭabâ’  in maggioranza sono quelli che si sono lau-
reati in Italia: due ingegneri e un medico. Il loro percorso di studio univer-
sitario in Italia ha forniti loro strumenti linguistici per adattare la  uṭ �bahḫuṭabâ’  
alla lingua italiana, e nello stesso tempo la loro posizione sociale ha per-
messo loro di instaurare dei rapporti con diverse figure istituzionali locali, 
diventando dei  mediatori tra le comunità dei  fedeli  e la società italiana.
I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  laureati in scienze religiose presso le università dei loro paesi di 
origine sono invece quelli che non usano la lingua italiana nel loro discorso 
khatabitico, malgrado il lungo periodo passato in Italia, ma si affidano alla 
traduzione fatta da altri. I uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  non laureati fanno invece un grande sfor-
zo per usare la lingua italiana nelle proprie  uṭ �abḫuṭabâ’ : si tratta di un italiano 
molto semplice che merita uno studio a parte. Infine, abbiamo notato che i 
due uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di tendenza salafita sono quelli che non usano la lingua italiana 
e non si affidano neppure alla traduzione di altre persone: presumiamo che 
lo facciano per convinzione ideologico-religiosa. Questi dati ci spingono ad 
affermare che per ottenere dei buoni risultati relativi all’uso della lingua 
italiana nella uṭ �bahḫuṭabâ’  ci si deve affidare ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  di seconda generazione e 
a quelli laureati in Italia dopo aver avuto una formazione nelle discipline 
religiose. La lingua italiana, secondo la nostra indagine, è ancora mal pre-
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sentata nel discorso khatabitico, e questo fatto allontana per il  momento 
l’islam dalla descrizione diffusa nei media quando si parla di un “islam ita-
liano”.

4. Riflessione conclusiva

A questo punto possiamo dire che il discorso omiletico dei uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  in Italia 
possiede diversi livelli della struttura di plausibilità e che è in corso una ri-
costruzione di una struttura di plausibilità che potrebbe far nascere il mo-
dello italiano di uṭ �baṭ al- umu‘ahḫuṭabâ’ ǧ .

5. Questioni aperte

Arrivati a questa conclusione, rimangono delle questioni aperte connesse al 
nostro oggetto di ricerca, che richiedono ulteriori indagini accademiche per 
approfondire le mutazioni in corso nel culto principale della comunità dei 
musulmani in Italia:
– che percorso prende la trasformazione sociale di  s �alâṭ al- umu‘ahǧ  nel 

vuoto normativo e nella mancanza di una rappresentazione dell’islam 
italiano? In altre parole, come andrà a trasformarsi tale cornice rituale 
di fronte alle pressioni mediatiche, politiche, culturali e sociali?

– Che ricadute avrà la presenza di uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  convertiti, figli di convertiti o 
di seconda generazione sulla trasformazione della produzione omileti-
ca?

– Che conseguenze avranno le censure e le autocensure esercitate sulla 
uṭ �bahḫuṭabâ’  nel  processo di  trasformazione della  religiosità e della cono-

scenza religiosa nel futuro dell'islam in Italia?
– Anche se in Italia non c’è ancora una Amina Wadud, abbiamo visto il 

ruolo femminile nella preparazione del prodotto khatabitico. Che ruolo 
avrà la donna musulmana nel futuro della  uṭ �bahḫuṭabâ’ ? Rimarrà sempre la 
suggeritrice? La correttrice dell'italiano?

– Quali sono le strategie comunicative delle uṭ �abḫuṭabâ’  in turco, urdu, wolof, 
albanese, ecc. che si producono nei luoghi di culto non arabofoni in Ita-
lia?

– I percorsi italiani della trasformazione della uṭ �bahḫuṭabâ’  potranno influenza-
re i percorsi di tale culto nei paesi a maggioranza musulmana come il 
Marocco, e viceversa?
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anṭhropologique. Paris: L’Harmattan.

Dassetto, F. (coord.) (2011). Discours musulmans conṭemporain. Diversiṭé  
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organisaṭion des minoriṭés musulmanes de Belgique. Anvers: EPO.

Dassetto, F. & Bastenier,  A. (1988).  Europa: nuova fronṭiera dell'islam. 
Roma: Edizioni Lavoro.

363

https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k113611t/f588.image
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k113611t/f588.image


Dassetto, F. & Conrad, Y. (coordonné par) (1996). Musulmans en Europe 
occidenṭale. Paris: L’Harmattan.

de Libera, A. (1991). Penser au Moyen Âge. Paris: Seuil.

Desanti,  J.  T.  (2005).  Inṭroducṭion  à  la  phénoménologie.  Saint-Amand: 
Éditions Gallimard.

Durkheim, É., Rosati, M. (a cura di) (2005). Le forme elemenṭari della viṭa  
religiosa. Roma: Meltemi.

Fairclough, N. (1992).  Discourse and Ṣocial Change.  Cambridge: Polity 
Press.

Fairclough, N. (1995).  Criṭical Discourse Analysis.  The criṭical sṭudy of  
language. London / New York: Longman.

Fairclough, N. (2014). Language and Power. London: Taylor & Francis.

Fairclough, N. & Thomas, P. (2004). “The Globalization of Discourse and 
the  Discourse  of  Globalization”.  In:  D.Grant,  C.  Harvey,  C.  Oswick,
L. Putnam (eds.). Organizaṭional Discourse. London: Sage. pp. 379-396.

Ferrari, A. (2013).  La liberṭà religiosa in Iṭalia. Un percorso incompiuṭo. 
Roma: Carocci.

Ferrari, S. (a cura di) (2006). Islam ed Europa. I simboli religiosi nei diriṭṭi  
del Vecchio conṭinenṭe. Roma: Carocci.

Ferrarotti,  F.  & Cipriani,  R.  (1974).  Ṣociologia  del  fenomeno religioso. 
Roma: Bulzoni.

Fisher, G. (2011). Beṭween Empires. Arabs, Romans and Ṣasanians in Laṭe  
Anṭiquiṭy. Oxford / New York: Oxford University Press.

Foucault,  M. (2009).  Le parole  e  le  cose.  Un’archeologia delle  scienze  
umane. Milano: BUR.

Frégosi, F. (sous la direction de) (1998). La formaṭion des cadres religieux  
musulmans en France. Approches socio-juridiques. Paris: L’Harmattan.

364



Frégosi, F. (2004), “L’imam, le conférencier et le jurisconsulte : Retour sur 
trois figures contemporaines du champ religieux islamique en France”. 
In: Archives de Ṣciences Ṣociales des Religions, 125, pp. 131–146.

Frisina, A. (2007). Giovani musulmani d'Iṭalia. Roma: Carocci.

Frisina, A. (a cura di) (2016).  Meṭodi visuali di ricerca sociale. Bologna:
Il Mulino.

Gaffney P. D. (1988). “Magic, Miracle and the Politics of Narration in the 
Contemporary  Islamic  Sermon”.  In:  Religion  and  Liṭeraṭure,  20-1 
(Spring, 1988) (= The Liṭeraṭure of Islam), pp. 111-137.

al- âh Tiz T,  Harun,  A.  M. (a  cura di)  (1998).  Ǧâhilliyyah Al-bayân wa ṭabyîn.  4  voll.
al-Qâhirah: Maktabah al- an î.Ḫ ǧ

Garau, M. (1997). La rosa dell'imam. Bologna: EMI.

Geetz, C. (1998). Inṭerpreṭazione di culṭure. Bologna: Il Mulino.

al-Gharavi,  M. H. Y. (2008).  Mawsu‘aṭ aṭ-ṭari  al-’islâmîḫuṭabâ’  [Enciclopedia 
della storia islamica]. 8 voll. Bayrût: Mu amma‘ al-Fikr al-’Islâmî.ǧ

Giuliano, L. & La Rocca, G. (2008). L'analisi auṭomaṭica e semi-auṭomaṭi-
ca dei daṭi ṭesṭuali. 2 voll. Milano: Led.

Gobo,  G.  (2001).  Descrivere  il  mondo.  Teoria  e  praṭica  del  meṭodo  
eṭnografico in sociologia. Roma: Carocci.

Goffman, E. (1968). Asylums. Le isṭiṭuzioni ṭoṭali: i meccanismi dell'esclu-
sione e della violenza. Torino: Einaudi.

Goffman, E. (1997).  La viṭa quoṭidiana come rappresenṭazione. Bologna:
Il Mulino.

Goffman, E., Matteucci, I. (a cura di) (2001). Frame Analysis. L'organizza-
zione dell'esperienza. Roma: Armando.

Guolo, R. (1994).  Il parṭiṭo di Dio. L’islam radicale conṭro l’Occidenṭe. 
Milano: Guerini.

Guolo, R. (1999). Avanguardie della fede. L’islamismo ṭra ideologia e po-
liṭica. Milano: Guerini.

365



Guolo, R. (2003). “Xenofobi e xenofili. Gli italiani e l’islam”. In:  Iṭalian 
Journal of Ṣociology of Educaṭion, 6-2, pp. 224-255.

Guolo, R. (2010).  Idenṭiṭà e paura. Gli iṭaliani e l’immigrazione. Udine: 
Forum Edizioni.

ibn  HTabîb, abu J. M. (2009).  Kiṭâb al-muh �abbar  [Il libro delle scritture]. 
Bayrût: Dâr al-’Afâq al- adîdah.Ǧâhilliyyah

al-Hachimi,  A.  (1969).  Ǧâawâhir  al-’adab  [I  gioielli  della  letteratura].
2 voll. Bayrût: Mu’asasatu al-Ma‘ârif.

Haddad, Y. (ed.) (2002). Muslims in ṭhe Wesṭ. From Ṣojourners ṭo Ciṭizens. 
Oxford: Oxford University Press.

Haddad,  Y.  &  Balz,  Michael  (2008).  “Taming  the  Imams:  European 
Governments  and  Islamic  Preachers  since  9/11”.  In:  Islam  and 
Chrisṭian-Muslim Relaṭions, 19-2, pp. 215-235.

Hashas, M. (2013).  On ṭhe Idea of European Islam: Voices of Perpeṭual  
Moderniṭy. Rome: LUISS University, dissertation.

Hashas,  M.  (2016).  “Does  European Islam Think?”.  In:  N.  V.  Vinding,
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Presses de Sciences Po.

Saint-Blancat,  C.  (2008b), “Imām e responsabili  musulmani in relazione 
con la società locale”. In: A. Pacini (a cura di). Chiesa e Islam in Iṭalia.  
Esperienze e prospeṭṭive di dialogo. Milano: Paoline. pp. 57-82.

Sèze, R. (2012). “Prédication et autorité des imams en France”. In: Revue 
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Glossario

Le parole che nel ṭesṭo sono presenṭi con gli arṭicoli (al-, an-, ar-, as-, as �-,  
aṭ-, aṭ �-), a eccezione dei nomi propri, sono elencaṭe senza l’arṭicolo.

’âdâb al-’islâmiyyah: il galateo e la buona educazione islamica
’âdâb al’istimâ‘: il galateo e la buona educazione dell’ascolto
’âdâb al- umu‘ah:ǧumu‘ah:  le buone consuetudini da rispettare il venerdì
’â ân:ḏân:  il richiamo alla preghiera
‘Adl wa al-’Ih isân: Giustizia e Benevolenza, è il nome di un’organizzazio-
ne islamica in Marocco
’âḫirah: la vita dopo la morte
’ah ikâm: sono le qualificazioni, gli statuti delle azioni umane, la definizio-
ne dei quali costituisce lo scopo del diritto musulmano143

’ahl al-‘ilm: gli esperti delle scienze religiose
’ahl al-kitâb: i cristiani e gli ebrei
’a lâq:ḫ  l’etica e il codice di comportamento islamico
‘âlim: esperto delle scienze religiose; plurale: ‘ulamâ’
’âlu Muh iammad: parenti e discendenti di Muh Tammad
’amânah: l’affidare qualcosa a persona sicura
’ammâ ba‘d: ‘dopo tutto’, espressione usata nelle lettere, nei libri e nei di-
scorsi, oltre alle uṭ �abḫuṭabâ’ , per entrare in argomento
‘aqîdah: il credo
’aswâq: plurale di sûq, mercato o fiera
’aswâq al-’adabiyyah: le fiere letterarie diffuse nell’Arabia preislamica
‘awamm: la gente comune
’awliya’u Allâh: plurale di  waliy, espressione coranica molto diffusa nel 
sufismo, viene interpretata in diversi modi: i devoti o i  marabuṭ (eremiti, 
santoni)
‘ibâdah: qualsiasi azione indicata dalla religione
‘ibâdât: plurale di  ‘ibâdah, termine tradotto spesso come ‘atti di culto’ o 
‘rituali’, indica gli atti di servizio e obbedienza a Dio obbligatori per il cre-
dente144

’Iblîs: Satana
‘Id al-Ad ih ia: una delle due feste musulmane più sentite, corrisponde al de-
cimo giorno del dodicesimo mese del calendario islamico e combacia con il 
pellegrinaggio alla Mecca
‘Id al-Fit ir: la festa celebrata il primo giorno dopo il mese di digiuno di Ra-
madan

143Campanini (2005; p. 24).
144Ivi; p. 146.
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’I âzah:ǧumu‘ah:  un modo tradizionale di ottenere un riconoscimento scolastico o 
accademico (per una spiegazione si veda il cap. VII, par. 1.3.2)
’ilhâm: ispirazione
’imâm râtib: l’imam fisso di una moschea
’îmânan wa ih itisâban: per fede e per avere la ricompensa divina
’infâq fî sabîli Allâh: la donazione per fede
’inšâllâh: se Dio vuole
’iqâmat s ialât: una formula che viene pronunciata per dichiarare l’inizio 
della preghiera canonica
’irhâb: il terrorismo
’Isrâ’ wa al-mi‘râ :ǧumu‘ah:  il viaggio notturno che il Profeta fece dalla moschea 
al-’Aqsâ verso i cieli
’istiġfâr: chiedere perdono a Dio
’itqân: la perfezione
‘ubûdiyyah aš-šâmilah: obbedienza totale
‘ulamâ’, v. ‘âlim
‘ulûm ašar‘iyyah: le scienze religiose
’ummah: un gruppo di persone che condividono la storia, la cultura, la re-
ligione; un termine che indica i musulmani seguaci del profeta
’us iûl ad-dîn: sono le fonti o basi della religione islamica; sono oggetto di 
una disciplina religiosa specifica
’us iûl al-fiqh: sono le fonti o basi del diritto; sono oggetto di una disciplina 
giuridica specifica
Ah imadiyyah  Idrîsiyyah  Šâ iliyyah:ḏân:  è  un  ordine sufi fondato  da abû
l-HTasan aš-Šâ ilîḏ  nel XIII secolo
al-’Aqsâ: la moschea situata a Gerusalemme
al-’I wânu l-Muslimûn:ḫ  Fratelli Musulmani, una delle più importanti or-
ganizzazioni islamiste internazionali  con  un  approccio  di  tipo  politico 
all'Islam.  Furono  fondati  nel 1928 da al-HTasan  al-Bannâ a Isma‘iliyya 
(Egitto), poco più di un decennio dopo il collasso dell'Impero Ottomano
al-Quds: Gerusalemme
As-salâm: la Pace, un nome di Dio
barakah del minbar: la benedizione del pulpito
bât iil: iniquo, vano, inutile
bay‘ah: stipulazione di un patto, come l’atto di riconoscimento dello status 
di califfo
bayân: un discorso che ha come obiettivo chiarire un fatto
bid‘ah: un’innovazione nella religione, termine molto presente nel discorso 
salafita, che la condanna
bismi Allâh: in nome di Dio, espressione che viene recitata all’inizio di 
qualsiasi azione, soprattutto prima di mangiare
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da‘wah: l’invito all’islam, a un codice di comportamento; propaganda reli-
giosa, proselitismo
da‘wah al-’islâmiyyah: le attività di propaganda e di proselitismo religio-
so islamico; si tratta di una disciplina in alcune università islamiche
Da‘wah wa Tablîġ: gruppo islamico nato in India e diventato transnazio-
nale, la sua attività principale è viaggiare in gruppo per convincere i musul-
mani a ritornare alla pratica religiosa secondo la loro visione
dâr al-’islâm: espressione che indica i territori sotto la dominazione di un 
governo musulmano
dars: una lezione di religione; plurale: durûs

ikr:ḏân:  la ripetizione di formule per ricordare Allah
du‘ât: gli individui che praticano da‘wah

u-al-Qi‘dah:Ḏu-al-Qi‘dah:  l’undicesimo mese del calendario islamico
durûs, v. dars
fad ilu Allâh: il dono di Dio
fa r:ḫ  vanto, merito
fard i: un obbligo religioso
fatwah: responso di un giureconsulto in materia giuridica o religiosa; di-
spensa
fikrah: l’idea
fiqh: scienza religiosa che determina le azioni lecite e illecite nel codice 
islamico
firâ  ad-dâr:ḫ  i pulcini di casa, un’espressione diffusa in Egitto per indicare 
i ragazzi del quartiere
fitnah: tentazione, prova, ossessione diabolica, dissenso
fut iûr: il primo pasto che il digiunante consuma per rompere il digiuno
ǧumu‘ah:ahannam: l’inferno

âhilliyyah:Ǧâhilliyyah  il periodo preislamico, qualcuno lo determina in 150 anni pri-
ma dell’arrivo dell’islam
allâba bi l âm:ǧumu‘ah: ṯâm:  lungo abito con cappuccio che le donne marocchine in-

dossavano (raramente ancora oggi) aggiungendo un velo sottile che copriva 
il naso e la bocca
allabiyyah:ǧumu‘ah:  lungo vestito di vari tagli
âma‘:ǧumu‘ah:  il gruppo
âmî‘:ǧumu‘ah:  luogo dove si riuniscono i  fedeli in modo continuo, riconosciuto 

dalle autorità governative
ǧumu‘ah:anâzah ’islâmiyyah: un funerale islamico
ihâd:ǧumu‘ah:  qualsiasi  sforzo  necessario  per  respingere  il  male;  si  divide  nel
ihâdǧ  piccolo, quello relativo al combattimento, e il ihâdǧ  grande, che indi-

ca lo sforzo che il fedele compie per migliorare se stesso
inn:ǧumu‘ah:  diavolo
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umhûr:ǧumu‘ah:  pubblico
umu‘ah:ǧumu‘ah:  venerdì

ġusl: lavare il proprio corpo
abî :ḫ ṯâm:  il malvagio

h iadî :ṯâm:  un detto del Profeta
h iadîṯâm: šarîf: un detto onorato (del Profeta)
h ia :ǧumu‘ah:ǧumu‘ah:  il  pellegrinaggio  alla  Mecca,  è  la  quinta  pratica  fondamentale 
dell’islam
h iakawâti: narratore di storie: si tratta di una figura una volta molto presen-
te nella società araba, nei mercati, nelle fiere, ecc.
h ialâl: lo stato giuridico che indica la liceità di un’azione
h iamd: lodare Dio
h iamdalah: le formule tramite le quali si loda Dio
hamm ’ad-dîn: preoccuparsi per la religione
h iaqq: verità, diritto
h iaqq al-mâl: il dovere religioso relativo alle proprietà in possesso
h iarâm: lo stato giuridico che indica la non liceità di un’azione; spesso vie-
ne tradotto come ‘peccato’
h iassanah: un’unità di misura immateriale che corrisponde a un’azione be-
nevola; plurale: h iassanât

at iâbah:ḫ  oratoria
at iîb:ḫ  oratore, predicatore; plurale: ut iabâ’ḫ
ḫâtimah al-h iasanah o h iusnu al- âtimah:ḫ  la ‘buona’ fine prima di morire

atmah:ḫ  la memorizzazione completa del Corano; plurale: atmâtḫ
awâriḪawâri :ǧumu‘ah:  gruppo islamico nato durante la discordia tra ‘Ali e Mu‘awiyyah 

nel primo secolo dell’Egira
ayr:ḫ  il bene

hi â’:ǧumu‘ah:  denigrazione, diffamazione, dileggio, motteggio
h ii âb:ǧumu‘ah:  il velo
hi rah:ǧumu‘ah:  la migrazione dalla Mecca alla Medina

ilâfah:ḫ  governo del califfato
h iizb: partito politico

ut iabḫ , v. ut ibahḫ
ut iabâ’ḫ , v. at iîbḫ
ut ibah:ḫ  sermone, discorso verbale, plurale: ut iabḫ
ut ibah muwah iadah:ḫ  sermone unificato:  in  alcuni  paesi  a  maggioranza 

islamica, l’ente che si occupa della gestione religiosa obbliga o raccomanda 
ai uṭ �abâ’ḫuṭabâ’  una uṭ �bahḫuṭabâ’  da enunciare in tutte le moschee del paese

ut ibat al- umu‘ah:ḫ ǧumu‘ah:  il sermone di venerdì
ut ibat h ia at al-wadâ‘:ḫ ǧumu‘ah:ǧumu‘ah:  il sermone pronunciato dal Profeta durante il suo 

ultimo pellegrinaggio alla Mecca
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h iusnu al- âtimahḫ , v. ḫâtimah al-h iasanah
i‘tikâf: il ritiro spirituale in moschea, soprattutto durante il mese di Rama-
dan
ibn h iittitu: i ragazzi del quartiere, un’espressione egiziana
ka‘bah: costruzione cubica che si trova al centro della moschea al-HTarâm 
della Mecca
kafâlah: una forma di adozione, senza dare il cognome al soggetto
kafan: un tessuto che viene utilizzato per avvolgere il corpo del defunto
kâfir: un miscredente; plurale: kuffâr
kalimah: un discorso molto breve
kitâb: libro
kitâbu Allâh: il libro di Dio, il Corano
kuffâr, v. kâfir
laġw: futilità, sciocco, loquacità
laylat al-qadr: la notte del destino, la notte tra il 26 e il 27 del mese di Ra-
madan; in alcuni paesi a maggioranza islamica questa notte gode di tradi-
zioni e costumi particolari
lh iamdulillâh: lode a Dio, grazie a Dio
mâ’idatu al-Qur’ân: il tavolo del Corano: con questa espressione viene 
indicato un momento condiviso da un maestro e un gruppo di allievi, du-
rante il quale si insegna il Corano
ma âhib:ḏân:  le correnti rappresentanti dalle scuole giuridico-religiose
mafâhîm: i concetti
maktûb: scritto, prescritto, destino
maqâm an-nabiy o maqâm rasûl Allâh: la posizione del Profeta
maqâm annubuwwah: la posizione della profezia
maqâm rasûl Allâh, v. maqâm an-nabiy
marad i al-qulûb: le malattie del cuore: si tratta di un’espressione che indi-
ca lo stato dell’individuo che compie azioni giudicate in contrasto con l’eti-
ca islamica
mašâyiḫ, v. šayḫ
mas id ad i-d iirâr:ǧumu‘ah:  moschea del male: una moschea rivale costruita durante 
la vita del profeta, che fu demolita; oggi quest’espressione viene usata in 
Italia da parte dei musulmani che non accettano l’apertura di un secondo 
luogo di culto
maw‘iz iah: una predica
Mawlid an-nabawî: l’anniversario della nascita di Muh Tammad
mawt: la morte
mih irâb: la nicchia ubicata nella sala di preghiera delle moschee, che indica 
la direzione della mecca e nella quale l’imam prende posizione per celebra-
re le funzioni rituali
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minbar: il pulpito
minbar rasûlu Allâh: il pulpito del messaggero di Dio
mîzân: la bilancia, con questo termine il Corano indica uno strumento per 
misurare le azioni buone e cattive
mu’a in:ḏân:ḏân:  l’addetto che compie lo ’â ânḏ , cioè il richiamo alla preghiera
mu’min: un fedele; plurale: mu’minîn
mu’min h iaqîqî o mu’min h iaqqan: un ‘vero’ fedele
mu’min as i-s iâdiq: fedele sincero
mubârak: benedetto; femminile: mubârakah
muflih i: che  ha  successo,  che  riesce,  che  prospera;  plurale:  muflih iûn,
muflih iîn
muǧumu‘ah:tahid: nell’uso quotidiano si tratta di un termine che indica colui che 
compie uno sforzo continuo di apprendimento; nel senso religioso il termi-
ne indica lo status dell’esperto religioso che è in grado di fornire un’opinio-
ne religiosa di fronte alle novità; plurale: mu tahidînǧumu‘ah:
mu âlif li as-sunnah:ḫ  in contraddizione con la tradizione profetica
muh iâsabat an-nafs: auto-giudizio, auto-rendiconto delle azioni  buone e 
delle azioni cattive compiute, esame di coscienza
mulâzamat aš-šay :ḫ  la stretta compagnia di un maestro religioso. Questa 
prassi era un metodo di apprendimento che terminava dopo qualche anno 
con la ’I âzahǧ
multazim: un aderente a un gruppo islamico o a un partito islamico; fem-
minile: multazimah; plurale: multazimûn, multazimîn
munâfîq: ipocrita
muqaddimah: l’introduzione
muqri’: un recitatore del corano, l’individuo che conosce il Corano intero 
a memoria
murtakib al-kabîrah: colui che compie uno dei peccati gravi; secondo al-
cune narrazioni i peccati gravi sono sette, secondo altri questi sette sono i 
peccati gravi di estremo grado (mûbiqâṭ: quelli che causano la maledizione 
divina), ma i peccati maggiori sono centinaia
mus iallah: qualsiasi luogo dove si compie la preghiera canonica
mušrabiyyah: un arredo composto da piccoli pezzi di legno che divide fi-
sicamente  due  spazi,  permettendo  un’interazione  visiva  e  sonora; 
nell’architettura sacra islamica si usa per separare lo spazio femminile da 
quello maschile
mušrik: colui che associa a Dio altri idoli, politeista
must ialah i al-h iadî :ṯâm:  terminologia convenzionale delle scienze dello h �adîṯ
mutašaddid: un individuo che pratica la religione in modo rigoroso
muttaqi: l’individuo che teme Dio; plurale: muttaqîn
muwaffaq: assistito, aiutato, favorito, fortunato
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muwah ih iid: colui  che  crede  nel  monoteismo;  plurale: muwah ih iidûn,
muwah ih iidîn
nafs: anima, animo, spirito, il sé, l’io
Nahd iah: la rinascita, il nome di un gruppo e partito islamico tunisino
nawâfil: tutte le azioni religiose raccomandate dalla religione ma non ob-
bligatorie
naz‘ah dîniyyah: tendenza religiosa
niyyah: l’intenzione, si tratta di un argomento di grande importanza nel 
fiqh islamico
niyyah s iâlihah: la ‘buona’ intenzione
qadar: il destino
qiblah: la direzione della Mecca.  Dall’Italia corrisponde al Sud-Est con 
una variazione tra Nord Italia e Sud Italia. Oggi ci sono delle app che indi-
cano sia la qiblah che gli orari di preghiera canonica da qualsiasi luogo
Quraiš: un insieme di tribù residenti alla Mecca; il profeta era un membro 
di una delle tribù più rispettate dei Quraiš, ma nello stesso tempo ne ebbe 
un forte rifiuto e si scontrò con loro
quyûd: legacci, restrizioni, limitazioni
Rabî‘ al-’Awwal: è il terzo mese del calendario islamico
ra ul ad-dîn:ǧumu‘ah:  l’individuo che si dedica alla religione, un sacerdote
rasûlu Allâh: messaggero di Dio
râwî: il narratore; plurale: ruwât
ri â’:ṯâm:  cordoglio, compianto, elegia (genere letterario)
rizq: un dono divino
ruwât, v. râwî
Ša‘bân: ottavo mese del calendario islamico
šâ‘ir: il poeta
šabah i: fantasma
s iadaqah: l’elemosina, è un termine che indica qualsiasi opera pia racco-
mandata dalla religione
s iadaqah ǧumu‘ah:âriyyah: elemosina continua; si tratta di tre tipi di opere pie rac-
comandate dalla religione islamica: dare una buona educazione alla propria 
prole, costruire una moschea o far ereditare un sapere in favore del prossi-
mo
s iah iâbî  (plurale:  s iah iâbah):  viene tradotto con il termine ‘compagno’. Nel 
fiqh questo termine indica l’individuo musulmano che ha avuto una qual-
siasi interazione con il profeta. Oggi c’è un continuo dibattito tra i teologi 
musulmani sulla definizione del s �ah �âbî: alcuni ritengono che qualsiasi per-
sona musulmana che guardò o sentì il profeta anche per un attimo è un 
s �ah �âbî, e in questo caso il loro numero sarebbe di decine di migliaia; altri 
invece hanno individuato una serie di condizioni per definire il  s �ah �âbî, al 
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punto che il loro numero non supera poche centinaia; all’interno di entram-
bi i gruppi ci sono diverse opinioni. Personalmente sono convinto che il 
s �ah �âbî è soltanto l’individuo che ha imparato la religione direttamente dal 
profeta e non uso la traduzione ‘compagno’ ma piuttosto ‘discepolo’
šahâdah: questo termine ha due significati: il primo è la testimonianza (an-
che di fede), il secondo invece è il martirio
šahâdah rabbâniyyah: la testimonianza divina
s iah iîh i: corretto; il termine nel linguaggio religioso indica il detto del profe-
ta che rispetta le condizioni poste dagli specialisti per indicare la corretta 
trasmissione del detto
šahr al-‘az iîm: il mese di immensa importanza
šahr al-mubârak: il mese benedetto da Dio
šakl ad-dînî: aspetto religioso
salâmu ‘alaykum: ‘che la pace sia con voi’, o ‘che Dio sia con voi’, il sa-
luto più diffuso tra i seguaci dell’islam
s ialât: la preghiera canonica; ce ne sono cinque obbligatorie nelle 24 ore e 
tante altre facoltative: la prima è s ialât al-fa rǧumu‘ah: , che si compie all’alba; s ialât 
az i-z iuhr si compie al mezzogiorno astronomico; s ialât al-‘as ir si compie in-
vece a meta pomeriggio, s ialât al-maġrib si compie al tramonto del sole; la 
quinta è s ialât al-‘išâ’, che si compie nella notte
s ialât al-ǧumu‘ah:anâzah: la preghiera del defunto: si tratta di un rito che si compie 
in moschea o in altro luogo dopo che la salma del defunto viene lavata, 
asciugata, profumata e avvolta nel  kafan; nei paesi a maggioranza musul-
mana non viene usata la cassa da morto tranne in casi rarissimi
s ialât al- umu‘ah:ǧumu‘ah:  la preghiera canonica del mezzogiorno astronomico del 
venerdì
s iâlih i: un individuo devoto, plurale: s iâlih iîn
šarî‘ah: legge religiosa islamica
šay :ḫ  un termine che indica una persona vecchia, un esperto religioso, una 
persona di rispetto, un individuo religioso o un maestro religioso; l’inter-
pretazione di questo termine è determinata nel contesto in cui viene usato; 
plurale: mašâyiḫ
sayyi’ah: il compimento di un’azione illecita nell’islam; plurale: sayyi’âṭ
Sidna: nostro Signore, un termine diffuso nel sufismo per indicare il profe-
ta
s iilat ar-rah iim: il legame di parentela; visitare i parenti
Sîrah: la biografia religiosa del Profeta
s iirât: un passaggio stretto che ogni individuo deve attraversare per rag-
giungere il paradiso
širk: l’azione di associare idoli a Dio, politeismo
subh iâna Allâh: gloria a Dio
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suh iûr: l’ultimo pasto che il fedele consuma all’alba prima dell’inizio del 
digiuno
sunnah: una tradizione profetica
sûrah: uno dei centoquattordici capitoli del Corano
sûssiyyah: deriva da Sûs, un’etnia berbera del Nord Africa
tafsîr: interpretazione, spiegazione, ermeneutica del Corano
tah iaddî: una sfida
tah iiyyat al-mas id:ǧumu‘ah:  letteralmente il saluto della moschea; si intende la pre-
ghiera che il fedele compie appena entrato in moschea e prima di prendere 
posto
Tah iwil al-Qiblah: il fatto, successo durante la vita del profeta, del trasferi-
mento della qiblah da Gerusalemme alla Mecca
t iarîqah: un termine che indica una confraternita o un metodo per ricercare 
lo status di purezza spirituale; ogni confraternita ha una ṭ �arîqah e al tempo 
stesso essa è una ṭ �arîqah; plurale: t iuruq
taqwah: lo status di chi teme Dio
taswîq ašari‘ah: la mercificazione della šari‘ah, la diffusione in modo ma-
terialista della šari‘ah
(at-)tawbah annas iûh i: espressione coranica che viene interpretata come ‘il 
pentimento serio’
tawh iîd: l’azione di esprimere il monoteismo
Tayammum: un sasso che viene depositato nelle moschee affinché i fedeli 
che non hanno la possibilità di fare l’abluzione possano toccando la pietra, 
strofinandosi le mani e passandosele sulla faccia
t iayyib: termine che indica la bontà di un individuo o di qualcosa
tazâh iamû tarâh iamû: si tratta di un’espressione che gli imam rivolgono ai 
fedeli quando manca lo spazio per invitarli a fare spazio; letteralmente vuol 
dire ‘più stretti siete, più misericordia ottenete’
t iuruq, v. t iarîqah
(al-)wa‘d wal-wa‘îd: promessa e minaccia
wa‘z i: l’azione di fare la predica maw‘iz �ah
wa‘z i an-nâs: predicare alla gente
wâ ib:ǧumu‘ah:  un dovere religioso
waliy min ’awliyyâ’ Allâh: uno degli ’awliya’u Allâh (v. ’awliya’u Allâh)
waqf: fondazione pia, lascito a scopo di beneficenza, proprietà inalienabile
was iat iiyyah: tendenza religiosa mediana, equilibrata
wilâyyah: autorità sovrana, potere, sovranità, governo; alleanza con Dio
wud iû’: il rituale di purificazione che il fedele compie prima di svolgere al-
cuni culti: si tratta di lavare con acqua alcune parti del corpo
yâ ‘ibâdî: oh miei adorati, servi
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yawm ‘Arafah: il nono giorno del dodicesimo mese del calendario islami-
co; si tratta del culto più importante del pellegrinaggio alla Mecca, che con-
siste nel passare tale giornata sopra o attorno alla collina  ‘Arafah (15 km 
dalla Mecca) a compiere diverse azioni religiose
zakât: elemosina legale o rituale, la quarta pratica religiosa fondamentale 
della  religione  islamica:  si  tratta  di  un’elemosina  obbligatoria  che  ha 
l’effetto di purificare la ricchezza del credente. I giuristi hanno disciplinato 
dettagliatamente i beni su cui grava e i beneficiari ai quali va destinata, ol-
tre alla quantità minima (nis �âb) per ogni categoria di bene che è esente dal-
la zakâṭ
Zâwiyyah Šarqawiyyah: si tratta di una confraternita fondata in Marocco 
nel XVI sec. da Sîdî Bû‘bîd aš-Šarqî; oggi conta più di quattrocento sedi in 
Marocco
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